THEMATA

Revista de Filosofia






THEMATA

Revista de Filosofia
Numero 46

Sevilla, enero-junio 2013

Esta revista es accesible on-line en el siguiente portal:
http://'www.institucional.us.es/themata/actual.htm

© Thémata. Revista de Filosofia



THEMATA
Numero 47 (Primer Semestre) Revista de Filosofia Enero - junio 2013

Directora adjunta: Clara Rios
(themata@us.es)

Director: Jacinto Choza
(jchoza@us.es) Subdirector: Jests Navarro Reyes

. , , ~ jnr@us.es
Secretario: Jesus Fernandez Mufioz G )

(esusfdez@us.es) Subdirectora: Inmaculada Murcia Serrano

(imurcia@us.es)

Consejo editorial:

Arroyo, Luis Miguel (Universidad de Huelva), Ayala, Jorge (Universidad de Zaragoza), Aymerich, Ignacio
(Universitat Jaume I), Basdnez, Federico (Universidad de Sevilla), Batista Llinares, Joan (Universidad de
Valencia), Betancur, Marta C. (Universidad de Caldas, Colombia), Caballero Rodriguez, Beatriz (University
of Canterbury, New Zeland), Cecilia, Avelina (Universidad de Sevilla), Ciria, Alberto (Instituto R. Lauth,
Munich), De Diego Gonzéalez, Antonio (Universidad de Malaga), De Garay, Jesus (Universidad de Sevilla), De
Las Mazas, Mariano (Universidad Catélica de Chile), Dezzuto, Flavia (Universidad de Mendoza, Argentina),
Diosdado, Concepcién (Universidad de Sevilla), Espifia, Yolanda (Universidad Catdlica de Portugal, Porto),
Garcia Gonzéalez, Juan (Universidad de Malaga), Gete, Daniel (Glasgow — Universidad de Sevilla), Gémez,
Victor Hugo (Universidad Pontificia Bolivariana de Medellin, Colombia), Moro, Oscar (University of New Found
Land, Canada), Padial, Juan José (Universidad de Malaga), Pérez Bernal, Marian (Universidad Pablo de Olvide,
Sevilla), Pérez Borbujo, Fernando (Universidad PompeuFabra, Barcelona), Pintos, Maria Luz (Universidad de
Santiago), Piulats,Octavi (Universidad de Barcelona), Rodriguez Barraza, Adriana (Universidad Veracruzana,
México), Rodriguez Valls, Francisco (Universidad de Sevilla), Ronzén, Elena (Universidad de Oviedo),
Santos, José (Universidad de Santiago de Chile) y Wolny, Witold (University of Virginia College at Wise).

Comité cientifico:

Arana, Juan (Universidad de Sevilla), Arellano, Jestus (+) (Universidad de Sevilla), Bejarano, Teresa
(Universidad de Sevilla), Berciano, Modesto (Universidad de Oviedo), Broadie, Alexander (University of
Glasgow), Cahoone, Lawrence (University of Boston), Carppanini, Massimo (Universita di Napoli I'Orientale),
Cordua, Carla (Universidad de Santiago de Chile), D’ors, Angel (Universidad Complutense de Madrid), Dascal,
Marcelo (Universidad de Tel-Aviv), Falgueras, Ignacio (Universidad de Malaga), Fontan Del Junco, Manuel
(Fundaciéon March), Gil, Toméas (Universidad Libre de Berlin), Gonzalez Gallego, Agustin (Universidad de
Barcelona), Grimaldi, Nicolds (Universidad de la Sorbona, Paris), Hermosa Andudjar, Antonio (Universidad
de Sevilla), Hernandez Pacheco, Javier (Universidad de Sevilla), Inciarte, Fernando (+)(Universidad
de Miinster), Innerarity, Daniel (Ikerbasque, Basque Foundation for Science, San Sebastian), Jimenez
Redondo, Manuel (Universidad de Valencia), Llano, Alejandro (Universidad de Navarra), Martinez-Freire,
Pascual (Universidad de Malaga), Masia, Juan (Universidad Sofia, Tokio), Masmela, Carlos (Medellin,
Colombia), Maturo, Graciela (CONECYT, Buenos Aires), Pagano, Mauricio (Universidad A. Avogadro,
Italia), Prieto, José Maria (Universidad de Sevilla), Ramos Reyes, Mario (University of Kansas — Universidad
Catélica de Asuncién), Rodriguez Donis, Marcelino (Universidad de Sevilla), Roldan, Concha (CSIC,
Madrid), Rubio, José (Universidad de Malaga), Saame, Otto (+)(Universidad de Mainz), San Felix, Vicente
(Universidad de Valencia), San Martin, Javier (UNED, Madrid), Torrentti, Roberto (Santiago de Chile),
Vicente Arregui, Jorge (+) (Universidad de Malaga) y Zagal, Héctor (Universidad Panamericana, México).

Entidad editora: Distribucion, suscripciones, ventas y
Grupo de Investigacion HUM-153 de la Universidad de Sevilla. nameros atrasados:

Thémata Editorial S.L. www.lospapelesdelsitio.com

Redaccion y secretaria: Precio del ejemplar: 18 euros

Facultad de Filosofia (Universidad de Sevilla)

C/ Camilo José Cela s/n 41018 - Sevilla Deposito Legal: SE-72-2002

TIf.: 954.55.77.55 Fax: 954.55.16.78. ISSN: 0212-8365

E-mail: themata@us.es e-ISSN: 2253-900X

© Thémata. Revista de Filosofia



INDICE

Thémata. Revista de Filosofia: Nueva Era

Jacinto Choza (Universidad de Sevilla) ........ccccccoeeeiiiiiiiiiiiiiiiiiiiiceen, 9

Leonardo Polo Barrena, In Memoriam,

Juan José Padial (Universidad de Malaga) .........ccooevvvvveeeeeeeeeeeeeeeiiiiinnnnen. 11
ESTUDIOS

Circularidad cognitiva en la filosofia Samkhya,

Juan Aranau (CSIC) ...ccoovieiieiiieieeeeeeeeeeeeeee e 21

El tiempo como niimero y el estrato temporal elemental en Aristételes,

Martin S. de Bielke (IGHI-CONICET) ......ooovoviiiiiiieiiiieciee e 39

Foucault y Campanella: E1 Cuidado de Si en La Ciudad del Sol,

Jacobo Canay Salgado (Universidad de Sevilla) .....cccooeeeeeeeeeeeeiiiiiiininninnnn, 61

La conciencia irreductible. Los bastiones de McGinn y Velmans,
Juan Francisco Correcher Valls (Alicante) ..........ccccoeevvvvvvnveerieieeeeiieeeiinn, 79

(Como experimentan placer los animales? Una aproximacion desde Aristételes,
Manuel Maria Cruz Ortiz (Universidad de Navarra) ..........c..oooovveeennnnnn. 103

Estética y relacion con el pensamiento cientifico,
Anita Gramigna (Universidad de Ferrara) ..........ccccccccoovvvvvviiivveenineeeeeeenn. 121

Formas de identificacién en la Etica de Spinoza,
Fernando Infante del Rosal (Universidad de Sevilla) .........cccceeeeiiieeiiinnn. 139

El proceso de objetivacion del tiempo fenomenolégico,
Veroénica Kretschel (UBA-CONICEF-CEF) .....oooovvviiiiiiiiicieieeeeeeeeeeee 165

Hacia una cultura postfilosofica: la caleidoscépica herencia heideggeriana,
Manuel Alejandro Lépez (Universidad de Sevilla) ........cccoeeevveeiiieciiiecieennnnn. 185

El poeta y la enfermedad en De sobremesa de José Asuncion Silva,
Jorge Mario Ochoa Marin (Universidad de Caldas) ........cccceeeevvveeiniecennenenns 205

Transiciones metaféricas en la representacion de la realidad,
Elias Peir6 Labarta (Universidad de Zaragoza) ...........cceevveeeeeeecvveeeeeeeennnen. 219

Thémata. Revista de Filosofia N°47 (2013) pp.: 5-7.

—5—



;Se puede estar hoy enfermo de amor?,
Cristina Pérez Rodriguez (Universidad de Valladolid) ..........c.ccceeveeeuieennnns

Acerca de la geomedicina: una aproximacion desde la filosofia,
César Rodriguez Orgaz (UNED) .......cccooiiiiiiiiiiiieceeeceeeee e

Lecturas de la critica foucaultiana a la subjetividad,
Gabriel Terol Rojo (Universidad de Valencia) ........cccccoeevvveeeeeeeccvneeeeeeennnnenn.

NOTAS

‘Amar al otro como a si mismo’ y un muy peculirar tipo de oraciones reciprocas,
Teresa Bejarano (Universidad de Sevilla) .........ccccceeeeeeereinreeneeeecreeeeeeeereeerennne

(Puede el sujeto moderno ponerse de rodillas? Observaciones a Javier Goma,
Jacinto Choza (Universidad de Sevilla) ..........cooevviiviiieieiiiiieiiiiciiieeeee.

SECCION BIBLIOGRAFICA

BERING, J.: The belief instinct: the psychology of souls, destiny, and
the meaning of life.
Teresa Bejarano (Universidad de Sevilla)........cc.cccoevvveeeieeieiiiieccniee e

CoHEN, T.: Thinking of others: On the talent for metaphors.
Teresa Bejarano (Universidad de Sevilla) ......ccccceveeeeiiiieiiiiiiiiiiiiieeeeeeeeee,

Arvarez FavLcon, L. (ed.): La sombra de lo invisible. Merleau-Ponty
1961-2011 (Siete lecciones).
Alicia M* de Mingo Rodriguez (Universidad de Sevilla) .........cc.cccceennneenn..

Lopez SAeNz, M? C. Y Diaz ALvarez, J. M.: Racionalidad y relativismo.
En el laberinto de la diversidad.
Alicia M? de Mingo Rodriguez (Universidad de Sevilla) ............ccccvvvneeee.

Lorez ALonso, M.: El cuidado: un imperativo para la bioética.
Alicia M* de Mingo Rodriguez (Universidad de Sevilla) .........cccceeeeeunnnen.

TERUEL, P. J.: Filosofia y ciencia en Hipatia.
Angel Martinez Sanchez (Universidad de MUrcia) .........ccceeeveeeveesveennneennnnn.

FuerTEs HERREROS, J. L.: El discurso de los saberes en la Europa
del Renacimiento y del Barroco.
Alejandro Lozano Mufioz (Universidad de Salamanca) .........ccccceeevveeeenneeenns

Thémata. Revista de Filosofia N°47 (2013) pp.: 5-7.

—6—

241

261

273

303

307

315

325

333

337

341

343

347



Magrin, H.: El hombre y sus alrededores. Estudios de filosofia del hombre
y de la cultura.

Pedro Jests Teruel (Universidad CEU Cardenal Herrera) .......................... 351
NOTICIAS Y COMENTARIOS

Plagio en el ntimero 47 de Thémata ........cc..cooeveieeiiiieiiiieeeiieeeeeeeeevee e 357

ANEXO INFORMATIVO ...ooiiiiitiieeeeeeeeeteee et XXX

Thémata. Revista de Filosofia N°47 (2013) pp.: 5-7.

.






THEMATA. REVISTA DE FILOSOFIA: NUEVA ERA

Jacinto Choza
Director de la revista
Universidad de Sevilla (Espana)

Desde 1983 en que se inicié “Thémata, revista de filosofia’, hasta 2013,
han pasado 30 afnos durante los cuales se han editado 46 nimeros. Se ha pu-
blicado y difundido mucha investigacién, mucha informacién, se han conectado
muchos departamentos y se han intercambiado muchas publicaciones, de Eu-
ropa y América. La historia de Thémata y sus indices, tal como aparecen en la
web, dan testimonio de ello.

En estos 30 anos han cambiado muchas cosas en el mundo en general
y en el mundo académico en especial, particularmente en lo que se refiere a la
impresion y difusién de revistas y publicaciones cientificas. A mediados de la
primera década del siglo XXI, el Servicio de Publicaciones de la Universidad
de Sevilla, pasé a editar todas sus revistas cientificas en formato electrénico y
dejo de editarlas en papel. A comienzos de la segunda década, Espana adopta
un protocolo estandar para las publicaciones cientificas que empieza a tener
vigencia en Europa, en paralelo con la unificaciéon del Espacio Europeo de Edu-
cacion Superior.

Thémata se adapta a los cambios, asume los criterios de transparen-
cia, publicidad de plazos, imparcialidad e indexacién del estandar europeo, y
renueva ampliamente el comité directivo, el consejo de redaccién y el comité
cientifico. También realiza una ediciéon en papel de cada ntmero, en tiradas
muy pequenas, para quienes deseen adquirirlos.

En el comité directivo da entrada a un representante de cada uno de
los departamentos de la Facultad de Filosofia de la Universidad de Sevilla.
En el consejo de redaccion y en el comité cientifico da entrada a colaboradores
de la revista de casi todas las universidades espanolas y de diversos paises de
Europa, América y Asia.

La politica cientifica de Thémata mantiene su orientacién como revista
de filosofia de caracter general de los nimeros anteriores y con las mismas
secciones. Thémata acoge articulos de analisis, y también los de sintesis y de
enfoque interdisciplinar en la investigacién académica. Esta politica va enca-

Thémata. Revista de Filosofia N°47 (2013) pp.: 9-10.

—9_



Thémata. Revista de filosofia: nueva era.

minada a compensar la polarizacién en el andlisis a que estan obligados los
académicos por las agencias nacionales e internacionales de evaluacién de los
proyectos y de los resultados de la investigacién (ANECA en Espana, CONI-
CET en Argentina, CONACYT en México, etc). Al valorar sélo la investigacién
analitica, que frecuentemente transcurre por caminos ya abiertos y que confir-
ma lo que ya se sabe, se fomenta una investigacién detallista y redundante, y
se castiga e impide una investigacién més creativa que es la que genera sinte-
sis innovadoras. Junto a todas sus ventajas, la especializacion también tiene el
inconveniente de que genera canales y niveles tematicos incomunicados entre
si e impide un desarrollo equilibrado, fructifero y comunicativo de los conoci-
mientos humanos.

La politica lingiiistica de Thémata también ha cambiado. Théma-
ta desea ser una revista representativa de las culturas y lenguas del mundo
occidental. Edita colaboraciones y mantiene correspondencia en las lenguas
latino-americanas: espanol, portugués, inglés, francés e italiano, porque no
apoya la exclusion de ninguna de esas lenguas de los ambitos e instituciones
cientificas, registros de patentes, bases de datos o paginas webs.

Thémata desea también tener presencia en otros paises de lengua y
cultura europeas (germénicas y eslavas), islamicas y asiaticas. Por eso reco-
noce y apoya el inglés como lengua franca global y acompafia resumen y pala-
bras-clave en inglés de sus articulos.

La politica de acceso abierto que Thémata ha mantenido desde la crea-
cién de Internet y de las diferentes vias de acceso a sus contenidos, se reafirma y
se refuerza con su declaraciéon al respecto. Thémata mantendra sus contenidos
abiertos y a disposicion de la totalidad de las personas que deseen utilizarlos, y
garantiza los derechos de propiedad intelectual en las condiciones generales en
que lo hace la Universidad de Sevilla para todas sus publicaciones en la red.

Thémata. Revista de Filosofia, queda gestionada ahora en su mayor parte
por un grupo de colegas mds jévenes, con posibilidades de continuarla por otros
treinta afos o incluso méas. Aunque las publicaciones de las instituciones acadé-
micas espafnolas han tenido generalmente una vida corta, debido a la convulsa
vida politica del pais en la primera mitad del siglo XX, en la segunda mitad esa
peculiaridad se ha corregido, y son ya unas cuantas las que han sobrevivido a los
avatares politicos. En cada nueva era de esas publicaciones puede apreciarse la
asuncién de un pasado en parte propio y en parte ajeno, y el sello de la identidad
de sus continuadores en los nuevos periodos. Thémata inicia un nuevo periplo. Al
hacerlo deja constancia de su agradecimiento a quienes trabajaron en la revista
durante 30 afios, y a los que se hacen ahora cargo de ella para los afios futuros.

Thémata. Revista de Filosofia N°47 (2013) pp.: 9-10.
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LEONARDO POLO BARRENA, IN MEMORIAM

Juan J. Padial
Universidad de Malaga (Espana)

Recibido: 04-04-13
Aceptado: 05-04-13

Resumen: Obituario en homenaje a Leonardo Polo.
Palabras-clave: Leonardo Polo; Filosofia espariola del siglo xx

Abstract: Obituary in honour of Leonardo Polo.
Key-words: Leonardo Polo, 20" Century Spanish Philosophy.

Hay una relacién de aclaracién reciproca entre filosofia y filosofar: cabe
que el yo, la vida y el filosofar sean acogidos por el intelecto, cabe que el filoso-
far se ejerza de tal modo que ilumine nuevos campos tematicos y vias de acceso
para la filosofia, cabe también aceptar a modo de herencia un pasado filosé6fico
y encontrar inspiracion en él. Todo esto es posible. Y por ello, también es posi-
ble lo contrario: que el intelecto reflexione, pero que no implique al sujeto; que
el filosofar se limite a glosar, comentar, o trazar caminos en los océanos de la
realidad; que el filosofar se desentienda y olvide del pasado, de la rica herencia
filosofica lograda.

Por ello la relacién entre filosofia y filosofar, solia comentar Polo, no es
una relacién de identidad, sino de apoyo mutuo, es una relacién solidaria. No
es una relacién inerte, sino viva, caracterizada por el crecimiento. El propio
filosofar respalda y favorece a la filosofia. La filosofia, y lo que en su historia
ha sido, incita, convoca e inspira el filosofar, que nace asi situado y enclavado.
El filosofar aparece de este modo como convocado a una tarea desde una altura
histérica lograda por el saber!.

[1] Cfr.: Polo, L., El hombre en la historia, Cuadernos de Anuario Filoséfico, Serie Universitaria,
207, Servicio de Publicaciones de la Universidad de Navarra, Pamplona, 2008, pp. 103 ss.

Thémata. Revista de Filosofia N°47 (2013) pp.: 11-17.

—11 -



Juan J. Padial

Segtin Leonardo Polo Barrena (Madrid, 1/02/1926 — ¥ Pamplona,
9/02/2013), esta altura, que lo es del saber, implica apertura al pasado y con-
vocatoria a la prosecucion de lo logrado. Por ello, la actividad filoséfica es in-
separable de la actividad de incrementar el patrimonio recibido. “Buscar la
verdad comporta tratar de avanzar en la investigaciéon. En la medida en que
uno puede, debe hacerlo si es filésofo o cientifico. Ser original es una cuestién
secundaria.”? En estas pagina querria aclarar el sentido del filosofar de Leo-
nardo Polo. Hacerlo es iluminar algunos aspectos de su legado filoséfico y de su
concepcién de la filosofia. Hacerlo es por tanto rendir homenaje a la conjuncién
de su vida y obra.

Polo fue catedratico de historia de la filosofia. En concreto, fue el pri-
mer catedratico de filosofia en la Universidad de Granada (1966), y el primero
también en la de Navarra (como profesor desde 1956, y como catedratico desde
1968). Para él, como para Aristételes o Hegel, historiar la filosofia era insepa-
rable de filosofar.

Pero él no admitia que la filosofia tuviese que recomenzar con cada sis-
tema, sino que la filosofia debia insistir en su comienzo tal como fue avistado
y vivido por los griegos: la admiracién. “El inicio del filosofar es el que es y no
hay otros. No admito la pretensiéon de recomenzar la filosofia; s6lo acepto su de-
sarrollo siempre incrementable. Cualquier recomienzo de la filosofia es necesa-
riamente tematico, y por tanto, no es una version estricta del admirarse, en el
que nada se sabe.”® Este no tener que recomenzar separa segin Polo el filosofar
de las ciencias empiricas. Estas recomienzan con cada cambio de paradigmas,
con cada determinaciéon de nociones fundamentales, que se introducen y cam-
bian como postulados. Pero el comienzo del filosofar no es ninguna nocién, sino
la apertura de unos temas en el puro no-saber.

Recomenzar la filosofia seria algo asi como refundarla, negar la aper-
tura al pasado y sustituirla por una peculiar intuicién o un principio légico del
pensar. Desde ahi, la originalidad se avistaria como la virtud propia del fil6-
sofo, y la forja del propio sistema como la meta de la tarea filoséfica. Pero Polo
pensaba que el ideal de sistema implica la clausura, el cierre y el acabamiento
del pensar. Cierre respecto del pasado, porque la inspiracién no se encuentra
en lo legado, sino en el principio légico que se pone como comienzo. Tampoco el
sistema logrado podra inspirar a las generaciones futuras de pensadores. La
inspiracién es un encuentro con la novedad que toma impulso en lo presente.
Encontrar verdadero un sistema significaria condenarse a repetirlo o glosarlo,
como advirtié Nietzsche en la segunda de sus Consideraciones Intempestivas,

[2] Polo, L., Antropologia Trascendental. Tomo I. La persona humana, Eunsa, Pamplona,
1999, p. 12.

[3] Polo, L., Introduccién a la filosofia, Eunsa, Pamplona, 1999, p. 10.
Thémata. Revista de Filosofia N°47 (2013) pp.: 11-17.

—-12 —



Leonardo Polo Barrena, In memoriam.

ser una mera coda de un tema principal ya tocado, un recuerdo y memoria de
lo ya acabado®.

Frente a las filosofias sistematicas, Polo proponia un tipo de filosofar
abierto y convocado desde el saber logrado y desde la situacién histérica. “Suelo
hablar de altura histdrica, que es algo asi como el emplazamiento en que uno se
encuentra y desde el cual se orienta respecto de los hallazgos filoséficos logra-
dos hasta hoy, a partir del convencimiento de que la filosofia nunca esta termi-
nada. Mas que ser llevado por el prurito de originalidad, se trata de filosofar
teniendo en cuenta la altura histérica.” Este fue el convencimiento directriz de
la intensa vida filoséfica de Leonardo Polo. Tanto, que comprendié su filosofar
como un esfuerzo de orientacién. Orientacién en su tiempo, en los motivos ins-
piradores de la filosofia moderna y contemporanea, para responder a ellos, no
sistematicamente, sino tomando apoyo, impulso e inspiracién en lo inacabado
de la filosofia antigua y medieval. Por ello, necesitaba orientarse también en
esta filosofia, lo que signific6 para él un enorme esfuerzo de depuracién de sus
nociones fundamentales.

La filosofia siempre comenzé y comenzard, segun Aristételes, por la
admiracién. Y lo primero que presenta la admiracién es la docta ignorancia.
La ignorancia del sabio respecto de lo trascendental. La admiracién abre un
campo, el del ser y el fundamento, junto con el de los recursos intelectuales
para instalarse en él. Asi aparecen los primeros temas del saber filoséfico: el
ser, y el pensar que con el ser podria corresponderse. Temas —8¢pata, siempre
en plural, ya desde su mismo comenzar histérico— que aparecen —y vuelven
una y otra vez a aparecer— en la admiracién, como inéditos e insospechados.
Temas en los que los filésofos insisten una y otra vez desde su inicial situaciéon
de desconcierto, desorientacién y docta ignorancia. Piensan y vuelven a pensar
y aspiran a un saber que quiza sea patrimonio de los dioses:

“No debemos, a pesar de no ser mas que hombres, limitarnos, como quieren algunos,
a los conocimientos y sentimientos puramente humanos: ni reducirnos, mortales como so-
mos, a una condicién mortal; es preciso, por lo contrario, que en cuanto de nosotros depen-
da nos desatemos de los lazos de la condicién mortal, y hagamos todo lo posible por vivir
conforme a lo mejor que hay en nosotros™.

En Leonardo Polo Barrena vi personificado el talante del filésofo que
Aristételes propugnaba en este texto. Un talante audaz, animoso y esperan-
zado. Al comienzo de la Metafisica, como aviso para navegantes, para quienes
quisieran emprender esos caminos, Aristoteles se encara con el pensamiento
débil, descorazonado y resignado del poeta Siménides. Ese pretendido saber
filosdfico seria patrimonio de los dioses, pensé Siménides. Incurriria en ¥8pi,

[4] Cfr.: Polo L., Hegel y el posthegelianismo, Eunsa, Pamplona, 1985, pp. 245 ss.
[5] Polo, L., Antropologia trascendental..., p. 13.
[6] Aristételes, Etica a Nicomaco, X, 7,8.
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Juan J. Padial

en desmesura, el humano que la pretendiera. Aristételes le replicé que “es
indigno del hombre no ir en busca de una ciencia a la que puede aspirar”.
Pero para ir a ella —para dirigirse al 6épa del fundamento®—, ha de examinar
ante todo otro Béua: el de sus recursos intelectuales, el alcance y limites de
su voog’, y la variedad y multiplicidad de sus productos: el Adyog™. Filosofar
siempre es encontrarse con 0éuata. Eso es lo peculiar del filosofar, como indica
el titulo de esta revista (fundada, dicho sea de paso por varios discipulos de
Leonardo Polo): el volver a pensar los temas, siempre plurales, que despierta
la admiracién.

En Leonardo Polo, muchos de quienes tuvimos la suerte de asistir a su
magisterio, comprobamos cémo se tensaban las fuerzas de su intelecto en pos
de lo que le era proporcionado. En sus palabras aparecia su propia actividad
pensante, su esfuerzo de orientacién. Quiero decir con esto, que en sus libros,
clases y conversaciones se asistia a una tarea emprendida personalmente, y
por lo tanto insustituiblemente. La filosofia aparecia para nosotros, sus lec-
tores o interlocutores, como algo vivo. En modo alguno como un monumento,
como algo del pasado que se glosaba o comentaba, que se transmitia como me-
moria de lo que otros habian dicho. En él, tanta savia ascendia por el arbol de
la vida, como por los vasos lefiosos de la ciencia; porque pensar puede ser una
actividad vital e intensa, quiza una de las formas mas altas de vivir.

Es posible que para nosotros, hombres modernos y un tanto fausticos,
resulte chocante y extrana, la expresion “vivir la filosofia”. Como si vida y filo-
sofia, persona e intelecto estuviesen disociados y a una distancia infinita el uno
del otro. Pero creo que la vida de Leonardo Polo acogié a su intelecto, intenté
vivir conforme a lo que estimaba como lo mejor que habia en él, su intelecto
personal. Por eso dedicd, con sumo brio y energia, su vida a pensar. Esto im-
plica que para él la filosofia estaba cualificada por una historia personalmente
vivida. Y mostrar en que consistié para él la filosofia, y qué aportd a ella es
inseparable de exponer su propia actividad pensante. Asi lo advirtié cuando
se decidi6 a publicar un curso de Introduccién a la Filosofia dictado durante
el afio académico 1993-94. “Esta obra queda marcada por mi propio ejercicio

[7] Aristételes, Metafisica, A, 980a-993a

[8] Sobre el tema del ser Polo escribié su libro El ser. Tomo I: La existencia extramental, Eunsa,
Pamplona, 1965, 2% ed., 1997.

[9] Sobre el tema del acceso intelectual al ser escribi6 su obra: El acceso al ser, Eunsa, Pamplona,
1964, 2% edicién 2004. El tratamiento del intelecto, y su relacién con la existencia personal esta
tratado en su libro: Antropologia trascendental, Eunsa, Pamplona, 2 volimenes, 1999 y 2003.

[10] Sobre el tema de la variedad de operaciones y habitos cognoscitivos, ya sensibles ya intelec-
tuales, escribié el libro: Curso de teoria del conocimiento, Eunsa, Pamplona, en cinco volimenes,
1984-1996.

Thémata. Revista de Filosofia N°47 (2013) pp.: 11-17.

— 14 —



Leonardo Polo Barrena, In memoriam.

filos6fico. Una introduccién a la filosofia compromete responsablemente a su
autor, puesto que evoca la historia vivida de un pensar”!!.

Quiza fue ese el primer fruto que nos comunicé. Empleo la palabra “co-
municacién”, porque asistir a su filosofar significé para muchos de nosotros un
encenderse la vida filos6fica, una propagacion de la misma. Comunicar la vida
es engendrarla. Y para darla es preciso tenerla, estar comprometido en la bus-
queda de la verdad, pues eso es la filosofia, la ciencia que se busca.

Pero jcomo se puede tener aquello que se busca? Acaso no es esto una
vana y contradictoria pretensién. “El filésofo —dice Polo— trata de la verdad.
Se da cuenta de que esta ahi, y se dedica a la persecucion, a la caza de verda-
des. Con todo, esa conducta es en cierto modo desconsiderada, pues encierra
alguna dosis de voluntad de poder que la desvincula de la admiracién.”? Polo
ponia en guardia frente a cualquier tipo de voluntad de poder. En las paginas
de sus libros se encuentra un rico tratamiento de lo que él desenmascard como
“pretensiones”. Pretender es el acto por el que el yo se inmiscuye en la dina-
mica intelectual. Se inmiscuye con una pretension, solicitando algo de la acti-
vidad intelectual, a la que pone a su servicio, y no la deja ser libremente. Por
ello, la pretension fuerza la inteleccion, abusa de ella y de lo real, que queda
desfigurado por la pretensién.

Muchas han sido las pretensiones esgrimidas a lo largo de la historia
de la filosofia. Desde la pretension de control y seguridad cartesiana'® hasta
la pretension de si —de cobrar el yo en el pensamiento, reconocerse en la es-
tructura sujeto-objeto—, pasando por la pretension de ser otro4, de sustituir
la verdad por el éxito, de lograr un saber absoluto'®. Estas pretensiones, y mu-
chas otras, brotan de determinadas actitudes intelectuales. A describir estas
actitudes dedicé parte de su trabajo de historiador de la filosofia. Su deteccion
y la determinacién del alcance de estas actitudes tejieron la urdimbre de al-
gunas de las interpretaciones polianas de grandes pensadores: la actitud de
0jo avizor cartesiana, la de atenimiento al objeto en Kant, la de monofisismo
l6gico en Hegel, etcétera. Frente a las actitudes intelectuales, Polo reclamaba
disponer de los recursos intelectivos segiin la indole de cada modalidad de acti-
vidad intelectual, sin forzar los recursos, sino plegandose a ellos, respetando la
cualidad y aptitud de cada uno de ellos. Por ello acometié la tarea de realizar
una teoria del conocimiento que atendiera a las diversas actividades cognosci-

[11] Polo, L., Introduccion...., p. 9.

[12] Ibid., p. 36.

[13] Polo, L., Evidencia y realidad en Descartes, Eunsa, Pamplona, cap. 1.

[14] Polo, L., Nietzsche como pensador de dualidades, Eunsa, Pamplona, cap. 2.

[15] Polo, L., Hegel y el posthegelianismo, Eunsa, Pamplona, cap. 2.
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tivas, ya sensibles, ya intelectuales. Y de éstas, las unas operativas, las otras
habituales?.

La vida filoséfica era para Polo heuristica, inseparable del hallazgo,
del encuentro —invenio, ebpioketv—. Se trata de una busqueda, de un esfuerzo
de orientacion. “El hallazgo es siempre lo primero (la forma més alta de in-
teligencia es la inventiva; antes de la demostracién y de la formulacién mas
rigurosa, esta el encontrar). Si el momento demostrativo o reformulativo es el
que predomina durante una época, se puede decir que no hay entonces creaciéon
filoséfica”’. Ya la admiraciéon es un encuentro, con la realidad inabarcada y
con la ausencia de recursos con que conmensurarse con el ser. EI"Epwg plato-
nico se caracteriza por su fecundidad, por engendrar en la belleza, es decir sin
disociarse de la admiraciéon. Engendrar es encontrar una novedad, un decir
fructifero, un devolver el presente que acaeci6 en el momento de la admiracién.
“,Qué es engendrar en la belleza? Expresarla, crear la obra de arte, es decir,
repetir la belleza de tal manera que mediante el eros quede plasmada y éste
alcance a hacerle un presente.”'8

Por eso se puede conciliar el tener con el buscar, si lo que se busca es
aquello que se tiene pero de lo que atn no se dispone: es decir la basqueda de
acto intelectual. Se busca encontrar la actividad con que formar los temas.
Esa busqueda orientada a un hallazgo es lo que da sentido al filosofar y lo que
Leonardo Polo transmiti6 a los muchos, discipulos o no, que disfrutaron de su
presencia real.

En su vivir filos6fico, Leonardo Polo rehabilité un antiguo sentido del
filosofar: el canto. Cantar es algo muy presente en la tradicién agustiniana, y
con raigambre en poetas filésofos como Parménides, Holderlin o Heidegger. El
canto surge como una encomienda al vobdg por parte del ser. Tiene su origen
en el requerimiento y encargo de decir su verdad. La belleza que despierta las
energias erdticas segun Platén, hace vibrar la totalidad de fuerzas animicas
en pos de su encanto. Por eso, desde el’Epwg se engendra la obra de arte; y por
extension, el conjunto de productos culturales que suscita la accién humana.
Pero hay un tipo de canto, el canto filoséfico, que méas que obra de arte, es can-
cion del ser. Mas que tocar las energias del alma, despierta algunas luces del
intelecto.

La cancién del poeta fil6sofo es el don que la vida filoséfica ofrece al ser.
Y lo ofrece generosamente cuando es celebrado el ser del universo, o lo ofrece
esperando aceptacidn, cuando se refiere al ser de una persona, ya humana ya
divina. Asi el canto no es tan sélo encomio o aplauso; es dedicacién, don del in-
telecto. No me resisto a terminar estas paginas de canto a la vida filoséfica de

[16] Polo, L., Curso de teoria del conocimiento, Eunsa, Pamplona, cinco volimenes, 1984-1996.
[17] Polo, L., Introduccién..., p. 84.

[18] Polo, L., Introduccion..., p. 43.
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Leonardo Polo con la transcripciéon de un parrafo de la ya citada Introduccion
a la filosofia:

“Yendo un poco mas alla de Platén, hay que decir: desde este punto de vista, la filosofia
seria el canto. Pero se puede cantar el bien si uno inventa la cancién que lo devuelve al ser,
esto es, si se inventa la cancién del ser. {Qué es la cancién del ser? Por lo pronto, el notis, no
el eros, es decir el acto con el cual yo saco a la luz el ser, con el que soy capaz, por asi decir,
de recrearlo como verdadero y como bueno. Pues el bien no es lo primero, sino lo tercero y
sblo asi el amor es también un acto, y no sélo deseo. Primero he de rendirle a la verdad ese
homenaje que se llama cantar. Desde aqui engendrar en lo bello es mas que hacer brotar la
obra de arte, pues el poema es mas que una obra de arte. Por eso, algunos de los descubri-
dores de la realidad son poetas; lo que permanece a pesar del tiempo es dicho por los poetas
(Holderlin). La filosofia de Parménides esta escrita en un poema.”'?

Juan J. Padial
jipadial@uma.es

[19] Ibidem.
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Resumen: El articulo se dedica al andlisis de las teorias cognitivas y la
hermenéutica de la filosofia samkhya, uno de los seis sistemas ortodoxos de la
tradicién brahmanica. Para ello se utilizan como fuentes primarias dos textos
sanscritos: la Samkhyakarika (s. IV) y el Tattvakaumudr (s. IX). Tras una breve
introduccién, se analizan los componentes del mundo fisico segin el samkhya,
la circularidad cognitiva en un mundo hecho de sensaciones, los problemas
epistemoldgicos que esto plantea y algunas cuestiones acerca de la naturaleza
de la conciencia.

Palabras-clave: Samkhya; Filosofia sanscrita; teoria cognitiva; hermenéutica.

Abstract: The article is dedicated to the analysis of the cognitive theories and
hermeneutics of the Samkhya philosophical System, one of the six Orthodox
systems of the Brahmanical tradition. For this purpose two Sanskrit texts are
used as primary sources: the Samkhyakarika (s. IV) and the Tattvakaumudr (s. IX).
After a brief introduction, the article discusses the components of the physical
world according to the samkhya, the cognitive circularity in a world made up of
sensations, the epistemological problems posed by this and some issues about
the nature of consciousness.

Key-words: Samkhya, Sanskrit Philosophy, hermeneutics, Cognitive Theory.

Preliminares.

El primero de los grandes sistemas filoséficos del periodo clasico se debe
al samkhya!, la llamada “escuela de la enumeracién”. El prestigio del ntmero,

[1] Podemos encontrar referencias a esta escuela ya en las primeras upanisad (Chandogya 800-600
a.EC), hasta las més tardias (Katha, Sévetasvatara 400-200 a.Ec). También en tratados de ciencia
politica como el Arthasastra (Kauilya, 300 a.Ec), en las grandes épicas (en el Moksadharma 'y la Bha-
gavadgita del Mahabharata, 200 a.£c—200), en algunos dharmasastra como Manusmrti (200 a.ec—200),
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que en la Gracia clasica estuvo asociado a los pitagdricos, tuvo también sus
representantes en la filosofia sanscrita. Aunque posteriormente se contaria
entre las escuelas ortodoxas de la filosofia brahmaénica, es posible, como sugi-
ri6 Garbe, que el samkhya fuera en sus origenes una reaccién (como en el caso
del budismo) a los excesos ceremoniales y rituales del brahmanismo? No es
posible determinar con precisién los origenes de esta tradicion filoséfica, lo que
si parece claro es que pudo haber surgido de tradiciones matematicas, astro-
ndémicas o médicas®. Sea como fuere, el documento mas antiguo conservado es
relativamente tardio. La Samkhyakarika de Iévarakrsna, un compendio sistemético
en setenta estrofas, data del siglo 1v.* Por ese tiempo, ya en plena época clasica,
la metafisica del samkhya ejerceria su influencia en diversas disciplinas (medi-
cina, politica y leyes) y géneros literarios (mitologia, épica y lirica devocional),
manteniendo un intenso didlogo con las tradiciones filosdficas ortodoxas del
brahmanismo (los seis darsana), asi como con las escuelas heterodoxas del bu-
dismo y jainismo.

El samkhya enumera sisteméaticamente los diversos elementos de lo
real, estableciendo tres categorias de acuerdo a sus funciones especificas den-
tro del conjunto: Los veinticinco principios constitutivos del cosmos, denomina-
dos tattva. Las ocho inclinaciones de la inteligencia, denominadas bhava. Y las
cincuenta categorias efectivas de lo dado (bhiita). Lo que constituye el mundo,
lo que podria ser y lo que de hecho es. La ontologia, la soteriologia y el cono-
cimiento empirico. Se distinguen asi tres ambitos de actividad: el constitutivo
o formal (rupa), el proyectivo o intencional (pravrtti) y el consecuente o final
(phala). El sistema postula un universo pulsante, donde se alternan sucesivas
creaciones y reabsorciones. El funcionamiento del mismo se basa en una dis-

en biografias sanscritas de Gautama Buda como el Buddhacarita (Asvago-a, ca.100), en compen-
dios de medicina como el Carakasamhita (Caraka, ca. 100-200) y el Susrutasashita (ca. 200-300), y
en la literatura enciclopédica de los purana (Markadeya, Vayu y otros, del afio 300 en adelante). La
abundancia de alusiones, referencias o fragmentos de filosofia samkhya en todas estas obras permi-
te inferir que gozaba de un gran prestigio en la antigiiedad.

[2] Garbe, R.; “Sankhya” en Encyclopaedia of Religions and Ethics, James Hastings (ed.), vol. 11,
1927 pp.189-92.

[3] Erich Frauwallner y, mas recientemente, Gerald Larson, han dedicado dos estudios muy
completos a la reconstruccion de los itinerarios de la literatura samkhya. Frauwallner, E.: History
of Indian Philosophy. Delhi: Motilal Banarsidass, 1973 pp. 217-354. Larson, G.: Classical Samkhya.
An Interpretation of its History and Meaning. Delhi: Motilal Banarsidass, 1998 pp. 3-83.

[4] Uno de los primeros trabajos de reconstruccién de la filosofia samkhya se debe a Richard Garbe
[Garbe, R.: Die samkhya Philosophie. Leipzig: H. Haessel, 1917], donde se analiza el samkhya
desde la perspectiva de la antigua filosofia natural y el sistema se considera creacién personal de
Kapila o Paificasikha. Por otro lado Dasgupta [Dasgupta, S.: 1992. A History of Indian Philosophy
(vol. I). Delhi: Motilal Banarsidass, 1992 pp. 208-271] realiza su reconstruccién desde el lado
opuesto, a partir de los comentarios medievales, sobre todo el Samkhyapravacanabhd-ya de Vijiiana
Biksu (s. xv1), pero también el Samkhyakarikabhasya de Gaudapada (ca s. vi) y el Tattvakaumudi de
Vacaspati Misra (s. IX - X).
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tincién fundamental entre una conciencia original sin contenido, denominada
purusa, y una materia primordial, llamada prakrti, donde se contiene en po-
tencia toda la diversidad del mundo natural. Dicha distincién se analizard méas
adelante, baste por ahora con apuntar que mientras la prakrti constituye el
material donde se producen las transformaciones del mundo natural, el purusa
es un testigo indiferente e inmutable de las mismas.

La materia primordial se activa y desactiva periédicamente en cada
una de las fases de despliegue y repliegue del cosmos. Asi, la prakrti tiene un
estado manifiesto, durante el periodo de despliegue, y un estado potencial o
latente (avyakta), cuando el universo, una vez replegado, “duerme” en tenso
equilibrio. La intervenciéon de la conciencia hara de nuevo despertar a la
materia, dando lugar a un nuevo ciclo césmico. El purusa desempenia asi el papel
de catalizador del despliegue de la prakrti, siendo paradéjicamente él mismo
inactivo e inmutable, pura conciencia neutra y sin contenido. Estamos ante
una de las primeras expresiones de lo que podria denominarse materialismo
metafisico, al que hay que afiadir un importante sesgo experiencial. Lo primero
porque, de no ser por la presencia enigmatica del purusa (desencadenante de la
metamorfosis césmica), el samkhya constituiria un evolucionismo materialista
muy parecido al que predomina hoy en la ciencia moderna. Lo segundo porque
el propodsito de esta filosofia, como se indica al inicio de la Samkhyakarika,
es la erradicacién del sufrimiento mediante el conocimiento expuesto en ella.?
Esta primera estrofa deja entrever una posible influencia budista, confirmada
en la siguiente, donde se muestran reticencias respecto a la practica del ritual
védico, que a su goce efimero aniade el sufrimiento de la victima sacrificial. En
su lugar se propone una alternativa filos6fica: el discernimiento entre el mundo
fenoménico o manifiesto (vyakta), lo no manifiesto potencial (causa primordial
de dicho mundo fenoménico: avyakta), y el conocimiento que cabe dentro de lo
fenoménico (jiia).®

Los tattva.

La primera taxonomia que es necesario mencionar es la de los veinticinco
principios (tattva) constitutivos de lo real, que se ordenan jerarquicamente
segun la siguiente tabla:

[5] SK 1. Para la Samkhyakarika sigo la edicién del texto sanscrito en Larson (1998, véase nota 3),
Appendix B, pp. 255-277. Se trata de una edicién basada fundamentalmente en la de Colebrooke-
Wilson, donde se incluye el comentario de Gaudapada.

[6] SK 2. Esta triada puede reducirse a dos, estableciendo una primera dualidad entre la materia
primordial (milaprakyti), ya sea en estado manifiesto o latente, y una conciencia (purusa) que la
conoce 0 experimenta.
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(1) Conciencia sin contenido (purusa) M (2) Materia primordial (prakrti)

1

{3) Principio intelectivo (buddhi, mahat)

"

{4) Sentido de la identidad o sentido del yo (ahamlara)

!

(5) Mente (manas)

Elementos sufiles

Facultades sensoriales Capacidades (tanmatra)
{buddhindriya) (karmendriya)
(6) oir (srofra) (11) hablar (vac) (16) sonido (sabda)
(7) tocar (tvac) (12) asir (pani) (17) contacto (sparsa)

(8) ver (caksus)

(13) mover (pada)

(18) forma o imagen (ripa)

(9) gustar (rasana)

(14) excretar (payu)

(19) gusto (rasa)

(10) oler (ghrana)

(15) procrear (upastha)

(20) olor {gandha)

!

Elementos fisicos
{mahabhuta)

(21) espacio (akasa)

(22) viento (vayu)

23) fuego (tejas)

(24) agua (ap)

(25) tierra (prthivi)

Tabla I. Los 25 tattva del samkhya
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Entre todos ellos destaca la posicion que ocupa el purusa en el sistema,
la conciencia sin contenido. Es el Ginico principio que ni ha sido creado ni es en
si mismo creativo. Comparte con la prakrti su carencia de origen o nacimiento
pero, a diferencia de ésta, no es un principio creativo (na prakrtir na vikrtih
purusah) y no produce nada. El purusa no se implica en el mundo natural y sin
embargo es testigo silencioso de sus evoluciones. A pesar de ello es el purusa
el que ha desencadenado el proceso creativo y diversificador del cosmos, deses-
tabilizando a la prakrti, que se encontraba en un equilibrio ginico perfecto, y
cuyo desequilibrio da lugar a la manifestaciéon del mundo. Cuando los filésofos
samkhya tratan de explicar el paso del universo latente (avyakta) al manifiesto
(vyakta), atribuyen dicha transicién al purusa.

La primera emanacién de la materia primordial (milaprakrti) es un
principio de inteligibilidad denominado técnicamente buddhi y que es la forma
mas sofisticada de la materia, su forma emergente, en la que predomina los
aspectos luminosos del guna sattva. Se trata de una inteligencia que se encuen-
tra todavia lejos de ser la facultad de un sujeto o la capacidad de un organismo
para adaptarse a situaciones nuevas. No hay todavia, es este estadio de la
evolucion césmica, entidades o individuos. Pero dicha inteligencia no carece de
aspectos gnoseolédgicos y para desarrollarlos se fabrica un yo, un sentido de la
identidad (ahamkara). Observemos la originalidad de la cosmovisién samkhya:
la inteligencia no es aqui una potencia del yo, sino mas bien a la inversa. Y
esa inteligencia no es una entidad metafisica de ordenacién del cosmos, sino
una consecuencia de la evolucién estricta de la materia sobre un trasfondo
de conciencia. La evolucién natural conduce a un principio de individuacién
donde la identidad o el sentido del yo es resultado (o tendencia inevitable) del
desdoblamiento de la inteligibilidad, que necesita de entidades sobre las que
predicar y que no sean ellas mismas predicados’.

No hay, en este estadio de la serie de transformaciones (parinama),
una dependencia de la inteligencia con el sentir, ya que los estimulos del sen-
tir presuponen un sujeto que les sirva de sede, y ese sujeto no se ha formado
todavia. Lo sensible se constituira posteriormente, como resultado de la combi-
nacién del sentido del yo (ahamkadra) y de la mente (manas), que daran lugar
a las diez capacidades (motoras, sensibles y mentales) y a los cinco elementos
sutiles (sonido, tacto, forma, gusto y olfato). Sera a partir de éstos Gltimos que
se creen los cinco grandes elementos. No se trata pues de que el mundo se haga
cognoscible gracias a buddhi. El mundo, con su diversidad y pluralidad, no ex-
iste todavia y es esa inteligibilidad la que lo estructura y le da forma.

[7] La época moderna ha considerado de manera diversa la naturaleza de lo individual. Algunos
filésofos han tratado la cuestion bajo el aspecto de la relacién entre los entes singulares y la to-
talidad del cosmos, preguntandose a tal efecto si los entes singulares son simples modos de una
sustancia Unica (el caso de Spinoza) o se encuentran dotados de una singularidad irreductible (el
caso de Leibniz).
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El samkhya plantea, quiza por primera vez en la historia del pensami-
ento filoséfico, que entre el entendimiento y la sensibilidad no exista una difer-
encia esencial sino tan sélo de grado (como sugeriria mucho después Leibniz).
Un continuo va de lo inteligible a lo sensible y la propia actividad de la materia
lleva a la inteligencia, gradualmente, a convertirse en sensibilidad. El térmi-
nos de la doctrina clasica del samkhya, segtn la cual el efecto se encuentra
latente en la causa (satkaryavada), la sensibilidad no seria sino el despliegue
de la inteligencia.

La materia primordial (prakrti) se define como increada (ha existido
siempre, carece de origen o nacimiento: avikrii) y creativa (genera el mundo).
Se trata de una nociéon que amplia la idea comin que se tiene de la materia,
pues abarca también lo inmanifiesto. Paraddjicamente, dicho estado latente
comparte las caracteristicas de la conciencia original (purusa): carece de causa
(ahetumat), es intemporal (nitya), inespacial (vyapin), estable (akriya), simple
(eka), sin soporte (anasrta), sin caracteristicas (linga), sin partes (anavayana) e
independiente (aparatantra). Esta definicién de lo indefinible se encuentra jus-
tificada por las caracteristicas de lo manifiesto, que son sus contrarios: causa-
do, temporal, espacial, inestable, etc. Sin embargo, tanto lo inmanifiesto como
lo manifiesto dependen del proceso trigunico, en el primer caso de su equilibrio,
en el segundo de su desequilibrio. Mientras que el purusa o conciencia original
se encuentra al margen de dicho proceso triginico y es por tanto incapaz de
produccién alguna.

Prakrti (la fuerza generativa que produce la diversidad del cosmos) se
encuentra constituida por tres sustancias (triguna o traigunya) que dan cuenta
de sus continuas transformaciones. Los guna constituyen asi los hilos que atan
los elementos dispersos de lo real, ya pertenezcan al ambito tattva, al ambito
bhava o al ambito bhiita. Es importante destacar que, en el sistema samkhya,
los guna nunca se cuentan entre los 25 tattva que constituyen el mundo nat-
ural, sino que son, por asi decirlo, su fuente de alimentacién, el axioma o fun-
damento que permite entender el proceso continuo de transformacion que es
el mundo.

El vinculo que establecen los guna permite inferir lo no manifiesto a par-
tir de lo manifiesto, lo infinito de lo finito, lo eterno de lo fugaz, lo liberado de lo
contingente. Y en esa correspondencia se establece la doctrina samkhya. Cobra
entonces sentido lo dicho en la estrofa primera y en las estrofas décima y undéci-
ma de la Samkhyakarika, que consideraban esencial el discernimiento entre lo
manifiesto, lo inmanifiesto y el conocedor, pues dicho discernimiento constituye
la via para la liberacién del sufrimiento. Pero, a diferencia del purusa, la materia
es inconsciente y no puede discernir. De modo que puede decirse que los elemen-
tos conscientes implicados en cualquier proceso cognitivo no pertenecen al mun-
do material, sino que son un préstamo o proyecciéon del purusa, que se contempla
a si mismo en lo material, constituyendo el verdadero sujeto del conocimiento.
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La circularidad cognitiva (sensaciones).

El primero de los tres guna es sattva, que se asocia con la dicha (priti).
El segundo, rajas se asocia con la inquietud (apriti) y el tercero, tamas, con la
ofuscacion (visada)®. En este sentido puede decirse que el mundo material esta
hecho de sensaciones o estados de animo. Sattva pone de manifiesto e ilumina,
rajas, es un estimulo o principio de actividad, tamas, representa la inercia y la
obstruccion. Logicamente, sattva se asocia con la sabiduria y la bondad, con los
aspectos creativos y luminosos de la naturaleza. Mientras que su complemen-
tario, tamas, representa la inercia ciega, lo indolente y lo pesado. Entre ambos
extremos, resolviendo la tensién, se encuentra rajas, el principio dinamizador
que da cuenta de todo cambio y que se considera el humor tipicamente humano.
Sila inica fuerza evolutiva fuera rajas, el mundo se encontraria sometido a una
actividad frenética, tamas contrarresta dicha actividad, mediante su pesantez
y pasividad. Pero todo no seria mas que un proceso ciego y fatal si no existiera
el tercero de los guna, el que ilumina la evoluciones de la materia y encuentra
reposo en su contemplacion: sattva.

Todo ente y toda manifestacién, ya sea material o espiritual, es una mez-
cla de estos tres guna. Sélo cuando el universo se disuelve (pralaya), quedando
en estado latente (avyakta) a la espera del inicio de un nuevo ciclo, los guna
vuelven a su estado original de equilibro. Manifestacién equivale a desequilibro
gunico: transformacion y diferenciacion. (Por qué se produce ese desequilibrio?
Debido a la presencia del purusa. ;Qué motivo tiene el purusa para aventurarse
en lo manifiesto? La pregunta carece de sentido desde la perspectiva samkhya,
cuyo proposito es erradicar los estados dolientes y confusos de la existencia.

Que la esencia de las cosas sea la sensacidn, sentir algo o sentirse de
clerta manera, se ha propuesto de diferentes maneras en la historia del pensam-
iento, sobre todo en las filosofias de la subjetividad. Con el samkhya el planteam-
iento es diferente: las cosas son pura sensacién, objetivamente, y no sélo desde
su particular punto de vista. Dichas “sensaciones” cubren en continuidad toda
la gama de los entes, desde la brizna de hierba hasta la mas alta divinidad. El
hombre es, fundamentalmente, sensacién y, ademas, actividad, inquietud, mov-
imiento (rajas), contemplacién y luz (sattva), materia inerte y oscuridad (tamas).
Pero el mineral también esta hecho de sensaciones, de otro tipo, rudimentarias,
lentas, teltricas, opacas, mucho menos dindmicas y flexibles, y escasamente con-
templativas. Decir que la esencia de las cosas son las sensaciones supone afirmar
no que los entes tienen o causan impresiones, sino que las impresiones causan o
producen entes. Aqui radica la circularidad cognitiva que postula el sistema. La
sensacion pasa de ser un mero hecho psiquico al fundamento constitutivo del ser.
Ya no se considera, objetivamente, un reflejo y, subjetivamente, la productora de

(8] SK 12.
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los hechos de la conciencia, ya no se piensa que puedan distinguirse tantas sen-
saciones como aparatos receptores hay (visuales, auditivas, olfativas, gustativas,
tactiles, cinestéticas, térmicas, dolorosas, agradables, equilibradas...), sino que
la sensacién pasa a ser la cosa en si, la funcién que hace al 6rgano. La impresién
se crea un sistema nervioso, de modo que se podrian dar tantos entes u organis-
mos como combinaciones posibles de sensaciones.

Las sensaciones pueden agruparse ademds en tres categorias: agrada-
bles, desagradables y deprimidas, correspondiendo al placer, el dolor y la estulti-
cia. En el Ambito material, esta triada se traduce en luminosidad (prakasa), en-
ergia (pravrtti) y obstrucciéon (niyama). Todas ellas dan cuenta de la diversidad
material y espiritual del mundo. Cuanto mas abajo nos encontramos en la escala
de la evolucidén, cuanto mas alejados del primer elemento emergente, la buddhi,
menor es la intensidad de las sensaciones. No siente el mineral como la planta,
ni ésta como el hombre. Hasta el punto de que en ciertos complejos materiales
apenas puede hablarse de sensaciones, sino de meras reacciones fisicas. Pero si,
como hace el samkhya, establecemos una jerarquia de los entes en funcién de
su sensibilidad (o mejor, de la sensibilidad que los ha producido), encontramos
un camino ascendente hacia el principio primero de lo manifiesto, la buddhi, el
elemento que se encuentra mas préximo a la conciencia del purusa.

El circulo hermenéutico.

El proceso tripartito de los guna se encuentra estructurado por lo que
podria denominarse en circulo hermenéutico del samkhya. La actividad es-
pontanea (rajas) lleva implicita una ordenacién jerarquica (sattva) y tiene como
consecuencia una determinacion (tamas), una resolucion que hace posible la
distincion y diferenciacién de los objetos del mundo, de cuyo discernimiento se
encargara, a su vez, el guna sattva. Pues la clarividencia (sattva) no podria darse
s1 no existieran ya elementos discernibles y susceptibles de ordenacion (tamas)
y tampoco podria evolucionar, crecer y desarrollarse si estos elementos no se
encontraran en continua transformacion (rajas). Es decir, cada uno de los guna
presupone los otros dos y no podria actuar sin ellos. De modo que la completa
supresién de uno solo de ellos significaria la disolucién del mundo, asi como el
perfecto equilibrio de los tres tiene como consecuencia el regreso del mundo a
su estado latente (avyakta). Una vez nos situamos en el universo en transfor-
macién, ninguno puede ser considerado separadamente ni tampoco como causa
de los demas. Se podria pensar que sin la actividad (rajas) no existiria nada que
ordenar (sattva) ni nada determinado (tamas), sin embargo, desde la perspectiva
samkhya, este es un planteamiento desencaminado. De hecho, si hay un guna
que pueda considerarse el primero (sin que ello quiera decir que sea causa de los
demas), ese seria el guna sattva, pues la primera manifestacion de la materia
primordial, el principio de ordenacién (buddhi) del que surgen, en evolucion, los
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demés principios, es puro sattva. Pero dicha manifestacién no seria posible si no
existiera ya un desequilibrio entre los guna, que pone en movimiento la rueda
del mundo.

El yoga heredara del saimkhya la idea de que la mente y la conciencia
son dos entidades radicalmente distintas. Desde esta perspectiva los intentos
actuales de las neurociencias de buscar la conciencia en el cerebro estarian
desencaminados. La mente es un instrumento de la conciencia. La conciencia
utiliza la mente para observar el mundo material y recrearse en su diversidad.
Cuando se confunde el instrumento con el sujeto, la identificacion con la mente
crea un intelecto oscuro, un sujeto de oscuridad. Mientras que cuando se rebaja
la actividad de la mente, cuando dejamos de identificarnos con ese cristal sin
luz propia, la conciencia recupera su pureza. Esa desidentificacion del sujeto
con la identidad que crea la mente es el objeto del yoga. Entre los logros de
los yoguis debido a su destreza en el manejo de los estados concentrados de la
mente, Patanjali lista la posibilidad de contemplar el mundo en virtud de los
cinco grandes elementos, como un baile de atomos o en funcién de los tres colores
de los guoa: blanco, rojo y negro.

La cuestion del determinismo.

Otro de los patrones de enumeraciéon que ofrece el samkhya divide el
mundo en tres categorias: el ambito constitutivo, el ambito proyectivo y el am-
bito fenoménico (o dado). El primero se compone de los veinticinco principios
constitutivos (tattva), que se reproducen en la Tabla I. El segundo, denomina-
do proyectivo (bhava), se compone de las ocho disposiciones o inclinaciones de
la buddhi. Finalmente, la interaccion del ambito constitutivo (25 tattva) con el
ambito proyectivo (8 bhava) da lugar al ambito fenoménico, también llamado
efectivo o final (phala), constituido por las cincuenta categorias (padartha) de lo
dado.

Las transformaciones en los ambitos segundo y tercero (bhava y bhiita),
obedecen a un régimen no estrictamente determinado. Estos dos ambitos son
construcciones derivadas del primero y, aunque son generados por éste, se com-
ponen de las transacciones karmicas que experimentan y proyectan los seres.
Mientras que el determinismo domina el ambito tattva, regido por una estricta
razon suficiente, en los ambitos proyectivo (bhava) y final (phala) son posibles
las trasformaciones. Como apunta Larson: “uno no puede cambiar lo que es, pero
uno puede cambiar su propia perspectiva o predisposicion a lo que es”. De este
modo tanto el conocimiento como la ignorancia pertenecen al ambito proyectivo
y final, ambos son s6lo predisposiciones y no principios (tattva)®.

[9] Larson, G. y Bhattacharya, R.: Encyclopedia of Indian philosophies (v.4), Saukhya. A Dualist
Tradition in Indian Philosophy. Delhi: Motilal Banarsidass, 1987 p. 72.
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En el ambito proyectivo encontramos aquellas predisposiciones del in-
telecto de naturaleza sattvika, representadas por el discernimiento reflexivo
de la buddhi: mérito, conocimiento, desapego y poder.!® Pero también hallam-
os aquellas predisposiciones que representan las tendencias reificadoras de la
buddhi, de caracter tamasico, tales como el vicio, la ignorancia, el apego y la
impotencia. Se supone que ambas tendencias se derivan de una actividad es-
pontanea e inconsciente, asociada con el guna rajas. Lo decisivo aqui es que la
combinacién y el grado de participaciéon de los diferentes ingredientes, en cada
renacimiento particular, predispone al /ifiga que trasmigra, a proyectar o crear
las condiciones de su futura existencia. La vida en los paraisos se encuentra
dominada por el guna sattva, la actividad de rajas es caracteristica del ambito
humano mientras que el guda tamas domina el mundo inconsciente e inerte de
tosca materialidad.

Respecto al ambito efectivo, que como dijimos da lugar a las a las
cincuenta categorias del mundo fenoménico (pratyasarga), lo componen cin-
co malentendidos o errores (viparyaya), veintiocho carencias o incapacidades
(asakti), nueve satisfacciones (tusti) y ocho logros espirituales (siddhi). Los
cinco errores son, segun las listas antiguas, oscuridad (tamas), confusién
(moha), confusiéon extrema (mahdmoha), cinismo (tasmisra) y desesperacién
(andhatamisra). Posteriormente Patanjali, siguiendo la tradicién del yoga, los
denominara aflicciones (klesa): ignorancia (avidya), egoismo (asmita), apasion-
amiento (raga), resentimiento (dvesa) y miedo a la muerte (abinivesa). El prim-
er error (tamas, avidyd) consiste en la incapacidad de distinguir el purusa del
intelecto, la yoidad, y los cinco elementos sutiles. El segundo es la confusién
egoista, la preocupacién por la propia identidad, por un “mio” carente de corre-
lato real (aspecto éste muy budista). La confusién extrema o apasionamiento
(raga) hace referencia al apego a los elementos sutiles y a los elementos fisicos,
al apego a las diez relaciones sociales (padre, hijo, hermano, esposo y amigo,
y la contraparte femenina). El cinismo o resentimiento (tasmisra, dvesa) ante
la incapacidad de obtener los logros del espiritu (siddhi). La desesperacion
(andhatamisra) o el miedo instintivo a morir (abinivesa) es consecuencia de
persistir en lo anterior.

En su afan por dar cuenta de todo lo dado, las veintiocho carencias
o incapacidades (aSakti) designan las disfunciones mentales, motoras o sen-
sibles: enajenados, lisiados o ciegos, glosando ademaés otros desérdenes men-
tales. Pero no todo son calamidades en esta lista. Las nueve satisfacciones
(tusti) hacen referencia a lo que se puede lograr, a la felicidad de una vida
equilibrada y ecuanime que, sin haber alcanzado los ocho poderes espirituales
(siddhi), experimenta las satisfacciones de la contemplacién. A diferencia del
yoga, estos ocho logros no tienen nada de sobrenaturales y definen muy bien el

[10] SK 23.
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temperamento filoséfico del samkhya. Los componen (1) el razonamiento y la
reflexién, (2) la formacién de la expresion verbal con un maestro adecuado, (3)
el estudio y la dedicacién, (4) la dialéctica, (5) la actitud abierta y disciplinada,
(6) la progresiva superacion de las frustraciones del cuerpo y de la mente, (7) la
progresiva superacion de las frustraciones de la vida social y material, y (8) la
progresiva superacion de las frustraciones asociadas al renacer.

De las diferentes combinaciones de los elementos anteriores y de la
explotacién de sus posibilidades surgen los diferentes tipos de seres: plantas,
animales, seres humanos y dioses.

El principio intelectivo.

Mucho antes de que la percepcién capte el mundo, la imaginacién lo
trasfigure y la accién lo transforme, la inteligencia material (buddhi) ha orde-
nado el cosmos. Sobre ese orden actuaran las diversas potencias del hombre y a
ese orden se remite su eficacia. Toda realidad, todo ente, tanto en la cosmologia
samkhya como en la budista, es una posicién. Las diferentes posiciones repre-
sentan correlaciones, y de esas correlaciones derivan las diversas contingen-
cias que asedian la existencia.

Dado que no existe una diferencia esencial entre causa y efecto (estados
latentes o manifiestos), tampoco la habra entre el sujeto y la accién que realiza.
Cualquiera que se encuentra con algo que hacer, piensa que se le ha asignado
ese trabajo y, finalmente, lo convierte en su deber. Esta inclinacién al deber,
a la ordenacidn frente a lo erratico, es una caracteristica propia de la buddhi,
cuya inteligencia debe a su proximidad con el purusa®'. Se repite, una vez mas,
la idea de que la virtud conduce a la prosperidad, mediante las practicas ritu-
ales, mientras que del ejercicio del yoga se obtienen poderes fisicos y mentales.
Frente a estos logros, ya tradicionales, surge un nuevo tipo de conocimiento, el
discernimiento intelectual, que consiste en la capacidad de distinguir el mundo
natural (constituido por la combinacién de los tres guna) del espiritu sin atrib-
utos (purusa). En esta discriminacién radica la posibilidad de la liberacion.
Para llegar a ella es necesario experimentar que el sentido de la identidad (la
conciencia del yo) es una creacién del principio intelectivo (en cierto sentido
una ilusién), que tiene como consecuencia el desarrollo de la mente. Esta, me-
diante su capacidad de reflexion, se siente dotada de la luz de la conciencia,
cuando en verdad sélo la refleja. Asi, la mente piensa en el objeto que observa y
cree que es ella misma la que lo conoce, cuando en realidad es el purusa el su-
jeto de la percepcion. Y esto no sblo ocurre en los aspectos cognitivos asociados
a la percepcién, la conciencia misma de existir es resultado de la presencia del

[11] TK 144. Jha, G... The Samkhya-Tattva-Kaumudi: Vacaspati Misra's Commentary on the
Samkhya-karika. Delhi: Chaukhamba Sanskrit Pratishthan, 2004 (1* edicién, Bombay 1896).
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purusa. “Pienso, luego existo” resulta una falsa ecuacién para el samkhya. En
primer lugar porque el samkhya pone en entredicho la pertenencia del pensar
al sujeto empirico, y en segundo lugar porque cuestiona la equivalencia entre
pensar y existir.

La actividad cognitiva.

Los agentes activos en las transformaciones de la prakyrti tienen una co-
implicaciéon fundamental. No podria haber gratificacién si no hubiera una lib-
ertad posible, no podria haber discernimiento sin la existencia de discernibles,
vy no habria incertidumbre si no existiera alguien buscando una aclaracién.
Todas estas actividades se encuentra imbricadas y cada uno de los guna pre-
supone a los demas'?, son como la mecha, el aceite y la llama, que cooperan
en la produccién de la luz'®. Como seniala acertadamente Larson, no encon-
tramos dentro del proceso tripartito una polaridad o bifurcacién de lo objetivo
v lo subjetivo, no hay aqui una distincién ontolégica entre mente y materia o
pensamiento y extensiéon'®. El dilema subjetivo del flujo de experiencias del
individuo es el reverso del dilema objetivo de la materia, son dos descripciones
complementarias del modo en que se desenvuelve espontdneamente la materia
primordial (ante la presencia del purusa), ordenamiento racional y determi-
nacién objetiva. Es decir, el flujo de experiencias subjetivas, donde se combinan
el desasosiego, la contemplacién y la confusién no es diferente de la objetivi-
dad, coherencia y tendencia de la materia primordial. El dilema del mundo es
el dilema del individuo.

(De dénde procede la actividad de los sentidos? (Se trata de una ac-
tividad eterna o ha tenido un comienzo? Los textos reconocen cierta ansiedad
en esta actividad, los sentidos se ven impelidos incesantemente a cubrir sus
necesidades. ;Y qué hay detras de esas apremiantes necesidades? La respuesta
de los comentaristas es optimista: la liberacion del purusa. Ese es el objetivo
ultimo que mueve toda accién sensible, ese es el aliento, la mayoria de las veces
ignorado, de la sensibilidad. Si no fuera asi el espiritu seria incapaz de discrim-
inar entre si mismo y el mundo natural inanimado. De modo que ese impetu se
considera la respuesta al juego del espiritu, que se recrea y diversifica a través
de la materia para, posteriormente, liberarse de ella.

Otra taxonomia (recordemos que ésta es una filosofia de la enumeracion)
clasifica los 6rganos en trece, internos y externos. Los tres érganos internos son
el principio intelectivo (buddhi), el sentido de la identidad (ahamkdra) y la
mente (manas). Los externos (diez restantes): las cinco facultades sensibles

[12] SK 12.
[13] SK 13.
[14] Larson, G. y Bhattacharya, R.: Encyclopedia... cit., p. 67.

Thémata. Revista de Filosofia N°47 (2013) pp.: 21-37.

—32_



Circularidad cognitiva en la filosofia samkhya

(buddhindriya) y las cinco facultades activas (karmendriya). El sentido de esta
nueva clasificacién apunta a una caracterizacién de la naturaleza del tiempo.
Los 6rganos externos operan Unicamente en el presente, mientras que los in-
ternos operan en relacion al pasado, el presente y el futuro (aunque seria mas
propio decir que actian en el origen: el purusa). De los 6rganos externos, las
facultades de la percepcién operan tanto sobre los elementos sutiles comos so-
bre los fisicos, mientras que las cinco facultades de accidon operan Uinicamente
sobre los elementos fisicos. De nuevo se subraya la superioridad, tanto creativa
como de alcance, de la percepcion sobre la accion.

Es claro que esta clasificacién supone también una jerarquia. Los 6rga-
nos internos tienen la capacidad de actuar sobre el resto de principios (tattva)
de lo real y a lo largo de todos los segmentos de la flecha del tiempo. De todos
ellos la buddhi es el supremo, dado que el sentido del yo (ahamkara) y la reflex-
16n (manas) operan sobre sus respectivos campos y presentan sus resultados
al voluntarioso principio intelectivo (buddhi), que a su vez las remite, con sus
propias adiciones y modificaciones, al ojo “discriminativo” del purusa. De modo
que puede considerarse a la buddhi como el representante del espiritu en el
mundo natural, pues no sélo produce el mundo material para recreacién (y a la
postre liberacién) del purusa, sino que sirve también de enlace entre el Ambito
material y el ambito del espiritu.

El cuerpo insigne

El término sanscrito liriga goza de gran riqueza semantica: es el
signo distintivo, la marca, la senial. Es también el 6rgano sexual masculino,
cuya expresién religiosa y devocional es el falo de Siva. En gramatica es el
género, en logica el signo inferencial. Para la filosofia samkhya es el cuerpo
insigne (lirigasarira) que hace efectiva y explica la transmigraciéon. Dicho
cuerpo se encuentra marcado o senalado por las existencias previas y, dado
que no se encuentra constituido por los elementos fisicos (aunque se adhiere
a ellos), se lo llama también cuerpo sutil. Siendo producto de la naturaleza
primordial, no conoce limitaciones espaciales o temporales y dura todo el
tiempo que dura un ciclo césmico, de ahi que liigasarira se traduzca a veces
como “cuerpo astral”.

El cuerpo insigne es un agregado compuesto por los tres drganos in-
ternos (buddhi, ahamkara y manas), los diez 6rganos externos (buddhindriya
y karmendriya) y los cinco elementos sutiles (tanmatra). Es incapaz de tener
experiencias pero se ve afectado por las ocho inclinaciones del Ambito proyec-
tivo que afectan a la buddhi y, debido a ello, renace. Se encuentra prendido
del cuerpo fisico, que se compone de los cinco elementos (bhiita): espacio, agua,
fuego, aire y tierra, y es el factor que lo anima y le da vida. En el momento de la
muerte, el cuerpo insigne se desprende de estos elementos fisicos y trasmigra.
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Llegado el momento de la disolucién césmica, el cuerpo astral se reab-
sorbe en la que fue su causa, la materia primordial (prakrti o pradhana).*® Este
agregado no puede subsistir sin el soporte de los cinco elementos sutiles: lo so-
noro, lo luminoso, lo tactil...’é. El cuerpo sutil acttia impulsado por el propdsito
del purusa gracias al poder omnipresente de la prakrti. Se lo compara con un
actor que asume diferentes papeles, pues, al asociarse con las diferentes pre-
disposiciones de la buddhi, asume diferentes cuerpos'’. Es por tanto el sujeto
que transmigra y experimenta el sufrimiento del nacimiento y la muerte. El
purusa, reflejado en el cuerpo sutil a través de la buddhi, experimenta ese do-
lor como si fuera en su propio cuerpo'®.

La escuela samkhya, como la mayoria de las tradiciones de pensami-
ento indias, abord6 también la cuestion de lo que ata y de lo que libera, ofre-
ciendo su propio modelo del proceso del renacimiento y la transmigracién. Ya
hemos visto que los 23 principios, desde la buddhi hacia abajo, constituyen
un mecanismo articulado por el proceso triginico, que funciona como una
especie de ley de conservaciéon de la energia que gobierna las evoluciones
de la materia siguiendo una estricta causalidad (karana/karya). Sin embar-
go, como hemos visto, el ambito constitutivo no agota lo real. A él se aniade
un ambito proyectivo (pravrtti) y un ambito final (o de los frutos: phala).
Al primero pertenecen las ocho inclinaciones del la buddhi,*® de las que ya
hemos hablado, que se agrupan en cuatro parejas: la predisposicion o rechazo
del dharma, la inclinacién al conocimiento (jiana) o la ignorancia (ajiiana), el
afecto por el poder (aisvarya) o la impotencia (anaisvarya), y el apego (avai-
ragya) o desapego por las cosas (vairagya). Todas estas predisposiciones, que
representan las posibilidades de la buddhi, se denominan “causas eficientes”
(nirmitta) y tienen como consecuencia las diversas trayectorias del linga en
el samsara: ascendente (urdhva) o descendente (adhastat), liberadora (apa-
varga) o encadenadora (bandha), de dominio sobre la vida (avighata) o de de-
scontrol (vighata) y de tendencia hacia la inmersién en la materia primordial
(prakrtilaya) o de empeno y compromiso con el samsara. Estas predisposi-
ciones del liriga son innatas pero puede modificarse el dominio o intensidad
que una ejerce sobre la otra a lo largo de una vida?°.

El linga o cuerpo sutil es el encargado de transportar un conjunto o con-
stelacién de dichas inclinaciones de una existencia a la subsiguiente, integran-
dolas en el cuerpo fisico. Estas funcionaran como una especie de coédigo genético

[15] SK 40.
[16] SK 41.
[17] SK 42.
[18] TK 55.
[19] SK 23.
[20] SK 23.
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en el nuevo ser, predisponiéndolo a determinados cursos de existencia. Sin em-
bargo, dicho lifiga no puede operar sin la existencia de un cuerpo fisico, que se
describe atravesado por cinco vientos o alientos: respiracion (prana), excrecion
(apana), digestion (samana), aliento ascendente (udana) y aliento difuso (vy-
ana).?* Es interesante observar como el autor del Yuktidipika relaciona estos
“vientos” con ciertas actitudes sociales. La fisiologia cumple aqui una funcién
social. Prana se asocia con la obediencia, apana con el medrar, samana con la
solidaridad, udana con el sentido de superioridad y vyana con la devocién y
el amor. Los cinco mdéviles o fundamentos de la actividad (karmayoni), que la
Yuktidipka relaciona con los cinco alientos mencionados, son la perseverancia
(dhrti), la fe (sraddha), el deseo de satisfaccion (sukha), el deseo de conocer
(vividisa) y el deseo de ignorar (avividisa).

Todos estos factores configuran las diferentes rutas del renacer, organ-
izando el mundo psicofisico de los seres en diferentes dmbitos (divinos, hu-
manos, animales), que son las diversas formas de vida consciente aceptadas
por la tradicién samkhya. Como en el budismo, el &mbito de la existencia se
compone de una serie de paraisos (ocho), donde moran los dioses, a estos hay
que aniadir el A&mbito humano y cinco ambitos animales. Mediante el desapego
se obtiene un estado de absorcién en los elementos sutiles de la materia, dis-
frutando temporalmente de un estado de dicha, pero volviendo a renacer bajo
atadura. Esta taxonomia es consecuencia de la distribucién constitutiva de los
guna en cada uno de los seres, asi, sattva predomina en los paraisos, rajas
entre los hombres y tamas en los mundos inferiores. Pero todo este proceso
de distribucién del ser tiene su origen en la prakrti, cuyo propésito es atender
las necesidades de un espiritu (purusa) con sed de aventura (diversificacion,
pseudo atadura y pseudo liberacién). Y prakrti pasa a describirse como la gran
benefactora (la madre), que no exige al espiritu compensacién alguna por sus
esfuerzos. El purusa buscara emanciparse, aunque en realidad nunca ha esta-
do atado. Cuando lo logre, ella se retirara como lo hace una actriz una vez cum-
plido su papel en la escena. Y todas las inquietudes y zozobras que el espiritu
creia propias, le pareceran ahora ilusiones.

Ya hemos mencionado que ninguna de las grandes filosofias de India
puede entenderse al margen del concepto de liberaciéon. El movimiento hacia la
adquisicién de la libertad, la reaccién frente a algin tipo de coaccién, derivado
de la naturaleza constitutiva del ser, constituye el leitmotiv del pensamiento
indio. De hecho, puede decirse que la filosofia surge como justificaciéon teérica
de una liberacién que se da por supuesta. Cada una de las escuelas traza su
propio mapa hacia ese logro y el samkhya no es una excepciéon. Mediante la
virtud el liriga asciende a ambitos elevados de existencia, pero la emancipacion
definitiva es consecuencia del discernimiento filoséfico. Dicho logro pasa por

[21] SK 29.
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un entendimiento cabal del samkhya, por una comprensién experiencial de las
relaciones entre el espiritu (purusa) y la materia (prakrti). En ella el espiritu
descubre su verdadera naturaleza (despojada de la materia con la que parecia
comprometida) y pasa a contemplarse a si mismo sin atributos (al margen de
los tres guna que constituyen el mundo material), adquiriendo asi su estado
legitimo.

Epistemologia.

El samkhya reconoce tres medios validos de conocimiento (pramana),
mencionados en las estrofas cuarta y quinta de la Samkhyakarika: la per-
cepcién (pratyaksa, drsta), la inferencia (anumana) y el testimonio fidedigno
(aptavacana). Lo que nos da la sensibilidad, lo que nos da la légica y lo que nos
da el lenguaje y la tradicién. Respecto a la inferencia los filsofos del samkhya,
conscientes de que el razonamiento nunca es neutral, anadieron cinco condi-
ciones previas, registradas en el Yuktidipika: El deseo sincero de conocer (ji-
JAdasa), la ocasion para dudar (samsSaya, no siempre es momento para dudas), el
propoésito de la empresa (prayojana), la probabilidad de encontrar una solucién
(Sakyaprapti) y la eliminacién de extravagantes recelos (samsayavyudasa)?.

Se listan ademas tres tipos inferencia: del efecto respecto a la causa, de
la causa respecto al afecto y analdgica. Y se distingue entre el signo inferencial
(linga) y su portador (li%in). Tanto la inferencia como el testimonio verbal
nos permiten ver alli donde no alcanzan los sentidos?. Ambas permiten la es-
peculaciéon en torno al cuerpo insigne, la materia primordial o la conciencia
original. El conocimiento se concibe como un proceso en el que participan el
érgano interno junto con las facultades sensoriales. El llamado 6rgano interno
(antahkarana) se encuentra constituido por la inteligencia primordial (bud-
dhi), el sentido de la identidad (ahamkara) y la mente (manas). Estos tres
elementos constituyen lo que llamariamos hoy el aspecto psiquico del indivi-
duo, aunque habria que matizar que esa psicologia se encuentra enraizada en
el origen del universo. Este componente psiquico es un producto de la evolucién
de la materia, es, por asi decirlo, un materialismo psiquico, y como tal carece de
conciencia. La conciencia que aparenta tener es ilusoria, resultado del reflejo
de la conciencia original (purusa) en el 6rgano interno (antahkarana). Estamos

[22] Pandeya, R. C.: Yuktidipika. An Ancient Commentary on the Samkhya-Karika. Delhi: Motilal
Banarsidass, 1967 pp. 40-41.

[23] SK 6. Nos sorprenderiamos si enumeraramos todas las cosas que sabemos gracias al tes-
timonio verbal y respecto a las cuales no tenemos la menor duda. Nuestra visién del mundo se
construye a partir de lo aprendido, sobre todo durante la ensefianza secundaria. Todos creemos
que la Tierra gira alrededor del Sol, que Australia es una isla, que el Everest es la montania mas
alta del mundo, aunque no lo hayamos comprobado mediante ningin experimento o mediante la
observacion directa.
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pues ante lo que podria llamarse monismo materialista (a nivel empirico) que
cosmolbgicamente incorpora un factor, la conciencia, superordinada a la mate-
ria, que mantiene unas relaciones con ella que no encajan completamente en
los parametros dualismo. Aunque generalmente se ha dicho (desde Garbe) que
el sistema reconoce dos sustancias increadas y eternas, irreductibles entre siy
esencialmente diferentes, las propias metaforas que ofrece la tradicién mues-
tran que no hay entre ellas ni paridad ni equilibrio.

Pero el érgano interno no tendria la luminosidad que aparenta tener sin
las presencia del purusa, que es el verdadero sujeto del conocimiento. Cuando
la mente humana conoce, no es el yo o la mente individual el que conoce, no es
el sujeto empirico, sino la conciencia del purusa que, desde fuera del espacio
y del tiempo, se conoce a si misma. Esta es la caracteristica mas peculiar de
la epistemologia samkhya: el afirmar que todos los conocimientos que puedan
acumular los seres conscientes por cualquiera de estos medios, son por y para
el purusa. A él estan destinados y en él encuentran finalidad.

Si todo acto de conocimiento se encuentra dirigido a las “necesidades”
del purusa, nos encontramos ante un radical materialismo cuya epistemologia
es metafisica (el purusa trasciende el espacio-tiempo creado por la prakrti). Esa
es la anomalia que hace del simkhya un sistema inclasificable. El purusa no
es esto ni es aquello (evocacién del neti neti de las upanisad), se encuentra mas
alla de lo fenoménico y, al mismo tiempo es la presencia inmanente, el testigo,
que hace posible todo acto de conocimiento.

Hay que repetirlo: aunque el purusa carezca de intenciones y de con-
tenido, hace “propios” los contenidos del proceso tripartito, reflejandose en el-
los. Y dicha confusién es el fundamento no sélo de la atadura y frustraciéon
de los seres, sino también del mundo fenoménico del espacio, el tiempo y la
causalidad. Pero el correcto discernimiento de esta situacién puede deshacer el
malentendido del mundo y del sufrimiento. Por ello el samkhya es, quiza mas
que ningun otro, el sistema més estrictamente filosofico de todos los sistemas
indios, el mas alejado de presuposiciones rituales y religiosas. En el acto mis-
mo del discernimiento filoséfico es donde radica la inica y definitiva transfor-
macion.
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Resumen: El objetivo de este escrito es doble, por un lado, busca explicitar
el sentido del tiempo como numero, por otro, mostrar por qué tal concepto de
tiempo depende del horizonte de pasado y futuro, el cual remite a un “estrato”
mas elemental del tiempo, el cual es, por lo que concierne a Aristételes: el
presente. Pero no el presente visto como ahora sin duracién (sentido logico del
ahora), sino el presente en el cual nos encontramos viviendo y desde el cual
podemos medir el tiempo, un presente abierto al pasado y futuro y constituido
por los mismos de un modo mas radical.

Palabras-clave: tiempo; nimero; ahora; presente abierto; pasado; futuro.

Abstract: The aim of this paper is towofold: first, it atempps to make explicit
the sense of time as number. In second place, it explains why such concept of
time depends on the horizont of past and future that refers to a more elementary
“stratum” of time wich is, in so far as Aristotles is concerned, the present. But
not the present conceived as a non-lasting now (logical sense of now), rather
the present where we already find ourselves living and from wich we are able
to measure time, a present open to future and past and constituted by them in
a more radical way.

Key-words: time; number; now; open present; past; future

[1] Instituto de investigaciones geohistéricas, unidad ejecutora del Consejo nacional de investiga-
ciones cientificas y técnicas de la Republica Argentina.
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Introduccion

El objetivo de este escrito es doble. Por un lado, explicitar la definiciéon
aristotélica del tiempo en la cual éste es presentado como niimero del mouvi-
miento segun lo anterior y posterior. En segundo lugar, se trata de mostrar que
en la concepcién aristotélica del tiempo hay un estrato temporal mas basico
con-formado por pasado, presente y futuro, con el presente en el punto central.
Si en la numeracién del movimiento que permite calcular cuanto tiempo, lo
anterior y posterior (lo que llamaremos la clausula de la definicién del tiempo)
debe ser conocido, entonces debe haber una comprensién previa del tiempo
como pasado, presente y futuro, porque el sentido de lo anterior y posterior
no se define sino a partir de ese horizonte temporal triple. Como veremos en
detalle (a partir del apartado 1.4), cuando el alma —en tanto agente numerador
del movimiento— mira al pasado, lo anterior se le revela como lo més distante,
mientras que s1 mira al futuro, lo anterior se le presenta como lo mas cercano.
‘Anterior y posterior’ de por si no indican en qué sentido estan tomados. El
horizonte de pasado y futuro configuran sus respectivos sentidos. Mas tiempo
entre ahora y lo anterior en el horizonte del pasado; menos tiempo con respecto
a lo anterior en el horizonte del futuro. Por eso la clausula “segiin lo anterior y
lo posterior” no es un agregado inttil en la definicién del tiempo o una tauto-
logia. Si el tiempo es “nimero del movimiento segin lo anterior y lo posterior”
y no simplemente “nimero del movimiento”, entonces el horizonte de pasado,
presente y futuro esta implicito en dicha definicion.

Por otro lado, es claro que Aristoteles no pone de manifiesto este estrato
temporal mas basico en Fisica. Y digo mas basico porque sélo si el tiempo pasa
puede calcularse su cantidad. Hay un ‘antes’ y un ‘después’ mas elementales
que ‘anterior’ y ‘posterior’. Pero ese ‘antes’ que es pasado, sostiene Aristoételes,
es percibido e incluso requerido por la memoria para ser, pues no hay memo-
ria de lo presente y no habria memoria si no hubiera un pasado.? La memoria
prueba que hay pasado, que el pasado no es simplemente no-ser; la ‘espera’, por
otro lado, da cuenta del ser algo el futuro (y no nada), a saber, “ahora todavia
no”. El pasado-presente-futuro captado por memoria-sensacién-espera es, dice
Aristételes, un sensible comuin®. Y con esto las cosas se tornan ain mas dificiles
para el pensamiento que busca la unidad que garantiza algo mas que una mera
accidentalidad en el nombre ‘tiempo’ predicado de una multiplicidad de feno-
menos, pues en Fisica nos informa que el alma puede percibir en si misma el
tiempo independientemente de la sensacién.* Entonces, ;/qué tiempo percibe?

[2] Cf. Acerca de la memoria y de la reminiscencia I, 449b10 ss.
[3] Ibid., 450*5-20. Més detalles sobre este asunto en nota 38 del presente escrito.
[4] Cf. Fisica A 11, 219%1-10.
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Si pasado, presente y futuro son sensibles, el “movimiento” del alma que da
lugar a este tiempo que le sale al paso desde si misma, en si misma y para si
misma, /no es pasado, presente y futuro?

Con respecto al analisis en cuanto tal, en primer lugar, se explicita en
este articulo el sentido de tiempo como nimero, pues éste término se dice de
muchas maneras, no es univoco. Se procede a partir de los elementos consti-
tutivos de la definicién del tiempo para mostrar por qué medir el tiempo y el
movimiento no consiste en contar los instantes puntuales comprendidos en un
proceso, sino en sacar a luz la razén numérica que naturalmente y en virtud de
la regularidad en las velocidades y de una proporcién entre las mismas se da
entre los movimientos de las esferas. El tiempo estd dado en el cielo, no es un
invento humano. Los movimientos de las esferas se miden entre si, pero el cielo
mide también los fenémenos ciclicos que ocurren aqui abajo, por ejemplo, la re-
currencia de fenémenos meteorolégicos y naturales, de los ciclos vitales, ciclos
biol6gicos como la ovulacidn, ete. Pero el tiempo, dice Aristételes, es nimero de
todo movimiento®, y lo es, cabe remarcar, sin distincién de especies, por lo que
también puede usarse para medir procesos lineales y de velocidad variable,
como acciones bélicas o la duracién de un proceso politico, la marcha de un
caminante, el tiempo que una barra de hierro demora en ponerse al rojo vivo
0, asi mismo, la duracién de una vida individual —la especie, para Aristételes,
como es sabido, no es temporal. El tiempo incluso mide el reposo, por eso esta
en todas partes junto a todo ente. Kl movimiento de la esfera celeste opera
como patrén de medida de cualquier proceso y lo medido puede ser tanto su
recurrencia (cada cudnto tiempo se produce un fenémeno) como su persistencia
en el ser, es decir, el comienzo y el fin del movimiento: un dia, setenta y cinco
anos, etc.

Una vez finalizado el analisis del concepto de tiempo como niimero to-
mamos en consideracion el estrato temporal de pasado presente y futuro como
un sensible comun. Ello conduce al presente como dimensién fundamental;
pero no el presente entendido como ahora puntual, ese limite inextenso del
tiempo que, fiel al principio de no-contradiccién, excluye de su constitucién pa-
sado y futuro (a no ser en tanto es limite entre los mismos); se trata méas bien
del ahora “abierto” al pasado y al futuro, el ahora en el que nos encontramos
previamente a toda consideracion del tiempo, previamente a todo recordar el
pasado o esperar algo futuro y a toda medicién del tiempo —previo a mirar el
reloj para “enterarse” del tiempo. Se trata del ahora que se hace manifiesto
en expresiones de lo inminente o de lo inmediatamente ocurrido, como ‘ya’,
un ahora que atraviesa las dimensiones de pasado y futuro abarcandolas, que
se tiende y constituye entre las mismas o por ellas. Hay aqui, no obstante,
una aporia evidente, porque si el ahora esta constituido por pasado y futuro,

[5] Cf. Fisica A 14, 223*30-b1.
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entonces éstos resultan ser mas basicos. Por lo que si no se quiere caer en una
regretio ad infinitum, pasado y futuro deben ser definidos de otra manera, y no
como ya-no-presente y todavia-no-presente. ;Qué significan pasado, presente
y futuro en este modo més radical buscado? ;Qué es ese estrato del tiempo?
(Acaso es posible que yo mismo sea este ahora, es decir, el tiempo, tal como
mantenia Heidegger en sus escritos de la “década fenomenolégica”?® Son estas
algunas de las cuestiones que plantea este articulo. El examen concluye con las
dificultades del ya mencionado tiempo del alma, independiente de las sensacio-
nes, fundado en un movimiento cuya naturaleza resulta dificil precisar.

1. El tiempo como nuamero.

En su tratado de Fisica Aristoteles define el tiempo como “ntiimero del
movimiento segin lo anterior y lo posterior” (4ppog Kivijcemg Katd 0 TIPOTEPOV
kol Dotepov)’. Como “prueba” o “indicio” de que efectivamente se trata de un
numero ofrece un razonamiento silogistico: determinamos lo mucho y lo poco
mediante el nimero, y mucho o poco movimiento segin el tiempo; por lo tanto,
el tiempo es un numero®. En este razonamiento la conclusién se sigue de las
premisas, por lo cual es valido, pero las premisas son falsas. Por lo que respec-
ta a la primera, ocurre mas bien lo contrario de lo que sostiene Aristételes, es
decir, no es el nimero lo que determina qué es mucho o poco. En efecto, diez
mil jes mucho o poco? Imposible responder, pues eso, naturalmente, depende
de otros factores. Aristoteles es conciente de la relatividad de las cantidades,
no obstante, aqui parece no tenerlo en cuenta'®. Una hora ;es mucho o poco?
Un millén de anos (es mucho o poco? Para un ser eterno seria un suspiro —
también hay horas que parecen una eternidad—. El ntimero-tiempo es deter-
minado como mucho o poco por otras variables, en la actualidad, sobre todo,
por la variable tecnoldgica. Lo que a la gente del pasado le parecia una canti-
dad de tiempo prudente (por ejemplo, un viaje por tierra de dos dias) hoy que

[6] “iSoy yo el ahora, o simplemente aquel que afirma esto?” (Heidegger, Martin. El concepto de
tiempo, conferencia dictada ante la Sociedad teolégica de Marburgo, Madrid, ed. Trotta, 2011, p.
32).

[7] A 11, 219b1-2, trad. de A. Vigo, Buenos Aires, ed. Biblos, 1995.

[8] Znueiov (Fisica A 11, 219b3). Vigo traduce “indicio”, Carteron “preuve” (Aristote physique, Paris,
ed. Societé d’edition Les belles lettres, p. 195y ss.).

[9] El significado cuantitativo del tiempo es més explicito en Categorias VI 6, 5blss.: “[...] si
alguien explica cudn larga es una accién, la definird como anual por el tiempo [...]”. (trad. de M.
Candel Sanmartin, ed. Gredos, Madrid, 1% ed. 1982).

[10] “[...] Si se dijera pequerio o grande en si mismo, nunca se diria que el monte es pequeno y el
grano de mijo grande. Igualmente decimos que en la aldea hay muchos hombres y en Atenas, en
cambio, pocos, atn siendo mucho mds numerosos éstos que aquéllos; y que en la casa hay muchos
y en el teatro pocos, aun siendo éstos muchos més.” (Categorias VI 6, 5b20-25).
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disponemos de aviones puede parecernos una eternidad. Asi, el mismo nimero
(el tiempo “objetivo” medido por el reloj) antes era poco y ahora es mucho. En
fin, no determinamos lo mucho o lo poco mediante el niumero. Por lo que res-
pecta a la segunda premisa, tampoco es verdadera dado que, en primer lugar,
la cantidad de tiempo y movimiento no son directamente proporcionales; de
hecho, en poco tiempo puede producirse mucho o poco movimiento y viceversa.
En otras palabras, mucho tiempo o poco tiempo no determinan la cantidad de
movimiento, ésta permanece incognita.

Premisas falsas y, sin embargo, en los calendarios y relojes los nimeros
son fechas, horas, minutos, segundos, etc. Estamos pues ante un razonamiento
que parte de premisas falsas y parece alcanzar una conclusiéon verdadera. Pero
si el tiempo es un numero, surge un problema, porque habria una homonimia
con el ente matematico que, en tanto tal, esta situado fuera del devenir. Para
Aristételes el tiempo es algo del movimiento!!, pero los nimeros no estan su-
jetos al cambio, todo lo contrario, de modo que no se entiende cémo podria el
tiempo identificarse con el nimero. Si el tiempo es un nimero, hay nimeros
que no son tiempo. Entonces jen qué sentido el tiempo es nimero?

1.1 El movimiento de la esfera celeste como nimero numerante
o medida del tiempo.

La nocién de ‘nimero’ es plurivoca. Aristoteles distingue ‘lo numerable’
(1o apdumov), ‘aquello mediante lo que numeramos’ (¢ épduoduev) y ‘lo nume-
rado’ (10 appovpevov). El tiempo es nimero numerable o numerado!?. El ntd-
mero numerante es, como indica E. Berti, la unidad de medida'?, o sea, en este
caso: el movimiento de la esfera celeste y, en primer lugar, del cielo de estre-
llas fijas, pues representa la unidad de medida mas racional que puede haber
en virtud de su regularidad (recurrencia y velocidad uniforme). La unidad de
medida es, ante todo y como su nombre lo indica, una unidad. Aristételes no
concibe la unidad more platénico, como una entidad separada existente en si
misma. La unidad es la especie o el género. Por ejemplo, ‘caballo’ mide la mul-
titud de caballos, pero ‘animal’ mide los caballos, los perros, etc. ‘Uno’ es un
individuo de la especie.’* Tal como el animal mide animales, el movimiento

[11] Cf. Fisica A 11, 219a5-10.
[12] Cf. Fisica A 14, 223%24-25.
[13] Cf. Berti, Enrico. Ser y tiempo en Aristiteles, Buenos Aires, ed. Biblos, 2011, p. 42 s.

[14] Para la teoria aristotélica del ntimero cf. Metafisica X, 1-3; sobre todo 1052b15 ss., 25-30;
también libros M y N. Un buen comentario breve sobre la teoria de la unidad como medida en
Berti, Enrico. Estructura y significado de la Metafisica de Aristételes, Buenos Aires, ed. Oinos,
p. 119 s. Un tratamiento pormenorizado y en el marco de la discusién sobre el tiempo en Annas,
Julia. Aristotle, number and time, en The philosophical quaterly, vol. 25, N°99, Abril de 1975.

Thémata. Revista de Filosofia N°47 (2013) pp.: 59-39.

— 43—



Martin S. Bielke

mide los movimientos'®. Con todo, el ‘nimero numerante’, la esfera celeste, no
es para Aristételes el tiempo. Tenemos entonces un nimero que no es tiempo
y que, sin embargo, ya dice algo de su relacién con el tiempo en tanto lo mide.

1.2 El tiempo como ntimero numerado.

El tiempo propiamente dicho, afirma Aristoteles, es el ‘nimero nume-
rado’'®. Se mide el tiempo casi como se mide cualquier otra magnitud. Quien
mide y dice “3 estadios de longitud” toma una unidad de medida convencional
(estadios, codos, dedos, etc.) y cuenta cuantas veces esta contenida en el objeto
de mensura, por ejemplo, un terreno. La medicién de magnitudes espaciales
también da como resultado un nimero. Por eso hay una homonimia (identidad
en el nombre y diferencia en el qué) entre el tiempo y la longitud, es decir, son
o tienen magnitudes (uéye3og) numéricamente expresables!’. Pero el tiempo no
es cualquier numero, ni basta decir s6lo que es un nimero para definirlo. Si se
pregunta por el cuanto del viaje (supongamos la marcha de Corisco del Liceo
al agora) “diez (kilémetros)” responde por la distancia, en cambio “medio dia”
o “un cuarto de dia” responde por la cantidad de tiempo. El tiempo es un nu-
mero segun el género proximo, pero es numero soélo del movimiento, esa es su
diferencia especifica.

Para comprender el concepto aristotélico de tiempo es fundamental ad-
vertir que “dia”, “mes”, “ano”, etc., son designaciones del movimiento y no, en
principio, del tiempo. ‘Ano’ designa el movimiento del sol, ‘mes’ el movimiento
de la luna'®. Platén —quien ya concibe el tiempo como niimero— lo expresa con
claridad en el Timeo: “El mes se produce, cuando la luna, después de recorrer

[15] “[...] cada cosa se numera por medio de una cosa particular de su mismo género [...] las
unidades por medio de la unidad y los caballos por medio del caballo, y asi también el tiempo por
medio de un cierto tiempo determinado, y puesto que, segin dijimos, tanto se mide el tiempo por el
movimiento como el movimiento por el tiempo —esto es que tanto la cantidad del movimiento como
la del tiempo es medida por el movimiento determinado por medio del tiempo—, si ademas, lo que es
primero es medida de todas las cosas del mismo género, «entonces» la traslacién circular uniforme
serd medida en el més alto grado, por cuanto el nimero de ésta es el mas cognoscible. Ciertamente,
mientras que ni la alteracién ni el aumento ni la generacién son uniformes, en cambio la traslacién
si «lo es». Por ello también el tiempo parece ser el movimiento de la esfera «celeste», porque no sélo
se miden por medio de éste también los otros movimientos, sino que también el tiempo se mide por
medio de este movimiento.” (Fisica A 12, 223b12 y ss.).

[16] Cf. Fisica A 11, 219b5-9.

[17] “[...] el tiempo es medida del movimiento [...] mide el movimiento en virtud de determinar un
cierto movimiento que sera empleado para medir el «xmovimiento» total, tal como el ‘codo’ mide la
extensién en virtud de determinar una cierta magnitud que se empleard para medir el todo [...].”
(Ibid., 220b32 ss.).

[18] Mes, luna, medida, mensura; de mas estd aclarar la raiz comun de todos estos términos.
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toda su drbita, supera al sol; el afio, cuando el sol completa su revolucién”?.
Los astrénomos egipcios habrian descubierto, segun refiere Herodoto, el afio?.
En expresiones temporales como “tres afos”, ‘afio’ es la unidad de medida, el
numero numerante, igual que ‘mes’, o ‘dia’ (sideral), que es lo que Aristételes
identifica como la revoluciéon maés rapida, es decir, una revolucién completa del
cielo de las estrellas fijas.

Hay una nota distintiva en la medicién de magnitudes temporales: la
unidad de medida, a diferencia del caso de la longitud y demas magnitudes
espaciales, no es convencional. Tanto Platén como Aristdteles encuentran rela-
ciones constantes entre las revoluciones de los astros y atribuyen el fenémeno a
una proporcién (analogia) entre las velocidades de los mismos.?* Porque el pulso
del movimiento de las esferas esta regulado, los periodos son conmensurables.
Eso permite a los astrénomos realizar, como bien dice Platén, “mediciones re-
lativas”?? mediante las cuales ponen de manifiesto las razones numéricas cons-

[19] Timeo, 39c-d, trad. de M. Duran y otros, Madrid, Gredos, 1% ed. 1982.
[20] Cf. Historias, 11: 4.

[21] “Lasrevoluciones restantes estaban a intervalos dobles o triples entre siy habia tres intervalos
de cada clase. El demiurgo ordené que los circulos marcharan de manera contraria unos a otros,
tres con velocidad semejante, los otros cuatro de manera desemejante entre si y con los otros tres,
aunque manteniendo una proporcién.” (Timeo, 36d, cursivas mias). “Suponiendo esto, asi como
que, en funcién de las distancias, las velocidades guardan «entre si» las proporciones de los acordes
musicales, dicen [los pitagdricos] que el sonido de los astros al trasladarse en circulo se hace
armoénico.” (Aristételes, Acerca del cielo 11, 290b20-25, cursiva mia). “Ocurre que los movimientos
de cada uno [de los astros] guardan una proporcién con las distancias, siendo unos mds rapidos y
otros, més lentos; en efecto, puesto que se ha dado por sentado que la ultima revolucién del cielo
es simple, ademas de la mas rdapida, y que las de los demds «astros» son mas lentas, ademés de
multiples (pues cada uno gira en sentido contrario al del cielo con arreglo a su circulo), es lgico
entonces que el mds cercano a la revolucién simple y primera recorra su circulo de tiempo mas
largo, que el méas alejado lo haga en el mas corto y que, de los demés, el méas cercano «lo recorra»
en mas «tiempo» y el mas lejano, en menos. Pues el mas cercano es el mas dominado, mientras que
el mas lejano lo es menos que todos los demés, debido a la distancia: en cuanto a los intermedios,
«lo son» en proporcién a la distancia, como lo demuestran los matematicos.” (Ibid., 291*30-b10,
cursiva mia). Las proporciones matematicas conocidas en tiempos de Aristoteles suman un total
de seis. Las proporciones o “mediedades” geométrica, aritmética y armoénica (las proporciones de
los intervalos musicales basicos) aparecen en Timeo 35b-36d (en el famoso “jeroglifico del alma del
mundo”). Aristételes aplica las mediedades geométrica y aritmética en su teoria de la justicia (cf.
Etica Nicomaquea V, 1131b20-15 para la proporcién geométrica y 1132°25-30 para la proporcién
aritmética). Para més detalle sobre el nimero total de proporciones cf. Garcia Bazan, Francisco.
La concepcién pitagérica del niimero y sus proyecciones, Buenos Aires, ed. Biblos, 2005, p. 135 s;
también Ghyka, Matila. El niimero de oro I, Buenos Aires, ed. Poseidén, 1968, p. 33, n. 19.

[22] Timeo, 39c-d. Cf. también Leyes VII: “Bien, hay aun tres materias de estudio para los hombres
libres: el calculo y los nimeros constituyen una disciplina; también el arte de la extensién, de la
superficie y la profundidad forman, como un tnico dmbito, la segunda materia, mientras que la
tercera es el estudio de las revoluciones de los cuerpos celestes, cémo es el movimiento natural de
unos en relacion con los otros [...]. Estaria muy lejos de llegar a ser un hombre divino si no fuera
capaz de reconocer ni el uno, ni el dos, ni el tres ni, en general, los pares y los impares, ni supiera
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tantes que se dan entre los ciclos: entre mes y dia (1/28,5), afio y dia (1/365)%3,
mes y ano (ciclo meténico), etc. Uno de los movimientos es tomado como unidad
de medida para explicitar el numero del otro, y dicho nimero no es otra cosa
que su tiempo de revolucién. En efecto, ;qué surge de estas “mediciones rela-
tivas” sino nimeros? Y si dia, mes y afio aluden al movimiento, el nimero en
expresiones temporales como “1 afio”, “365 dias” o0 “12 meses” es tiempo.

El tiempo que en el texto de Timeo observamos ya dado en el cielo tam-
bién se encuentra en la tierra porque los fenémenos ciclicos naturales tam-
bién se encuentran en una relacion métrica con el movimiento de los astros
-pensemos, por ejemplo, en el ciclo ovulatorio regulado por la luna. El tiempo
entendido como un numero llega a medir el movimiento universal, es decir,
todos los movimientos singulares, incluidos los movimientos no naturales y,
por ende, no ciclicos ni regulares en ningin sentido. Simplemente se pasan por
alto las diferencias especificas entre los movimientos y se miden otras especies
de movimiento, como cambios en cuanto a la cantidad, cambios cualitativos y
locativos de todo tipo. La unidad de medida es universal: la revolucién del cielo.
Calcular el tiempo es determinar la persistencia en el ser de un determinado
proceso, como la marcha de Corisco, o el cambio de color de una fruta (proceso
de maduracién), y por supuesto, los ciclos de vida.?* También puedo medir la
recurrencia de los fenémenos naturales, es decir, no sélo cuanto tiempo sino
cada cuanto (el desborde del Nilo, por ejemplo). Asi mismo, el nimero dice
cuanto tiempo desde que algo ocurrié o cuanto tiempo hasta que un hecho con-
creto se produzca —cuanto tiempo hasta el verano, o hasta el anochecer?. La

contar, ni fuera capaz de calcular la noche ni el dia y desconociera las revoluciones de la luna, el
sol y los demads cuerpos celestes”. (817e-818c¢, trad. de F. Lisi, Madrid, ed. Gredos, 1982, cursivas
mias). En el didlogo dudoso Epinomis, el ateniense dice a Clinias y Megilo que la ciencia capaz de
elevar al hombre al rango de sabio es la ciencia del nimero, un don entre muchos otros otorgados
a la humanidad por el dios Urano; en efecto, sostiene, a partir del espectdaculo del dia y la noche
hasta el méas simple de los hombres aprende el uno, el dos, tres, cuatro (la tetraktys pitagérica) y
muchos. La sucesién del dia y la noche ensefian a contar. Pero esto que eventualmente hasta el
mas bdsico aprende se torna un conocimiento que eleva al género humano y al individuo al grado
de sabio cuando aprende a realizar cdlculos mas complejos mediante la observacién de la luna. Cf.
Epinomis, 979*1-5, Paris, ed. Société d’edition Les belles letres, 1956.

[23] Para el Platon de las leyes el afio tiene 365 dias. Cf. Leyes VIII, 828%b.

[24] “Por eso los periodos de tiempo o la vida de cada criatura poseen un numero y por él se
distinguen [...] y todo tiempo o vida se miden por un periodo, mas no todos por el mismo, sino que
algunos por un periodo menor y otros por uno mayor. Pues, para algunos, el periodo de medida es
el afio, mientras que para otros el periodo es mayor y para otros menor.” (Acerca de la generacion y
la corrupcion, X1, 336b10-15, trad. de E. La Croce y otros, Madrid, Gredos, 1* ed. 1987). En Acerca
de la longevidad y de la brevedad de la vida, Aristételes afirma que el tiempo de algunas plantas
es anual, otras son mds longevas; la mayoria de los insectos, dice, suelen ser anuales, salvo por las
abejas que pueden llegar a vivir hasta siete afos (Cf., I, 464b25-30; IV, 466°1-10; XV (XI), 475%-
10).

[25] Hablar de precisién en la medicién del tiempo en el mundo griego conlleva un peligro. Por
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pregunta por el “cuando” se reduce a la pregunta por el “cuanto”®. “Cuando”
—nos encontraremos, por ejemplo— es dentro de cuanto tiempo. Por eso en la
categoria mote, presente en Metafisica, subyace la concepcién del tiempo
como numero, a pesar de que en esta obra Aristoteles ya no habla del tiempo
como numero, aunque si como cantidad?’.

La mediciéon de las magnitudes espaciales, tan inmediatamente com-
prensible para nosotros, nos permite entender por similitud la un tanto enig-
matica relaciéon entre nimero y tiempo. Como ocurre en “un terreno de tres
estadios”, donde lo numerante (estadio) esta contenido tres veces en lo nume-
rado (terreno), la ratio numérica entre dos movimientos —el nimero de veces
que uno estéa contenido en el otro—, es el tiempo tal como lo entiende y lo expre-
sa Aristételes en Fisica. Volviendo sobre el ejemplo de la marcha de Corisco,
puede decirse que equivale a media revolucién (aparente) del sol. El intelecto
del alma (agente numerador) calcula la ratio dada entre la unidad de medida
y el movimiento o proceso a medir y que deviene numerado con esta operacion.

1.3 El ahora como numero.

“El ahora es [...] como la unidad del ntimero”®. El alma “dice” (Aéyswv)
que son dos los ahoras, uno anterior y el otro posterior y en ese acto perci-
be tiempo, “pues lo determinado por medio del ‘ahora’ parece ser tiempo”?.
Comentando este pasaje, Heidegger afirma que medir el tiempo es contar
los ahoras: un ahora, dos ahoras, tres ahoras..., reiino una multiplicidad de
ahoras en un nimero y obtengo la medida del tiempo?’. Sin embargo, esto no

precision no nos referimos a que se busca dividir el tiempo en partes homogéneas y mucho menos, por
supuesto, calcular duraciones efimeras con un minimo margen de error como ocurre actualmente
(v para lo cual se utilizan unidades de medida como el tiempo de Planck o attosegundos). No
obstante, es claro que se busca llevar a cabo mediciones exactas de los movimientos del cielo. S6lo
asi se explica que, por ejemplo, Tales haya llegado a predecir un eclipse, o que el ciclo meténico
(el astonomo Met6n era contemporaneo de Platén) de 19 afios solares —equivalentes a 235 meses
lunares y 6.940 dias— sea empleado aun hoy para establecer la fecha de la Pascua cristiana cada
ano.

[26] A menos que “cuédndo” aluda al instante oportuno incalculable y discrecional (kapoc). Por
ejemplo, cuando, en qué momento atacar, no puede establecerse numéricamente como en el caso
de “cuéndo” ocurrird el préximo eclipse de luna o la préxima menstruacién que, como ciertos
fenémenos meteorolégicos (por ejemplo el desborde de un rio) puede estimarse con un margen
moderado de error aunque siempre numéricamente y en base a un calendario.

[27] Cf. Metafisica V 13, 1020%25-35.
[28] Fisica A 11, 220%4.
[29] Cf. Fisica A 11, 219°25-30.

[80] Son muchos los pasajes donde Heidegger dice que numerar el tiempo es contar los ahoras.
Sin embargo, ninguno tan claro como el siguiente, extraido de los apuntes redactados por W.
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puede ser asi. En primer lugar, es evidente lo absurdo de expresiones como
“duré diez ahoras”, en las que no se dicen nada sobre la cantidad de tiempo.
Decir que una fase del movimiento anterior (Corisco en el Liceo) tiene como
correlato un ahora anterior y la fase posterior (Corisco en el dgora) un ahora
posterior es, sin duda, percibir el tiempo como nimero, puesto que son dos los
ahoras que se muestran; pero percibir un ahora anterior y otro posterior no es
lo mismo que expresar numéricamente cuanto tiempo dura un movimiento,
como cuando se dice, “duré medio dia”. Es decir, el tiempo es percibido como
dos ahoras, ciertamente como nimero, pero no como el nimero que da cuenta
de la ratio entre el estandar de medida (movimiento del cielo) y el movimiento
objeto de mensura. En segundo lugar, el ahora no puede dar lugar al tiempo,
como tampoco el punto (andlogo al ahora) puede dar lugar a la linea recta,
dado que carecen de magnitud; el ahora carece de amplitud temporal, no dura,
por lo que el tiempo no se obtiene colocando un ahora junto al otro, ni tampoco
una linea recta colocando un punto junto a otro. Ademas, tampoco se podrian
contar los ahoras porque entre dos ahoras hay infinitos otros, por lo tanto, en
cualquier movimiento la cantidad de ahoras es la misma independientemente
de la duracién del mismo: infinita. Mas atn, no se podria aportar como prueba
de que el ahora es tiempo el hecho de que el nimero da cuenta de lo mucho
y lo poco respecto del movimiento (el indicio o prueba de que el tiempo es un
numero), sencillamente porque encontrarse comprendido entre dos ahoras es
una caracteristica universal del movimiento (sobre todo sublunar) indepen-
dientemente de su duraciéon. Un movimiento de dos horas comienza en un ins-
tante y termina en otro, es decir, se despliega entre dos ahoras, pero lo mismo
puede afirmarse de un movimiento de cinco horas o de mil afios y de cualquier
otro movimiento finito. La percepcién del mévil ‘ahora’ —en la fase inicial del
movimiento—y ‘ahora’ —en una fase intermedia o en la fase final—, no dice nada
acerca del nimero del movimiento ni de cuanto movimiento ha realizado el
movil, si mucho o poco. Decir meramente que son dos los ahoras, uno en cada
limite, no es lo mismo que calcular cuanto tiempo, es simplemente la condiciéon
de posibilidad de percibir el paso del tiempo. Si tomo conciencia de dos ahoras

Brocker durante un curso de filosofia antigua en 1926: “Si determino al ente en movimiento con
respecto a la presencia de su disponibilidad, con otras palabras: si numero (movimiento local: el
recorrido que hace un objeto en una determinada distancia), entonces decimos que el objeto tiene
la posibilidad de estar en este lugar. Este punto estd primero en reposo. Si ahora el punto se mueve
avanzando un cierto tramo, es decir, si su disponibilidad para estar en diferentes lugares, deviene
actual, es presente, y si puedo verlo en su disponibilidad para estar en sitios diversos, entonces
lo veo aqui presente, aqui presente, aqui, aqui, ahora ahi, ahora ahi, etc. Asi, pues, lo que hago
es numerar, numero el movimiento. Lo que numero en el movimiento local, en la presencia de la
disponibilidad del punto, son los ahoras. Los ahoras constituyen el tiempo, y por eso el tiempo es “lo
numerado del movimiento”.” (Heidegger, Martin. Conceptos fundamentales de la filosofia antigua,
traduccién inédita de Germéan Jiménez. Sera publicada en 2013 por ed. Waldhuter, Argentina. Cf.
Grundbegriffe der antiken philosophie (GA 22), Nachschrift Brocker 6, Frankfurt am Main, ed.
Klostermann, p. 326, las cursivas son mias).
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diferentes, también entonces de que el tiempo ha pasado, aunque no necesa-
riamente cuanto.

1.4 La clausula “segun lo anterior y posterior”.

El tnico elemento que resta por ver en la definicién aristotélica del
tiempo es “segin lo anterior y lo posterior” (xatd 10 mpotepov kai Votepov), tér-
minos éstos (‘anterior’ y ‘posterior’) que, como ‘nimero’, tampoco son univocos,
sino que se dicen por lo menos en cuatro sentidos diferentes, uno de los cuales
es temporal®'. Anterior y posterior o “antes” y “después” (en griego no hay una
diferencia morfolégica como en castellano, pero si seméantica) no son sinénimos
de “pasado” y “futuro”. Son términos relativos que adquieren un sentido u otro
segun se hable de anterior o posterior en el pasado o en el futuro. En relacién al
pasado, ‘anterior’ es lo mas lejano con respecto al ahora presente, mientras que
en relacion al futuro lo anterior es, por el contrario, lo mas cercano. Lo mismo
ocurre con ‘posterior’, que en relacién al pasado es lo mas cercano, mientras
que en relacién al futuro es lo mas alejado del presente. Anterior y posterior
se comprenden pues, en términos generales, como una cierta separacién o dis-
tancia con respecto al ahora (1) Tod viv dmootacig)®®. ‘Anterior’ y ‘posterior’, sin
mas, significan tanto lejos como cerca. Lo que define un sentido univoco para
‘anterior’ y ‘posterior’ es el “horizonte” extendido entre pasado y futuro hacia el
cual el alma en tanto agente numerante dirige la mirada. Dicho de otro modo,
‘anterior-posterior’ salen de su ambigiiedad y adquieren un sentido determi-
nado (o bien lo méas lejano, o bien lo méas cercano) a partir de pasado y futuro,
un horizonte hacia el cual el alma dirige la mirada para decir univocamente
“antes” o “después”.

Claramente ese horizonte de la mirada es temporal. Y si el tiempo es el
numero del movimiento segun lo anterior y lo posterior, pero anterior y poste-
rior dependen a su vez del horizonte temporal de pasado y futuro, hay un estra-
to temporal mas elemental a la base de la definicién del tiempo como nimero.
El tema es entonces cudl es su naturaleza y cdmo se nos brinda este horizonte
temporal de pasado, presente y futuro que aparece reiteradamente en Fisica
sin convertirse en objeto de estudio explicito.

[31] Un excelente estudio de los sentidos de ‘anterior’ en Categorias XII, 14*27 ss. y Metafisica 11,
1018b9 ss. (ademaés del realizado por J. Cleary), en Vigo, Alejandro. Estudios aristotélicos, cap. I,
Navarra, ed. Eunsa, 2006. El concepto temporal de anterior y posterior que desarrollamos aqui se
encuentra en Fisica A 14, 223a5-15.

[82] Cf. Fisica A 14, 223%1-5.
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2. Presente-pasado-futuro como estrato elemental del tiempo.

Para Aristételes (e insistimos, ya para Platon) el tiempo es un nime-
ro®*. No obstante, hay un estrato temporal mas basico que hace posible el nu-
merar movimientos calculando su duracién, ya que la definicién del tiempo
remarca que éste es numero del movimiento segiin lo anterior y lo posterior. El
alma, que dice que son dos los ahoras (puntos temporales), uno anterior y otro
posterior, dirige la mirada hacia un horizonte temporal en el cual lo anterior y
posterior cobran un sentido definido; eso le permite estimar la distancia tempo-
ral que media entre ahora y lo anterior-posterior. Ese horizonte es lo pasado y
lo futuro. Lo anterior y lo posterior pueden ser “puntos” temporales (instantes)
pertenecientes al pasado. En tal caso, anterior es el mas alejado y posterior el
mas cercano al presente. Pero también puede ocurrir que lo anterior y lo pos-
terior estén en el futuro, y en ese caso el instante anterior es el mas cercano,
mientras que el posterior es el mas distante en el tiempo. “Segun” (xatd) lo
anterior y lo posterior, dice Aristoteles; pues la cantidad de tiempo cambia si
lo anterior es mas cercano o mas lejano. Por eso no es un simple agregado la
clausula de lo anterior y lo posterior en la definicién del tiempo.

Es cierto que ni Platén ni Aristételes tematizan el estrato temporal
a la base del numero en lo que puede denominarse sus respectivos tratados
del tiempo®, tal vez porque decir que el tiempo es pasado-presente-futuro re-
presenta una obviedad absoluta y forma parte de la “comprension vulgar del
tiempo”?®. No obstante, no se puede dar cuenta del tiempo sin explicar la natu-
raleza de este estrato mas elemental, lo cual, sin lugar a dudas, reconduce la
problematica temporal a una ontologia, en tanto presente se comprende como
lo que es, pasado como lo que ya no es y futuro como lo que no es aiin pero serd.
En dltima instancia, pues, el problema del tiempo o bien no es diferente del
problema del ser, o bien no puede separarse del mismo?®. Inclusive el problema

[33] Cf. Timeo, 37d-e.

[34] EI texto de Fisica contiene sin duda un desarrollo de la pregunta por el tiempo, no asi el
Timeo, donde, si bien encontramos la célebre definicién platonica del tiempo como imagen mévil de
la eternidad, el tema central es el nacimiento del cosmos.

[35] Cf. Heidegger, Martin. Ser y tiempo, § 81, también Los problemas fundamentales de la
fenomenologia (GA 24), § 19.

[36] “Lstas son todas partes del tiempo y el «era» y el «sera» son formas devenidas del tiempo
que de manera incorrecta aplicamos irreflexivamente al ser eterno. Pues decimos que era, es
y serd, pero segun el razonamiento verdadero sdlo le corresponde el «es», y el «era» y el «sera»
conviene que sean predicados de la generacién que procede en el tiempo [...] y, ademas, también lo
siguiente: lo que ha devenido es devenido, lo que deviene estd deviniendo, lo que devendra es lo que
devendra y el no ser es no ser [...].” (Timeo, 37e-38¢c). “En primer lugar, serd conveniente examinar
[...] la cuestién de si se cuenta o no entre las cosas existentes (mdtepov v dviev €oTv fij TOV U
6vtav), y luego cudl es su naturaleza. Pues bien, a partir de las siguientes consideraciones podria
sospecharse que el tiempo no existe en absoluto, o bien sélo de un modo muy relativo y oscuro. En
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fundamental de la ontologia (la unidad de los multiples sentidos del ser) se
refleja en el problema del tiempo, en tanto, como se va haciendo claro, también
el tiempo “se dice de muchas maneras”. El ser se “temporaliza” (como sido y
serd) una vez que, saliendo del eleatismo mas duro, se admite la posibilidad del
no-ser y, con ello, la posibilidad de dar cuenta del movimiento y rescatarlo de
su reduccién a pura apariencia, engafo de los sentidos. Como segin Heidegger
solia decir Lotze, ‘el tiempo tiende sus brazos en las dos direcciones del no-
ser’®, si bien, habria que agregar, desde el ahora presente, del cual inicamente
puede decirse: es.

2.1 El tiempo como sensible comun.

(Puede afirmarse que Aristételes reduce el tiempo a presente? El
presente en tanto es, parece ser la “dimension” mas fundamental del tiem-
po. En Acerca de la memoria y de la reminiscencia encontramos de qué ma-
nera pasado, presente y futuro —o sea, lo que hemos denominado el estrato
mas fundamental del tiempo y a partir del cual es posible la numeraciéon de
movimientos— le “salen al paso” al alma. Aristételes afirma alli que tiempo
y movimiento son kowd aio9ntd, sensibles comunes®. No hay ningun sentido
(sensorial) especifico del tiempo, un sentido del tiempo que sea como la vista al
color o el oido al ruido. La aic9nocig, dice Aristoteles, capta el presente (iGpwv),
la memoria (uvfun) el pasado (mopéddwv) y la ‘espera’ o ‘expectacién’ (ehic) el
futuro (uéAA®V)*. La memoria no es una funcién intelectual del alma, sino que
forma parte del ‘sentido primario’. Por eso, explica, en tanto algunos animales
superiores tienen memoria, también conciencia del tiempo*°.

El presente es sensible y asi mismo habria que considerar al pasado si
la memoria es parte de una ‘facultad sensitiva primaria’. Ademas, la memoria
surge en los seres vivos como un cumulo de experiencias, las cuales, a su vez,

efecto, 1) una de sus <partes> ha existido (yéyove) y ya no existe (o0x £o11), y la otra ha de existir
(uéMrer) y no existe aun. [...] Pero pareceria ser imposible que lo que se compone de <partes> no
existentes participe de la existencia (uetéysw ovoiag).” (Fisica A 10, 217b29-218%5).

[87] Cf. Heidegger, Martin. Los problemas fundamentales de la fenomenologia (GA 24), Madrid,
ed. Trotta, 2000, §19, p. 284.

[38] En verdad, Aristételes dice que percibimos el tiempo mediante el sentido primario, al cual
pertenece la memoria y mediante el cual percibimos también el movimiento (Cf. Acerca de la
memoria y de la reminiscencia I, 450°5-20; 451*15-20). No obstante, en Acerca del alma (11, 418a15-
25; 111, 425a10-25) afirma que el movimiento y el nimero son sensibles comunes. Dejando de lado
la cuestién de si ‘nimero’ aqui puede identificarse con ‘tiempo’, siendo el movimiento un sensible
comun (pues se percibe tanto por el tacto como por la vista) el tiempo también tiene que serlo, en
tanto tiempo y movimiento se perciben conjuntamente (Cf. Fisica A 11, 219%1-5).

[39] Cf. Acerca de la memoria 'y de la reminiscencia I, 449b25-30.

[40] Cf. Ibid., también Metafisica I, 980*24-b7: los animales superiores tienen memoria.
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son un cumulo de sensaciones*'. Ahora, Aristételes también dice que eviden-
temente no hay memoria de lo presente*’. La sensaciéon percibe lo presente
pero la memoria retiene lo pasado, de manera que el pasado es un sensible en
sentido derivado. Menos claro es qué pasa con el futuro objeto de expectativa,
si puede ser llamado un sensible, dado que obviamente no hay percepcién sen-
sible del futuro (salvo en el caso del vidente). Si no se puede demostrar que
Aristételes religa la expectaciéon a la sensacion, entonces el tiempo como sensi-
ble comun incluye al presente en sentido propio y al pasado como presente en
sentido derivado, mientras que el futuro se coloca por fuera de la categoria de
“sensible”.

Para Aristételes, en sintesis, el presente es lo que cabe percibir, el pa-
sado lo que cabe recordar y el futuro lo que cabe esperar.

2.2 El ahora ‘abierto’ como estrato fundamental del tiempo.

En Sobre la memoria y la reminiscencia, el tiempo es presentado como
sensible comun. Se trata ademds de un tiempo que no puede reducirse a nu-
mero, ya que solo los seres dotados de inteligencia superior (el hombre; para
Aristoteles otros animales también tienen cierta inteligencia) pueden calcular
la ratio numérica entre dos movimientos y asi medir el tiempo de un proceso;
mientras que los animales que tienen memoria perciben el pasado y, en tanto
tienen obviamente sensacidn, también el presente, e incluso son capaces en
ciertas circunstancias de anticiparse al futuro mejor que los seres humanos,
pues pueden percibir con anterioridad fenémenos climaticos, la inminencia del
temporal y del cambio de tiempo.*® Ahora, como se vio, sin el horizonte de pasa-
do presente y futuro, no puede haber numeracion, ya que el tiempo es nimero
del movimiento segun lo anterior y lo posterior, lo cual no tiene un sentido
determinado sino hasta que la mirada se dirige hacia el horizonte de pasado y
futuro.

El ahora es el presente abierto por los sentidos. No aquel ahora puntual
que determina el comienzo y fin de un proceso, que delimita puntos tempora-
les desde el comienzo de un proceso a medir hasta su fin, “desde ahora hasta
ahora”, para luego calcular el cuanto del movimiento mediante el namero. El
ahora presente que se brinda en la sensacién es otro ahora, un ahora que de-
bemos distinguir del ahora “légico”, analogo éste al punto y principio de con-
tinuidad y divisibilidad del tiempo, un ahora que, en tanto puede ser aplicado
a cualquier punto temporal ni siquiera es, estrictamente hablando, sinénimo

[41] Cf. Metafisica I, 980°21 ss.
[42] Cf. Acerca de la memoria y de la reminiscencia I, 449b10-15.

[43] La homonimia en los idiomas latinos entre tiempo meteoroldgico y cronolégico no puede ser
de ningdn modo accidental.
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del presente -;como podria Aristételes hablar de dos ahoras, si no porque en-
tiende el ahora como cualquier instante? El ahora percibido como un sensible
comun /jes la dimensién méas elemental del tiempo en Aristételes, es decir, ese
ahora en el que nos encontramos existiendo ya, que estd abierto hacia pasado
y futuro en si mismo y no por obra de una retenciéon de la memoria y una an-
ticipacién del futuro? El presente de caracter logico (un simple concepto), no
esta comprendido por pasado y futuro, porque entonces no seria, estrictamen-
te hablando, “presente”.** Pero el ahora en el que uno se encuentra siempre,
abarca un futuro inmediato y un pasado cercano. Ahora es “en este momento”,
“hoy”, “ya”. Por eso el ahora aristotélico esta abierto hacia el pasado y futuro.
En otras palabras, el ahora en el que uno se encuentra ya antes de esperar o
recordar cualquier cosa (pues ahora espero o recuerdo), esta constituido por
pasado y futuro.*® El presente es pasado y futuro. Pero {como es posible afirmar
semejante paradoja?

3. El tiempo del alma.

El tiempo en Acerca de la memoria y de la reminiscencia es presentado
como un sensible. En el tratado del tiempo de Fisica, no obstante, Aristoteles
alude a un tiempo independiente de los sentidos porque dice que seria posible
percibir el tiempo incluso cuando “no recibimos ninguna sensacién por inter-
medio del cuerpo™$. La idea es que dado que tiempo y movimiento se ofrecen en
un mismo acto perceptivo, en tanto el alma encuentra en si misma movimiento,
también tiempo. Resulta dificil establecer la naturaleza de este tiempo, porque
el movimiento mismo del alma es un misterio. ;Qué movimiento encuentra el
alma en si misma e independientemente de los sentidos? Si nos restringimos
a la teoria de Aristdteles, no podria ser el ‘pensamiento’, porque, en primer
lugar, la idea de que el pensamiento es movimiento contradice la tesis del alma
como motor inmovil presente en Acerca del alma: “[...] El alma no es el motor
y el movil, sino exclusivamente el motor.”*” “[...] No es posible que el alma

[44] «El “ahora”, considerado en si mismo y primariamente, no en sentido derivado ‘es decir, como
un lapso de tiempo’, es necesariamente indivisible, y como tal es inherente a todo tiempo. Pues el
“ahora” es de algin modo el limite extremo de pasado y en él no hay nada de futuro, y es también
el limite extremo del futuro y en él no hay nada de pasado [...]». (Fisica VI 3, 233b30-234a5, trad.
de G. R. De Echandia, Madrid, ed. Gredos, 1% ed., 1982).

[45] «Este es uno de los sentido en que se dice “ahora” [[el ahora indivisible de extensién nula]];
otro es cuando “se hace referencia» al tiempo cercano al ‘ahora’ en el sentido anterior: ‘por ejemplo,
decimos’ ‘llegara ahora’, porque llegara hoy, ‘ha llegado ahora’, porque vino hoy. [...] El ‘ya’ es la
parte del tiempo futuro cercana al indivisible ‘ahora presente’: ‘por ejemplo’ ‘,cuando vas?, ‘ya’
‘decimos’, porque es cercano el tiempo en el que ello va a ocurrir». (Fisica A 13, 222%20-b10).

[46] Fisica A 11, 219°3-5.
[47] Acerca del almal, 409*15ss., trad. de J. Palli Bonet y T. Calvo Martinez, Madrid, ed. Gredos, 1% ed. 1982.
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se mueva [...]"*. En segundo lugar, una afirmacién como “el pensamiento es
movimiento” choca con la teologia aristotélica porque dios es pensamiento y es
inmoévil. Si el pensamiento fuera movimiento (o el movimiento formara parte
de su esencia), entonces el pensamiento que se piensa a si mismo pensaria el
movimiento y dios no podria ser inmévil; el motor inmévil no puede tener al
movimiento como objeto de su pensar porque éste es justamente contrario a su
naturaleza inmovil. El intelecto humano es similar en esto al divino, est4 exen-
to de cambio y movimiento en general. “El intelecto [...] no esta sometido a co-
rrupcion”®, es “algo divino e impasible”°. “La vejez no consiste en que el alma
sufra desperfecto alguno, sino en que lo sufra el cuerpo en que se encuentra,
y lo mismo puede decirse de la embriaguez y las enfermedades”. Conéctense
estas palabras con aquellas de Fisica donde dice que el tiempo es causante de
la corrupcién de los seres y del olvido®. La conclusién seria que el intelecto es
una sustancia suprasensible, inmutable, incorruptible y supratemporal,®® como
todas las de esa clase en definitiva, pues tampoco el dios aristotélico conoce el
tiempo (conoceria el movimiento). Por otro lado, en Acerca del Alma Aristoteles
afirma que “de todas las opiniones expuestas, la mas absurda, con mucho, es
decir que el alma es nimero que se mueve a si mismo”®, con lo cual cierra el
camino para una hipétesis al estilo de ‘el alma vuelve sobre si en un movi-
miento reflexivo y, siendo un ntmero, encuentra el tiempo en si misma, pues
precisamente eso es el tiempo: un nimero’. Aparte de esto, en el mismo texto
de Acerca del Alma, haciéndose ésta pregunta por el movimiento del alma,
Aristoteles da cabida a la hipétesis de que las emociones, los temples como
el amor, la tristeza y la alegria, entre otros, sean ese movimiento “interior”,
pero la descarta finalmente porque las emociones son, en realidad, producto del
movimiento de los érganos: ‘encolerizarse, atemorizarse, envalentonarse’, por
ejemplo, son movimientos®®, pero no del alma sino del corazén (mejor dicho, son

[48] Ibid., 408b30 ss.
[49] Ibid., 408b1-20.
[50] Ibid., 408b30 s.
[51] Ibid., 408b20-25.
[52] A 14, 222b16-20.

[63] La cuestién de la supratemporalidad del intelecto agente es objeto de grandes controversias.
Para un comentario breve pero esclarecedor cf. Berti, Enrico, Ser y tiempo en Aristdteles, p. 43.

[64] Acerca del alma I, 408b30-409°1.

[65] De lo contrario no tendria sentido la ciencia retdérica como discurso capaz de movilizar
pasiones como el miedo.
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efectos del movimiento del corazén)®®. Decir que el alma se irrita “seria algo asi
como afirmar que es el alma la que teje o edifica™".

Y con todo, los temples tienen que ver con el tiempo: la ansiedad lo di-
lata, el aburrimiento lo somete a su curso moroso®®, la angustia —ese no es real-
mente nada® que, sin embargo, acelera el pulso del corazén (caos de la medida
y del nimero)— lo suspende, los temples mas joviales lo aligeran, causan la sen-
sacion de que se acorta y de que lo mucho es realmente poco. El pensamiento,
asl mismo, esta atravesado por lo temporal, avanza y se interrumpe, a veces
llega de subito en un instante, como el rayo “que todo lo gobierna”.

4. Conclusion.

Platon y Aristételes definen el tiempo como ntimero. Aristételes, para
ser mas precisos, como numero del movimiento segin lo anterior y lo posterior.
El horizonte temporal que complementa tal definicién del tiempo, a saber pa-
sado presente y futuro no es abordado radicalmente, es decir, no se pregunta
qué significan presente, pasado y futuro en tanto tiempo, como si ello fuera
evidente. Aristételes dice, a lo sumo, que pasado es ‘ya no mas ahora’ y futuro
‘todavia no ahora’, con lo cual comprende el tiempo a partir del ahora presen-
te. Presente es, pues, el estrato temporal mas basico en la teoria del tiempo
de Aristételes. El alma numerante mira en direccién al pasado y al futuro
para calcular cuanto tiempo entre un ahora anterior y otro posterior desde
el presente. El concepto de presente encierra, sin embargo, una paradoja, ya
que por una parte el ahora presente tomado desde un punto de vista l6gico no
puede estar constituido por pasado y futuro; pero el ahora “real”, el ahora en el
que el alma se encuentra, a partir del cual mide el tiempo, el ahora en que se
vive, se espera, se rememora, se conoce, se actia, se produce, etc., esta abierto
entre pasado y futuro; es decir, el ahora de la vida, no es el ahora indivisible
que el concepto y la l6gica exigen, pues comprende en su interior mismo y no
como mera referencias externas (el concepto de limite supone tal referencia)
el pasado y el futuro. Este “suelo” del tiempo, el ‘ahora’ constituido por pasa-
do y futuro, exige que estos sean abordados filos6ficamente de otro modo que
como “ya no mas ahora”, es decir, como pasado que recuerdo, o como “todavia
no ahora”, es decir, como futuro potencial que espero, que planeo o en el cual
eventualmente pienso. El ahora que oscila en la tension entre pasado y futuro
abriendo el estrato aparentemente mas elemental del tiempo, es decir, aquel

[66] Cf. Acerca del alma 1, 408b1-15.
[67] Ibid., 1, 408b10-15.

[58] Cf. Heidegger, Martin. Conceptos fundamentales de la metafisica. Mundo, finitud, soledad
(GA 29/30) § 23.

[69] Cf. Heidegger, Martin. Ser y tiempo, § 40.
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en que la vida se encuentra, no recuerda el pasado ni esta a la espera. Es decir,
yo ya estoy en este presente abierto atiin cuando no me encuentre recordando
ni a la espera de nada. Ese pasado y futuro que instalan el ahora claramente
no pueden ser definidos a partir del mismo ahora sin caer en una regretio ad
infinitum, dado que éste ahora se encontraria a su vez conformado por pasado
y futuro, y pasado y futuro son ahora ya no y ahora todavia no.

Queda la incognita del tiempo en el alma, un tiempo que ella misma se
da y percibe a partir de su propio movimiento. ;Qué es ese movimiento? ;Son
los temples, es el pensamiento? ;Cémo da lugar al tiempo este movimiento
del alma? ;Cabe desde la problematizacién aristotélica de la relacién tiem-
po-alma la posibilidad de pensarnos a nosotros mismos como tiempo? ;Somos
acaso nosotros ese ahora constituido por pasado y futuro? El tiempo, mantiene
Aristoteles segiin hemos visto, es un sensible comuin que también perciben
los animales. Aquel tiempo del alma, en cambio, en cuanto no requiere de los
sentidos, ya no puede ser percibido sino por seres dotados de intelecto y es, por
lo tanto, mas propiamente humano que aquel otro, sensible y perceptible para
todo ser dotado de memoria. El tiempo no es un fenémeno simple; tal como
el ser, se dice de muchas maneras, se percibe incluso de muchas maneras.
Ademas del tiempo que nosotros medimos o que simplemente sentimos pasar
y, mas aun, en el cual nos encontramos atin sin ninguna conciencia y sin re-
flexionar sobre él, digo que ademas de este tiempo se despliega otro insondable
en el cielo y las estrellas, un tiempo que parece trascender la temporalidad
humana y por cuya naturaleza tampoco podemos dejar de preguntar.
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Resumen: Este articulo propone una lectura de La Ciudad del Sol de Tommaso
Campanella teniendo en cuenta los estudios que realizara Michel Foucault
sobre el cuidado de si, especialmente en el segundo volumen de su Historia de
la Sexualidad. Asi se puede comprobar como las técnicas del cuidado de si que
griegos y romanos utilizaran para alcanzar una vida mejor se convierten, en la
utopia de Campanella, en instrumentos del poder para perpetuar un sistema
politico determinado.

Palabras-clave: Campanella; Foucault; Utopia; Placeres; Cura sui; Epimeleia
heautou; Cuidado del si; Disciplina; Poder..

Abstract: This article proposes a reading of Tommaso Campanella’s The City
of the Sun under the light of Michel Foucault’s study on the care of the self,
especially in the second volume of his History of Sexuality. This way, it can be
seen how the techniques of the care of the self that Greeks and Romans used
with the aim of achieving a better life become, in Campanella’s utopia, in tools
for power to perpetuate a given political system.

Keywords: Campanella; Foucault; Utopia; Pleasures; Cura sui; Epimeleia
heautou; Care of the self; Discipline; Power.

1. Introduccion.

En su “Maquiavelo y la Teoria Politica Renacentista” Rafael del Aguila
explica que parte del trabajo del historiador consiste en intentar hallar regula-
ridades en lo heterogéneo, unidad en los disperso'. Es por ello que su definicién

[1] Del Aguila Tejerina, Rafael, Maquiavelo y la teoria politica renacentista. En Vallespin,

Fernando, ed., Historia de la Teoria Politica, vol. 2, Madrid: Siglo XXI, 2009 p. 69.
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del humanismo renacentista no se basa en la existencia de un cuerpo doctrinal
comun, sino en ciertos elementos, tales como “el estudio de la retérica y la
gramatica, asociada al cultivo de los autores clasicos y a una reivindicaciéon
muy particular del compromiso politico y la vida activa y las virtudes republi-
canas™. El humanismo renacentista, en general, se considera una ruptura con
el pensamiento escolastico medieval®, que del Aguila relaciona con un rechazo
por parte de los humanistas del anéalisis institucional y del estudio de la légica
propios de los escolasticos. En su lugar, los humanistas se preocupaban de
“coOmo han de comportarse los hombres” y de “la educacién y la generacion de
virtus en la sociedad”™. Este ultimo concepto, el de virtus, fue tomado por los
humanistas de Cicerén, y da pie a la idea de que es posible, para el hombre,
alcanzar la m4s alta excelencia en la vida terrena, sin tener que esperar a la
muerte. Da lugar, ademads, a “una concepcién del hombre como ser dinamico,
en relacién intima con su entorno y capaz de realizar sus cualidades™.

El fil6sofo aleman Peter Sloterdijk comparte esta nocién del humanis-
mo, aunque le da una vuelta de tuerca al considerar que si bien se trataria,
el humanismo, de una antropodicea, es decir, de “una definicién del hombre
teniendo en cuenta su apertura biolégica y su ambivalencia moral”, es, princi-
palmente, la pregunta de cémo puede el hombre convertirse en un ser huma-
no verdadero. Esta pregunta es planteada, dice Sloterdijk, como una cuestién
mediatica, es decir, relacionada con los “instrumentos de comunicacién y de
comunién a través de cuyo uso los propios hombres se conforman en eso que
pueden ser y seran”®. El instrumento de comunicacién privilegiado es el libro:
“humanismo es telecomunicacién fundadora de amistades que se realiza en
el medio del lenguaje escrito””. Es a través de la lectura que el humanismo
transmite su mensaje de un individuo a otro, de una generacién a otra. Y este
mensaje es, para Sloterdijk, el compromiso de rescatar a los hombres de la bar-
barie®. Es pues, el humanismo, un intento de ‘domesticar’, a través de lecturas
adecuadas, al hombre. El humanista esta convencido de que los hombres son

[2] Ibid., p. 71.

[3] La referencia que utiliza del Aguila para considerar el Renacimiento como ruptura con la Edad
Media es La Cultura del Renacimiento en Italia, de J. Burckhardt, publicado a finales del siglo
XIX, y que defiende la tesis de que el Renacimiento fue una época de renovacién cultural, cuyo
origen se encontraria en el Quatrocento italiano. Sin embargo, como bien apunta del Aguila, no son
pocas las voces que han surgido en contra de esta “ruptura” y que han demostrado la existencia de
una continuidad entre la Edad Media y el Renacimiento (Ibid., p. 70).

[4] Ibid., p. 73.

[5] Ibid., pp. 72-73.

[6] Sloterdijk, Peter. Normas para el Parque Humano, Madrid, Ed. Siruela, 2008, pp. 35-36.
[7] Ibid., p. 19.

[8] Ibid., p. 31.
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“animales sometidos a influencia’, y que es por ello indispensable hacerles lle-
gar el tipo correcto de influjos™.

Es facil ver este impulso domesticador del humanismo en La Ciudad
del Sol, de Tommaso Campanella. Esta obra se inscribe dentro del género de la
utopia y, por lo tanto, “se presenta como una encarnacién de la sociedad racio-
nal, como la configuracién de un orden humano basado en la razén y por tanto
justo”?. Es, en efecto, la razén la que guia a los solares a la hora de configurar
el orden politico en la ciudad que construyen al llegar a la isla de Taprobana,
huyendo de los Mogores!!, saqueadores y tiranos. Su intencién era evitar que
la nueva sociedad reprodujera los errores de los que huian'?. De este modo, la
Ciudad del Sol esta gobernada por Hoh, el Metafisico, quien es la autoridad
suprema tanto en lo espiritual como en lo terrena'®. Sélo podra ocupar este
cargo quien demuestre tener los mayores conocimientos, entre otras cosas, de:

“la historia de todas las naciones, los ritos, sacrificios, leyes, las diferentes republicas
y monarquias, los inventores de las leyes de las artes, ademas de la teoria e historia del
cielo y de la tierra. Asimismo estiman necesario que conozca todas las artes mecanicas [...]
e igualmente las ciencias fisicas, matematicas y astrolégicas”*.

El motivo de esto es que los solares consideran que alguien que es tan
sabio no podra ser un gobernante cruel'®. Por debajo de Hoh hay tres triunviros
o Principes colaterales que le asisten: Potencia, Sabiduria y Amor. Cada uno
de ellos se ocupa de una serie de asuntos relacionados con su nombre. Asi, el
triunviro Potencia se ocupa de la guerra; Sabiduria de las ciencias y la educa-
cién; y Amor de la procreacién'®. A continuacién hay una serie de autoridades
de menor rango que se ocupan de las virtudes y ciencias que les son propias'’.

[9] Ibid., pp. 32-33.

[10] Granada, Miguel A, Prélogo. En Campanella, Tommaso, La Ciudad del Sol, Madrid: Ed.
Tecnos, 2007, p. XX.

[11] Enuna nota a pie de pagina, Miguel A. Granada, traductor de la obra, explica que con Mogores
Campanella se refiere al Imperio Mogor, que se establecién en la India en 1526. Explica también
que en la edicién de 1637 se lee “Magorum”, aunque Granada lo atribuye a una banalizacién
de “Mogorum”, que seria lo correcto (Ibid., n. 13, p. 16). Sin embargo, Rafael del Aguila acepta
“Magorum” como correcto en su estudio, en que explica que los solares llegaron a la isla “huyendo
desde la India de la persecucién de tiranos, piratas y magos” (del Aguﬂa, 156).

[12] Campanella, Tommaso, La Ciudad del Sol, Madrid, Ed. Tecnos, 2007, p. 17.
[13] Ibid., pp. 8-9.

[14] Thid., p. 21.

[15] Ibid., pp. 22-23.

[16] Ibid., pp. 8-9, 14.

[17] Ibid., pp. 64-65.
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Ahora bien, aunque estos cargos son elegidos en asamblea por los ciudadanos?®,
los solares estan dispuestos a adoptar cualquier costumbre que sea mejor que
las suyas!®, aunque en realidad se producen pocos cambios porque encuentran
el resto de sociedades m4ds injustas. Por lo tanto se producen pocos cambios, lo
que da a esta sociedad “un caracter predeterminado y rigurosamente preesta-
blecido”®, o, en palabras de Timothy J. Reiss, “where the harmony is perfect,
the only hope for survival is, very precisely, no change”, es decir, una vez que
se ha alcanzado la armonia perfecta, su Unica esperanza de supervivencia es
evitar cualquier cambio. Teniendo en cuenta que, adem4s, existe un sistema
de confesién por el cual los pecados cometidos por la poblacién se van trasmi-
tiendo de autoridad a autoridad en sentido ascendente hasta llegar a Hoh??, se
puede decir que la Ciudad del Sol es un estado totalitario. Aunque, como dice
Granada, no se trate de un gobierno despético?® el poder en la ciudad alcanza
hasta los aspectos méas intimos de la vida de los ciudadanos.

El propésito de este ensayo es mostrar como el ideal humanista que im-
pulsa a la sociedad de la Ciudad del Sol se torna en un ejercicio de biopolitica,
tal y como la entendia Michel Foucault:

“la forma en que [. . .] se han intentado racionalizar los problemas que planteaban a
la préactica gubernamental fenémenos propios de un conjunto de seres vivos constituidos
como poblacién: salud, higiene, natalidad, longevidad, razas, etc.”?.

La sociedad solar pretende ser un ejemplo de racionalidad, pero se torna una
sociedad disciplinaria, en la que ningin aspecto de la vida de sus ciudadanos escapa
al control por parte del poder. La vida de los solares, en conjunto, esta orientada a un
mismo fin: la prosperidad de la ciudad. En la descripcién que ofrece Campanella de la
vida en la Ciudad del Sol se puede observar que el cuidado de si, la epimeleia heautou,
es una prioridad. Sin embargo, el objetivo de este cuidado de si es fabricar los mejores
ciudadanos posibles para asegurar la estabilidad y continuidad de su sociedad.

Para el analisis que pretendo llevar a cabo usaré como guia el estudio
que Michel Foucault realizé sobre el uso de los placeres en el segundo volumen

[18] Ibid., p. 65.
[19] Ibid., p. 57.
[20] Miguel A. Granada, ibid., p. XXVI.

[21] Esta resistencia al cambio se refleja también en la utopia campanelliana en el hecho de que
los solares hayan fijado el conocimiento que poseen en las piedras de los muros de su ciudad. Reiss,
Timothy J., Structure and mind in two Seventeenth-Century Utopias: Campanella and Bacon Yale
French Studies 49, 1973, pp.89, 93.

[22] Tommaso Campanella, ibid., pp. 69-70.

[23] Miguel A. Granada, ibid., p. XXVI.

[24] Foucault, Michel, Nacimiento de la Biopolitica. En Angel Gabilondo, ed., Estética, Etica y
Hermenéutica, Barcelona: Akal, 2005, p. 209.
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de su Historia de la Sexualidad y en La Hermenéutica del Sujeto. En concreto,
me centraré en dos de los tres conceptos fundamentales que Foucault desa-
rrolla: la dietética y la economia?. En el apartado referente a la dietética, se
discutira el régimen alimenticio, de ejercicio y sexual que es impuesto a los
solares. En cuanto a la economia, Foucault utiliza este término en el sentido
original griego, de gobierno de la hacienda, del hogar. Para los griegos, la base
de la economia esta en el matrimonio, y Foucault presenta varios textos en los
que se discutia la manera en que habia que gestionar el matrimonio para que
la hacienda creciera. Para los solares, en cambio, no hay matrimonio, puesto
que hay comunidad sexual, y no hay posibilidad de formar una pareja estable
con una persona elegida. Tampoco hay hacienda ni hogar, ya que no hay pro-
piedad privada. Se exploraran, pues, las diferencias entre ambas concepciones
de la sociedad y sus consecuencias.

2. El cuidado de si.

Entre los afos 1981 y 1982 Michel Foucault dicté un curso sobre la
hermenéutica del sujeto en el que exploraba la forma en que se establecieron
en Occidente las relaciones entre “sujeto” y “verdad”. El punto de partida que
Foucault utiliza es el de “cuidado de si”, en griego, epimeleia heautou, y en
latin, cura sui®. Como explica Foucault, en nuestras sociedades, hoy en dia,
el cuidado de si es un comportamiento sospechoso, es visto como una muestra
de egoismo. Quien cuida de si, lo hace a expensas del cuidado que debe a los
otros?’. Sin embargo, esto no fue siempre asi, aunque sea dificil precisar el mo-
mento en que se produjo este cambio de actitud?®. La cura sui fue la forma en
que, en el mundo grecorromano, la libertad individual, y hasta cierto punto, la
libertad civica, se han reflexionado como ética. En efecto, la ética sélo es posible
en un contexto de libertad, sin libertad no hay posibilidad de ética. En palabras
de Foucault, “la libertad es la condicién ontolégica de la ética”?. Ahora bien,
para griegos y romanos era preciso saber conducirse bien, saber gestionar la
libertad propia, y esto se conseguia a través del cuidado de si, con el objetivo,

[25] El tercer elemento que Foucault estudia es la erética, entendida como el amor por los
muchachos. No lo he incluido en este ensayo porque Campanella trata muy brevemente el tema de
la homosexualidad en su obra: simplemente se limita a decir que a los solares cogidos en sodomia
“son insultados, y se les obliga como castigo a llevar durante dos dias un zapato atado al cuello en
senal de que han pervertido el orden y colocado el pie en la cabeza”, si reinciden, son condenados a
muerte (Tommaso Campanella, ibid. p. 30).

[26] Foucault, Michel. La Hermenéutica del Sujeto, Madrid, Akal, 2005, pp. 14-15.

[27] Foucault, Michel, La Etica del Cuidado de Si como Practica de la Libertad. En Gabilondo,
Angel ed., Estética, EtzcayHermeneutha Barcelona, Paidés, 1999, p. 397.

[28] Ibid., p. 397.
[29] Ibid., p. 396.
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no sélo de conocerse a uno mismo o formarse, sino también para aprender a
controlar los apetitos y los deseos®. Esto es importante, puesto que para los
griegos el hombre libre que se comporta como debe, es un hombre que sabe
“gobernar a su mujer, a sus hijos, su casa”, por lo tanto, sabra ocupar el lugar
adecuado en el gobierno o en la amistad?®!.

Finalmente, afiadir que si bien la nocién de cuidado de si fue variando
a lo largo del tiempo, hay una serie de caracteristicas que se mantienen:
en primer lugar, el cuidado de si es una actitud, una forma de estar en el mun-
do, de relacionarse con el préjimo; en segundo lugar, es una forma de mirar.
Implica volver la mirada desde el exterior, desde los otros, a uno mismo; en
tercer lugar, el cuidado de si no consiste sélo en una actitud, en una forma de
mirar, sino que implica una serie de actividades, de acciones por las que el in-
dividuo que las lleva a cabo se transforma y se purifica®?.

Como veremos a continuacion, la cura sui es impuesta en la obra de
Campanella a todos los habitantes de la Ciudad del Sol. El conocerse a uno
mismo, el controlar las pasiones propias, sera un requisito fundamental para
los solares. Sin embargo, la diferencia fundamental entre el mundo clasico y
el ficticio de la Ciudad del Sol es que lo que para griegos y romanos era un
ejercicio de responsabilidad, para los solares sera una imposicién. Los solares
habran de realizar una serie de acciones, deberan volver la vista a si mismos,
deberan mantener una actitud, una forma de relacionarse y de ver el mundo
muy similar a la descrita por Foucault, pero no lo haran por propia voluntad.
La cura sui de los solares no es tanto un ejercicio de libertad como una forma
de disciplinamiento.

3. Dietética.
3.1. Las relaciones sexuales.

Foucault comienza el capitulo relativo a la dietética en el segundo volu-
men de su Historia de la Sexualidad explicando que los griegos, al reflexionar
sobre el comportamiento sexual nunca pretendieron establecer prohibiciones,
sino que buscaban la mejor manera de utilizar los placeres, “sus condiciones
favorables, su practica util, su disminucién necesaria — en funcién de una de-
terminada manera de ocuparse del cuerpo propio”. Es decir, la preocupacion
principal no era establecer una separacion entre conductas normales y con-

[30] Ibid., p. 397.
[31] Ibid., p. 399.
[32] Foucault, Michel. La Hermenéutica del Sujeto, ibid., p. 26.
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ductas patoldgicas o anormales, sino integrar la actividad sexual de la mejor
manera posible dentro del cuidado general de la salud y del cuerpo®.

También el comportamiento sexual de los solares es objeto de una re-
flexiéon similar por parte de Campanella. En la Ciudad del Sol el sexo esta
sujeto a ciertas pautas y normas, aunque al igual que sucedia con los griegos,
no se busca establecer una distincién entre normal y anormal®. Sin embargo,
hay una notable diferencia entre Campanella y los griegos: si bien Campanella
no esta tan interesado en establecer un comportamiento sexual ‘normal’ si lo
estd en establecer una diferencia entre el sexo por placer y el sexo con fines
reproductivos.

Uno de los rasgos mas llamativos de la Ciudad del Sol es que no esta
permitida la propiedad privada: al llegar a la isla y establecer la nueva ciudad,
los solares decidieron vivir en comunidad, todos los bienes serian comunes y
distribuidos segun la necesidad de cada cual por los magistrados. Esto incluye
también a las mujeres. El motivo, segin Campanella es que la propiedad pri-
vada est4 detras de todos los conflictos que surgen en una sociedad, y la propie-
dad privada tiene su origen en la familia. El tener una casa propia, separada
de las de los demds, y mujeres e hijos propios provoca que nazca en nosotros
el amor propio. De este modo, explica Campanella, la avaricia, la insidia, la
hipocresia o la depredacién del Estado tienen como motivo el deseo de dejar a
los hijos propios las mayores fortunas y dignidades posibles®.

Esto significa que el comportamiento sexual de los solares est4 contro-
lado por los magistrados. En concreto, por los magistrados que dependen del
triunviro Amor, que es a quien le compete, entre otras cosas, en primer lugar:
“la procreacién, de forma que los varones se unan a las hembras de suerte que
resulte una 6ptima prole”®. En efecto, el proyecto utdpico de Campanella es
un proyecto eugenésico. Existe la comunidad de mujeres, pero no cualquier
hombre puede mantener relaciones sexuales con la mujer de su eleccién, sino
que dependera de la decisién de un tercero que tiene en cuenta ciertos factores.
En primer lugar, esta prohibido que una mujer mantenga relaciones con un
hombre antes de los diecinueve anos, y que un hombre procree antes de los
veintiuno (o mas, “si es de complexién palida”). Los maestros tienen la misiéon
de observar los cuerpos de los solares mientras se ejercitan, desnudos, en la
palestra, para asi, cada tres noches, permitir el coito, uniendo “a las mujeres
grandes y hermosas [. . .] con los varones grandes y esforzados, a las gruesas
con los flacos y a las flacas con los gruesos, para que se equilibren bien y de

[33] Foucault, Michel. Historia de la Sexualidad, vol. 2. El Uso de los Placeres, Madrid, Siglo XXI,
2009, pp. 107-108.

[34] Excepto en el caso de la homosexualidad, como se indicé en anteriormente.
[35] Campanella, ibid., p. 16.
[36] Ibid., p. 14.
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manera util”*". Los ‘procreadores’, por su parte, han de cumplir con una serie
de ritos, tales como estar limpios de semen durante los tres dias anteriores, ha-
ber hecho la digestién o rogado a Dios por una buena prole®. Todos estos ritos
tienen como objetivo el asegurar una descendencia sana y fuerte, que asegure
la continuidad de la Ciudad del Sol.

Sin embargo, la procreacién no es la inica forma de mantener relacio-
nes sexuales en la utopia campanelliana. También se contempla la necesidad
del sexo simplemente por placer. Asi, sibien lo habitual para un varén es espe-
rar hasta los veintiin afios para su primera relaciéon, se admite la posibilidad
de que algunos no puedan aguantar, por lo que, si avisan en secreto a los ma-
gistrados, éstos les daran un permiso especial, “a fin de que no se vean forza-
dos a procurarse un receptaculo ilicito”. El resto de varones también pueden
practicar el coito por placer, ya sea por prescripcion médica o por excitacion.
Aunque, eso si, todos ellos, lo haran sélo con mujeres estériles, prenadas o de
poco valor y no observaran los ritos prescritos para la procreacién.

Como puede observarse, aunque las relaciones sexuales de los solares
estén sujetas a una serie de condiciones, distintas segiin sea sexo con vistas a
la procreacién, o coito por placer, Campanella, al igual que los autores de los
textos griegos analizados por Foucault, en ningin momento se cuestiona la
“forma misma de los actos”, sino que “la problematizacién tiene lugar esencial-
mente en términos de cantidad y de circunstancias”™!. No obstante, hay una
diferencia fundamental entre la obra de Campanella y los textos griegos: para
los griegos, la dietética es “un régimen general de la existencia del cuerpo y el
alma”?, por lo que, al situar los estudios sobre el sexo dentro de este campo,
su intencién es encontrar la manera en que el sexo afecta a la relaciéon entre
cuerpo y alma, a la existencia, para encontrar el modo de mejorar la salud del
individuo. En cambio, Campanella no se preocupa tanto de la relacién entre
cuerpo y alma, sino entre individuos y sociedad. Su intencién es buscar la ma-
nera de mejorar la salud, no del individuo, sino de la ciudad. Por lo tanto, en
este caso, los consejos relativos al sexo, como aspecto del cuidado de si, no son
tanto un intento de mostrar la mejor manera de gestionar la libertad indivi-

[37] Ibid., pp. 29-30.

[38] Ibid., pp. 30-32.

[39] Ibid., pp. 29-30.

[40] Ibid., pp. 29, 32-33.

[41] Foucault, Michel. Historia de la Sexualidad, ibid., p. 127.
[42] Foucault, Michel. La Hermenéutica del Sujeto, ibid., p. 71.
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dual, sino, mas bien, supeditar dicha libertad individual, sacrificarla, a favor
del bien de la sociedad.

3.2. El régimen.

Un estudio sobre la dieta ha de incluir, légicamente, referencias a la
alimentacién. Foucault, para explicar el sentido general que se le daba a la
‘dietética’ y su relacién con la medicina en el mundo griego utiliza dos relatos
sobre su origen, uno de Hipécrates y otro de Platén. Hipécrates cree encontrar
en la aparicion de la dieta el momento en que el hombre se separa del animal:
“en el origen [. . .] los hombres habrian utilizado una alimentacién semejante
a la de los animales: carne, vegetales crudos y sin preparacién”, una alimenta-
cién que hacia mas fuerte a los fuertes, pero que podia ser fatal para los mas
débiles, es decir, “se moria joven o viejo”. La dieta habria surgido, pues, del
intento por parte de los hombres de encontrar un régimen que se adaptara a la
naturaleza de cada individuo*®. Por su parte, Platéon considera que el origen de
la dieta es justo el contrario: al principio los hombres llevaban una vida dura,
y tenian una medicina adaptada a esta vida: “el dios Asclepio [. . .] habria en-
sefiado a los hombres cémo curar enfermedades y heridas mediante remedios
drasticos y operaciones eficaces”. Estos medios incluian, por ejemplo, chupar la
sangre de los heridos, verter ciertos emolientes sobre las llagas, y dar a beber
al herido o enfermo vino espolvoreado de harina y de queso rallado*t. Por lo
tanto, el origen de la dieta no seria el mismo que el de la medicina, como defen-
dia Hipdcrates, sino que, al contrario, la aparicién de la dieta marca un cambio
en la practica médica. La dietética marca el paso de una medicina dura para
una vida dura a una medicina “para los tiempos de molicie [. . .] destinada a las
existencias mal llevadas y que buscaban prolongarse”.

En cualquier caso, ambos relatos muestran la relacion entre el régimen
y la forma de vida. Para los griegos el régimen es “todo un arte de vivir”*6. Kl
régimen caracteriza la forma en que se conduce la existencia propia, es lo que
marca el interés por el cuidado de si. Por lo tanto, el que un individuo cuide su
alimentacién con vistas a una salud mejor demuestra que la epimeleia heautou
es parte fundamental de su vida.

En las Epidemias, de Hipécrates, se incluye una lista de los aspectos
de la existencia que quedan dentro de los dominios del régimen. Esta lista, que
segun Foucault, ha alcanzado un valor casi candnico, comprende: “los ejercicios
(ponoi), los alimentos (sitia), las bebidas (pota), los suetios (hypnoi), las rela-

[43] Foucault, Michel. Historia de la Sexualidad, ibid., pp. 108-109.
[44] Ibid., p. 109.

[45] Tbid., pp. 109-110.

[46] Ibid., p. 110.
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ciones sexuales (aphrodisia)’*’. En La Ciudad del Sol, Campanella no trata
el tema de los suefios, pero si el resto de elementos de la lista. Las relaciones
sexuales ya se han discutido, por lo que en este apartado se vera el papel que
juegan los ejercicios, los alimentos y las bebidas en la vida de los solares.

El ejercicio fisico es una parte fundamental de la vida de los solares,
puesto que consideran que las virtudes fructifican a partir de la pureza de
complexion. Un hombre que sea depravado por naturaleza sblo actuara bien si
teme a la ley o a Dios, pero si este temor desaparece, causara la ruina del Es-
tado. Es por esto que, como se ha visto, hay que cuidar la procreaciéon para te-
ner descendientes que cuenten con méritos naturales*®. Para tener una buena
prole, es necesario que los padres gocen de buena salud, por lo que el ejercicio
fisico forma parte de la educacién de los solares desde nifios, ejercitandose “en
la gimnasia, la carrera, el lanzamiento de disco y demads ejercicios y juegos,
a fin de que fortalezcan por igual todos sus miembros”™®. Ademas, realizan el
ejercicio fisico desnudos en la palestra, bajo la supervisién de los magistrados
correspondientes, lo cual les permite apreciar sin obstaculos los cuerpos de los
ciudadanos, con el fin de poder emparejarlos mejor a la hora de planificar la
procreaciéon®. También consideran que el trabajo agricola es el mas noble de
todos, puesto que es un oficio que no deja lugar al ocio®'.

En cuanto a la alimentacién, las comidas se realizan en comedores co-
munes, en los que se come en silencio mientras “un joven lee de un libro desde
un estrado”, lo que da lugar, en ocasiones, a que intervenga algin magistrado
para profundizar en algin punto de la lectura que sea de especial interés y uti-
lidad®2. No s6lo es comun el lugar donde se come, sino que también los alimen-
tos que se consumen. Son los médicos los que cada dia indican a los cocineros
qué platos deben preparar, habiendo una elecciéon distinta para los ancianos,
jovenes y enfermos®. En un principio, los solares eran vegetarianos, puesto que
les parecia cruel matar animales para alimentarse, pero decidieron que como
las plantas también sienten, es igualmente cruel matarlas para alimentarse
de ellas, asi que decidieron comer todo tipo de alimentos. Eso si, no todos los
alimentos son sanos, siendo, como se ha dicho, los médicos los encargados de

[47] Thid., p. 111.

[48] Campanella, ibid., p. 33.
[49] Ibid., p. 19.

[50] Ibid., p. 30.

[61] Ibid., p. 20.

[62] Ibid., p. 26.

[63] Ibid., p. 26.
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elegir las comidas de cada dia, segin dicte su ciencia®. Finalmente, también
explica Campanella que los solares son moderados en el uso de la bebida, pro-
hibiendo el consumo de vino antes de los diecinueve afos, y mezclandolo con
agua a partir de esa edad hasta los cincuenta, edad en que comienzan a beberlo
sin agua.

Como puede verse, Campanella comparte con los griegos la preocupa-
cién por el régimen, ofreciendo uno que él considera el mas acorde con el uso de
la razén. Un régimen que promueve el ejercicio fisico, una alimentaciéon sana
y acorde con la naturaleza del individuo y moderacién a la hora de beber vino.
Sin embargo, una vez maés, se puede comprobar que la forma de aplicar estos
principios difiere de la usada por los griegos. El régimen no es una recomen-
dacién hecha por un médico o un filésofo a los solares, sino una imposicién del
Estado, que busca ciudadanos fuertes y capaces de producir la mejor descen-
dencia posible.

4. Economia
4.1. El gobierno de los hombres

Giorgio Agamben comienza su El Reino y la Gloria afirmando que el
poder ha ido tomando, en Occidente, la forma de una oikonomia, es decir, del
gobierno de los hombres®. La otkonomia, para los griegos, era el gobierno del
oikos, la casa®. Si bien queda fuera del alcance y propésito de este ensayo el ex-
plicar todo el proceso que Agamben describe en su obra, si es relevante explicar
la base que le permite afirmar la existencia de una relacién entre el gobierno de
la casa y el gobierno de los hombres. Una vez visto esto, se mostrara qué lugar
ocupa la oikonomia en la obra de Campanella.

A la hora de estudiar la oikonomia, y su relacién con el uso de los pla-
ceres, lo primero que llama la atencién a Foucault es, precisamente, que los
griegos encontraran, de algin modo, problematica la relacién sexual entre ma-
rido y mujer. En efecto, en el mundo griego, el matrimonio era, basicamente, la
cesidn, por parte del padre, de la hija al marido. El marido, asi, pasaba a ser el
responsable legal de la mujer. La mujer, por lo tanto, era la parte pasiva de la
pareja, como dice Foucault, “si la mujer pertenece realmente al marido, el ma-

[54] Ibid., p. 60.

[565] Agamben, Giorgio. El Reino y la Gloria. Por una Genealogia Teolégica de la Economia y del
Gobierno, Valencia: Pre-Textos, 2007, p. 13.

[66] Aunque el oikos sea, literalmente, la casa o el hogar, este término tenia un sentido mucho més
amplio para los griegos. Como dice Jenofonte, “la casa de un hombre es todo lo que llega a poseer”
(cit. en Foucault, Historia de la Sexualidad, ibid., p. 168).
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rido sé6lo se pertenece a si mismo”?’. Esto se ve reflejado en las leyes, las cuales,
por ejemplo, consideraban una infraccién el adulterio por parte de la mujer,
pero no por parte del marido; y lo que es mas llamativo, el seducir a una mujer
casada estaba penado con mayor castigo que la violacién, ya que la violacién, al
fin y al cabo, era un atentado contra el cuerpo de la mujer, mientras que la se-
duccién de la mujer casada era una usurpacién del lugar del marido, un ataque
a la autoridad de un hombre sobre su mujer®®. Esta relacion disimétrica tiene
gran importancia en la vida sexual de los cényuges. Como se ha dicho, no esta
mal visto que el hombre mantenga relaciones sexuales fuera del matrimonio,
pero si que lo haga la esposa. Por lo tanto, la pregunta que Foucault se plantea
es por qué, en este sistema que beneficia al hombre, existe una preocupacién
por parte de filésofos y médicos que se van inclinando, con el paso del tiempo,
cada vez mas a favor de una relacién mondégama®®.

Foucault ofrece dos interpretaciones, aparentemente obvias, a su pre-
gunta, que seguidamente pasa a rechazar. La primera respuesta consistiria
en afirmar que el matrimonio, para los griegos, era sblo una relacién de conve-
niencia, “que aliaba a dos familias, dos estrategias, dos fortunas y que no tenia
mas objetivo que producir una descendencia”. Sin embargo, Foucault descarta
esta opcidn por considerar que el matrimonio no era, en Atenas, el inico modo
de unién aceptado, no faltando, ademaés, multitud de documentos que discuten
sobre la importancia de la belleza de la esposa, la importancia de las relaciones
sexuales con ella, o el amor entre los conyuges®. La segunda interpretacion
rechazada por Foucault es aquella que quiere ver en esta tendencia hacia la
monogamia un ‘bosquejo’ de un c6digo moral aun inexistente. Foucault recha-
za esta opcidén por considerar que esta interpretacién se basa en un reconoci-
miento retrospectivo de unos valores que se desarrollaran con posterioridad, es
decir, los paralelismos encontrados se deben mas bien a un deseo del lector que
desea ver el origen de un cédigo moral en dichos textos, que a la intencién de
los autores®!.

La interpretacién que Foucault considera més acertada es la de con-
siderar que el oitkos define una esfera de actividades. Al consistir en todos los
bienes y campos que el hombre puede tener, el oikos es una esfera en la que
el hombre desarrolla una serie de actividades que implican un estilo de vida y

[67] Foucault, Michel, Historia de la Sexualidad, ibid., p. 162.
[58] Ibid., pp. 161-162.

[69] Ibid., p. 156.

[60] Ibid., pp. 164-165.

[61] Ibid., p. 166.
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una ética. En palabras de Foucault, si un propietario se preocupa de su domino
como es debido, su existencia:

“constituye en todo caso un ejercicio de resistencia, un adiestramiento fisico que es
bueno para el cuerpo, su salud y su vigor; alienta también la piedad al permitir hacer
espléndidos sacrificios a los dioses; favorece las relaciones de amistad al dar ocasién de
mostrarse generoso, de cumplir con largueza los deberes de la hospitalidad y de prestar
buenos servicios a sus conciudadanos”®.

Esto sera, en consecuencia, beneficioso para la ciudad, puesto que el
propietario que asi actia genera riqueza y se convierte en un buen defensor de
la ciudad: el trabajo en el campo le hara un soldado fuerte y resistente y el de-
seo de defender lo que posee, le llevara a luchar valientemente. Por ultimo, el
hombre que sabe gobernar sus propiedades también sabra gobernar la ciudad:
el arte “econémico” es el arte de mandar, y gobernar la casa no es diferente a
gobernar la ciudad®.

Es en este contexto en que Foucault sitia la Economia de Jenofonte.
En dicha obra Jenofonte plantea la relacién entre marido y mujer. Para este
autor, la esposa es parte fundamental del oikos, puesto que es duefia de la casa.
Por lo tanto, de su capacidad y preparacién dependerd, en buena medida, el
destino de la fortuna familiar. Es aqui donde entra en juego la relacién entre
ambos conyuges: para Jenofonte, el marido debe formar y dirigir a su esposa.
En la sociedad griega, el matrimonio tenia lugar cuando la esposa era muy
joven y con escasa formacién, y el marido, muy a menudo, le doblaba la edad.
El hombre, pues, ha de guiar a su joven esposa en el aprendizaje del arte del
gobierno de la casa®. Ahora bien, el hombre sélo podra ejercer correctamente
esta funcion si sabe dominarse a si mismo, de ahi la importancia de la mode-
racién. Sin embargo, aunque la fidelidad es importante, para Jenofonte, hay
que aclarar que no se refiere a la exclusividad sexual, sino “al mantenimiento
del estatuto de esposa, de sus privilegios, de su preeminencia sobre las deméas
mujeres’®. Es decir, que el hombre no ha de serle fiel a la esposa como un deber
hacia ella, sino hacia él, como muestra de moderacién y templanza, que deno-
tan su capacidad de gobernarse a si mismo, y por extension, a sus posesiones.

Ahora se entiende la afirmacién de Agamben de que la oikonomia es
el gobierno de los hombres. El gobierno del oikos necesita una serie de capaci-
dades y virtudes que han de desarrollarse, y que coinciden con las necesarias

[62] Ibid., p. 169.
[63] Ibid., pp. 168-169.
[64] Ibid., pp. 170-171.
[65] Ibid., p. 183.
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para el gobierno de la ciudad. El hombre que sabe gobernar sus posesiones
sabra, por extension, gobernar la ciudad.

4.2. El1 amor propio y el amor por la comunidad.

Si Jenofonte encuentra en el oikos, en la relacién entre marido y esposa
el origen de una serie de principios que desembocan en el buen gobierno de la
ciudad, Campanella encuentra justo lo opuesto. Como ya se explicé anterior-
mente, el matrimonio no existe en la Ciudad del Sol. Los solares mantienen
relaciones sexuales con las mujeres que les son asignadas por los magistrados,
ya sea para la reproduccién o por placer. Aunque el amor entre un hombre y
una mujer no esta prohibido, siempre y cuando se respeten una serie de limi-
taciones: “si alguna vez se ve arrebatado alguien por un amor ardiente hacia
una mujer, les esta permitido hablar, hacer broma, intercambiarse coronas de
flores o de hojas y poesias”, sin embargo, les esta prohibido el coito, “a menos
que la mujer esté ya encinta [. . .] o sea esteril”®.

El motivo de la proscripcion del matrimonio es simple, para Campane-
lla la procreacion ha de estar al servicio de la conservacién de la especie, y no
al servicio del individuo. Es por ello, pues, que “la reproduccién es competencia
del Estado, no de los particulares, excepto en la medida en que son partes del
Estado”®. El individuo esta supeditado a la especie, y, por lo tanto, el futuro de
la especie ha de depender de una instancia superior, a la que el individuo tam-
bién esté supeditado. En este caso se trata del Estado. Es el Estado quien debe
decidir quién mantendra relaciones sexuales con quién, en vistas a obtener la
mejor prole posible. Como dice Campanella, los solares “se rien de nosotros,
que nos preocupamos solicitamente de la reproducciéon de los perros y de los
caballos y descuidamos en cambio la humana”®. Es por esto que el matrimonio
o cualquier tipo de relacion mondégama esta prohibida en la Ciudad del Sol.

Aun hay un segundo motivo para la prohibiciéon del matrimonio: donde
Jenofonte ve el origen del buen ciudadano, en el cuidado del oikos, en la pose-
sién de una familia y unas posesiones que cuidar y defender, Campanella ve
el origen de todos los vicios y males que pueden aquejar a un Estado. Como
se explicd anteriormente, Campanella sitia en la familia y la casa propias el
origen de la propiedad privada y, por extensién, de los deseos de aprovecharse
del Estado en provecho propio o de la avaricia, la insidia o la hipocresia, con el
fin de aumentar las riquezas propias y dejar bien situados a los hijos. Si desa-

[66] Campanella, ibid., p. 37.
[67] Ibid., p. 36.
[68] Ibid., p. 15.
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parece la familia, basada en el matrimonio, desaparecen estas tentaciones. El
amor propio desaparece y es sustituido por el amor a la comunidad®.

Otra diferencia notable entre Campanella y Jenofonte se encuentra en
el papel que cada uno considera que la mujer debe desempenar en la sociedad.
Si para el autor griego la mujer tiene como misién ayudar al hombre en la ad-
ministracién de las posesiones, para lo cual ha de ser formada por el marido,
para Campanella, al contrario, considera que las mujeres han de ser educadas
en igualdad con los hombres. Asi, en la Ciudad del Sol, ambos participan ac-
tivamente en el trabajo comun, siendo los “oficios mecanicos e intelectuales”
comunes a hombres y mujeres, con la salvedad de que los m4s fatigosos estan
reservados para los hombres y los que se ejercen “sentados o de pie correspon-
den a las mujeres”; y, finalmente, ambos reciben igual formacién militar, con
el fin de que puedan “en caso de necesidad, ayudar a los varones en alguna
guerra cercana a la ciudad y asi, o a defender las murallas en caso de un asalto
repentino y violento”".

Jenofonte considera también que el saber gobernar el oikos propio im-
plica que se sabra gobernar la ciudad. Pero Campanella, en cambio, s6lo con-
templa el gobierno de los més sabios, porque un hombre que sea tan sabio como
Hoh, aunque no sepa gobernar, “nunca sera sin embargo cruel, ni criminal, ni
tirano, precisamente porque sabe tanto””!. Esto encierra, claro esta una con-
tradiccién, puesto que si bien los solares consideras méas prestigioso un trabajo
manual cuanto més duro y penoso sea’™, como indica Denis D. Grélé, el poder
politico sélo se alcanza a través del trabajo intelectual™. El aprender a gober-
nar una propiedad o una ciudad no es una tarea primordial para los solares. Al
contrario, prefieren librarse de esas distracciones para poder dedicarse mejor
al estudio, como es el caso de los veinticuatro sacerdotes que viven en la par-
te superior del templo, que sélo bajan a la ciudad para alimentarse, y que se
dedican a escribir “cosas muy importantes” y a investigar las ciencias, y que
se abstienen del contacto con las mujeres, con las que mantienen relaciones
sexuales muy raramente, y “para medicina del cuerpo”™.

Para resumir, al no existir la familia, la mujer no esta destinada a es-
tar bajo la tutela de ningiin hombre, por lo que tiene la obligacién de participar
en el bien comun, recibiendo una educacién igual a la de los hombres, y reali-

[69] Ibid., p. 16.
[70] Ibid., pp. 19, 25, 44.
[71] Ibid., pp. 22-23.
[72] Ibid, p. 53.

[73] Grélé, Denis D., Relations économiques et rapports sociaus: établir une cohérence nationale
au pays d’Utopie Neophilologus 91, 2007, p. 26.

[74] Ibid., p. 72.
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zando trabajos que beneficien a la comunidad.” La no existencia de la familia
implica ademads, que no hay lugar para el amor propio, que es sustituido por
amor a la patria. El propietario que, segin Jenofonte, luchara valientemente
para defender lo suyo, no existe para Campanella. Sélo luchara valientemente
aquél que sélo conozca el amor por la patria. Y finalmente, la templanza en el
contacto con las mujeres permite poder dedicar mas tiempo y energia al estudio
de las ciencias, con lo que se asegura un mejor gobierno, puesto que, para los
solares, un hombre sabio no puede ser malvado. Es decir, que un mismo prin-
cipio, la templanza, el control de uno mismo, es relacionado con el matrimonio
de dos modos opuestos. Para Jenofonte la templanza es fundamental dentro
del matrimonio, y para Campanella es imposible, s6lo puede darse cuando la
sexualidad estd a cargo del Estado y no hay obligaciones familiares.

4.3 La belleza femenina

Foucaultincluye dentro de su estudio dela economia en los textos griegos
unos apuntes sobre la belleza femenina y el maquillaje: “el adorno plantea el
problema de las relaciones entre la verdad y los placeres, y, al introducir en
éstos los juegos del artificio, desdibuja los principios de su regulacién natural”.
El maquillaje puede engafiar a los extrafos, pero no al marido. Ademas, el
matrimonio es visto como una comunidad de bienes y de cuerpos, y en una
comunidad asi no hay lugar para el engafio: el hombre no ha de hacerle creer
a la esposa que posee bienes que no posee, y lo mismo se espera de ella: no
ha de hacerle creer que posee una belleza de la que carece™. La belleza de la
mujer, afirma Jenofonte, “esta asegurada suficientemente por sus ocupaciones
hogarenias si las cumple como es debido”, el ser ama se refleja en el fisico de la
mujer en forma de belleza: al vigilar que los sirvientes cumplen con sus tareas,
ira de una habitacion a otra, caminando derecha, lo que mejorara su postura,
y las tareas propias del ama de casa, tales como “amasar la harina, sacudir y
arreglar los vestidos o los cobertores” también son buenas para la mujer™.

También Campanella se ocupa de este asunto. Si Jenofonte censura el
uso de maquillaje, Campanella va mas all4 y decreta la pena capital para la
mujer que se “acicalara la cara para hacerse hermosa o usara de altos zapatos
para aparentar mayor altura o de vestidos de cola para ocultar las suelas de
madera”. La belleza femenina, segin Campanella, reside en la estatura y

[75] Se puede objetar que la igualdad entre hombres y mujeres no es real, puesto que Campanella
defiende la comunidad de mujeres. Sin embargo, como se ha visto, dicha comunidad de mujeres
no es tal, sino mas bien una comunidad de hombres y mujeres, puesto que ningin hombre puede
elegir a una mujer determinada. Esta prerrogativa estd reservada en exclusiva al Estado.

[76] Foucault, Historia de la Sexualidad, ibid., pp. 178-179.
[77] Ibid., pp. 180-181.
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la fortaleza, dos caracteristicas que no se obtienen realizando las tareas del
hogar, como defiende Jenofonte, sino a través del ejercicio, que las vuelve “de
colores vivos, robustas de miembros, altas y agiles”®.

Critica también Campanella el ocio en las mujeres, pues considera que
éste no sb6lo arruina su cuerpo, sino también afectara a la prole. Es decir, una
vez mas, la preocupacion de Campanella no es la de la salud o el bienestar de
los individuos en si, sino el de la comunidad. La belleza femenina basada en el
ejercicio no busca proporcionar una vida mejor a las mujeres, sino una mejor
descendencia™.

5. Conclusion

El propésito de este ensayo ha sido mostrar cémo Tommaso Campanella
toma las técnicas del cuidado de si que utilizaron griegos y romanos para
alcanzar una vida mejor, y las aplica con ciertas variaciones en su utopia. La
diferencia fundamental entre la epimeleia heautou o cura sui tal y como la
concebian griegos y romanos y el uso que Campanella hace de estas técnicas
es bien claro. Lo que en el mundo clasico se debia a un impulso, a un deseo
personal de conocerse a si mismo, de perfeccionarse, de crecer, ya fuera con
vistas a desarrollar una carrera politica, ya fuera con vistas a llevar una vida
mejor, en Campanella se convierte en un instrumento del poder para perpetuar
un sistema politico determinado. Los solares no buscan voluntariamente un
maestro que les introduzca en el estudio de si mismos, sino que desde que
nacen pasan a estar bajo la tutela de un estado que controlara su formacion,
habitos, costumbres, alimentacién, sexualidad, etc. Lo que para un griego o un
romano era una responsabilidad propia del hombre libre, el saber gestionar
adecuandamente esa libertad, en Campanella se convierte en una obligaciéon
que termina teniendo justo el efecto contrario que tanto griegos, romanos y
Campanella buscaban: asegurar, precisamente, esa libertad.

Para ilustrar esta tesis, este ensayo se ha centrado en dos de los tres
aspectos que, para Foucault, marcan el cuidado del si, la dietética y la economia.
La dietética se ocupa de la sexualidad, que en la Ciudad del Sol est4 controlada
por los magistrados, que deciden quién puede mantener relaciones con quién y
cuando; también se ocupa del ejercicio fisico, que es obligatorio desde la infancia
y que permite tener una poblacién fuerte y sana y, al realizarse los ejercicios
desnudos, los magistrados pueden conocer mejor los cuerpos de cada ciudadano
para, asi, emparejarlos mejor a la hora de la reproduccion; la alimentacién y
la bebida estan controladas por médicos que eligen qué se come cada dia en los
comedores comunes, de acuerdo con la época del afio y de la naturaleza de cada

[78] Campanella, ibid., p. 37.
[79] Ibid., p. 37.
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ciudadano. En cuanto a la economia, aqui se ha entendido como el gobierno
de los hombres. El oikos para los griegos consistia en los bienes y campos que
un hombre pudiera poseer, por lo que un hombre que sea capaz de gestionar
bien estas propiedades, deberia estar capacitado para el gobierno de la ciudad.
Para Jenofonte, como explica Foucault,la posesion del oikos implicard, ademas,
que el hombre esté dispuesto a defender sus posesiones, lo que beneficiara a
la ciudad. Pero para Campanella, es al contrario, la propiedad privada es la
fuente de todos los males de la sociedad. Intentar incrementar sus posesiones,
para pasarlas a sus herederos, es lo que lleva a un hombre a enganar y mentir.
De modo que Campanella propone la exclusion de la propiedad privada y la
familia de su sociedad utdpica. Todas las actividades que formarian parte
del cuidado de si, en el caso de Campanella no buscarian promover la salud
de la poblacién, sino asegurar una descendencia sana y fuerte que permita
la supervivencia del Estado, lo que constituye otra diferencia fundamental
con el cuidado de si clasico. Para Campanella, al contrario que para griegos y
romanos, el cuidado de si no se hace con vistas a mejorar la vida del ciudadano,
sino la de la comunidad.
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Resumen: El presente trabajo revisa dos autores relevantes en la filosofia de
la mente contemporanea por sus tesis y argumentos anti-reductivistas respecto
al problema mente-cuerpo. Colin McGinn es el mayor representante del nuevo
misterianismo, postura que califica la conexién mente-cuerpo como misteriosa
en virtud de un cierre cognitivo que nos veta su compresiéon. Por otro lado, Max
Velmans propone una teoria de doble aspecto en la tradiciéon de Spinoza que
denomina monismo reflexivo. Tras repasar sus enfoques, se plantean y revisan
algunas objeciones.

Palabras-clave: problema mente-cuerpo; conciencia; McGinn; Velmans; nue-
vo misterianismo; monismo reflexivo; cierre cognitivo; filosofia de la mente.

Abstract: This paper reviews two authors who are relevant in contemporary
philosophy of mind because of their antireductionist arguments and theses re-
garding mind-body problem. Colin McGinn is the best representative of new
mysterianism, position that considers the mind-body connection as a mystery
in virtue of a cognitive closure which prevents us from understanding that link.
On the other hand, Max Velmans proposes a double-aspect theory in the tradi-
tion of Spinoza called reflexive monism. After reviewing these approaches, some
objections will be reviewed as well.

Key-words: mind-body problem; consciousness; McGinn; Velmans; new mys-
terianism; reflexive monism; cognitive closure; philosophy of mind.

1. Introduccion.

(Qué es la conciencia? Probablemente esta sea una de las preguntas
mas frecuentemente abordadas en filosofia de la mente desde mediados del
siglo xx. Motivos no faltan. Nos reconocemos como individuos conscientes que
ven, oyen, huelen y sienten, pero no sabemos exactamente qué es todo eso que
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forma nuestro mundo, esas sensaciones, esa misma cualidad primaria que da
sustancia a nuestra realidad. Abrimos los ojos y vemos colores, formas, movi-
miento, pero /de dénde surge todo esto? Mas aun, /lo experimentan también el
resto de personas? Probablemente si, pero... jy si fueran zombis sin vida inte-
rior? (Kirk, 1974, 2005) ;Y el resto de animales? ;Como seria ser, por ejemplo,
un murciélago? (Nagel, 1974). Todas estas preguntas probablemente se desva-
necerian si se consiguiera responder a una cuestién de gran interés cientifico:
(puede reducirse esta experiencia consciente a lo fisico, al cerebro? ;De qué
forma? Si asi fuera, con suerte podriamos saber qué experiencia consciente
tiene un sistema fisico concreto en un instante dado... el sol brillaria en el cielo
azul, un arcoiris saldria sin que hubiera lluvia y los pajaros cantarian; pero pa-
rece que al mundo le gusta hacerse de rogar. Parece haber algo profundamente
inextricable en la busqueda de, por ejemplo, el color rojo, entre las neuronas y
los neurotransmisores. En palabras de Levine (1983), nos encontrariamos ante
una verdadera brecha explicativa, que bien podria no ser ontoldgica, sino de
nuestra cognicidn, es decir, epistemoldgica.

Actualmente, el problema mente-cuerpo que se considera especialmen-
te dificil es el que atafie a la experiencia subjetiva que acabamos de mencionar.
Fue David Chalmers el que puso més énfasis en esta demarcacién en su famo-
sa obra La mente consciente (1999 [1996]). En ella considera que la mayoria
de conceptos mentales poseen una naturaleza dual, de modo que son en parte
fenoménicos (tienen cualidad de experiencia) y en parte psicoldgicos (tienen
naturaleza causal), por lo que «podemos preguntarnos cémo explicar la cuali-
dad fenoménica y podemos preguntarnos cémo explicar el desemperio del papel
causal, y estas son dos preguntas diferentes» (ibid., p. 47). Chalmers distingue
asi la experiencia subjetiva de otros aspectos de la mente que, a su juicio, son
potencialmente abordables por la ciencia cognitiva, tales como el aprendizaje,
la memoria, etc. De la misma forma, respecto al concepto de conciencia distin-
gue la parte fenoménica de aquella mas psicoldgica relativa a la informativi-
dad, la introspeccién, el control voluntario o la autoconciencia; nociones que
considera principalmente funcionales (ibid., pp. 52-53). Toda esta ultima di-
mension causal la resume bajo el término percatacion y la deja en manos de la
investigacién empirica en ciencia cognitiva. En cambio, el aspecto dificil de la
conciencia —la experiencia subjetiva— parece requerir elucidacién filoséfica, ya
que involucra cuestiones epistemoldgicas y ontoldgicas cuyas respuestas nece-
sitan un analisis conceptual junto a alguna suerte de teoria que clarifique la
relacién de lo fenoménico con lo fisico.

A lo largo del siglo pasado, han sido numerosos los esfuerzos realizados
para alcanzar una explicacion reductiva de la conciencia tal que pudiera de-
jarla subsumida o eliminada por conceptos fisicos como los que nos ofrecen las
neurociencias (Churchland y Churchland, 1998; Dennett, 1988). El fantasma
en la maquina del dualismo ha vagado largo tiempo en el pensamiento sobre
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la mente y los materialistas no han desaprovechado ninguna oportunidad para
tratar de exorcizarlo de una vez por todas. Sin embargo, este intento ha fra-
casado una y otra vez tan pronto se ha encontrado con el problema dificil. La
experiencia subjetiva se resiste a la reduccién y cada vez son mas los autores
cuyas tesis aceptan ya de partida la imposibilidad de alcanzar semejante meta.
Para estas tendencias, es erréneo tratar de reducir la conciencia a lo fisico —lo
cual consideran imposible—, y el vacio explicativo que ello nos deja es, o bien
reconocido como abismo insalvable, o bien reinterpretado en otros términos con
el objetivo de tender algunos puentes tedricos.

En el presente trabajo se revisaran las posturas y argumentos de
dos autores ilustres por su anti-reductivismo: Colin McGinn y Max Velmans.
Mientras que el primero se inclina por defender el caracter infranqueable y
misterioso de la brecha explicativa, el segundo aboga por una reinterpretacién
conceptual del problema que reniega la reduccién como un planteamiento va-
lido. Veremos sus argumentos anti-reductivistas mas relevantes y tomaremos
en consideracidn algunas de las objeciones planteadas a los mismos.

Este articulo estd estructurado en otros tres apartados —ademés de
esta introduccién—, siendo los dos principales aquellos que tratan los plantea-
mientos de los citados autores. Asi pues, en el Apartado 2 trataremos el nuevo
misterianismo de McGinn, en el Apartado 3 veremos los argumentos anti-re-
ductivistas de Velmans y su propuesta de monismo reflexivo y finalmente, en el
Apartado 4, haremos una reflexion conclusiva sobre las cuestiones abordadas.
Pasemos, pues, a conocer la postura de McGinn respecto a la conciencia y el
problema mente-cuerpo.

2. Colin McGinn y el nuevo misterianismo.

Colin McGinn (nacido en 1950) es un filésofo inglés que en la actuali-
dad ocupa un puesto de catedratico en la Universidad de Miami, aunque an-
teriormente ha impartido clases en las universidades de Londres, Oxford y
Rutgers. Pese a que ha escrito numerosos articulos y libros de muy variados
temas filosoéficos, es conocido sobre todo por sus reflexiones en el ambito de la
filosofia de la mente. La postura de McGinn es una reedicién del antiguo miste-
rianismo (defendido por John Locke y otros), cuya tesis definitoria consiste en
que no tenemos capacidad para comprender la conexién entre mente y cerebro.
McGinn esgrime varios argumentos con el objeto de persuadirnos hacia esta
1dea, como veremos a lo largo de este apartado; sin embargo, también ha sido
contestado por varios autores con diversas objeciones. Asi pues, a continuacién
expondremos la posicion de McGinn centrandonos en sus aspectos mas rele-
vantes, mientras que en la segunda parte de este apartado veremos algunas de
las criticas que ha recibido.
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2.1 La conciencia como misterio.

(Como puede ser que la agregacién de millones de neuronas sin ningin
tipo de sensaciones genere experiencia subjetiva? Para McGinn la mente esta
indudablemente conectada con el cerebro, pero es precisamente esta conexién
la que resulta por completo incomprensible para nosotros. El fracaso de cual-
quier intento por explicarla no hace mas que evidenciar la existencia de algo
especial en el problema mente-cerebro. A su juicio, «las operaciones de la mate-
ria parecen un fundamento singularmente inadecuado para una vida mental»!
(McGinn, 1993, p. 27). Su tesis es que la conciencia es efectivamente un miste-
rio que los humanos somos incapaces de comprender, debido principalmente a
que estamos limitados cognitivamente para ello.

Antes de nada, cabe dejar claro lo que McGinn entiende por misterio.
Para él, hay cuatro tipos de preguntas que puede afrontar un ser con capacida-
des cognitivas: problemas, misterios, ilusiones o cuestiones. Mientras que los
problemas podrian ser en principio respondidos por dicho ser, los misterios son
cuestiones que no se diferencian de los problemas en cuanto a la naturaleza de
su objeto, sino en cuanto a las capacidades cognitivas que posee contingente-
mente tal ser. Asi, «un misterio es un misterio para ese ser», pero no necesaria-
mente para otros. «Es una cuestion que cae fuera del espacio cognitivo de una
criatura dada» (McGinn, 1993, p. 3). Las ilusiones serian pseudocuestiones y
las cuestiones solo asuntos de caracter mas bien normativo.

McGinn resume el tipo de posturas que pueden adoptarse respecto del
problema de la conciencia con el acrénimo DIME (Domestication theses, Irre-
ductibility theses, Miracle theses, Eliminative theses). Las tesis de Domestica-
cion defienden que la conciencia no es mas que «tal cosa o tal otra», es decir, son
tesis normalmente reductivas, como la mayoria de las materialistas y funcio-
nalistas. McGinn las rechaza alegando que siempre dejan algo fuera, como los
aspectos fenoménicos ya comentados. Por otra parte, estan las tesis que defien-
den que la conciencia es intrinsecamente Irreducible, de modo que no tiene una
«relacion interna inteligible con las propiedades fisicas, a pesar de depender de
ellas» (ibid., p. 33). Bajo esta perspectiva, las correlaciones psicofisicas serian
solo hechos brutos, ontolégicamente sustantivos. Su objecién es que tales tesis
dejan la conciencia colgando al aceptar regularidades que son en si mismas
misteriosas. «,Qué es lo que hay de particular en el tejido neuronal que lo hace
capaz de originar estados de conciencia? (ibidem). La conciencia, en lugar de
quedar explicada, pasa a convertirse en un misterio ontolégico, cuando bien
podria ser un misterio epistemolégico, como él defiende. Las tesis de Milagros,
en cambio, sostienen que una divinidad o la naturaleza misma violan las leyes
naturales, o sea, que existen anomalias ultimas en el mundo, como seria el

[1] Estay el resto de traducciones de fragmentos en inglés son propias.
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caso de la conciencia. Aqui nos encontrariamos los dualismos que postulan la
existencia de almas, dioses y fuerzas sobrenaturales, conceptos que McGinn
rechaza como vacuos y fruto de juegos de palabras. Lejos de arrojar luz, lo que
hacen es incrementar las dimensiones del misterio. Finalmente, las tesis Eli-
minativas son aquellas que rechazan la existencia del problema mente-cuerpo
debido a que es ilusorio o espurio. Sin embargo, apunta McGinn, estas posicio-
nes no hacen méas que negar lo evidente, pues los «estados de conciencia son
datos» (ibidem).

Frente a este tipo de posturas, McGinn defiende lo que denomina na-
turalismo trascendental, posicién que plantea como una hipétesis y extiende
también a otros problemas filoséficos:

Las perplejidades filoséficas surgen en nosotros debido a limitaciones definitivas inhe-
rentes a nuestras facultades epistémicas, no porque las cuestiones filoséficas involucren
entidades o hechos que sean intrinsecamente problematicos, peculiares o dudosos (ibid.,

p. 2).

De acuerdo con el NT [Naturalismo Trascendental] sobre cierta cuestién Q con respecto
a un ser B, el objeto de discusién de Q tiene tres propiedades: (i) realidad, (ii) naturalidad
e (ii1) inaccesibilidad epistémica para B. Q no esconde una ilusién (de ahi (i)), ni se refiere
a entidades o propiedades que son intrinsecamente no naturales (de ahi (ii)), aunque la
respuesta a Q estd mas alla de las capacidades de las criaturas B (de ahi (iii)) (ibid., p. 4).

La conciencia seria una de esas cuestiones misteriosas que sobrepasan
nuestras capacidades. McGinn sostiene que esta posicion acepta la realidad
de la conciencia al completo (a diferencia de E); niega que sea un milagro (a
diferencia de M); insiste en que tiene una explicacién (a diferencia de I), pero
rechaza nuestra habilidad para encontrarla (a diferencia de D). No obstante,
debe quedar claro que a su juicio «existe algiin proceso de tipo némico [lawlike]
por el cual la materia genera experiencia»; solo que la naturaleza de ese proceso
esté cerrada cognitivamente a nuestra comprension (McGinn, 1997, pp. 42-43).
Por tanto, la postura de McGinn esta muy cerca de las tesis de Irreductibilidad,
pero se diferencia de estas en que no ontologiza el misterio, sino que lo deja en
el nivel cognitivo-epistemoldgico. Hay una explicacion, pero estamos cognitiva-
mente vedados a ella. Esta es la tesis principal, y para apoyarla McGinn aduce
muy diversos argumentos. A continuacién veremos los mas importantes.

2.2 Los argumentos de McGinn.

La primera tesis de la postura de McGinn es el caracter natural de
cierta propiedad del cerebro que daria cuenta de la conciencia. Las razones que
ofrece para aceptar la misma no son numerosas, ya que le parece algo comple-
tamente evidente: «los estados fisicos del organismo son, a todas las aparien-
cias, condiciones necesarias y suficientes de facto para los estados de concien-
cia» (McGinn, 1993, p. 27). Para él, los fenémenos de la vida y la conciencia
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son analogos en tanto que son naturales: ambos han surgido a través de la
organizacién de la materia. Aceptar otra cosa seria entregarse a la existencia
de milagros, como en las posturas vitalistas. Por tanto, hemos de pensar que
la propiedad del cerebro que hace aparecer la conciencia es natural (McGinn,
1989, p. 353).

Una vez establecido esto, McGinn explica qué entiende por cierre cog-
nitivo, concepto basado en las concepciones modulares de la mente de Noam
Chomsky y Jerry Fodor:

un tipo de mente M esté cerrada cognitivamente con respecto a una propiedad P (o teo-
ria T) si y solo si los procedimientos de formacién de conceptos a disposicién de M no pue-
den extenderse para captar P (o entender T). Las mentes concebibles vienen en diferentes
tipos, equipadas con limitaciones y poderes variados, sesgos y puntos ciegos, asi que esas
propiedades (o teorias) pueden ser accesibles para algunas mentes pero no para otras. Lo
que esta cerrado a la mente de una rata puede estar abierto para la mente de un mono, y lo
que esta abierto a nosotros puede estar cerrado para el mono (ibid., p. 350).

Asi, la clausura cognitiva no implica irrealismo frente a P. «Que P sea
(digamos) nouménica para M no muestra que P no ocurra en alguna teoria
cientifica naturalista; solo muestra que T no es cognitivamente accesible a M».
Ademas, ofrece ya una primera razén para pensar que el cierre cognitivo es
plausible en general: «nada, al menos, en el concepto de realidad, muestra que
todo lo real esté abierto a la facultad de formacién de conceptos humana» (ibid.,
p. 351). Teniendo en cuenta esto, McGinn plantea el problema en los siguientes
términos:

existe alguna propiedad P, ejemplificada por el cerebro, en virtud de la cual el cerebro
es la base de la conciencia. Equivalentemente, existe alguna teoria T, referida a P, que ex-
plica completamente la dependencia de los estados conscientes de los estados cerebrales. Si
conociéramos T, entonces tendriamos una solucién constructiva al problema mente-cuerpo.
La cuestiéon entonces es si podemos llegar a conocer T y comprender la naturaleza de P
(ibid., p. 353).

Como sabemos, su respuesta es negativa, y para defenderla usa una
argumentacién que puede resumirse como sigue: si fuéramos capaces de descu-
brir P, seria a través (a) de la introspeccién, (b) de la percepcion o (c) de inferen-
clas a partir de la percepcion; pero tal cosa no es posible mediante la introspec-
cién (7a), no es posible mediante la percepciéon (7b), y tampoco lo es a través de
inferencias desde la percepcioén (—c¢); asi que, en conclusidén, no somos capaces
de descubrir P: estamos cerrados cognitivamente a ella. Ni la introspeccién ni
la observacion (por medio de la percepcién) pueden integrarse completamente
en una teoria inteligible que explique la relacién.

(Por qué afirma McGinn que no podemos encontrar tal teoria mediante
(a) la introspeccién? A su juicio, a través de la introspeccién solo «tenemos ac-
ceso cognitivo directo a uno de los términos de la relacion mente-cerebro, pero
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no a la naturaleza de la conexidn. La introspeccién no presenta los estados de
conciencia como dependientes del cerebro en algiin modo inteligible» (ibid., p.
354), por lo que no podemos captar introspectivamente P. Ademas, cualquier
analisis conceptual le parece inane al respecto, pues seria como tratar de «re-
solver el problema vida-materia simplemente reflexionando sobre el concepto
de vida» (ibid., pp. 354-355). También usa analogias para tratar de conven-
cernos: «el hombre nacido ciego no puede captar el concepto de la experiencia
visual de rojo, y los seres humanos no pueden concebir las experiencias ecolo-
calizadoras de los murciélagos», en clara referencia a los planteamientos de
Nagel. Y es que «el rango de conceptos de conciencia alcanzables por una mente
M estéa limitado por las formas especificas de conciencia poseidas por M» (ibid.,
p. 355).

Por lo que respecta a la introspecciéon, también podemos encontrar lo
que McGinn denomina el argumento de la estructura oculta de la conciencia
(en sentido puramente epistémico). «La idea basica es que los estados cons-
cientes cubren una naturaleza oculta que les permite engancharse a los esta-
dos cerebrales». La introspeccién es un canal de una sola via, un «resonador
epistémico altamente restringido y rigido», que al estar ligado a una tunica
perspectiva de un objeto —en este caso, la conciencia—, es improbable que pueda
captar la naturaleza completa del mismo (McGinn, 1993, p. 38). Asi pues, los
principios operacionales de la introspecciéon no sirven para revelar todas las
propiedades interesantes de los estados de conciencia. Como se puede notar,
las razones de McGinn son relativas a la plausibilidad y la probabilidad y no
prueban estrictamente nada. El mismo lo reconoce: «el cierre, por supuesto,
no queda probado por esos hechos, pero ellos sirven para darle sentido a una
reconocida futilidad» (ibid., p. 39). Asi pues, la conciencia, pese a parecerle un
medio de intencionalidad poderoso para lo que se encuentra fuera, «ofrece poco
o nada para la concepcién de una teoria de su propia naturaleza» (ibid., p. 40).
La introspeccién no es, por tanto, una via efectiva para descubrir P.

Por otra parte, tenemos la via de la percepcion (b), la cual McGinn tam-
bién rechaza por ser de nuevo incapaz de captar P de forma completa. La razén
fundamental que arguye a favor de esto es el rol de la percepcion en dar forma
a nuestra comprensién del cerebro:

La propiedad de la conciencia misma (o de estados conscientes especificos) no es una
propiedad observable o perceptible del cerebro. Puedes mirar dentro de un cerebro cons-
ciente vivo, el tuyo o el de otro, y ver que hay ahi una amplia variedad de propiedades
ejemplificadas —su forma, color, textura, etc.- pero de ese modo no verds lo que el sujeto esta
experimentando, el estado consciente en si mismo [...] Yo tomo esto como obvio (McGinn,
1989, pp. 356-357).

La conciencia, adem4s, tampoco seria perceptible a través de la obser-
vacién del comportamiento que expresan los estados mentales. La conexién
buscada seguiria mostrandose esquiva a nuestra comprensién, pues no se
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revela a los sentidos. «Atribuimos conciencia al cerebro no porque podamos
observarla ahi, o inferirla de lo que podemos observar, sino porque la intros-
peccién en primera persona muestra que esta cambia cuando el cerebro es
alterado» (McGinn, 1997, p. 45). El modo de comprensiéon que establece la
facultad de la percepcién es esencialmente espacial y combinatorio, de ahi
que cualquier percepcion directa o inferencia a partir de la misma nunca pue-
da llevarnos a la experiencia intima que se nos presenta introspectivamente
(McGinn, 1989, p. 357).

La relacion entre la conciencia y el espacio es un argumento que Mc-
Ginn ha desarrollado ampliamente. «Cuando la evolucién dio lugar a la con-
ciencia, parece que generd lo no espacial a partir de lo espacial, ;como? [...]
Debemos estar concibiendo erréneamente la naturaleza del espacio en general,
pues la naturaleza no realiza milagros» (McGinn, 1997, p. 47). Dilucidar la
relacién entre conciencia y espacio requeriria una nueva nocién de este tltimo,
pero McGinn sostiene que tal cosa no seria posible, pues nuestro esquema con-
ceptual se basa en una nocién espacial fundamental que «provee el esqueleto
de nuestro pensamiento en general» (McGinn, 1995). McGinn apoya esta con-
sideracion apelando a la tesis de P. F. Strawson de que las distinciones entre
particular y universal y entre sujeto y predicado estan fundadas en la idea o
la experiencia de la distincién espacial. Nuestro pensamiento tendria, pues,
un sesgo espacial. «Incrustamos lo mental en el marco conceptual dado por la
materia en el espacio [...], pero —y este es para mi el punto crucial- esto es im-
poner a los eventos conscientes una malla conceptual que es ajena a su natura-
leza intrinseca» (ibidem). Es esta teoria coloquial del espacio la que constituye
la raiz de nuestra capacidad para representar todo:

Para representar la conciencia en si misma —nitida, digamos— necesitariamos dejar ir
el esqueleto espacial de nuestro pensamiento. Pero, de acuerdo con la tesis strawsoniana,
eso supondria dejar ir la nocién misma de una proposicién, no quedandonos nada con lo
que pensar. Asi que no hay perspectivas de lograr un estilo de pensamiento espacial no de-
rivativo sobre la conciencia. Pero entonces, no hay perspectiva de desarrollar un conjunto
de conceptos que sea verdaderamente adecuado a la naturaleza de la conciencia; estaremos
siempre atrapados por un esquema espacial que no se ajusta adecuadamente (ibidem).

Por otra parte, McGinn también rechaza la posibilidad de que P sea
inferida a partir de la percepcion (c), pues considera que se mantiene un prin-
cipio de homogeneidad:

s1 nuestros datos, que llegan de la percepcion del cerebro, no incluyen nada que traiga
los estados conscientes; entonces tampoco incluirian estados conscientes las propiedades
tedricas que necesitariamos para explicar esos datos. La inferencia de la mejor explicacién
desde datos puramente fisicos nunca nos llevara fuera del reino de lo fisico, forzandonos
a introducir conceptos de conciencia. Todo lo fisico tiene una explicacion puramente fisica
(McGinn, 1989, p. 359).
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Adema4s, apelar a razonamientos analdgicos no ayuda, pues siguen
manteniendo la esencia espacial de nuestro marco conceptual. Nuestra forma
de pensamiento es basicamente combinatoria, dado que pensamos las entida-
des como fruto de manipulaciones de partes mas simples. McGinn llama a esto
sesgo CALM (Combinatorial Atomism with Lawlike Mappings) (McGinn, 1993,
pp. 18-20 y 37-38):

Hay tres aspectos en esta idea béasica: los 4tomos con que empezamos, las leyes que
usamos para combinarlos y los complejos resultantes. Encontramos esos tres elementos
basicos en todo desde la fisica hasta el lenguaje, las matematicas [...] La gran pregunta
es esta: jes el modo de derivacién de la mente desde el cerebro comprensible de acuerdo
a este tipo de modelo combinatorio? [...] La respuesta es claramente ‘No’ (McGinn, 1999,
pp. 56-58).

Es por todo esto —dice— que la conciencia nos parece epifenoménica.
Ningun concepto necesario para explicar el mundo fisico sera suficiente para
explicar como el mundo fisico produce la conciencia. Por tanto, P seria noumé-
nica perceptivamente y nouménica con respecto a las explicaciones basadas en
la percepcion (McGinn, 1989, p. 359).

En suma, estamos cerrados introspectivamente, perceptivamente e in-
ferencialmente con respecto a la percepcién, por lo que estamos cerrados cog-
nitivamente a la comprensién de P. Nétese como la conclusién de McGinn de-
pende de estas dos facultades (percepcidén e introspeccién). El cierre cognitivo
puede ser considerado absoluto, «si suponemos que toda la formaciéon de con-
ceptos esta ligada a la percepcién y la introspeccién», o relativo, en cuyo caso
«una mente tendria que ser capaz de pensar sobre el cerebro y la conciencia
en modos que prescindan totalmente de lo perceptivo y lo introspectivo» como
podria ser el pensamiento a priori que realizamos sobre los nimeros (ibid., p.
361).

Por otra parte, McGinn nos dice que no es sorprendente que estemos
limitados cognitivamente. Nuestro cerebro y nuestra mente son fruto de la
evolucion y, como los cuerpos, existen en gran variedad de formas, tamanos y
capacidades (ibid., p. 350). Los organismos se muestran cognitivamente mas
potentes o débiles en diferentes areas, y «el sistema cognitivo humano es débil
precisamente donde surge el problema de la conciencia» (McGinn, 1993, p. 35).
No hay razones a priori para suponer que la naturaleza de la conciencia pueda
revelarse completamente a los mismos seres conscientes.

En conclusiéon, McGinn considera que la naturaleza de la conexién
psicofisica tiene una explicacién completa y no misteriosa en alguna ciencia,
«pero esa ciencia es inaccesible a nosotros como una cuestiéon de principio»
(McGinn, 1989, p. 362). El misterio solo es epistemoldgico. No es un suceso
fantasmal o milagroso del mundo, sino una limitacién cognitiva. No existe un
problema metafisico. Ni siquiera existe un verdadero problema filoséfico de
la conciencia, afirma. Su «naturalismo trascendental nos permite escapar de
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las garras de la configuracién DIME» y asi nuestra perplejidad filoséfica se
desvanece (McGinn, 1997, p. 43).

Habiendo visto ya con cierto detalle la postura y la argumentacién de
McGinn, pasemos ahora a ver algunas de las criticas recibidas.

2.3 Objeciones a los argumentos de McGinn.

En general podriamos objetar a McGinn que, en cualquier caso, el cie-
rre cognitivo no nos impide tener cierta comprensiéon de la conciencia en tér-
minos nomoldgicos, de la misma forma que comprendemos el mundo fisico.
Por ejemplo, podriamos postular leyes naturales psicofisicas. David Chalmers
objeta en esta linea cuando dice, respecto a la postura de McGinn, lo siguiente:

Una perspectiva de esta clase puede ser tentadora, pero es prematura. Decir que no
existe ninguna explicacién reductiva de la conciencia no significa que no exista ninguna
explicacién. [...] Su andlisis sugiere que tiene en mente la necesidad logica o metafisica;
pero el argumento establece cuando més la necesidad natural. Ciertamente, una conexién
nomoldgica contingente entre la conciencia y lo fisico no es méas milagrosa que cualquier ley
contingente y, seguramente, una conexién de este tipo parece mucho menos misteriosa que
una conexion légica o metafisicamente necesaria que estda mas alld de nuestra comprensiéon
(Chalmers, 1999, p. 474 nota 42).

La postura de McGinn es que tales propuestas, consistentes en forzar
el conocimiento donde no puede tenerse, conducen a «monstruos intelectuales»
como el panpsiquismo, los puzzles especulativos con la fisica cuantica, etc. —
alternativas planteadas explicitamente por Chalmers como respuesta al pro-
blema de la conciencia—. El caracter indémito del problema mente-cuerpo «no
es razon para sospechar su monstruosidad ontolégica» (McGinn, 1997, p. 48).
No obstante, aqui McGinn parece estar aceptando de partida su tesis del cierre
cognitivo con respecto a la conciencia, de ahi que cualquier otra cosa le parezca
extrafa o superflua. Sin embargo, tal vez lo extrafo sea su pretendido cierre...

Otra objecion seria que el cierre cognitivo y gran parte de su argu-
mentacién son planteamientos a priori inconcluyentes que no impiden posibles
cambios revolucionarios en nuestra forma de ver y comprender conceptual-
mente el problema mente-cuerpo. Por ejemplo, Diana I. Pérez objeta que:

aun aceptando que tenemos una ‘facultad de la razén’ y que esta tenga una estructu-
ra CALM [...] ningin argumento prueba que esa estrategia CALM, efectiva para ciertos
dominios, tenga que ser extendida para cualquier otro posible dominio: no es inconcebible
que pueda haber otros tipos de estructuras de pensamiento adecuadas para otros tipos de
dominios (Pérez, 2005, p. 44).

Diana I. Pérez también hace notar que McGinn, al defender que la
estructura CALM no puede aplicarse a ciertas cuestiones filos6ficas debido a
la naturaleza de ciertos fenémenos, es incoherente con su naturalismo tras-
cendental, el cual dice que no hay nada de especial en la naturaleza y que
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nuestras perplejidades provienen de nuestras limitaciones cognitivas (ibid.,
p. 45).

Por otro lado, James Garvey apunta que, pese a que McGinn pre-
tende sostener el cierre cognitivo a como los cerebros generan conciencia, su
argumentacién sostiene otra cosa distinta, que es el cierre cognitivo a una
propiedad del cerebro en virtud de la cual este es la base de la conciencia.
Ademas, recalca que la conclusiéon de McGinn no esta autorizada bajo varias
interpretaciones del cierre cognitivo, incluida la suya propia (Garvey, 1997).

Asimismo, Pedro J. Teruel resalta el cariz materialista que parece
atribuir McGinn a la conexién mente-cuerpo, materialismo que estaria desle-
gitimado por su defendido cierre cognitivo. Y es que McGinn llega a postular
condiciones sobre la estructura ontolégica del enlace mente-cerebro (McGinn,
2004, p. 12), cuando «el cierre cognitivo veta la posibilidad de pronunciamien-
to tedrico alguno sobre [su] estatuto ontoldgico» (Teruel, 2007, ap. I1.1):

Postulando el caracter ontolégicamente reducible de lo mental a lo neurofisiolégico,
McGinn presupone una primacia ontolégica de lo fisico, entendido —en sentido empiris-
ta-ingenuo— como el correlato posible de la observacién y la corroboraciéon experimental
en un marco en el que, de disponer de los cauces perceptivos adecuados, descubririamos
que las caracteristicas estructurales del noimeno subyacente coinciden con las del fe-
némeno de la materia, tal y como percibimos ésta en nuestra experiencia actual. Esta
prolongacién ontoldgica no esta legitimada por el cierre cognitivo. [...] No conocemos las
coordenadas en las que dicha experiencia podria tener lugar, ni si esas coordenadas se
sitdan del lado de lo espacial-fisico (con primacia ontolégica de la composicién fisico-qui-
mica y de sus interacciones, substrato del epifenémeno de la conciencia) o del lado de lo
temporal-subjetivo (con primacia ontoldgica de los procesos mentales en cuanto tales,
condiciones de posibilidad de la apariencia fenoménica) (ibidem).

A esto se podria sumar la objecién de Daniel Stoljard, para quien el
misterianismo de McGinn resulta entonces «plausible pero irrelevante». Si
la conexién mente-cuerpo debe entenderse en términos objetivo-naturales, el
problema filoséfico permanece abierto a la investigaciéon y no desaparece tal
y como nos dice McGinn (Stoljar, 2005).

Finalmente, aceptar ya un cierre cognitivo no probado tal vez podria
llevarnos a una autolimitacién que, paraddjicamente, solo seria fruto de
nuestra creencia en que estamos limitados (algo que recordaria al efecto Pig-
malién, famoso en psicologia). Asi pues, aunque el misterianismo nos seduje-
ra, podria no ser conveniente entregar las armas con la presteza de McGinn.
Dado que su argumento no es concluyente, el problema filoséfico de la con-
ciencia no se desvanece tal y como pretende. Si fuera decisivo, ciertamente,
no deberiamos perder mas tiempo con él, pero como este no es el caso, seguir
reflexionando sobre el problema nos puede ofrecer, en el mejor de los casos,
mucho que ganar y, en el peor, nada que perder (o, a lo sumo, horas de grata
elucubracién filoséfica). La pasividad autocomplaciente solo estaria justifica-
da en el caso de que nuestra limitacién cognitiva al respecto estuviera abso-
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lutamente probada, cosa que parece prima facie harto dificil, si no imposible.
Frente a esto, McGinn se defiende diciendo que él en realidad no pretende
realizar una inferencia deductiva correcta y que su argumento debe ser visto
como una suerte de explicacién de por qué nos resulta tan dificil resolver el
problema mente-cuerpo. Su propuesta es una via para disolver el problema
y no una prueba. «Nadie deberia convertirse en misteriano [mysterian] de
la noche a la manana, después de una sola exposicién a esta visidn; es algo
que se acerca sigilosamente a ti hasta que durante un amanecer crepuscu-
lar te encuentras pensando: ‘Si, realmente tiene que ser eso, ;no? —ninguna
otra cosa funciona y ciertamente eso hace que todo cobre sentido—» (McGinn,
2004, p. 2).

Sin dejar de lado el misterio, pasemos a ver ahora las propuestas y
argumentos anti-reductivos de Max Velmans, que en algunos aspectos com-
parten el espiritu mistérico de McGinn.

3. Max Velmans y el monismo reflexivo.

Max Velmans (nacido en 1942) es profesor emérito de psicologia en el
Goldsmiths’, Universidad de Londres, y ha escrito extensamente sobre la con-
ciencia tanto desde la psicologia como desde la filosofia. Velmans es un firme
anti-reductivista y su propuesta frente al dualismo y el eliminativismo recibe
el nombre de monismo reflexivo. Este monismo es una teoria de doble aspecto
—en la tradicion de Spinoza— en la que la conciencia fenoménica y lo fisico son
dos modos distintos en los que puede manifestarse la sustancia fundamental
que constituye el universo. De esta forma, defiende la perspectiva simple e
intuitiva de que «las mentes humanas vistas desde el exterior aparecen como
cerebros, mientras que desde la perspectiva de aquellos que las tienen, las
operaciones de la mente aparecen como experiencias conscientes» (Velmans,
2008, p. 2, nota 2). Antes de profundizar en su propuesta veremos los argu-
mentos que esgrime contra el reduccionismo; posteriormente, trataremos su
monismo reflexivo y comentaremos algunas de las objeciones planteadas al
mismo.

3.1 Argumentos anti-reductivistas.

Velmans sostiene que cualquier intento de reducciéon material de la
conciencia fenoménica esta condenado al fracaso, pues seria imposible ha-
cer tal cosa. El reduccionismo, a su juicio, acepta la agenda determinada
por el dualismo y es esto mismo lo que inevitablemente lo condena. «Tanto
dualistas como reduccionistas estan de acuerdo en que hay una clara separa-
ci6n entre el mundo fisico externo y el mundo de la experiencia consciente»
(Velmans, 1996). El reductivismo, entonces, distingue la experiencia como
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apariencia que eventualmente conseguiremos reducir a la realidad fisica —a
funciones o estados concretos del cerebro—; sin embargo, esto plantea graves
problemas. Por ejemplo, nos dice Velmans, ;donde se encuentra el dolor que
podemos sentir en el pie si nos hacemos dano? Los reduccionistas defienden
que se encuentra en el cerebro, pero «ningun cientifico ha descubierto sensa-
ciones en el cerebro y ninguno lo hara —por la simple razén de que, visto desde
la perspectiva de un observador externo, el cuerpo como-experimentado (por
el sujeto) no puede ser percibido—» (ibidem). Este es un argumento anti-re-
ductivo que también hemos visto, especialmente desarrollado, en McGinn.
«Para que el reductivismo funcione, el sentido comun debe estar equivocado»
(ibidem). Y eso mismo es lo que defienden los reductivistas: la fenomenologia
de la conciencia es ingenua o errénea y eventualmente podra explicarse en
términos neuronales. Sin embargo, a este respecto, Velmans apunta que el
reductivismo en realidad se sostiene sobre graves falacias:

Los reductivistas cominmente defienden que si uno puede encontrar las causas o corre-
latos neuronales de la conciencia en el cerebro, entonces eso estableceria que la conciencia
misma seria un estado cerebral [...] Permitasenos denominarlos el ‘argumento de la causa-
cién’ y el ‘argumento de la correlacién’. Yo sugiero que tales argumentos estan basados en
una clara y obvia falacia: para que la conciencia no sea mas que un estado del cerebro, esta
debe ser ontoldgicamente idéntica a un estado del cerebro. Sin embargo, la correlacion y la
causacioén no establecen la identidad ontolégica (Velmans, 2000, p. 45).

Para que la causacién o la correlacion llevaran a la identidad ontolo-
gica tendrian que, como esta ultima, ser simétricas y cumplir la Ley de Leib-
niz. La identidad ontolégica es simétrica porque si A es idéntico a B, entonces
B es idéntico a A; y ademas cumple la Ley de Leibniz, ya que si A es idéntico
a B, todas las propiedades de A son también propiedades de B y viceversa.
En cambio, la correlacién es simétrica y no cumple la Ley de Leibniz (si A se
correlaciona con B, no se sigue que todas las propiedades de A y B sean las
mismas); y la causacion obviamente ni es simétrica ni cumple la Ley de Leib-
niz. Asi pues, establecer correlaciones y causas nunca permitira afirmar una
identidad ontolégica. La experiencia consciente es algo mas que el cerebro o
su funcionamiento (ibidem).

Ademas, aunque la reduccion de la teoria psicoldgica a la teoria neu-
rofisioldgica fuera posible, esto nunca reduciria lo fenoménico a estados del
cerebro. Citando al filésofo William Wimsatt, Velmans afirma que «esos argu-
mentos eliminativos confunden la reduccién internivel [...] con la reduccién
intranivel» (ibid., p. 42). Las teorias neurofisiolégicas de la conciencia solo
tratan sus causas y correlatos neuronales.

Por otra parte, critica el uso que hacen los reductivistas de falsas analo-
gias como la reduccién de los genes al ADN o del rayo al movimiento de cargas
eléctricas. En el primero, un gen era una entidad tedrica hipotética que poste-
riormente se descubrié real; en cambio, en el segundo, el movimiento de cargas
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eléctricas no es en absoluto lo mismo que la experiencia que nosotros tenemos
del rayo. «Antes de la emergencia en este planeta de formas de vida con sistemas
visuales, no habia presumiblemente tal fenomenologia, aunque las cargas eléc-
tricas que dan lugar a esta experiencia existieran» (1bid., pp. 46-47).

Velmans también critica el emergentismo que, en la linea de Searle,
considera la conciencia como una macropropiedad fisica subjetiva del cerebro;
justo como la liquidez del agua es una macropropiedad del movimiento de mo-
léculas de H,O. Searle sugiere que la brecha entre lo que causa la conciencia
v lo que la conciencia es podria salvarse comprendiendo cémo las micropropie-
dades fisicas se relacionan con las macropropiedades fisicas. Pero, segin Vel-
mans, esto nunca mostrara una identidad ontolégica, pues a lo sumo consistira
en causas y correlaciones. Ademads, «incluso si uno acepta que la conciencia es,
en alguin sentido, causada por o emergente del cerebro, jpor qué llamarla ‘fisi-
ca’ en lugar de ‘mental’ o ‘psicolégica’? jEl mero reetiquetado de la conciencia no
resolvera el problema mente/cuerpo!» (1bid., p. 50).

En definitiva, examinar el cerebro desde fuera solo puede revelar las
causas y correlatos fisicos de la conciencia. «La unica evidencia sobre qué son
las experiencias conscientes proviene de fuentes de primera persona, que con-
sistentemente sugieren que la conciencia es algo distinto o adicional a la acti-
vidad neuronal. Dado esto, concluyo que el reduccionismo por esta via no puede
hacerse funcionar» (ibid., p. 46).

Como vemos, la visiéon de Velmans recuerda enormemente a la de Mc-
Ginn en lo que respecta al anti-reductivismo de la conciencia. Sin embargo,
mientras que McGinn aboga por afirmar un cierre cognitivo con respecto al pro-
blema mente-cuerpo, Velmans apuesta por reinterpretar el problema y aceptar
una teoria de doble aspecto. Veamos, pues, en qué consiste su propuesta.

3.2 Monismo reflexivo.

El monismo reflexivo es —como ya se ha dicho— una teoria de doble
aspecto donde «la sustancia basica de la que esta formado el universo tiene el
potencial de manifestarse tanto fisicamente como en experiencia consciente».
Velmans sostiene que cada humano tiene una perspectiva individual del res-
to del universo y de si mismo, y participa en un proceso en el que «el universo
se diferencia en partes y pasa a ser consciente de si mismo en una miriada de
modos, haciendo el proceso entero reflexivo» (Velmans, 2008, p. 2). Si1 McGinn
mantenia el misterio en el nivel epistemolédgico de la incapacidad cognitiva,
Velmans es de los autores que desplazan el problema al nivel ontolégico.

El problema mente-cuerpo surge en parte de «una descripcién de la
experiencia diaria que no se corresponde con la experiencia diaria» (Velmans,
1995, apart. 5). Para Velmans, su propuesta adopta la posicion del sentido co-
mun, de modo que el mundo en el que vivimos, los objetos que vemos, todo lo

Thémata. Revista de Filosofia N°47 (2013) pp.: 79-101.

—92



La conciencia irreductible. Los bastiones de McGinn y Velmans

que experimentamos (incluido el cuerpo y la mente/cerebro) forma el contenido
de nuestros mundos fenoménicos. Y «tales mundos fenoménicos pueden ser
investigados desde una ‘perspectiva de primera persona’, o relacionarse con es-
tados cerebrales vistos desde una ‘perspectiva de tercera persona’, sin ninguna
necesidad de reducir su fenomenologia a ninguna otra cosa» (Velmans, 1996).
De este modo, no existe separacién insalvable entre los fenémenos fisicos y los
fenémenos que experimentamos. El ‘mundo fisico cotidiano’, ‘el mundo como
es experimentado’ y ‘la experiencia del mundo’ son una y la misma cosa. No
obstante, este mundo no es el mismo que describe la fisica, aunque estan inti-
mamente relacionados, como veremos mas adelante (una visiéon més detallada
puede encontrarse en [Velmans, 2000, pp. 180-194]). Lo importante, senala
Velmans, es que ese mundo fisico fenoménico que es parte de nuestra con-
ciencia da lugar a preguntas como dénde se encuentra (;fuera?, donde parece
estar, ;0 en el cerebro?) y cudl es su status ontoldgico (si es publico y objetivo o
privado y subjetivo) (Velmans, 2008, p. 4).

Su respuesta a la pregunta de dénde se encuentran las experiencias
de ese mundo fisico fenoménico es que precisamente estan aproximadamente
donde parecen estar y no en el cerebro. Pensar que estan en el cerebro es un
sesgo que introdujo el dualismo cartesiano al ver el mundo formado por dos
sustancias distintas: una fisica y otra mental, ambas relacionadas de alguna
forma en el cerebro. El problema planteado en estos términos fue adoptado por
el reduccionismo y este, al comprender las experiencias como nada mas que
estados del cerebro, las situd en él. Segin Velmans, tanto reductivismo como
dualismo comparten un internalismo fenomenolégico para el que las experien-
cias se encuentran en el cerebro o bien interaccionan con él. Y esto entra en
claro conflicto con la evidencia en primera persona, tanto en qué parece ser
la experiencia como en dénde se encuentra en relaciéon al cerebro y el mundo
fisico (ibid., p. 8). A partir de varios diagramas que describen la situacién de
observar un gato, Velmans defiende que los modelos dualistas y reductivistas
estan sistematicamente equivocados:

El gato fenoménico situado en un mundo fenoménico literalmente es lo que experimen-
ta [el sujeto] —y este no tiene experiencia adicional de un gato ‘sin posicién’ [como en el dua-
lismo] o ‘en su cerebro’ [como en el fisicalismo reductivista]—. De acuerdo con el monismo
reflexivo, esta experiencia aniadida es un mito, y es por esto que el argumento dualismo vs.
reduccionismo sobre la naturaleza de esta experiencia anadida no puede ser resuelto. Apli-
cando la navaja de Occam nos deshacemos tanto del mito como del argumento (ibidem).

A pesar de que esto es, en cierto modo, un externalismo fenomenolégico,
Velmans defiende que no lo es estrictamente, pues la posicién de la experiencia
en el espacio fenoménico externo es una cuestién empirica dependiente de la
fenomenologia. Los pensamientos, por ejemplo, pueden no tener posicion.

La posicién subjetiva de los objetos en un espacio fenoménico es, a jui-
cio de Velmans, un efecto de proyeccion perceptiva que seria fruto de la interac-
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cién del mundo externo —en un sentido kantiano— con procesos preconscientes
del cerebro en si. De esta forma, «visto como un efecto psicolégico tanto real
como cientificamente investigable, no sorprendera a los psicélogos experimen-
tales» (ibid., p. 19). La propuesta de Velmans es investigarlo con experimentos
psicofisicos, como podria ser la busqueda de relaciones entre el espacio proyec-
tado y el espacio de estados neuronales. Asi pues, considera que «la conciencia
es susceptible de investigacion cientifica» y que «los informes funcionales ne-
cesitan entonces ser complementados con informes de sensibilidad [sentience]
desde dentro del cerebro humano. Una psicologia completa requiere ambos»
(Velmans, 1991).

Por otra parte, su respuesta a la objetividad/subjetividad del mundo
fisico fenoménico es un realismo critico que defiende con varios experimentos
mentales. Si usted observa este impreso que presumiblemente tiene en sus
manos, «la posicién aparente y la distancia del impreso fenoménico [desde sus
ojos] es dependiente del observador, mientras que el impreso en si mismo tiene
una posicién que es, en un sentido, independiente del observador» (Velmans,
2008, p. 26). Pero jen qué sentido puede decirse que son reales la posiciéon y
distancia aparentes de los fenémenos? La respuesta de Velmans es un experi-
mento mental consistente en ver una arana mediante unas gafas de realidad
virtual. Para Velmans, podemos medir la distancia a esa arafa con una cinta
métrica, pero la arafia no es real, no estd en el mundo externo, y en este sen-
tido no tiene existencia independientemente del observador. Solo existe en el
espacio fenoménico del observador. Si sustituimos esa arafna por una real,

mientras la existencia de la arana en este ejemplo es independientemente del observa-
dor [...], su apariencia permanece dependiente del observador. De hecho no hay diferencia
en esta situacién entre la apariencia de la arafa real y la virtual. Igualmente, aunque
la arana real puede decirse que tiene una posicién independientemente del observador
relativa a otros objetos en el mundo [...], cada observacion de su posicién solo puede estar
basada en dénde se ve que estd, y es igualmente dependiente del observador (ibid., p. 28).

Segun Velmans, este experimento mental demuestra que las mismas
operaciones de medida pueden aplicarse a los objetos reales y virtuales para
determinar su posiciéon, aunque en el caso de un objeto virtual uno esté midien-
do (sin ambigtiedad) la posicién de una experiencia. Pero jestan entonces los
objetos fenoménicos realmente ahi fuera mas alla de la superficie del cuerpo?

Eso depende de qué entienda uno por “realmente”. Si uno quiere decir, “;tienen en-
tonces una existencia independiente del observador ahi fuera en el mundo?”, entonces por
supuesto no la tienen. Sin embargo, si uno quiere decir si tienen una distancia y posicion
medibles ahi fuera en el mundo, entonces realmente la tienen. jHay alguna evidencia em-
pirica de lo contrario? No. Tales objetos fenoménicos no parecen estar y ciertamente no
pueden ser medidos como localizados en el cerebro (ibidem).

En cuanto al status ontoldégico de su propuesta, hemos visto que postu-
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la un monismo de doble aspecto en el que la entidad basica que compone el uni-
verso tendria una «naturaleza Gltima ‘psicofisica’, en lugar de solo psicolégica o
fisica». Asi, el impreso fenoménico que tenemos aqui delante (cuya naturaleza
es dependiente del observador) representa el impreso nouménico (que es inde-
pendiente del observador) (ibid., p. 29). De este impreso podriamos decir que
cada propiedad fenoménica es ‘psicolégica’ en el sentido de que son propiedades
experimentadas fruto de la interaccién preconsciente del impreso en si con los
sistemas perceptivo-cognitivos del observador. Pero, convencionalmente, tam-
bién las tratamos como ‘fisicas’ por la razén de que representan algo sobre el
impreso real (nouménico) que «la fisica describiria en una forma relacionada,
pero a menudo muy diferente» (ibid., p. 30).

Pero, entonces, ;/cémo se relaciona el mundo fenoménico con el cerebro?
Velmans nos dice que si observamos el cerebro de alguien que esta mirando un
gato, «cada rasgo fenoménico del gato tiene un correlato neuronal distintivo
que codifica la misma informacién (sobre el gato en si)» (ibidem). Los correlatos
neuronales constituirian la perspectiva de un observador externo de la misma
informacién subyacente, la cual seria vista por el sujeto como gato fenoménico.
Es decir, la informaciéon que ambos observan es idéntica, pero se «muestra o
formatea» de distinto modo. Esto es lo que constituye el doble aspecto de su teo-
ria. «Las representaciones en la mente/cerebro tienen dos aspectos (uno mental
y otro fisico), cuya forma aparente depende de la perspectiva desde la que son
vistas» (ibidem). Segun Velmans, ninguna de estas perspectivas debe tener un
status privilegiado, por lo que considerar que el mundo fenoménico no es mds
que un estado del cerebro es enganoso. Tanto el observador externo como el
sujeto conocen algo de los estados mentales que el otro no conoce: el primero,
su encarnacién fisica; el segundo, su manifestacién como experiencia. «Tales
informes de primera y tercera persona sobre la mente son complementarios y
mutuamente irreducibles» y una explicacién completa requiere ambos (ibid., p.
32). El problema de la conciencia planteado como la reduccién de la experien-
cia a lo fisico es, por tanto, equivoco, ya que atribuye a la perspectiva fisica un
privilegio ontoldgico.

No obstante, ¢en virtud de qué se produce esta relacion entre las dos
perspectivas? Es en este punto donde el anti-reductivismo de Velmans comien-
za a deslizarse hacia una suerte de misterianismo que recuerda a McGinn. Asi,
considera que «esta relacion sigue alguna ley natural, aunque actualmente pa-
rece misteriosa» (Velmans, 2000, p. 177, nota 25). Y en ocasiones va mas alla de
la duda y acepta de buen grado que «hay algo profundamente misterioso en la
forma en que la conciencia y las formas materiales con las que se correlaciona
surgen de cierta base ‘psicofisica’» (Velmans, 2008, p. 33). Como también «hay
algo misterioso en la forma en que la informacién sobre la posiciéon espacial
y la extensién codificadas en el cerebro se traducen en posicién y extension
tal y como son experimentadas» (Velmans, 2000, p. 296). «Pero en verdad, la
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existencia de la materia es tan misteriosa como la existencia de la conciencia»
(tbid., p. 328).

Por otra parte, como el mismo Velmans indica, el monismo reflexivo
es compatible con el panpsiquismo, aunque no lo establece. Asi todo, él se in-
clina por considerar que «la conciencia, en una forma primitiva, no emergid
en ninguna fase particular de la evolucién. En lugar de esto, estuvo desde el
principio. Su emergencia, con el nacimiento del universo, no es mas o menos
misteriosa que la emergencia de la materia, la energia, el espacio y el tiempo»
(Velmans, 2007). Y esta continuidad en la evolucién de la conciencia favorece
—como dice— la continuidad en su distribucién, lo que podria llevarle a aceptar
algtn tipo de panpsiquismo; quizas uno de cardcter informacional en la linea
de Chalmers (Velmans, 1999), frente al que no obstante opone algunas reser-
vas (Velmans, 1995, ap. 4.3 y 4.4).

En definitiva, el monismo reflexivo seria una propuesta fiel al sentido
comun que disuelve el problema mente-cuerpo formulado en los términos clé-
sicos. El mundo que percibimos no es ilusorio y la vista de nuestro cerebro por
parte de un observador externo no tiene por qué gozar de mayor consideracion
que nuestra vista privada. El cerebro en si —en el mundo externo que estudia la
fisica moderna— no contiene las experiencias, sino que estas son nuestro mun-
do. Su correlacién es evidente, pero esto no implica una reduccién ontolédgica.
Velmans, segtn lo entendemos, da a nuestra fenomenologia el estatuto ontolé-
gico que reclama la intuicién, pero en lugar de inclinarse por el dualismo, abo-
ga por un monismo en el que la sustancia primitiva del mundo se manifiesta de
estos dos modos mutuamente irreducibles: uno fisico y otro mental. Es por esto
que se muestra misteriano en cuanto a resolver el problema en términos de
conexidn entre el cerebro (en si) y nuestra experiencia. El problema estaba mal
planteado; no hay reduccién posible. La conexién entre estos dos aspectos es un
misterio que probablemente nunca podamos resolver. Parece que una ciencia
de la conciencia solo podra aspirar a encontrar correlaciones psicofisicas.

3.3 Objeciones a la propuesta de Velmans.

Una objecién que se ha planteado en ocasiones cuestiona donde se
encuentran experiencias tales como las existentes en el sindrome del miem-
bro fantasma, condicién psicolégica consistente en sentir una extremidad
aun cuando esta ha sido amputada. Dado que la extremidad ya no esta pre-
sente, {no se encontraria esta sensacion en el cerebro? A nuestro juicio, esta
objecién no alcanza a poner en peligro la propuesta de Velmans. Ciertamen-
te, el miembro en si no existiria, pero las sensaciones estan alla donde se
sienten, de forma similar a como vemos frente a nuestros ojos la arana vir-
tual del caso mencionado. Podemos medir incluso la distancia a esa arana,
pero no hay una arana en si que exista independientemente del observador.
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Con el miembro fantasma ocurriria lo mismo. Nuestro mundo fenoménico
esta relacionado con el cerebro/mente en si —e incluso si alteramos este se
puede alterar aquel— pero esto no implica una reduccién ontolégica en nin-
guno de los dos sentidos. La experiencia es la vivencia interna del cerebro/
mente en si, mientras que sus correlatos neuronales constituyen la visién
de un observador en tercera persona de este mismo cerebro/mente en si.
Ambos son aspectos complementarios de una misma cosa fundamental.

Otra objecion cuestiona la recreacién que hace Velmans de la
perspectiva reductivista, que no seria justa con visiones como la funcionalista
(Hankins, 2007). Para el funcionalismo, el cerebro solo seria una realizacién
concreta de la funcién mental, de modo que la mente estaria al margen de sus
ejemplificaciones. Su existencia se daria en «cierto Reino platénico donde la
posicién espacial es irrelevante o carente de sentido». Por tanto, las perspectivas
en liza respecto al problema mente-cuerpo no estarian bien representadas por
Velmans. Sus argumentos solo afectarian al reductivismo fisicalista.

Este mismo critico reclama también una elucidacién del concepto
de aspecto, puesto que si se abandona el dualismo en favor de un monismo
de doble aspecto debe quedar claro en qué consiste y por qué deberiamos
aceptarlo. Después de todo, la dualidad sigue presente en forma de experiencia
subjetiva frente a datos fisicos. ;(No implica el monismo de doble aspecto
un salto especulativo similar al realizado por el dualismo? Aqui podriamos
traer nuevamente el rechazo de McGinn a la monstruosidad y extravagancia
ontolégicas frente a lo que podria ser tan solo una cuestién epistemolégica.

En esta misma linea, otra objecién apunta al caracter problemAatico
de la nocién de cosa en si —de clara inspiracién kantiana— usada por Velmans
(Kyselo, 2007). Mientras que Kant considera que la cosa en si es trascendente
a nuestro conocimiento, Velmans defiende que si tenemos conocimiento de
la misma (de nuestro cerebro/mente en si), concretamente en los dos modos
complementarios ya vistos. De esta forma, plantea un dualismo epistemolégico
que convierte en tesis ontolégica tan pronto afirma que este conocimiento dual
se produce por la naturaleza psicofisica de la sustancia fundamental. «Velmans
parece transferir sutilmente la divisién dualista que él realmente busca evitar
de vuelta a la esfera de las cosas en si», por lo que pensar que realmente
conocemos la cosa en si es equivoco. La cosa en si no es lo que pensamos
que es. La propuesta de Kyselo es «mantener la idea de que las perspectivas
fisica y mental describen la misma realidad subyacente, pero —a diferencia de
Velmans— [considerar] que esta realidad no es ni fisica ni mental en si misma.
«La diferencia entre las descripciones fisicas y psicoldgicas descansa no en el
hecho de que el mundo sea psicofisico sino en el hecho de que los seres humanos
‘objetivamos’ diferentes partes del mundo».

Elmonismo reflexivo se encuentra también trabado en un intenso debate
frente al naturalismo bioldgico, que —por su extensién— no desarrollaremos
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aqui. Lehar, Revonsuo, Gray y Searle son representantes de esta propuesta y
han planteado diversas objeciones a Velmans. En diversos trabajos (Velmans,
2000 y 2008) podemos encontrar sus respuestas con la consideracién y detalle
que merecen.

Finalmente, podriamos apuntar que en realidad Velmans no disuelve
el problema mente-cuerpo como pretende. Su propuesta, mas que resolver
la cuestién, parece desplazarla hacia el reino de los misterios, como en el
caso de McGinn. La relacién entre los dos aspectos —el mental y el fisico—
permanece desconocida y el monismo reflexivo se nos aparece tan solo como
una constatacién del sentido comun junto a un postulado metafisico.

4. Conclusiones.

En este trabajo hemos revisado las posturas de dos autores de gran
relevancia en el debate sobre el problema mente-cuerpo y la conciencia.
Colin McGinn y Max Velmans combaten implacablemente el reduccionismo
de la experiencia subjetiva a lo fisico y suponen en la actualidad un fuerte
bastién frente a tales propuestas. Algo caracteristico de estos autores es
que su argumentacién anti-reductivista no viene aislada, sino acompanada
de sus correspondientes propuestas filos6ficas que pretenden dar cuenta
de tal imposibilidad. Para McGinn, es un cierre cognitivo el que nos impide
comprender la naturaleza de la conexién mente-cuerpo; para Velmans, tanto
lo fisico como lo mental son dos aspectos de una misma sustancia fundamental
del mundo. La relaciéon entre ambos aspectos/perspectivas es para los dos un
profundo misterio. En esto es mas explicito McGinn, al atribuir el problema a
una incapacidad cognitiva, en el nivel epistémico. En cambio, Velmans desplaza
el dualismo epistemolégico al mundo y, a diferencia de Descartes, lo encierra
en un monismo sustancial de doble aspecto. El misterio, pues, se mantiene a
pesar de todo.

Pareciera que hay una imposibilidad insalvable en captar la naturaleza
de la conexion entre tales aspectos fisico y mental. Si cada uno de ellos supone
una perspectiva distinta —una en primera persona y otra en tercera persona—
;,qué otra cosa podemos hacer sino intentar vincularlas de algtin modo? Dos
perspectivas son irreducibles en tanto que son perspectivas. Reducir la una a
la otra supondria dejar de lado, como realidad inexplicada, el hecho mismo de
tener esa perspectiva. Intentar reducir la rojez del rojo a actividad neuronal
implica abandonar de partida esa misma rojez que se muestra como un dato
primitivo. Asi pues, parece que en principio tan solo podemos aspirar a una
ciencia de la conciencia basada en correlaciones psicofisicas. Velmans aboga
explicitamente por esta via, por medio de la cual conseguiriamos arrojar
luz sobre el mencionado efecto de proyeccion perceptiva. Tal apuesta se
compadece con la postura de Chalmers, que en la misma linea —tomando como
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primitiva la conexién mente-cuerpo— pretende encontrar las leyes psicofisicas
mediante investigacion empirica y una teoria informacional. Por otro lado, el
misterianismo de McGinn no parece incompatible con un proyecto de estas
caracteristicas, pues tan solo rechaza la comprensién del nexo mismo y no de
las correlaciones.

Asimismo, resulta interesante constatar la notable influencia kantiana
recibida por los dos autores tratados, visible en el uso de conceptos como cosa en
si, entre otros. Si bien ninguno de ellos asume la posiciéon de Kant, es evidente
que muchas de las apreciaciones de este tltimo siguen atin vigentes en la filosofia
actual y pueden continuar siendo utiles tanto en cuestiones metafisicas como
en cuestiones epistemolégicas. De hecho, las objeciones més fuertes que hemos
visto aqui de ambas posturas provienen precisamente del enfoque kantiano,
que condena los excesos metafisicos. La pertinencia de recuperar a Kant en
la filosofia de la mente actual encuentra una importante manifestaciéon en
filésofos espafioles como Mariano Rodriguez Gonzalez, Eugenio Moya y Pedro
dJ. Teruel, autor que present6 en esta misma revista una alternativa de base
kantiana llamada monismo nouménico (Teruel, 2009).

Finalmente, podemos estar seguros de que, pese a los deseos de
McGinn y Velmans, el problema dificil de la conciencia no se desvanece con
sus analisis. Sus propuestas enriquecen el debate y suponen, sin duda alguna,
un gran obstaculo para el fisicalismo reductivista. Asi todo, el principal valor
de ambas radica, a nuestro juicio, en que rechazan el planteamiento clasico
del problema mente-cuerpo y oponen al mismo argumentos y reflexiones de
notable profundidad. El problema no se disuelve defendiendo un pretendido
cierre cognitivo —como sostiene McGinn— ni considerando que la conciencia
es algo tan misterioso como la materia —como defiende Velmans—. Lejos de
esto, permanecemos todavia ante las ciclopeas murallas de la conciencia
y continuamos la busqueda de algo que nos dé siquiera un atisbo de mayor
comprensiéon. Una ciencia de la conciencia basada en estudios psicofisicos
podria arrojar luz sobre esta aparente singularidad filosofica, al igual que podria
hacerlo, tal vez, la creacién de agentes sintéticos cada vez mas inteligentes y
similares a los humanos. El desarrollo de la ciencia cognitiva, no obstante,
habra de estar acompanado necesariamente de la visién critica e insidiosa de
la filosofia. Continuemos, pues, horadando los cimientos de esta imponente
fortaleza. La batalla por entender la conciencia no admite descanso.
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Resumen: en este articulo analizo el papel del placer en el comportamiento
animal segun Aristodteles, poniendo en relacién la doctrina del placer de la Etica
a Nicoémaco con textos del De Anima y el De Motu Animalium. Los animales son
vivientes que interiorizan sus acciones por medio de la imaginacién y el deseo
y, de algiin modo, cabe hablar de cierta espontaneidad en la medida en que
conocen y sienten. La principal conclusién es que la conducta animal no puede
ser entendida sin considerar ese proceso de interiorizacion en el que el placer y
el dolor suponen una valoracién de lo percibido.

Palabras-clave: animales; Aristételes; comportamiento; deseo; placer.

Abstract: In this article I study the role of pleasure in animals’ behaviour
according to Aristotle, trying to relate the doctrine of pleasure of the Nicoma-
chean Ethics with some texts of the De Anima and De Motu Animalium. Ani-
mals are living beings which internalize their actions with their imagination
and desire. In some way, it is possible to say that there is some spontaneity
because they have perception and knowledge. In order to understand the move-
ment of animals the principal conclusion is that it is necessary to consider that
animals internalize their actions, and that pleasure and pain are the way they
feel something as good or bad.

Key-words: animals; Aristotle; behaviour; desire; pleasure.

1. Introduccion.

;Son los animales meras mAquinas o son seres que interiorizan sus
vivencias y, por lo tanto, cabe hablar de cierta espontaneidad en su conducta?
La modernidad filoséfica, especialmente desde Descartes, entendié el mundo
como un proceso mecanico, frente al cual se encontraba el ser humano, dotado
de inteligencia y voluntad, y cuyo comportamiento era espontaneo, libre. Con
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esta visién del mundo, el comportamiento animal quedaba reducido a un proce-
S0 mecéanico, sin considerar sus vivencias internas y su capacidad de deseo. Sin
embargo, ya Aristételes intent6é analizar el comportamiento animal en el De
Animay el De Motu Animalium centrando su atencién en la capacidad de dolor
y placer, y consiguientemente en el deseo como motor de la conducta. Pese a
que no se encuentra sus obras una exposicion explicita acerca del placer y el do-
lor que experimentan los animales, resulta posible establecer su pensamiento
sobre el tema a raiz de lo expuesto en sus tratados biolégicos, en conexién con
algunos pasajes de la Etica a Nicomaco y otros escritos. En las préoximas pagi-
nas se intentara mostrar como el placer es compartido por hombres y animales,
y con qué peculiaridades aparece en unos y otros. De este modo, se tratara de
cémo los animales sienten e interiorizan las acciones.

Los animales para Aristételes no son un tema secundario pues, si algo
caracteriza su filosofia biol6gica, es la conexién entre la vida animal y la huma-
na'. Con el estudio de los animales se vislumbra que el hombre no se encuentra
fuera de la escala de seres vivos, ya que el alma humana comparte rasgos con
el alma animal? y, en muchos casos, el Estagirita contempla los comportamien-
tos animales como una cierta anticipaciéon del comportamiento humano: «en
términos generales, se pueden observar en los comportamientos vitales de los
demds animales numerosas imitaciones de la vida humana y, sobre todo, en
los pequerios mas que en los grandes se puede constatar la sutileza de la inte-
ligencia»®. Aristételes dedicé buena parte de su trabajo filoséfico al estudio de
los seres vivos, sus partes, sus funciones, sus comportamientos, y con mucha
seguridad tales estudios influyeron no sélo a la hora de elaborar una psicologia,
sino también en la ética*.

[1] «His deepest interest lay [...] in the structures and life-histories of living things, of animals,
primarily of animals other than men, but men too, as animals, which are to the field biologist
so plainly representative each of its kind». Grene, M.: A Portrait of Aristotle. Bristol: Thoemmes
Press, 1998, p. 55.

[2] Cfr. De Anima, 414 b 28-34.

[3] Historia Animalium, 612 b 18-21. Pese a que la Historia Animalium en su conjunto sea una
obra auténtica del Estagirita, existen dudas acerca de los libros VIII y IX, que contienen pasajes
que han llegado muy mal hasta nosotros, aunque el material recogido es sin duda alguna aris-
totélico. El libro X casi seguro que no lo escribi6 Aristételes. Cfr. Louis, P.: Aristote. Histoire des
animaux. Paris: Les Belles Lettres, 1964, pp. XXIX-XXXI.

[4] «Hier wird deutlich, dass Aristoteles nicht nur in der Politik, sondern auch in der Ethik an
seine biologischen Erkentnisse ankntpft und den Menschen immer zusammen mit den Tieren ins
Auge faBt. Die praktische Philosophie schliefit systematisch gesehen unmittelbar an die Biologie
aus». Kullman, W.: Aristoteles und die moderne Wissenschaft. Stutgart: Franz Steiner Verlag,
1998, p. 359.
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2. Rasgos del placer en los animales.

Los animales se caracterizan, a diferencia de las plantas, por la capa-
cidad de sensacion: «el vivir, por tanto, pertenece a los vivientes en virtud de
este principio [de crecimiento], mientras que el animal lo es primariamente en
virtud de la sensacién»®. Ciertamente, existen animales que, al igual que las
plantas, pueden realizar sus funciones naturales sin el desplazamiento porque
la naturaleza misma se encarga de que les llegue el alimento, pero Aristéte-
les precisa que si se da en ellos sensacién, se trata ya de algo distinto de las
plantas: «a aquellos seres que ni se mueven ni cambian de lugar, pero poseen
sensacion, los llamamos animales y no simplemente vivientes»®. Los animales
tienen que moverse para buscar su propia supervivencia, y ese movimiento
hacia la autoconservacion lo pueden realizar porque conocen en el nivel de la
sensibilidad. La sensacion les permite conocer, el instinto les dirige en un sen-
tido u otro, y el placer les sirve de criterio de bondad o maldad. Sélo hay placer
alli donde hay conocimiento, aunque sea en el nivel sensible, porque no basta
con que haya alma, tiene que ser un tipo especial de alma, capaz de conocer.
Los animales realizan sus funciones vitales por medio de la sensacion, y ésta
va ligada al placer: «cuando ya entra en juego la sensacién a causa del placer,
las vidas de cada uno se diferencian, bien por el apareamiento, el parto o a la
manera de criar a la prole»’. La sensacién, con su placer concomitante, hace
que el comportamiento animal sea distinto en cada caso; debido al instinto y
la propia naturaleza, hay percepciones diferentes y placeres propios. La natu-
raleza dota a los animales de placer para que puedan realizar sus funciones
especificas, es decir, alimentarse y procrear para el bien de la especie, pues «la
naturaleza no hace nada en vano, sino siempre lo mejor posible para la esencia
de cada especie animal»®. En suma, el placer en los animales va unido al desa-
rrollo de sus funciones vitales, y es porque persiguen algin tipo de placer que
se lanzan en una direccién u otra.

Conviene preguntarse hasta qué punto los placeres animales son asi-
milables a los placeres humanos. No hay duda de que Aristételes atribuye pla-
cer a los animales, aunque el término hedoné pueda ser ambiguo en algunas
ocasiones. Sin embargo, tal como él mismo dice en Politica: «la voz es signo
de dolor y del placer, y por eso la tienen también los deméas animales, pues su
naturaleza llega hasta tener sensacién de dolor y placer y significarsela unos a
otros»®. La voz en los animales estd asociada al intercambio de sensaciones, en

[6] De anima, 413 b 1-2.
[6] De Anima, 413 b 2-4.
[7] Historia Animalium, 588 b 28-30.

[8] De Incessu Animalium, 704 b 16.
[9] Politica, 1253 a 10-14.
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un nivel de comunicacién primario con los otros miembros de la especie. Ahora
bien, jhasta qué punto un animal experimenta placer? No es dificil entender
lo que experimenta un hombre cuando dice que ha disfrutado mucho comiendo
una tarta porque estaba exquisita, aun cuando nuestro gusto por las cosas dul-
ces no coincida. Sin embargo, /se puede decir que un perro disfruta de una tar-
ta de la misma manera que un hombre? ;Y qué decir de otro tipo de placeres?'°.

Para dilucidar esta cuestion hay que tener presente que el disfrute se da
cuando la actividad es perfecta'?, siendo asi que los animales experimentan pla-
cer en la medida en que lleven a su plenitud sus funciones propias. No obstante,
el placer va ligado a algun tipo de conocimiento o percepcion'?, y sélo hay placer
cuando la actividad (acompafiada de conocimiento) es perfecta. Asi, la actividad
(enérgeia) con la que se vincula el placer debe ser entendida como actividad ani-
mica, acompanada de percepcién. El conocimiento propio de los animales es, sin
duda, el sensible, siendo asi que experimentan placer en cuanto realizan sus
actividades propias (alimentacién, reproduccién), debido a la sensibilidad conco-
mitante a tales funciones; cada animal tiene su placer propio de acuerdo a como
tengan lugar tales actividades. De este modo, resulta posible establecer cuales
son los placeres propiamente animales atendiendo a sus funciones especificas:
tales son los que acompanen a las acciones propias del nivel vegetativo-sensitivo:
comer, reproducirse, estar sano, etc. Estas actividades son placenteras para el
animal en cuanto que siente que se realizan con perfeccién; es decir, en tanto que
el alma sentiente se encuentra inmersa en ellas.

En algunos pasajes Aristdteles vincula los placeres animales inicamente
con lo corporal, con lo fisioldgico. Asi, dice que los animales se gozan sobre todo
con los placeres relativos al tacto'®, y que éste es el sentido mas basico y mas
ligado a lo fisico'. Los animales se deleitan inicamente en las funciones natu-
rales béasicas, que son aquellas vinculadas al buen desarrollo del organismo. Sin
embargo, no se debe perder de vista que, aunque la capacidad de placer en el
caso de los animales se encuentra limitada al ambito de los procesos fisiolégicos,

[10] Cfr. Broadie, S.: Ethics with Aristotle. New York-Oxford: Oxford University Press, 1991, pp.
347-348.
[11] Cfr. Etica a Nicémaco, 1174 b 30-34.

[12] Aristételes vincula el placer con el conocimiento y la sensacién cuando dice que el placer apa-
rece en los animales cuando hay sensacion (Cfr. De Anima, 414 b 3-6); en el libro X de la Etica a
Nicémaco dice que el placer perfecciona la actividad (enérgeia) y, curiosamente, los tnicos ejemplos
de actividad que pone son actividades cognoscitivas, sensacién e intelecto (Cfr. Etica a Nicémaco,
1174 b 34-1175 a 2). Aunque también menciona en ese libro otros placeres (la flauta, la arquitectu-
ra), no los analiza con tanto detalle y podrian ser vistos también como algin tipo de conocimiento.

[13] Cfr. Etica a Nicémaco, 1118 a 26.
[14] Cfr. De Anima, 435D 1.
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no por eso es algo meramente fisiolégico, corporal’®, sino que la actividad animica
(en este caso sentir el propio cuerpo) se encuentra dirigida al nivel fisiolégico.
Afirma Sarah Broadie:

«El placer animal es fisico porque la causa de la vida de un animal se
define en términos de funciones realizadas mediante el ejercicio de los érganos
corporales. El principio que gobierna lo hace respecto a un objeto fisico; este
hecho determina los tipos de placeres posibles en este nivel. [...] Los placeres cor-
porales no son tales en cuanto placeres, sino porque el cuerpo y las sensaciones
corporales son necesarias para ciertas actividades placenteras»®.

Por eso el placer, como casi todos los fendmenos animicos, tiene una ma-
nifestacién somatica, dado que alma y cuerpo constituyen la misma sustancia:

«Casi todas las cosas dolorosas y agradables se dan con frio y con calor.
Esto resulta manifiesto en las pasiones. De hecho, las audacias, los miedos, los
actos sexuales y las demds actividades corporales dolorosas o agradables, unas
veces se dan con frio y con calor en una parte del cuerpo, otras veces en el cuerpo
entero»'’.

Sin embargo, la actividad de gozar no es algo meramente corporal, ya
que las actividades fisioldgicas son temporales, susceptibles de medida, y pueden
hacerse mas rapidas o méas lentas, mientras que el gozar mismo no es ni rapido
ni lento'®. La actividad placentera en el animal no es meramente corporal, sino
animica; en definitiva, porque acomparnia a una actividad propia del alma: sentir.

Un texto esclarecedor en torno al placer propio del animal se encuentra
en el libro ITI de la Etica a Nicémaco, donde Aristételes une los placeres anima-
les Unicamente con el sentido del tacto y del gusto, llegando a afirmar que no
tienen placeres de ningun otro tipo:

«Los perros no experimentan placer al oler las liebres, sino al comerlas, si bien el olor
hace que las perciban; tampoco el ledn lo experimenta con el mugido del buey, sino al de-
vorarlo; pero se da cuenta de que esta cerca con el mugido, y por eso parece experimentar
placer con él; y del mismo modo, tampoco por ver “un ciervo o una cabra montés” [lliada,
II1, 24], sino porque tendra comida. Sin embargo, la templanza y el desenfreno tienen por
objeto los placeres de que participan también los demas animales, placeres que por eso
parecen serviles y bestiales, y éstos los del tacto y los del gusto»'®.

[15] «Si el placer es un sentirse satisfecho de lo que es conforme a la naturaleza, aquello en que
se da la satisfaccién serd también lo que experimente placer; luego sera el cuerpo; no es esto, sin
embargo, lo que se cree; por tanto, tampoco la satisfaccién es placer, si bien uno puede sentir placer
al producirse la satisfaccion». Etica a Nicémaco, 1173 b 10-13.

[16] Broadie, S.: Ethics with Aristotle. New York-Oxford: Oxford University Press, 1991, p. 353.
[17] De Motu Animalium, 701 b 37-702 a 5.

[18] Cfr. Etica a Nicémaco, 1174 b 7-10.
[19] Etica a Nicémaco, 1118 a 19-26.
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3. Placer animal y placer humano.

Aristételes separa los placeres que serian mas propiamente humanos
(la contemplacién, llevada a cabo mediante el intelecto, la vision o la audicién,
que serian sentidos superiores) de los que se comparten con los animales (los
relativos al tacto). No parece admitir que los animales se deleiten en los senti-
dos en cuanto que dan a conocer el mundo, sino en cuanto que estan ligados con
la nutricion o la reproduccién?’. De igual manera, en De Sensu separa el placer
olfativo por accidente, en cuanto que esta ligado a la nutricién, del deleite en
los olores en si mismos, lo cual seria un placer propio de los hombres?'. Para
entender bien el texto citado del libro I1I de la Etica a Nicémaco, no se debe ol-
vidar que se inserta en una digresion acerca de la templanza, en la que afirma
que esta virtud se refiere inicamente a los placeres del tacto, pues sélo en ellos
puede darse el desenfreno, al ser placeres propios de bestias.

Gauthier y Jolif, situandose proximos a una interpretacion genética de
los textos??, han sostenido que Aristoteles, en el momento de escribir este pasa-
je del libro III, tendria en muy baja consideracién la vida animal, y en concreto
el sentido del tacto, por ser el mas pegado a las cosas sensibles; afirman que
estaria todavia imbuido en el dualismo platénico alma-cuerpo (conocimiento
intelectual-conocimiento sensible), ya que el menosprecio hacia lo corporal no

[20] Hay un pasaje en el que Aristételes parece admitir que algunos animales se deleitan en los
sentidos en si mismos, sin embargo se trata de un fragmento cuya autoria no esté del todo clara:
«parece que las abejas gustan (chairein) del ruido; por ello se dice que se las retine en la colmena
sirviéndose de cacharros y piedras; sin embargo, no se puede determinar de una manera absoluta
s1 oyen algo o si actiian asi por placer (hedoné) o por miedo» (Historia Animalium, 627 a 15-18).
Sin embargo, se trata de una referencia que toca el tema de pasada, ademés de que la autoria
aristételica es dudosa, de manera que no seria razonable sacar consecuencias al respecto.

[21] Cfr. De Sensu, 443 b 17-444 a 8.

[22] La interpretacién genética o evolutiva de Aristételes pretende situar cronolégicamente
los textos de acuerdo con el mayor acercamiento o distanciamiento respecto a la doctrina platé-
nica. Partiendo del supuesto de que Aristételes en sus inicios intelectuales estaria proximo al
pensamiento de Platén, pareceria posible establecer qué textos son més tempranos o posteriores.
Esta linea de investigacién, comenzada por Jaeger, ha tenido una notable influencia. E1 método de
la linea genética, aunque pueda arrojar luz sobre los textos, sin embargo acentua demasiado las
contradicciones en los textos, lo que lleva a una dificil comprensién del pensamiento aristotélico.
Por otro lado estas investigaciones arrojan resultados diversos dependiendo de lo que el intérprete
entienda por la filosofia genuinamente aristotélica: para Jaeger se encuentra en el empirismo pre-
sente en las obras bioldgicas, en cambio Nuyens pone la doctrina sobre el alma y el nots como el
culmen de su pensamiento. Cfr. Jaeger, W.: Aristoteles. Grundlegung einer Geschichte seiner Ent-
wicklung. Berlin: Wiedmannsche Buchshandlung, 1923; Nuyens, F.: L'evolution de la psychologie
d’Aristote. Louvain: Editions de I'Institut Supérieur de Philosophie, 1973. Para Lloyd es mas que
dudable que hubiera un cambio dréstico en la filosofia de Aristételes, y se muestra partidario de
ver una continuidad en su pensamiento. Cfr. Lloyd, G. E. R.: Aristotle: The Growth and Structure
of His Thought. Cambridge: University Press, 1968, p. 283.
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estaria en consonancia con una teoria hilemérfica, que seria posterior?. Sin
embargo, no es ésta la tinica manera de entender el pasaje o, al menos, no es
la definitiva, porque también en el De Anima considera Aristételes el sentido
del tacto como el m4s basico?, y el mas pegado a lo fisico®: se ve asi que hay
continuidad entre lo que expone en este lugar de la Etica a Nicémaco y el De
Anima, al contrario de lo que estos autores pretenden. Si Aristételes tiene en
menos estos placeres es porque la complacencia no se da en el conocimiento de
objetos, sino en el sentir del propio organismo, que ha desarrollado sus activi-
dades naturales basicas con perfeccién. Los animales no encuentran placer en
el conocimiento del mundo, en el uso de los sentidos volcados “hacia fuera”, su
placer queda reducido a lo agradable o “bueno para el organismo”. El animal
se complace cuando ve su funcidén corporal, fisiolégica, realizada o a punto de
lograrse. Entonces, los animales experimentan placer en la medida en que po-
seen conocimiento en el nivel sensible ligado a funciones vegetativas, y en este
nivel el placer que prima es el del tacto.

Se ha observado cudl es el tipo de placer propio del animal y su posi-
ble semejanza con el placer humano. Procede ahora ver cudl es la diferencia
que presenta el placer del animal con respecto al hombre, pues aunque cada
especie animal tiene su placer propio, sin embargo entre los hombres hay gran
variedad de placeres:

«Los placeres de animales distintos en su especie difieren segun la especie, mientras
que los placeres de animales iguales, como es 16gico, no son diferentes. Pero en los hombres
varian no poco, pues las mismas cosas agradan a unos y molestan a otros»?,

Los animales se diferencian segin sus actividades animicas, es decir,
segun sus funciones propias, incluido el tipo de sensacién y conocimiento que
sean capaces. El gato, por ejemplo, tiene una capacidad de vision distinta que
la del perro, y éste un sentido del olfato muy superior al del ser humano. Y si se
compara un mamifero con un insecto la diferencia de sensibilidad es muy nota-
ble, asi como la espontaneidad de movimientos en cada especie: «algunos ani-
males tienen todas estas funciones [todas las especies de sensacién y opinién],
mientras que otros sélo alguna de ellas, y otros sélo una (y asi se establecen
diferencias entre los animales)»*’.

[23] Cfr. Gauthier, R. A.—Jolif, J. Y.: Aristote. L’E’thique a Nicomaque. Introduction, traduction
et commentaire. Louvain: Publications Universitaires, 1970, Premiere Partie, livres I-V, p. 239.

[24] Cfr. De Anima, 414 b 3-4.

[25] Cfr. De Anima, 434 b 12-14.
[26] Etica a Nicémaco, 1176 a 8-12.
[27] De Anima, 413 b 32-414 a 1.
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Dado que «cuando hay sensacién, entonces hay también dolor y placer,
y habiendo éstos, necesariamente habra apetito»?®, cada especie animal tiene
un placer propio, adecuado a su actividad animica, a sus distintas capacidades
sensitivas. Ahora bien, dentro de cada especie no encontraremos individuos
animales con placeres distintos de los de otros individuos. Parece que un leén
en Africa siente placer por las mismas cosas que un leén en Asia (aunque haya
cosas que el leén africano haya podido gustar y el asiatico no). Los hombres,
en cambio, encuentran placer en cosas distintas debido a que su naturaleza les
permite desarrollar diferentes capacidades, tanto en el nivel sensible como in-
telectual. Decir “especie” es decir capacidad de actuacidén concreta, puesto que
lo que hace un animal especifico es que tiene ciertas cualidades, cierta manera
de actuar (y al decir “actuar” hay que incluir no sélo los movimientos fisicos,
sino también los actos cognoscitivos y apetitos) distinta del resto de especies.
Cada género animal tiene sus placeres propios, cualitativamente distintos de
los placeres que pueda tener otro®.

En el De Sensu Aristoteles marca una diferencia fundamental entre la
manera que los animales experimentan placer en las sensaciones y los seres
humanos. Se trata de un pasaje en el que analiza el olfato:

«Hay dos clases de olores [...]. Hay un tipo de olores que, como dijimos,
se alinea con los sabores y en los que lo placentero y lo doloroso son propie-
dades accidentales —en efecto, por ser afecciones de la facultad nutritiva, son
agradables los olores cuando se tiene apetito, mientras que cuando se esta
satisfecho y no se apetece nada, no son agradables, a mas de que a quienes el
alimento poseedor de tal olor no les resulta agradable, tampoco lo son los olo-
res—, de manera que los olores, como dijimos, comportan agrado y desagrado
por accidente; por ello mismo, asimismo, son comunes a todos los animales.

®Hay otros olores que son placenteros por si mismos, como el de las
flores, pues no invitan al alimento ni poco ni mucho, ni provocan el apetito en
absoluto, sino mas bien lo contrario. Cierto es, en efecto, lo que dijo Estratis,
parodiando a Euripides: cuando tengas lentejas cociendo, no les echéis perfume.
Los que de hecho mezclan en sus bebidas tales propiedades, fuerzan el placer
por la costumbre, hasta que el placer se produce por dos sensaciones, como si
fuera por una sola.

»Este tipo de olfato es especifico del hombre, mientras que el que se
alinea con los sabores es propio también de los dem4s animales, como ya se ha
dicho antes. De éstos ultimos, dado que comportan el placer accidentalmente, se

[28] De Anima, 413 b 23-24.

[29] “All the animal of the same species, we may suppose, find pleasure in the same things: but
men do not present such a uniformity of taste. Good men and bad men find pleasure in different
things, the distinction of good and bad is not found among the lower animals”. Stewart, J. A.: Notes
on the Nichomachean Ethics of Aristotle. Bristol: Thoemmes Press, 1999 (Oxford, 1892), vol II, p.
436.
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han distinguido especies de acuerdo con los sabores. De los otros ya no es posible
hacerlo, dado que su naturaleza es por si misma agradable o desagradable»?.

Dice inmediatamente después que la causa de que tal olor sea especifico
del hombre es la condicién de los alrededores del cerebro, y que incluso «tal tipo
de olor llega a servirle a los hombres como una ayuda para su salud. Su funcién
no es otra que ésta, y la cumple claramente»®’.

Aristoteles admite dos tipos de olores: los que van acompanados de pla-
cer por accidente (kata sumbebekds) y los que producen placer por si mismos
(kath’ auto). Los primeros se deben fundamentalmente al apetito nutritivo:
ante el hambre, el olor a comida es placentero (estd anticipando la comida),
pero si ya se ha llenado el estémago, tal olor es indiferente o incluso molesto.
Aclara Alejandro de Afrodisia: «por referencia al alimento, por el cual se origi-
na, éste llega a ser agradable o desagradable»®?. La causa directa de este placer
es el apetito, la nutricién, y no el olor. Por otra parte, hay otros olores placen-
teros por si mismos, tales como el aroma de una flor: en estos casos, el olor no
va asociado a la satisfaccién de un apetito, y se trata de un placer propio del
olor en si mismo. Para los animales sélo hay olor del primer tipo, el asociado
a la capacidad nutritiva, y «no se preocupan en absoluto del mal olor por si
mismo —aunque muchas plantas tienen olores desagradables—, si no afecta al
gusto 0 a su comida»®®. Por eso mismo, aquellos olores vinculados a la comida
pueden ser objeto de la templanza, mientras que los otros no**. Por tanto, Aris-
toteles muestra como el placer sensible en los animales se encuentra reducido
a la satisfaccion de las necesidades fisiolégicas, mientras que en el ser humano
aparece la capacidad de deleitarse en las sensaciones en si mismas.

Por otro lado, el ser humano tiene también sus propios placeres, aun-
que es preciso advertir que es un animal peculiar, puesto que sus capacidades
de actuacién se encuentran abiertas a multiples posibilidades. Es éste un as-
pecto que Aristételes apunta pero en el que no hace demasiado énfasis; dice
claramente en la Etica a Nicomaco que los placeres son muy distintos en unos
y en otros seres humanos®®, pero no da una explicacién de por qué es asi. Siendo
un tratado ético, y no acerca de la naturaleza, asume el planteamiento comtn
sin mAs miramientos.

[30] De Sensu, 443 b 17-444 a 8.

[81] De Sensu, 444 a 14-19.

[32] Alejandro de Afrodisia, In Librum De Sensu Commentarium, 96,1 7-8.
[33] De Sensu, 445 a 2-5.

[34] Cfr. Etica a Nicémaco, 1118 a 14-16.

[35] “En los hombres [los placeres] varian no poco, pues las mismas cosas agradan a unos y moles-
tan a otros, siendo para unos molestas y odiosas y para otros gratas y amables”. Etica a Nicémaco,
1176 a 8-12.
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4. El papel del placer en el comportamiento animal.

El placer, puesto que es vivido por los animales de una manera muy
distinta a los seres humanos, juega un papel decisivo en su conducta. Los ani-
males cazan para comer, realizan ciertos movimientos para cautivar al sexo
opuesto y realizar la reproduccion, etc. Son, en muchos casos, comportamientos
guiados por el placer o que buscan el agrado del animal de una manera quizas
inconsciente. Se trata ahora de estudiar la indole de tal comportamiento a la
luz de los textos aristotélicos.

Al observar de cerca la conducta animal se advierte un automovimiento
con dos caracteristicas peculiares: por un lado, el animal tiene que desplazar-
se en el espacio para realizar sus actividades vitales basicas (alimentacién y
reproduccién); por otro lado, tal movimiento viene dirigido por el conocimiento
que tiene del mundo y los deseos, que surgen de manera natural®. Este tipo de
automovimiento es el que le diferencia de una planta, puesto que tiene también
capacidad de realizar movimientos en el espacio, impulsados por el deseo y
controlados por el conocimiento que tiene del mundo. El animal realiza el bien
propio de la especie a la vez que busca su agrado.

El comportamiento del animal persigue la conservacion de la vida y la
supervivencia de la propia especie, pero esa finalizacién no se la impone el ani-
mal de manera directa (no es un objetivo que se proponga a si mismo), sino que
es consecuencia de sus movimientos particulares, que tienen por objeto fines
concretos; movimientos en cierta medida inconscientes que, por otro lado, no
parecen ser absolutamente necesarios, sino espontaneos®’.

La finalidad o el objetivo Gltimo del comportamiento animal surge con
la busqueda de objetivos concretos que reportan agrado momentaneo, es de-
cir, logra su bien persiguiendo el agrado inmediato. /Y cémo es esta conducta
particular? ;Qué estructura tiene el comportamiento animal concreto? Tal es
la pregunta que se hace Aristoteles en el De Motu Animalium, obra que versa

[36] “T'odo cuerpo dotado de capacidad desplazamiento y, sin embargo, carente de sensacién pe-
receria sin conseguir su finalidad y ésta constituye la obra de la Naturaleza”. De Anima, 434 a
34-434 b 2.

[37] Esta situacién del animal —estar entre la necesidad y la espontaneidad— la pone de manifiesto
Crubellier cuando dice: «el movimiento local del animal presenta dos problemas interesantes y uni-
dos entre si, el de la espontaneidad y el de su orientacién hacia los objetos particulares y exteriores.
El movimiento local del animal no es la simple prolongacién o la transformacién de un movimiento
recibido, como ocurre necesariamente en los cuerpos inertes, de manera que éste aparece como la
causa de su propio movimiento. Por otra parte, en tanto que proceso natural, es un movimiento
finalizado; pero es discontinuo, hecho de secuencias finitas en las cuales cada una estd orientada
hacia un fin, generalmente un objeto (aunque también un lugar, etc.) que normalmente puede
ocupar cualquier posicién en el mundo, o en el medio ambiente del animal, y que, en el instante
siguiente, podria carecer de todo valor para él». Crubellier, M. : “Le sillogisme pratique” en Laks,
A.y Rashed, M.: Aristote et le mouvement des animaux: Villeneuve d’Ascq Cédex: Presses Univer-
sitaires du Septentrion, 2004, p. 11.
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sobre la causa del comportamiento animal (y también humano). Después de
afirmar que el movimiento de los animales es debido a que tienen un princi-
pio interno, pasa a examinar la causa de que el movimiento se haga en una
direccién u otra, pues parece que los animales no tienen un comportamiento
absolutamente fijado por la naturaleza, sino que hay en ellos una cierta espon-
taneidad:

«Los animales se lanzan a moverse y a actuar, siendo el deseo la causa ultima del
movimiento, y originandose éste o por sensaciéon o por imaginacién o por razén. Entre los
que tienden a actuar, unas veces por apetito o compulsion, otras por deseo o voluntad, unos
hacen (poioiisi), otros actian (prdttousi)»*.

El comportamiento animal surge de su principio propio, y por €so no
esta fijado desde fuera. Por otro lado, sus movimientos dependen de los objetos
que hay en su entorno, objetos que percibe y los toma como agradables o des-
agradables®. El principio de su actuacién es el deseo?, suscitado a la vez por
un objeto que, o bien esta fisicamente presente, conocido de manera sensible,
o bien se encuentra en la imaginacién del animal (y, en el caso de los hombres,
interviene también la inteligencia):

«Vemos que lo que mueve a los animales es la inteligencia, la fantasia, la eleccidn, el
deseo racional (botilesin), el apetito. Todas estas cosas se refieren a la mente y al deseo
(6rexin). [...] El deseo racional, el impulso y el apetito son todos ellos deseo, mientras que
la eleccién es comun a la inteligencia y al deseo. Por eso mueve primeramente lo pensado
y lo deseado. Pero no todo lo pensado, sino el fin de los actos. Por eso algo que mueve de tal
clase es uno de los bienes, pero no todo lo noble»*.

Para que el animal se mueva debe haber un motivo interno, un ele-
mento de naturaleza intencional, referido a la realidad, que estimule el deseo
y provoque la accién*?. El animal interioriza la accién en un proceso subjetivo
en el que siente un deseo, provocado por la imaginacién o la sensacion, y se
lanza a actuar, pues ve en el objeto presentado un bien, algo agradable. Es im-
portante el papel de la imaginacién en este punto, porque muchas veces no es
el objeto fisicamente presente el que suscita la accidn, sino el objeto agradable
recordado, acompafiado de imaginacién, abriendo posibilidades de actuacion
en la circunstancia concreta*’. «En cierta manera la forma concebida de [algo

[38] De Motu Animalium, 701 a 34-701 b 1.

[89] Cfr. Furley, D. J.: “Self movers”, Lloyd, G.E.R. y Owen, L.: Aristotle on Mind and the Senses.
Cambridge: University Press, 1979, p. 170.

[40] Cfr. De Anima, 433 b 28-29.
[41] De Motu Animalium, 700 b 17-26.

[42] Cfr. Corcilius, K.: Streben und Bewegen. Aristoteles Theorie der animalischen Ortsbewegung.
Berlin(New York: Walter de Gruyter, 2008, p. 285.

[43] «Precisamente porque las imagenes perduran y son semejantes a las sensaciones, los ani-
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caliente o frio], de algo placentero o temible, sucede ser como cada uno de los
hechos actuales, y por eso se tiene frio o miedo con tan sélo pensarlo»*. Es de-
cir, también el recuerdo de lo placentero y de lo doloroso resulta ser un motor
de la accion, pues entonces se lanza a por €l o lo rehuye.

5. El placer y el silogismo practico.

Conviene traer a consideracion el “silogismo practico”, que ha sido ob-
jeto de recientes estudios, para entender mejor la forma del actuar animal. El
llamado “silogismo practico” es el intento aristotélico de explicar la estructura
del actuar animal (y también humano) que trata de dar cuenta del actuar ani-
mal conjugando las necesidades impuestas por su naturaleza con los deseos y
el conocimiento del mundo, dejando clara una cierta “libertad de movimientos”
frente a los procesos fisicos?. El silogismo practico pretende dar una explica-
ci6on del movimiento del animal identificando los elementos que intervienen
en él. No se trata por tanto de un silogismo deliberativo ni de un silogismo del
cual se desprenden deberes morales: tales silogismos son practicos, pero en un
sentido diferente. Este tipo de silogismo pretende analizar la conducta para
mostrar que el motor de la accién es el deseo, unido a algin tipo de conocimien-
to*. Asi, Aristoteles da cuenta del comportamiento del animal, explica que su
conducta tiene un sentido, y que la espontaneidad de los deseos del animal
viene regulada por el conocimiento del mundo y la imaginacién. Por eso, aclara
Nussbaum: «el silogismo practico es un esquema para la explicacién teleoldgica
de la actividad animal, disefiado para ensefnarnos detalladamente qué factores
debemos mencionar, qué estados debemos atribuir al animal, para dar una ex-

males realizan multitud de conductas gracias a ellas, unos animales —por ejemplo, las bestias— por-
que carecen de intelecto y otros —por ejemplo, los hombres— porque el intelecto se les nubla a veces
tanto en la enfermedad como en el suenio». De Anima, 429 a 5-9.

[44] De Motu Animalium, 701 b 16-22.

[45] Aunque es cierto que Aristételes compara el movimiento de los animales con el de una mario-
neta (De Motu Animalium, 701 b 1y ss.), el Estagirita no reduce en dltimo término el movimiento
animal a una serie de fenémenos puramente fisicos, puesto que pone en juego también a las sen-
saciones y el deseo. Estos dltimos dan cuenta del movimiento animal, y son claves que permiten
explicarlo de manera racional, sin que por eso su conducta se reduzca a un puro mecanicismo.

[46] El silogismo practico «consiste en explicar la produccién de la accién por la convergencia de
dos factores deversos: un factor desiderativo (i. e. deseos de diverso tipo, racionales o no raciona-
les) y un factor cognitivo (i. e. percepcién, imaginacién, intelecto). Dicho de otro modo: se explica
la accién como resultado derivado de la conjuncién de, al menos, un deseo, de cualquier tipo, y de
una creencia, donde ambos, deseos y creencias, deben concebirse como peculiares tipos de actitudes
proposicionales, es decir, como actitudes a través de las cuales nos referimos, de diversos modos,
a un cierto contenido proposicional». Vigo, A. G.: “Razén practica y tiempo en Aristoteles. Futuro,
incertidumbre y sentido”, en su obra Estudios aristotélicos. Pamplona: Eunsa, 2006, p. 288.
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plicacién adecuada de la accién»*’. Sin embargo, no se debe equiparar este tipo
de silogismo con el razonamiento deliberado, puesto que se podria acabar com-
prendiendo el comportamiento animal al igual que el comportamiento humano,
y tal no parece ser la postura aristotélica*®, sino que mas bien Aristételes esta
intentado comprender cémo surge la accién, el movimiento en los animales.

Como cualquier tipo de silogismo, consta de unas premisas y una con-
clusién, pero lo particular en este caso es que la conclusién no es una regla o
un enunciado general, sino que es una accién: «lo que necesito, debo hacerlo;
necesito un manto, debo hacer un manto. Y la conclusién, hay que hacer un
manto, es una accién. Se actua a partir de un principio»*’. En las premisas hay
una proposicién general y un enunciado concreto. La proposicién expone un
fin general, el bien propio. El enunciado concreto viene referido a la situaciéon
en la que pueda encontrarse el animal (el bien posible) y que se conecta con la
proposicién general (el bien general): «la accién es la conclusién; y las premisas
que llevan a la accién son de dos tipos, las de los bueno y las de lo posible»®.
De la relacién de la proposicién general con el enunciado concreto tenemos la
explicacién de la accién o, en caso negativo, su ausencia. No quiere decir Aris-
toteles que el animal use razonamientos l6gicos a la hora de actuar, sino que
mas bien trata de explicar el proceso interno previo a la accién. Los animales
pueden conectar las situaciones concretas con deseos de sus apetitos:

«Cuando uno actua con vistas a aquello que atane a la sensacién o a la imaginacién o
a la razon, hace en seguida lo que desea. En lugar de la pregunta o del pensamiento, surge
el acto del deseo. Debo beber, dice el apetito; he aqui una bebida, dice la sensacién o la
imaginacion o la razén; se bebe inmediatamente»®!.

La proposiciéon general corresponde a un deseo, el enunciado concre-
to se refiere a un determinado conocimiento, que tiene en ese momento el
animal (bien sea por sensacién, imaginacién o memoria), y la conjuncién de
ambos es lo que produce la accion. Parece interesante destacar que el prin-
cipio que guia los comportamientos animales parece estar referido al placer.
Después de explicar el “silogismo practico” Aristételes dice que el principio
del movimiento es lo que hay que perseguir o evitar en lo factible; poco des-
pués aclara: «en efecto, hay que evitar lo doloroso y perseguir lo agradable»®2.

[47] Nussbaum, M. C.: “Practical Syllogisms and Practical Science”, en su obra Aristotle’s De Motu
Animalium. Princeton: University Press, 1978 p. 174.

[48] Cfr. Labarriere, J-L., “Imagination humaine et imagination animale chez Aristote” en Phrone-
sis 29, 1984, pp. 26-27.

[49] De Motu Animalium, 701 a 18-21.
[60] De Motu Animalium, 701 a 24-25.
[61] De Motu Animalium, 701 a 29-33.
[62] De Motu Animalium, 701 b 36.
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El placer puede ser tomado como el principio general que guia el comporta-
miento de los animales.

La conducta animal viene marcada por los deseos, pero para que éstos
se den ha de presentarsele un objeto (bien en la imaginacién, bien por medio de
sensacién) que lo suscite. Tal objeto debe ser visto como agradable por el ani-
mal para que lo desee, puesto que la percepcion le presenta un objeto al animal
que la imaginacién lo propone como bueno (como agradable)®. No basta con el
mero conocimiento del objeto para que el animal se decida a perseguirlo, sino
que debe conocerlo de una determinada manera: como conveniente y placente-
ro. No significa esto que el animal “piense” que el objeto es agradable, sino que
ve en él la realizacién de un deseo, debido al recuerdo (ha tenido experiencias
pasadas con ese objeto y le han sido placenteras o dolorosas), la imaginacién
(abre posibilidades de realizacién del deseo al proponer objetos o acciones que
pueden satisfacerlo) o la sensacién (de hecho puede ya estar experimentando
cierto placer con el objeto, lo cual hace que lo persiga de manera definitiva). El
placer le da al animal un conocimiento inmediato, no regulado por ningtn tipo
de razonamiento, acerca del objeto, y es lo que le hace desearlo en sucesivas
ocasiones. A veces el animal no sabe si un alimento es de su agrado, pero des-
pués de probarlo recordara si le ha gustado o no. Ademas la imaginacién debe
conectar el objeto presente con el placer que pueda suscitar:

«Podriamos considerar que Aristoteles, al hablar de la phantasia sensible, esta atribu-
yendo algtin contenido (motivador en potencia) a la percepcién animal, y que el animal que
posee fantasia no sélo percibe un objeto, sino que lo percibe como una cosa de un cierto tipo,
de manera que puede ser para él un objeto de persecucion o rechazo»>*.

6. Placer y bien.

Con todo lo visto se puede afirmar que el comportamiento animal tiene
por objeto lo placentero, lo agradable, pues posee la tendencia natural a “sentirse
bien” y su conducta viene motivada tnicamente por deseos inmediatos®. A tra-
vés de esa tendencia al placer en su interior, el animal persigue objetos concretos
que contribuyen a su propia conservacion y a la autoconservacién de la especie®.

[63] Cfr. Nussbaum, M. C.: “The De Motu Animalium and Aristotle’s Scientific Method”, en su
obra Aristotle’s De Motu Animalium. Princeton: University Press, 1978, p. 246.

[54] Nussbaum, M. C.: “The Role of Phantasia in Aristotle’s Explanation of Action”, en su obra
Aristotle’s De Motu Animalium. Princeton: University Press, 1978, p. 246.

[65] De este modo podria explicarse filos6ficamente el comportamiento animal dicendo que es un
tipo de “hedonismo motivacional”. Cfr. Corcilius, K.: Streben und Bewegen. Aristoteles Theorie der
animalischen Ortsbewegung. Berlin/New York: Walter de Gruyter, 2008, p. 199.

[66] El ser humano se pregunta por el tltimo fin de su existencia y con relacion a ese fin se plantea
qué debe hacer aqui y ahora; sin embargo el animal vive en presente y su vida no se despliega de
acuerdo a un proyecto. Cfr. Ricken, F.: Der Lustbegriff in der Nikomakischen Ethik des Aristoteles.
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Placer y bien (fin de la naturaleza) se encuentran por tanto unidos en la vida del
animal.

En consonancia con lo expuesto, Aristételes recoge en la Etica a Nicé-
maco un argumento de Eudoxo con el que prueba que el placer es bueno. En
resumen, el argumento dice asi: si todas las criaturas persiguen el placer, en-
tonces es que el placer es su bien propio (ya que es aquello hacia lo que todos
tienden®’); dado que todos los animales persiguen el placer, entonces el placer
debe ser el bien supremo®. Lo interesante de este razonamiento, con vistas al
estudio del placer en los animales, no es tanto discutir si el placer es el bien
absoluto, sino de qué manera lo es para los animales. Los animales son sustan-
clas vivas, que actian, y lo hacen en una direccién; por tanto, tiene que haber
algo que suscite el deseo: es el objeto agradable el que se presenta como apete-
cible y el que estimula la accién®. Conviene no perder de vista que Aristoteles
afirma que el bien (el fin de algo) puede decirse de dos maneras: de manera
objetiva (bien absoluto) o de manera subjetiva (bien para alguien)®. Si uno se
pregunta por la finalidad de los movimientos del animal, aparecen dos posibles
enfoques: en un sentido objetivo, tales movimientos permiten que éste continte
viviendo y que la especie se perpetie; en un sentido subjetivo, sus movimientos
se dirigen hacia lo agradable, de tal modo que «cuando lo percibido es placente-
ro o doloroso, la facultad sensitiva —como si de este modo estuviera afirmandolo
o negandolo— lo persigue o se aleja de ello»®'. Se podria admitir que el fin de
su actuacién es el placer, y que su constitucién metafisica viene marcada por
la tendencia a lo agradable. El animal, a fin de cuentas, es un “perseguidor
del placer”; su actividad animica, y por lo tanto su sustancialidad, consiste en
ordenar sus movimientos hacia un fin concreto: el placer, sentirse bien. Desde
este punto de vista subjetivo la sustancialidad propia de los animales se re-
suelve en la satisfaccion de las tendencias concretas sensibles (epithumia), que
provocan deseos y movimiento: el fin de su comportamiento es lo agradable®.

Curiosamente, en el caso de los animales, la busqueda del bien subje-
tivo coincide plenamente con la obtencién del bien objetivo. Satisfaciendo sus
impulsos fisiolégicos logran su bien propio. La naturaleza dota al animal de
una sensibilidad especifica, por la cual siente agrado o desagrado ante aquellas
cosas que son buenas o malas de cara a su propia supervivencia y a la de la

Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1976, pp. 37-38.

[57] Cfr. Etica a Nicémaco, 1094 a 2-3.

[68] Cfr. Etica a Nicémaco, 1172 b 9-15.

[69] Cfr. De Motu Animalium, 701 a 4-6.

[60] Cfr. Etica a Nicémaco, 1152 b 26-28.

[61] De Anima, 431 a 9-11.

[62] Cfr. Broadie, S.: Ethics with Aristotle. New York-Oxford: Oxford University Press, 1991, p.

352.
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especie. Los animales, a diferencia de las plantas (que carecen de sensibilidad
y poseen menos automovimiento ya que no necesitan de una guia para su ac-
tuacién), cuando persiguen el placer, estan a la vez viviendo plenamente su
vida. Las plantas, como actian necesariamente segun el patréon natural, no
necesitan de placer que les oriente. Los animales sin embargo actian segin su
fin propio gracias al placer y al dolor que experimentan en sus acciones®,

En suma, el placer vegetativo-sensible, para los animales, dirige la
conducta y es a lo que tienen que someterse para realizar su bien propio. Sin
embargo, lo que es para los animales una guia fiel, para los hombres supone
un mero manual de supervivencia, puesto que los apetitos chocan frecuen-
temente con la razén® y en muchas ocasiones contradicen incluso el propio
bien natural®. El hombre no despliega sus facultades naturales siguiendo los
apetitos sensibles, porque su bien no viene marcado por instinto (aunque el
instinto pueda en ocasiones ayudar), sino que se descubre mediante la razén;
es decir, hay que buscar el bien propio y, por tanto, poner freno a los apetitos.
El bien del animal no es el placer, sino que el placer le permite realizar su
bien. El bien del hombre tampoco es el placer, aunque ayude a realizarlo.

7. Conclusiones.

La naturaleza de los animales asegura que cuando sienten agrado, o
cuando se ven atraidos hacia un placer, es porque ese placer les va a beneficiar
en orden al bien de la especie. Los placeres en los animales muy rara vez son
desordenados: siempre que un animal experimenta placer o surge en él un
apetito por un objeto placentero es porque las condiciones en las que tal apetito
o placer ha surgido son las condiciones buenas para su propia supervivencia®,
algo que no ocurre en los seres humanos.

Por otro lado, que los animales puedan seguir el placer inmediato como
algo absoluto es algo que Aristételes conecta con la falta de percepcion del tiempo®”

[63] “A menos que el animal distinga entre lo que es pernicioso y beneficioso, no sera capaz de
evitar una cosa y perseguir otra, y sin poder hacer esto, serd también incapaz de sobrevivir”.
Themistius, In Libros Aristotelis De Anima Paraphrasis, 124, 8-10.

[64] Cfr. De Anima, 433 b 5-10.
[65] Cfr. Etica a Nicémaco, 1148 b 15-24.

[66] Cfr. Broadie, S.: Ethics with Aristotle. New York-Oxford: Oxford University Press, 1991, pp.
354-355.

[67] Comenta Themistius que aunque hay otros animales que pueden percibir el tiempo, sin embargo “[el ser
humano] percibe el tiempo en si mismo (kath’ autd), mientras que otros accidentalmente (kata sumbebekés),
ya que no perciben el tiempo, sino la manera en que fueron afectados anteriormente”. Themistius, In Libros
Aristotelis De Anima Paraphrasis, 120, 11-13. A este respecto aclara Polansky: “though the other animals
have some sense of time, they lack ldgos, and therefore may not have desires that explicitly, directly oppose
each other, but they only oppose each other as the bales of hay drawing Buridan’s ass in different directions”.
Polansky, R.: Aristotle’s De Anima. New York: Cambridge University Press, 2007, p. 520, nota al pie.
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y de planificacién de acciones de acuerdo con un fin general en la vida, algo que
poseen los seres humanos:

«Se producen deseos mutuamente encontrados. Esto sucede cuando la razén y el apeti-
to son contrarios; lo que, a su vez, tiene lugar en aquellos seres que poseen percepciéon del
tiempo: el intelecto manda resistir ateniéndose a lo inmediato; y es que el placer inmediato
aparece como placer absoluto y bien absoluto porque se pierde de vista el futuro»®®.

El placer vegetativo-sensible aparece como bien inmediato; por eso es el
fin propio de aquello seres que no tienen percepcién del tiempo y que no pueden
poner como fin en su vida un bien mejor que implique eleccion.

En conclusién, lo bueno puede decirse en un sentido objetivo y en un
sentido subjetivo®. Una cosa es lo bueno para mi (o para el animal) de modo
absoluto y otra cosa aquello que yo escojo en el momento concreto como algo
bueno, aunque no sea algo bueno absolutamente, o me pueda perjudicar a largo
plazo. El bien subjetivo, en el caso del animal, es el placer, mientras que el bien
objetivo es la conservacion de la propia especie. A diferencia del hombre, en el
que el placer como bien subjetivo puede estar enfrentado con su bien objetivo
(el placer concreto que se me presenta ahora puede ser perjudicial para mi), en
los animales hay perfecta armonia entre ambos tipos de bien. El animal es un
viviente que interioriza sus actividades por medio de la sensacién, el placer y
el deseo: aunque su conducta viene determinada por lo que experimenta como
placentero o doloroso (y gracias a ello logran su supervivencia), también cabe
hablar de cierta espontaneidad en la medida en que conocen y sienten. Los ani-
males, de este modo, no son meras maquinas, ya que sus movimientos parten
de lo que previamente interiorizan mediante la sensacién y el deseo.

[68] De Anima, 433 b 5-10.
[69] Cfr. Etica a Nicémaco, 1152 b 27.
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Resumen: Con frecuencia la ciencia, aunque esta desarrollada bajo un perfil
tecnoldgico, no es plenamente consciente de la naturaleza representativa de sus
procedimientos e informes. En consecuencia, manifiesta una suerte de carencia
epistemoldgica de los procesos de construccién, organizacién y descubrimiento
del conocimiento acerca de su pertinencia. Esto tiene consecuencias evidentes
sobre la préactica cientifica, porque la estructura y la naturaleza del discurso
condicionan los procedimientos cientificos, determinan su heuristica, y
vinculan las preguntas que nos hacemos y las respuestas que buscamos.
Resulta, por tanto, importante obtener una competencia epistemolégica,
y particularmente, una epistemologia del pensamiento que subyace a las
representaciones elaboradas desde el lenguaje cientifico cuando se refiere al
conocimiento tecnolégico emergente. De aqui, la importancia de un amplio
espectro semantico en las metaforas utilizadas en la literatura cientifica sobre
la nanotecnologia, por ejemplo. Y también la importancia, mas atn la urgencia,
de obtener lo cédigos de lectura que organizan el discurso social y cientifico
sobre las nanociencias y sobre sus resultados. La complejidad fenomenoldgica
de la subjetividad puede servirse de tal competencia, la cual puede hacer frente
a los limites del reduccionismo abstracto, de la objetividad, pero al mismo
tiempo utilizar las explicaciones cientificas.

Palabras-clave: epistemologia; tecnociencia; educacion; ética; estética.

Abstract: Although Science is today elaborated according to technological
profiles, scientists are not often aware of the representational meaning of their
theories and epistemic results. It involves an epistemological lack about the
process of discovery and internal organization of scientific knowledge in relation
to their appropriateness. This also entails a lot of consequences for scientific
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practice, because the nature of scientific discourse conditions the scientific
procedures, determines its heuristics and has a great influence on asking and
answering. Therefore, it is convenient to gain some kind of epistemological
practice about this problem, especially an epistemological analysis concerning
the underlying representations in Science when referred to the emerging
technological knowledge. It is the case, for example, of the relevance of a lot of
metaphors used in scientific writings on Nanotechnology. Even more, it implies
the urgent necessity for obtaining the codes that organize scientific and social
discourses about the results of Nanoscience. Phenomenological complexity of
human subjectivity can achieve this goal and to face the limits of reductionism,
but at the same time to apply scientific explanations.

Key-words: epistemology; technoscience; education; ethics; aesthetics.

Introduccion

En toda teoria cientifica, asi como detrds de la elaboracién de cual-
quier producto tecnoldgico, estan los postulados metafisicos, las posturas
ideolégicas, los paradigmas cientificos, y las epistemologias implicitas. La
educacién ha de tomar en cuenta esta sutil pedagogia social, las ideologias
implicitas y los productos aportados por la ciencia contemporanea, para
elaborar una epistemologia que ayude a comprender el funcionamiento de
nuestro pensamiento y como se trans-forma al contacto con el nuevo am-
biente tecnoldgico en el que nos encontramos. Es éste el objetivo de este
articulo, porque estamos convencidos de la necesidad de fundamentar un
conocimiento epistemoldgico que oriente a la educaciéon hacia la interpreta-
cién eficaz de la relacidon ontolégica que se da entre la ciencia, la tecnologia
y la sociedad, porque esta relacién tiene importantes implicaciones éticas.
Ma4s atn, sostenemos que tiene mucha relacién con la misma construccion
de la tecnologia.

Somos conscientes de que los cientificos no necesariamente son epis-
temédlogos, pero creemos que esta disciplina, o mejor aun, esta mirada cri-
tica, puede orientar eficazmente para el conocimiento del sentido profundo
que tiene su propia labor sin limitarse a la correcta observancia del método
y de la técnica. Muchos cientificos perciben claramente esta exigencia, sobre
todo ahora que la nanociencia les impone a ellos y a todos nosotros compe-
tencias transversales, aproximaciones multi e interdisciplinarias, cddigos
de lectura del mundo “mestizos”, y métodos de analisis flexibles.

Naturalmente, estos nudos se deshacen a la luz de una epistemologia,
es decir, una toma de posicién que se refiere a algunas ideas centrales: la
naturaleza sistémica del sujeto, la relevancia practica de la epistemologia,
y la ontologia de la relacién.

Thémata. Revista de Filosofia N°47 (2013) pp.: 121-137.

—122 —



Estética y relacion en el pensamiento cientifico

Esta prospectiva “ecolégica” valora a la estétical, ante todo
“metodolégicamente”, en cuanto tal sensibilidad nos alienta a pensar en las
conexiones internas de los fenémenos, asi como en las interrelaciones que las
ubican en sus propios contextos, y a la posibilidad de una revisién constante de
unos y otros, desde una mirada prospectiva y sistémica del saber; en suma, un
conocimiento complejo que considera al investigador mismo dentro del contexto
que es el objeto de su analisis. Nuestro planteamiento tedrico se presenta,
por un lado, desde la epistemologia batesoniana que deriva de la centralidad
ontolégica de la relacién propuesta por A. N. Whitehead, y por otro lado, desde
la sociologia del conocimiento que Morin y otros autores han enriquecido con
sus aportaciones. Se trata de una pedagogia hermenéutica orientada mas a
la comprensién de los fenémenos, que a explicarlos, y de una educaciéon que
se orienta hacia la construccion de los criterios o principios, de las claves de
lectura, de los puntos de referencia que nos ayudan a interpretar el presente.
Es aqui donde resulta fundamental la lecciéon de Foucault: su epistemologia
concreta de lo contemporaneo como obra de descubrimiento ideolégico —
diafanizacién de las estructuras que lo sostienen— dado que el fin ético de la
educacién sélo puede mirar a la accidén critica de un pensamiento tal que pueda
reflexionar sobre si mismo, capaz de abandonar las orientaciones propias y
construir otras nuevas. Expresamos la complejidad del mundo en que vivimos
refiriéndonos al éthos.

Metaforas cientificas

“Es justamente sobre estas sofisticadas danzas a nivel atémico, sobre la afinidad electi-
va o sobre las antipatias entre moléculas donde se fundamentan nuestras esperanzas para
manipular a placer la materia, desarrollando capacidades que hoy no podemos imaginar” 2.

Danzas, afinidad electiva, antipatias..., el cientifico Gianfranco Pac-
chioni no habla de relaciones entre seres humanos. Habla de relaciones entre
las nanoparticulas. Si, comprender un fenémeno —y por tanto describirlo y ex-
plicarlo- implica, como operaciéon preliminar, hacerse una imagen de él, y por
tanto, elaborar una representacién, podemos afirmar que también la ciencia
tiene necesidad de "narraciones”, aunque estén traducidas en cifras, graficos,
datos y modelos. {Qué entendemos por “narraciones”? Pensamos que pueden

[1] Nos referimos a la estética como una parte de la filosofia que aborda el problema de lo bello,
pero siguiendo a Bateson, consideramos que se refiere al estudio de los procesos a través de los cua-
les la belleza es creada y reconocida, y esto sucede también en la actividad cientifica y tecnolbgica.
Vid. G. Bateson, Pasos hacia una ecologia de la mente, Lumen, Madrid, 2004.

[2] G. Pacchioni, Quanto é piccolo il mondo. Sorprese e speranze dalle nanotecnologie, Bologna,
Zanichelli, 2008, p.9.
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definirse de tal modo las conexiones de significado que organizan imagenes y
representaciones en un discurso coherente, que dé cuenta del fenémeno que
se quiere describir. Una narracién es una interpretacion. Tales conexiones de
significado, en nuestra opinién, llenan los huecos seméanticos que permiten di-
ferenciar a las imagenes y representaciones, gracias a su mismo valor metafo-
rico. Pensamos que la densidad seméantica del dato cientifico, asi como también
de las imagenes mas o menos elaboradas que la ciencia construye, contiene un
‘plus’ de significado que no desaparece dentro de los limites precisos de aquella
unidad linguistica, de aquel atomo del cédigo lingtistico, sino que se refiere —o
puede referirse— también a cualquier cosa que va mdas alla. ;Por qué? Porque
la realidad es compleja y porque los simbolos son, por su naturaleza, genera-
tivos. Esto resulta evidente sobre todo cuando nos hacemos una imagen de un
fenémeno de la dimensién de una millonésima de milimetro, cuyo movimiento
se mide en términos de una millonésima de segundo, como sucede con los pro-
ductos de la nanociencia.

En este amplio sentido, sostenemos que el pensamiento, todo el
pensamiento, incluido el cientifico, y el que se refiere a las nanotecnologias,
elabora, de acuerdo a diversos cddigos de pertenencia, narraciones. Es decir,
que se sirve simplemente de metaforas y representaciones para explicar los
fen6menos; o que utiliza determinados lenguajes que a su vez son estructurados
segun légicas especificas a las que llamamos gramaticas, aunque también y
sobre todo, procedimientos en la ciencia experimental.

;,Qué hace diferente, entonces, al procedimiento de la ciencia contem-
poranea del de la literatura? Creemos poder afirmar que el pensamiento técni-
co y cientifico, con mucha frecuencia, no reconoce como tal ni a las metaforas
ni a las gramaticas de las que se sirve, organiza e inventa. El lenguaje de la
ciencia, como en general se ha estructurado histéricamente, se apoya en un
pensamiento que va més a la explicacién que a la comprensién de los fenéme-
nos, y, frecuentemente utiliza modelos —que a su vez se estructuran en torno
a datos— cuya descripcién trata fundamentalmente de recoger los elementos
estructurales de un fenémeno, y no su “fenomenologia compleja”’. Podemos
afirmar, parafraseando a Bateson, que la explicacion cientifica clasica es al
fenémeno lo que un mapa para el paisaje. No hay duda de que el mapa es in-
dispensable para orientarse, pero igualmente es indudable que la complejidad
y la mutabilidad del paisaje superan a cualquier mapa. El error, por tanto, no
consiste en servirse del mapa, sino en pensar que él sea el paisaje.

;,Como se adapta este razonamiento a los procedimientos y a los len-
guajes de las ciencias experimentales? Sostenemos que también tales ciencias
se sirven de légicas narrativas aun cuando éstas sean peculiares respecto a
las de las ciencias llamadas humanas; en consecuencia, pensamos que los
cientificos podrian obtener alguna ventaja considerando la posibilidad de un
espectro semantico mas amplio y flexible al disfrutar de los simbolos y las re-
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presentaciones que sus codigos comportan y elaboran. En breve, creemos que
una conciencia mas profunda de las potencialidades metaféricas del lenguaje
puede favorecer su comprensién de los fenémenos y su creatividad heuristica.
La exploraciéon semantica y sintactica del simbolismo cientifico y tecnol6gico
puede orientarnos en torno a la epistemologia que sostiene y guia no sélo el
procedimiento, la légica y la gramatica de los cédigos utilizados, sino también
al sentido profundo de nuestras indagaciones, su estructura ideolégica, y los
prejuicios implicitos. Puede orientarnos en torno a las preguntas que nos plan-
teamos y a las suyas porque la epistemologia “inmanente” a la naturaleza de
la que habla Bateson, en nuestra opinidon, se refiere a la relacién como prin-
cipio ontoldgico, o bien a su pertenencia estructural a la légica de la vida, al
proceder de la evolucidn, en fin, a la dindmica de la realidad. Por esto, como
ya lo hemos explicado en otras ocasiones?, creemos que aquella epistemologia
de la relacién, como se ve en las reflexiones de Whitehead y de Bateson, pueda
definir una hermenéutica que se origina, paraddjicamente, en una ontologia, o
bien, en la imprescindible estructura relacional de la realidad y por tanto del
conocimiento, como clave de lectura heuristica.

Pero volvamos a la metafora. Escribe Pacchioni que uno de los temas
centrales de las nanotecnologias es el de la “posibilidad de agregar y disponer
los atomos a nuestro placer para construir algo desde abajo, utilizando ladri-
llos mucho menos que microscopicos de modo simple y eficaz. Una especie de
Lego que se construye a si mismo, siguiendo las instrucciones precisas conteni-
das en la caja de envoltura™.

La metafora ofrece un modelo de comprensién que recoge algunos tra-
zos esenciales del fenémeno, pero que no lo agota. Sin embargo, a diferencia
de la explicacién, digamos prosaica, y, a diferencia de cualquier parafrasis,
pone a disposicién de nuestro pensamiento y de su actividad organizativa, un
amplio espectro seméantico, una vasta gama de significados, a los cuales puede
acceder estableciendo nexos epistemoldgicos y conexiones logicas inéditas o no
previstas en el pensamiento comun de la explicacién. Se trata de una simula-
cién inadecuada porque simplifica; pero la realidad es compleja, relacionada y
trans-formativa, y como ella, lo son también los fenémenos en cuanto que es-
tan determinados por una especie de danza relacional, cambiante y evolutiva,
donde los factores que la integran son legibles en planos diferentes. En este
sentido trascienden la explicacién cientifica, la cual no puede sino recoger so-
lamente algunos aspectos, aun siendo éstos esenciales. Por tanto, creemos que
las representaciones implicadas en los procesos de explicacién de los fenéme-
nos pueden beneficiarse del hecho de considerar un amplio espectro semantico,

[3] Cfr. A. Gramigna, L’ontologia della differenza nella relazione tras-formativa, in A. Gramigna
(a cura di), Semantica della differenza. La relazione formativa nell’alterita, Roma, Aracne, 2005.

[4] G. Pacchioni, Quanto é piccolo il mondo. Sorprese e speranze dalle nanotecnologie, cit., p.11.
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o bien de un espacio de significacién que contemple, junto a los datos cuantita-
tivos, las variables cualitativas.

Esto significa que las representaciones utilizadas en la légica de la cien-
cia deben abrirse a la diferencia, a las recensiones e imagenes, instrumentos
culturales, intelectuales y lingliisticos que las enriquezcan y que incentiven su
creatividad; o bien, deben estar abiertas al espectro seméantico mas amplio que
las tensiones metaféricas de los datos, nimeros y graficos puedan ejercitar. Pero,
dado que la metafora describe mientras alude, explica, deja intuir, y representa,
aunque no de manera exhaustiva, sera entonces mas eficaz, en tanto que en las
descripciones que elabora, deje amplios margenes de posibilidad, es decir, deje
ambitos de significacién abiertos en cuanto abandona ya sea a la explicaciéon
como a la previsién. Su sistema de evocacién de la realidad sera eficaz en la
medida en que esté en grado de acoger lo imprevisto, es decir, de reconfigurarse
frente al acontecer del fendmeno mismo, es decir, de reconfigurarse al contacto
con las contingencias, con la especificidad de la experiencia; en definitiva, con
tantas variables como las que los fen6menos nos presentan, aun permaneciendo
fiel a la estructura del procedimiento que las sostiene. Utilizando una feliz ex-
presién de Bachelard a propdsito del método cientifico, podemos afirmar que el
mejor método —y por tanto el pensamiento que lo sostiene— es aquel que aprende
de la realidad que interpreta y describe, el que se reconfigura frente a su inelu-
dible procesualidad, frente a la danza relacional que conecta el fenémeno sobre
el que se indaga al ecosistema, entendiendo como unidad de sentido la relacio-
nalidad interactiva y cambiante que une al sujeto con su ambiente. El sistema
es constituido por un organismo frente a la naturaleza, porque es captado en el
juego entre cambios y estabilidad, entre innovaciones y diferenciaciones.

Es por esto que la ciencia de dltima generacién tiene necesidad de un
lenguaje de amplio espectro narrativo, porque las variables, los ambitos, los cir-
cuitos y sus infinitas combinaciones son el resultado, inevitablemente complejo,
al que la evolucién biolégica nos ha llevado. Tiene necesidad también de ser
consciente de que sus lenguajes poseen una componente narrativa y por tanto
metaférica, que comprenden una parte importante y quizas esencial de lo real,
pero que nunca son exhaustivos. Pensamos que esta exploracién de los impli-
citos narrativos de las légicas lingiiisticas de la técnica y de la ciencia no va
en detrimento de la precisién, sino que simplemente la contempla. A la luz de
estas consideraciones, la ensenanza de Kuhn en torno a la transitoriedad de los
paradigmas cientificos y a la historicidad de los modelos que anuncian, resulta
todavia m4s interesante, sobre todo cuando se valora la posibilidad de recuperar
antiguas narraciones —tradiciones, costumbres, saberes— en el marco de nue-
vas gramaticas. Y por otra parte, ;,como negar que el extraordinario progreso
tecnoldgico de la ciencia deje margenes amplios de insatisfaccion? Parece claro
entonces que una competencia hermenéutica de las tensiones metaféricas de
datos, numeros e informes cientificos, puede ayudar, no a sustituir la huella tec-
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nocratica o tecno-cientifica, sino a llenar algunas lagunas ofreciendo diferentes
puntos de vista, asi como una valiosa accién de clarificacién epistemoldgica.

Por eso, sostenemos que el conocimiento tiene necesidad también de la
estética’, en cuanto se sirve de la metafora atn en los circulos de la ciencia lla-
mada dura y que, por tanto, incluso considerando ineludible el criterio normati-
vo de la ley cientifica, la ciencia no debe olvidar lo imprevisto®. El conocimiento
es, en consecuencia, resultado de la presencia con frecuencia inesperada, de lo
nuevo. Es interpretacién de los fenémenos y no objetividad de los mismos; o bien,
es el reconocimiento de que el fenémeno es un sistema de relaciones y, al mismo
tiempo, se desenvuelve en un mas amplio sistema de relaciones donde interac-
taa.

De ahi que pensemos que la ciencia puede y debe servirse también de
una aproximacion narrativa —en la acepcién amplia que hemos tratado de descri-
bir-, o mejor dicho, de los recursos heuristicos que una competencia sobre las ten-
siones interpretativas, y por tanto metaféricas, de sus cédigos, puede ofrecerle.
Dicho brevemente, pensamos que el c6digo cientifico, sus resultados, los modelos
de pensamiento, sus representaciones, etc., deben estar disponibles para acoger
aproximaciones plurales por sus contenidos, sus modelos, sus procedimientos y
sus lenguajes; o sea, que deban aceptar la diferencia ahi donde se ve la conve-
niencia de hacer frente a los problemas, a lo extraordinario, a lo inédito. En fin,
pensamos que la ciencia y sus interpretaciones deben ofrecer claves de lectura
acerca de la multiplicidad del sujeto, de las culturas, Y de las mismas ciencias.
Es justamente éste el desafio al que nos llama la nanotecnologia, tanto por su
naturaleza interdisciplinar como porque se trata de una disciplina que de in-
mediato se ha apropiado de términos, nociones y conceptos, de la fisica, de la
biologia y de la quimica.

Estas precisiones son importantes porque, como dice Bateson, la estruc-
tura epistemolégica de nuestra reflexiéon tiene mucho que ver con las cuestiones
que nos planteamos y los procedimientos que seguimos para encontrar respues-
tas, para construir las soluciones a los problemas y elaborar nuevas ideas. Con-
diciona, por tanto, los puntos de vista e influye en los procesos. Segtiin Batrson,
el conocimiento més rico del arbol comprende tanto al mito como a la botanica’.
El conocimiento —y en consecuencia la ciencia- no se refiere sélo al reino acre-

[56] O sea, como dijimos antes, segun la nocién de Bateson, se ocuparia del estudio de los procesos
a través de los cuales la belleza es creada y reconocida.

[6] Nos referimos implicitamente a lo que Morin sostiene acerca del valor formativo de un pen-
samiento complejo que puede acoger lo imprevisto. Cfr. E. Morin, La mente bien ordenada: los
desafios del milenio, Seix Barral, Barcelona, 2008; Los siete saberes necesarios para la educacion
del futuro, Correo de la UNESCO, México, s/f.; E. Morin, E. R. Ciurana, R. Domingo Motta, Educar
en la era planetaria, Gedisa, Madrid, 2005.

[7] G. Bateson y M. C. Bateson, Angels Fear. Toward an Epistemology of the Sacred, 1987.
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ditado de la racionalidad, la normatividad regular y previsible®. No sin razén
Vico hablaba en su Scienza Nuova’, de una “sabiduria poética” independiente
de la reflexion, es decir, separada de la razén entendida como intelecto. Una sa-
biduria, fuente de emociones intensas, pero también, al mismo tiempo, creadora
de “imagenes de verdad”; se trata de los “universales fantasticos” que supieron
recoger los rasgos propios, los signos originales de los fenémenos, del mundo, de
la vida misma, en su devenir. Cualquier conocimiento también tiene necesidad
de la estética, o bien de aquel saber sensible que nos hace percibir la estructura
relacional dentro de un fenémeno, entre los fendmenos mismos, y entre ellos
y el sistema al que pertenecen. Por eso, el conocimiento requiere de la tension
meta-cognoscitiva de la metafora. El conocimiento del mito, para Bateson, par-
ticipa del mismo proceso mental que ha dado y da origen a la ciencia; ademaés,
las metaforas sobre las que ha sido tejida la mitologia pueden representar una
especie de “correlatos” a nuestros errores lingiiisticos y epistemolégicos; dicho
brevemente, a aquellas derivaciones de la ciencia y de la tecnologia que han es-
tructurado el saber occidental en torno a una lamentable ausencia de sabiduria
sistémica. De aqui, la importancia de “leer” dentro de los mitos contemporaneos,
o bien, de recoger las tensiones “representativas” de las imagenes sociales de la
ciencia, de saber desestructurar con su presunta neutralidad la indudable ver-
dad y la adhesién de sus codigos a la realidad. Eso es tanto més verdadero hoy
en cuanto que describir e imaginar el mundo en cuyo funcionamiento la materia
y la energia a escala nanométrica se realiza, es para todos nosotros una empresa
bastante ardua: “est4 muy lejos de nuestra experiencia cotidiana —escribe Gian-
franco Pacchioni- la manera en la que los objetos mas pequefios se mueven, se
reunen, se dividen. Muy diversos son los tiempos enormemente rapidos en los
que devienen las cosas. Muy improbables, contrarias al sentido comun, las leyes
a las que obedecen estos fenémenos”™°,

Somos nuestra epistemologia

Nuestra propuesta consiste en sacar a la superficie la trama especulativa
que puede servir para esclarecer los procesos a través de los cuales se puede
construir el saber cientifico-tecnolégico, teniendo presente que los niveles y los
procedimientos de la investigacién estan condicionados por las opiniones (que
con frecuencia son s6lo parcialmente conscientes) que el cientifico alimenta so-
bre el tipo de fenémeno que estudia. Lo que queremos trazar es una suerte de

[8] Para una amplia reflexion sobre este tema, véase S. Manghi, La conoscenza ecologica, Milano,
Cortina, 2004.

[9] La scienza nuova giusta ledizione del 1744, 2 voll., editados por F. Niccolini, Roma-Bari, La-
terza, 1974; también N. Badaloni e P. Cristofolini, (eds.), Opere filosofiche, Firenze, Sansoni, 1971.

[10] G. Pacchioni, Quanto ¢ piccolo il mondo. Sorprese e speranze dalle nanotecnologie, cit., p.9.
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epistemologia del pensamiento narrativo, una vez aclarado que el pensamiento
cientifico se sirve de representaciones unidas por las narraciones. Nuestro inten-
to surge de la exigencia por clarificar qué es lo que esta implicito, cudles las pre-
misas de nuestra mirada, de nuestra indagacién, porque el resultado de nuestro
proceder tiene mucho que ver con aquello que estd implicito en tales premisas.
Nosotros somos nuestra epistemologia —afirma Bateson-: lo que podemos perci-
bir del yo es la metafora que somos nosotros'!. Ciertamente nos identificamos
con lo que decimos de nosotros mismos, lo cual no puede agotar nuestra compleji-
dad, sino que sélo da una representacién. Estudiar esta representacién nos pue-
de aclarar los procesos a través de los cuales llegamos a “aquel” conocimiento de
nosotros mismos. Del mismo modo, estudiar las representaciones de la técnica y
de la ciencia nos puede ayudar a comprender la estructura de los razonamientos
y procedimientos que han llevado a grandes descubrimientos y que también han
abierto nuestro futuro a riesgos inquietantes, sobre todo cuando parece minar el
equilibrio que rige las relaciones dinamicas de la vida sobre el planeta.

La naturaleza, por tanto, es percibida como una matriz total, lo que sig-
nifica que cada organismo hace de si mismo una imagen de la naturaleza bajo
su limitada jurisdiccién. La matriz es una epistemologia de la recursividad, con-
tintia Bateson, la tipologia funcional de los circuitos internos que determinan el
comportamiento (de un organismo) resulta ser un reflejo, un diagrama microcés-
mico, de la matriz total, es decir, de la naturaleza, en donde el microcosmos esta
inmerso y del que forma parte.

La metafora es una figura retdrica en la que una descripcidén pasa de un
ambito a otro que contiene, respecto del primero, uno o mas criterios de semejan-
za. Pero, en este contexto, la metafora amplia su significado mas comun porque
se refiere a una procesualidad cognoscitiva y comunicativa vinculada, como con-
secuencia de su proceder, a cualquier forma de semejanza. Asi, llega a asumir
una dimension estructural del saber, también del “cientifico”'? que, igualmente
se organiza en narraciones y relatos en cuanto que expresa y se construye a
través de representaciones. Sobre esto, Bruner ! afirma que los cientificos utili-
zan toda suerte de apoyos, intuiciones, historias y metaforas para hacer que su
modelo especulativo se adapte a la naturaleza, y aclara que el proceso de hacer

[11] G. Bateson, Espiritu y naturaleza, Amorrortu, Buenos Aires, 2006. Trad. del original inglés
Mind and Nature: A Necessary Unity, New York, Dutton, 1979; Bateson G., Pasos hacia una eco-
logia de la mente, Lumen, Madrid, 2004. Trad. del original inglés A Sacred Unity. Steps to an
Ecology of Mind, San Francisco, Harper Collins, 1991..

[12] Las comillas pretenden expresar, quizds polémicamente, que no tiene sentido distinguir entre
la ciencia “cientifica” y “humanista”; ambos sectores se sirven de hecho de narraciones y metaforas,
aun en el lenguaje matematico. Por tanto, tal separacién sélo tiene sentido si es instrumental-
mente utilizada de manera transitoria para definir el discurso, y sin presuponer una especie de
jerarquia implicita relativa al nivel de “cientificidad” de los distintos dmbitos del conocimiento.

[13] J. Bruner, The culture of education, Harvard University Press, 1996.
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ciencia es narrativo. Consiste en producir hipdtesis sobre la naturaleza, en ve-
rificarlas, corregirlas y poner orden en las ideas. También el aprendizaje de las
teorias y de las nociones de la ciencia tiene necesidad de las narraciones y de las
metaforas, desde el momento en que, como lo sugiere Bruner', transformamos
siempre nuestros intentos de comprensién cientifica en forma narrativa, o por
decirlo asi, de heuristica narrativa. En fin, Blumenberg considera al logos y al
mythos como dos discursos dotados de semejante dignidad, destinados a inte-
grarse para acceder al conocimiento y a la legibilidad del mundo, en cuanto que
su diferencia no es légica, sino morfolégica'®. Mas aun, la densidad reflexiva de
la metafora, lejos de sufrir cualquier dafo, nace propiamente de la riqueza y la
pluralidad de su semantica. La multitud de sus significados y de sus sentidos nos
ayuda a elaborar trayectos méas plasticos de significado acerca del mundo y nos
predispone a ser mas cautelosos en los procesos de critica epistemoldgica.

Ciencia y tecnologia representan el emblema de Occidente, marcan los
confines de su identidad y participan de la auto-representacion, pero ambas se
identifican con los productos de la investigacion, sin tomar en cuenta que entre
estos, subyaciendo y a veces abiertamente, estdn aquellos mitos —como el de la
innovacién— que mucho tienen que ver con las epistemologias implicitas de los
cientificos, de los comités, y en fin, de los compradores. Es en tal habitat de sig-
nificados que el desarrollo llega a ser sinénimo de tecnologia, mientras que ésta,
a su vez, se lee en términos de propiedad intelectual, y por tanto, como emblema
de la modernizacién occidental.

El saber cientifico occidental, como tradicionalmente se ha venido es-
tructurando durante siglos, ha privilegiado procedimientos de tipo cuantitativo
-datos y estadisticas que se traducen en cifras- y un sendero lineal —orientado a
individualizar la normatividad y en consecuencia la predictibilidad de los fend-
menos- en base a ideas, teorias y presupuestos tedricos, pero ha experimentado
también los saltos y “rupturas” epistemoldgicas respecto a las tradiciones. Un
lenguaje que paraddjicamente niega su naturaleza hermenéutica, que se sitia
aparentando la objetividad que fotografia a la realidad, niega también la ex-
traordinaria creatividad de esas rupturas, de esos saltos que estan en el origen
de los “errores metodolégicos”, y también de grandes descubrimientos cientificos.
Escribe R. Thom, en su Apologia del logos: “cualquier taxonomia deriva de una
hermenéutica, una actividad interpretativa del espiritu capaz de explicar las
transformaciones procedentes de la déxa”'®.

Pero si es verdad que aun el lenguaje cientifico utiliza representacio-
nes, que expresa hermenéuticas y que se organiza de acuerdo a una precisa
gramdatica que estructura sus discursos, otra diferencia respecto al lenguaje

[14] Idem.
[15] H. Blumenberg, Trabajo sobre el mito, Paidos, Barcelona, 2003.
[16] R. Thom, Apologie du logos, Paris, Hachette, 1990, p. 631.
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poético o literario, o de manera més general artistico, es que sus resultados
han privilegiado las cosas con respecto a las relaciones. De ahi la relevancia de
lo cuantitativo sobre lo cualitativo, y también del transcurso lineal respecto
de otras organizaciones cognitivas. Segin esta Optica, un error posible de la
ciencia occidental consiste en su caracter dicotémico que tiende a separar al
intelecto de las emociones, al sujeto de la sociedad y a la humanidad de la natu-
raleza, al objeto de estudio de su contexto y del mismo cientifico, como si entre
los varios términos del problema no existieran relaciones que forzosamente son
estructurales.

Desde el ano 1600, la naturaleza es percibida como materia a la que se
le interroga y transforma, sobre la base de un método que se llama cientifico
en cuanto, a su vez, sigue determinadas leyes. Es asi, es a través del método
cientifico, que para Descartes el ser humano deviene maitre et posesseur du
monde'”. De aqui, en fin, la relevancia de una nueva reflexién ética sobre la
naturaleza de la relacién ciencia y sociedad.

Al planteamiento cartesiano Bateson contraponia la ecologia de las
ideas, o sea el anadlisis de las relaciones entre el hombre y el sistema en el que
vive, de la estructura que conecta a todos los seres vivientes al ambiente que
tiene los rasgos evolutivos de su origen. La ecologia de las ideas persigue la ob-
tencién de la sabiduria sistémica, o sea el conocimiento del sistema cibernético.
Para conseguir esto es necesario reunir a la conciencia con el inconsciente, a
la mente individual con la mente mas amplia del ecosistema. Los medios para
obtener esta conexién son numerosos, y se refieren a la actividad en la que se
utilizan todos los niveles de la mente: al arte en todas sus formas variadas, a la
religién, a la musica, al contacto con la naturaleza, al amor. En esta concepcion
el individuo en su ambiente es la unidad de significado. Por tanto, éste es el
trasfondo tedrico de referencia para una nueva teoria educativa.

Mantenemos que para orientarnos en la abundancia de novedades tec-
nolégicas que marcan nuestra cotidianeidad es importante comprender al mis-
mo pensamiento. Escribe Whitehead: “La razon tiene la tarea de comprender
y aclarar los simbolos de los que depende la humanidad. Un informe adecuado
acerca de la mentalidad humana requiere una explicacién de (1) como podemos
conocer verazmente, (i1) como podemos errar, y (iil) cémo podemos distinguir
criticamente la verdad del error”'®,

Ahora bien, la hipétesis de la cual se origina nuestra reflexién es que
nuestra época cultural ha exacerbado la tendencia antisistémica, determinista
y tecnocratica que esta en el origen de la ciencia moderna, a través de la frag-

[17] R. Descartes, Discurso del método, Espasa Calpe, México, 1982, trad. del original francés
Discours de la méthode (1637).

[18] A. N. Whitehead, El Simbolismo. Su significado, y efecto, UNAM, México, 1969. Trad. del
original inglés Symbolism. Its Meaning and Effect, 1929, London, Cambridge University Press,
p. 8.
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mentaciéon superespecializada de un saber que cada vez mas estda sometido
al imperio de un modelo Gnico de pensamiento, de ciencia y tecnologia. Un
pensamiento que desde su origen, en los albores del 1600, se caracteriza por su
esencia mas procedimental que teleolégica, un saber que realiza en si mismo,
en su propio progreso, el imperativo ético. De aqui la escasa responsabilidad
de la ciencia contemporanea en cuanto a la adopcion de sus objetivos, porque
la deontologia del cientifico expresa sus finalidades como buena ejecucién, con-
trol, y correcta elaboracion de los procedimientos. En fin, si estos procedimien-
tos tienen un éxito econdmico, resultaran los que mayormente condicionaran
la investigacién cientifica. El asunto es hoy mas que nunca problematico. Cada
gran innovacién nos plantea la cuestion de los limites éticos: jcuando se debe
detener? En qué medida debemos tener en cuenta nuestro deseo insaciable de
experimentar, de nuestro sentido de poder frente a la naturaleza, de mani-
pular, y en fin, ;qué hacer cuando son un juego los mismos mecanismos de la
creacion, cuando se va a descomponer el orden natural?

Creemos poder afirmar que, como todos los sectores de la vida civil, la
ciencia en Occidente esta en gran parte vinculada al imperio de la economia;
es una ciencia que, en general, produce tecnologia para responder de manera
atomistica a los problemas globales que de esa manera son pensados como par-
ticulares, o sea, como “sintomas”. “La razén misma ha llegado a ser un simple
accesorio en el aparato econémico omnicomprensivo. Ella actia como utensilio
universal —escribian ya en 1947 Horkheimer y Adorno- en la fabricacién de
todos los otros, rigidamente funcional para su fin (...). Finalmente se realiz6
su antigua ambicién de ser s6lo el 6rgano de los fines”®. La ciencia, desde su
origen, tiene necesidad de producir técnica porque su tension es esencialmente
pragmatica.

La presunta libertad del individuo, lejos de llegar a ser libertad de elec-
cién, se configura cada vez mas como opciéon de comprar y provoca, y al mismo
tiempo es provocada, la comercializacién de los bienes cientificos y tecnoldgi-
cos. A este propésito escribe Marcuse: “La tecnologia provee una racionaliza-
cién egregia de la no-libertad del hombre, y demuestra la imposibilidad ‘téc-
nica’ de ser auténomos, de decidir personalmente la propia vida”?°. Pensamos
que el problema de la relacién ciencia y sociedad en nuestro mundo consiste
en el supuesto dominio de la tecnologia, no sélo porque estamos convencidos

[19] M. Horkheimer, T. H. Adorno, Dialéctica de la Ilustracion, Trotta, Madrid,
2006, Trad. del original aleman Dialektik der Aufklarung. Philosophische Fragmente,
1947, pp. 38-39.

[20] H. Marcuse, El Hombre Unidimensional. Ensayo sobre la ideologia de la
sociedad industrial avanzada, Ed. Joaquin Mortiz, México, 1968.Traduccién del original
inglés One-Dimensional Man. Studies in the Ideology of Advanced Industrial Society,
Boston, Beacon Press, 1966, por Juan Garcia Ponce.
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de que este “dominio” sea una construccién de la mitologia contemporanea,
una representacién mediante la cual la ciencia se ofrece a la opinidén publica,
sino sobre todo porque sostenemos que el problema consiste en la posibilidad,
nada remota, de una sumisién de la ciencia y la tecnologia a los intereses de
los potentados de la economia. Por esto la necesidad de actuar de tal manera
que los investigadores puedan elaborar un pensamiento, o bien una competen-
cia, que los lleve a vigilar los procesos de construccion del saber mas alla de la
correcciéon de los procedimientos y de los métodos aplicados. Una competencia
del sentido profundo y el destino de sus acciones, sobre el “por qué” y también
sobre el “como”, sobre las relaciones que sus descubrimientos establecen en lo
social, y también sobre las relaciones que estan a la base de su misma heuris-
tica.  Es éste el iinico modo de garantizarles una autonomia que los sitde en
las condiciones reales de expresar opciones de eleccién y en consecuencia de
Iniciar una posicién ética. En breve, los cientificos deberian ser los primeros en
saber comprender e interpretar los productos que individualmente o en grupo
inventan. El problema, como se ve, es delicadamente ético por sus consecuen-
cias, pero estrechamente epistemoldgico por sus supuestos. La forma mentis
que debemos educar debe contemplar tanto los aspectos de procedimiento como
de fines. Por esto, una formacién tecnocratica que luche por la adquisicién ve-
loz de los procesos pero que no encuentre tiempo para formar un pensamiento
critico, no es sélo inutil, sino que pone en riesgos incalculables a los individuos
y a la sociedad. La ciencia, tanto en sus actividades de exploracién como en sus
construcciones tecnoldgicas, parece limitarse a los juicios de hecho para dejar
de lado los juicios de valor. De ahi, el mito de la presunta neutralidad, aunque,
en realidad, los juicios de hecho son ya juicios de valor, en la medida en que se
decide no asumir el criterio de la responsabilidad sobre las consecuencias que
generan sus investigaciones. Por otra parte, si la ciencia y la técnica contem-
poraneas representan el espacio conceptual y operativo privilegiado para dar
forma al devenir, no podemos negar que su accién sobre la materia, sobre el
hombre, sobre el planeta, sea determinante desde el perfil de la ética.

Conclusiones

Para orientarse en este nuevo, maravilloso, y al mismo tiempo, in-
quietante hdbitat, es necesario apoyarse en un concepto de conocimiento que
contemple también los procesos y sus condiciones, a través de una actuacion
recursiva de contextualizacién. Un conocimiento que induzca a realizar actos y
conocimientos de responsabilidad, porque vincula la accién al contexto, ve las
concatenaciones y las consecuencias de los procesos, afina una estética —una
actitud, una sensibilidad, una mirada...- relacional. Debemos emanciparnos
de las fragmentaciones, de las super-especializaciones, de las aproximaciones
univocas y de los estilos monocordes que produce la tecnocracia cientifica. Este
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saber ignora la ecologia de las acciones humanas, esta cegado por mitos que él
mismo alienta, no puede producir consciencia epistemoldgica, no sabe confron-
tarse con la transitoriedad de los modelos y con la historicidad de la ciencia;
huye de la reflexién ética?!.

La escuela, las universidades, los centros y departamentos de investi-
gacién pueden aprovechar un concepto de conocimiento que provea, al mismo
tiempo, de los procesos y sus condiciones, a través de la accién recursiva de con-
textualizaciones, como se sefnalé arriba. Tal conocimiento presupone una edu-
cacién y una instruccién mucho méas complejas y libres que las que podemos
encontrar en el supermercado de la innovacién contemporanea. Ella exige un
pensamiento conectivo y saberes solidarios, capaces de leer y hacer frente a los
problemas globales que incumben al comun destino de la humanidad. Hoy més
que nunca tenemos necesidad de descubrir y de asumir el principio de respon-
sabilidad. Tenemos necesidad de un saber que se fundamente en la ética y que
produzca juicios morales, que construya la relacién entre conciencia intelectual
y conciencia moral. Y es aqui que se inserta nuestra reflexion sobre la estética
como via formativa de la ética. El conocimiento que promueve la experiencia
estética es etopoiético porque es vinculante, es decir, establece nexos de signi-
ficaciéon entre ambitos y lenguajes tradicionalmente vistos como extrafios. Es
logos que establece nuevas relaciones dinamicas entre signos y significados. Es
la ocasién para realizar aquellas rupturas epistemolégicas sefialadas por Bache-
lard que estan en el origen de todos los mas importantes descubrimientos e inno-
vaciones cientificos. A este proposito escribe Whitehead que “en cada simbolismo
efectivo hay ciertos rasgos estéticos compartidos en comtn. El significado ad-
quiere la emocién y el sentimiento directamente provocado por el simbolo. Esto
constituye el fundamento del arte de la literatura, a saber que las emociones y
los sentimientos provocados de modo directo por las palabras deben intensificar
adecuadamente las emociones y sentimientos que surgen en nosotros por la con-
templacién del significado. Ademas, en el lenguaje hay una cierta vaguedad del
simbolismo. Una palabra tiene una asociacién simbdlica con su propia historia,
sus otros significados y con su posicion general en la corriente literaria. Asi, una
palabra adquiere significacién emotiva por su historia emocional en el pasado; y
esto se transfiere simbodlicamente a su significado en su uso presente. E1 mismo
principio rige para todas las clases mas artificiales de simbolismo humano”?. Y
anade: “El simbolismo (...) es meramente una ejemplificaciéon de que una unidad
de experiencia surge de la confluencia de muchos componentes”?.

La razoén requiere de las tensiones estéticas para no resultar unilateral,
tiranica, instrumental, y para ocuparse de las relaciones méas que de las cosas.

[21] Cfr. E. Morin, Science avec conscience, Seuil, Paris, 1990.

[22] A. N. Whitehead, Simbolismo, cit. pp. 66-67.
[23] Idem, p. 68.
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La razdn tecnocratica corre el riesgo de desaparecer en la investigacion miope de
lo inmediatamente til, de la ganancia egoista y de perder de vista, la “sagrada
unidad de todas las cosas”, tal como Bateson* la define. La racionalidad
instrumental®, o bien la razén que no toma en cuenta las relaciones, es antiética,
como bien lo demostré Morin en el Gltimo volumen de sus estudios dedicados al
método?®. ;Qué significa eso concretamente? Significa que tenemos necesidad
de un lenguaje cientifico que metabolice los conocimientos, para ampliar sus
estructuras, sus ecosistemas, sus instituciones, a la luz de una ecologia de sus
transformaciones. Es una ciencia etopoiética, porque los lazos que la sostienen
en este proceso son lazos ‘solidarios’. Son actos de 7éliance’, diria Morin, de
relaciones de alianza, al mismo tiempo: “la crisis ética de nuestra época es al
mismo tiempo crisis de la réliance’ individuo/sociedad/especie. Es importante
regenerar las fuentes de la ética: regenerar sus fuentes de responsabilidad-
solidaridad significa al mismo tiempo regenerar el anillo de réliance’individuo-
especie-sociedad en y con la regeneracién de cada una de sus instancias”’.
Existe una mitologia sobre la ciencia que una mayor sabiduria episte-
moldgica, como una mas clara percepcién de la naturaleza metaférica de las
representaciones cientificas, podria descubrir y deconstruir. Mucha de tal mi-
tologia se basa sobre la supuesta neutralidad de la ciencia, de la investigacion
y de su intrinseca bondad: sus procedimientos y sus éxitos serian indudables.
Nada podria ser mas erréneo. Los productos de la ciencia contemporanea son
cualquier cosa menos neutrales, son ideoldgicos, porque reflejan y, al mismo
tiempo, participan en la construcciéon de una cierta visiéon del mundo, influen-
cian los comportamientos, forjan epistemologias implicitas y tambien las epis-
temologias oficiales, y, en fin, producen una cosmovisién. Brevemente, en el
mundo occidental la ciencia tiene el monopolio de la interpretacién, orienta el
cambio de la sociedad y por tanto determina o condiciona ampliamente los va-
lores de la ética. Gobernar con conocimiento sus simbolos es el presupuesto de
nuestra libertad y el fundamento de nuestra ética: “El arte de la sociedad libre
—afirma Whitehead- consiste primero, en la conservacion del cédigo simbdlico;
y, en segundo término en la valiente revisién, para garantizar que el codigo sir-
va a esos propositos que satisfacen una razoén iluminada. Aquellas sociedades
que no pueden combinar el respeto a sus simbolos con la libertad de revisién,

[24] La expresion es de G. Bateson.

[25] La “racionalidad instrumental” es una expresién muy comun en el pensamiento de Bateson
cuando critica la ausencia de “sabiduria sistémica” en la ciencia contemporanea.

[26] Morin E., El Método 6. La ética, Catedra, Madrid, 2006. Trad. del original francés La Méthode
VI. Létique, Paris, Editions du Seuil, 2005.

[27] E. Morin, El Método 6. La ética, cit. 15.
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degeneraran en ultima instancia ya sea por la anarquia o por la lenta atrofia
de una vida asfixiada por sombras inutiles”?,

Sostenemos que es indispensable una formacién que valore la sensi-
bilidad epistemolégica a niveles diferentes de profundidad, de acuerdo a la
edad y al papel que desempena, tal como lo han evidenciado los resultados de
las investigaciones citadas; hoy ya no es posible atender la desorientacién en
relacién con la ciencia con una informacién capilar y divulgativa, como tampo-
co es posible pensar que la difusién de los descubrimientos cientificos puedan
poner remedio a ese analfabetismo cientifico que en su mayor parte resulta
insuficiente. El conocimiento requiere una preparacién de naturaleza episte-
moldgica porque se refiere no tanto a la adquisicién de informacién, sino a su
elaboracién, que es una cosa sofisticada y compleja, porque requiere de una
capacidad para individualizar y establecer nexos entre personas y sectores de
conocimiento, entre lenguajes y aproximaciones cognitivas, entre ambitos dife-
rentes del saber. Se requiere de un método y de creatividad, pero ante todo, se
exige saber como funciona el pensamiento en los procesos de construccién del
saber.

[28] A. N. Whitehead, Simbolismo, cit. p. 76.
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Resumen: La Ethica de Spinoza no contiene solamente una geometria
demostrativa, en el trazado de las relaciones y del intercambio afectivo entre
sujeto y objeto se incluyen también una légica y una geometria que apunta al
fenémeno de la identificacién, no s6lo como factor psiquico, sino también l6gico
y estructural.

Palabras-clave: identificacién; empatia; simpatia; emocién; logica; Spinoza.

Abstract: Spinoza’s Ethics not only contains demonstrative geometry. The
layout of the affective relations and exchange between subject and object, also
contains logic and geometry related with the phenomenon of identification, not
only as a psychic factor, but also logical and structural.

Key-words: identification; empathy; sympathy; emotion; logic; Spinoza.

Baruj Spinoza, el pensador de la sustancia, es también y, sobre todo, un pen-
sador de esquemas. La red de canales subyacentes trazada entre los sentimientos
morales en su Ethica ordine geometrico demonstrata no sélo afecta a las relaciones
entre sentimientos, pasiones y deseos, en tanto que unos y otros se contienen o se
provocan, sino, en un nivel mas basico, a las relaciones entre sujeto y objeto. Es en
estas relaciones donde se revela la geometria mas alla del método demostrativo y
donde se muestra Spinoza como certero descriptor de las estructuras ldgicas que
subyacen al intercambio afectivo entre sujetos.

Desde este punto de vista, el interés de su Efica se concentra en los libros
IIT y IV, en los que Spinoza trata “del origen y de la naturaleza de los afectos” y “de
la servidumbre humana o de la fuerza de los afectos” respectivamente. En ellos, la
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geometria aplicada adquiere un matiz diferente de la utilizada en los dos primeros
libros, dedicados a Dios y al alma, y eso es lo primero que pretendemos mostrar.

No obstante, en un pensamiento tan esquematico y jerarquico —por no decir
piramidal— como el suyo, se hace siempre necesario partir de su idea matriz y sus-
tentante: la idea de sustancia, procurando a la vez reproducir sus inferencias con
su mismo método deductivo. Este método opera mediante definiciones con las que
se delimita a la cosa de manera analoga a como se describe una figura geométrica.
Ahora bien, dicho método no es algo ajeno a la sustancia.

En el Tratado de la reforma del entendimiento —auténtica atemperacion del
pensamiento filoséfico més alla de las afinaciones del Novum Organum y del Dis-
curso del método—, el método aparece como punto de partida, como fundamentaciéon
de todo conocimiento cientifico, y es alli donde se enuncia el supuesto més hondo del
sistema de Spinoza: que el orden y conexion de las ideas, cuando son simples e irre-
ductibles, es equivalente al orden y conexién de las cosas, porque no hay separacion
estricta entre una cosa y la idea perfecta y adecuada de ella. No es posible concebir
la cosa sin su idea adecuada y la idea perfecta y adecuada es la cosa misma en tanto
que conocida de manera perfectal.

El método, cuando es correcto, se dirige a la comprensién de la idea verdade-
ra. Esta idea, esencia objetiva (concepto universal) o certeza, es distinta de su objeto
y, como él, es una cosa real que tiene su esencia peculiar. La idea, en cuanto esencia
formal (idea de un objeto singular real) puede ser a su vez objeto de otra esencia
objetiva, de otra idea. Por eso, el método, como conocimiento reflexivo, es también
idea de la idea. Y el buen método, por tanto, sera aquel que muestre como dirigirse
«segun la norma de una idea verdadera dada»?, que es para Spinoza la idea del Ser
maés perfecto. La norma de la idea de Dios es la base genética de toda deduccion y
viene a coincidir con el pensamiento en tanto que atributo infinito de la sustancia
como realidad total y global® (la dualidad finita e infinita del pensamiento, tal y como

[1] El principio racionalista que reza que todo lo real es racional alcanza en Spinoza un rango
absoluto, una cota tan alta, que ha llevado a algunos autores a entender que, desde su cima, se
contempla la ladera opuesta: que todo lo racional es real (aunque no necesariamente como modo
existente). Nosotros sélo nos atrevemos a afirmar que, en Spinoza, se da inicamente el paso previo
a Hegel, pero no se consuma en ningun caso ese trasfondo de la Fenomenologia del espiritu que
acoge la volteable y dialéctica relacién entre lo real (wirklich) y lo racional (verniinftig).

[2] Tratado de la reforma del entendimiento, Buenos Aires, Cactus, 2006, p. 58.

[3] El método constituye la primera diferencia de Spinoza frente a Descartes. Este frené su método
analitico-deductivo topandose con Dios, Spinoza parti6 de Dios integrandolo en la deduccién. Descartes
necesitaba acceder al descubrimiento de una sustancia infinita porque, de lo contrario, habria afirma-
do que la perfeccién de lo real se daba en la sustancia pensante, en el sujeto. Spinoza no parte de una
sustancia existente real, sino de axiomas que postulan la existencia de una sustancia. «Por eso Spinoza
puede afirmar la existencia de una unica Substancia sin que ésta pierda un dpice de su perfeccién a
favor de otras y sin que carezca de ningun caracter gnoseoldgico primordial». Garoz Bejarano, Emilio,
“Método y realidad en Descartes y Spinoza”, en Cuadernos de materiales, (http://www.filosofia.net/
materiales//portada.htm). Los axiomas muestran la originariedad de la 1égica en el sistema de Spinoza.
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se demuestra a partir de la proposicion XXI, es, a nuestro entender, la clave de la
conexién entre las ideas y las cosas, pero este asunto desborda nuestro cometido).

En Spinoza no es posible, segin lo expuesto, escindir la sustancia del méto-
do porque ambos se unen en su supuesto mas hondo: Ordo & connexio idearum idem
est ac ordo & connexio rerum. Ahora bien, ;qué significa aqui «ordo & connexion?
Esto atafie a la norma de la idea de Dios, a la regla que ordena todo en la sustancia,
pero también al estatuto que la geometria posee en la Etica. Que ésta sea ordine
geometrico demonstrata no implica que a la Realidad y a las realidades expuestas
en ella se les haya aplicado un método matematico que no conviniera a la esencia
misma de aquéllas. La geometria es un modo de demostracion porque la demos-
tracion se adecua a la sustancia. La compleja estructura de definiciones, axiomas,
proposiciones, corolarios y escolios no constituye un simple juego formal, un diverti-
mento especulativo o un oscuro ejercicio cabalistico*. La adecuacién de la definicion
a la sustancia y la garantia de la deduccién hacen que el método y el pensamiento
se mantengan en los limites del conocimiento cierto y auténtico, como sucede en el
conocimiento de las verdades matematicas®.

Desde esta percepcién, y recurriendo a criterios que no son los de
Spinoza, de lo anterior se deduce una especial relacién entre lo I6gico’ y lo

[4] Inmaculada Murcia ha analizado la especial e insdlita lectura que Maria Zambrano hizo de la
FEtica de Spinoza en “Poema y sistema” (1944). En este escrito, Zambrano observaba la estructura
geométrica de la obra spinoziana desde una mirada estética basada en la belleza matematica
del pitagorismo. Murcia razona y mitiga esta vision atendiendo a los exigentes presupuestos del
racionalismo del diecisiete. Es interesante, no obstante, haber notado que la asimilaciéon de lo
formal logico y lo formal estético que, efectivamente, tuvo su primera formulacién sistematica en
el pitagorismo, se habia conservado en los siglos XVII y XVIII tras su reafirmacién en el Renaci-
miento y que, al mismo tiempo, por esta larga y exitosa tradicion, el nimero ya siempre contendria
la belleza. Cfr. El logos sumergido (poesia, musica y pintura en Maria Zambrano), tesis doctoral
realizada por Inmaculada Murcia Serrano y dirigida por Diego Romero de Solis, Universidad de
Sevilla, 2006.

[56] Lowith sefiala como razén fundamental del recurso a las mateméticas por parte de Spinoza su
rechazo de las filosofias que parten de la finalidad: «Ma la ragione autentica della forma matema-
tica non risiede solo nel fatto che Spinoza condividesse con Cartesio la convinzione della premi-
nenza della matematica nella ricerca della verita. Piuttosto: 'esposizione con metodo geometrico
& richiesta anche dal contenuto dell’etica, considerato che la sostanza di tutte le cose, cioé dio o la
Natura, non persegue nessuno scopo. Cosi come ci si puo chidiere ben poco perché nel triangolo la
somma degli angoli ¢ uguale a due angoli retti, altrettanto poco ci si puo chiedere perché mondo e
uomo esistono ed esistono nel modo in cui esistono. La forma matematica di sposizione dell’etica ci
mostra un’altra norma di verita superiore a quella comunemente acettata, in quanto essa non si
occupa della troppo umana questione del fine, E poiché I'uomo non ¢ alcun “potere all'interno di un
potere” ma una parte dell'interna Natura, la cui potenza e la cui efficacia sono ovunque le stesse,
anche 'uomo deve essere indagato secondo natura, nel senso che si devono descrivere gli affetti
umani esattamente nello stesso modo in cui si descrivono le altre cose generate dalla Natura».
Lowith, Karl, Spinoza. Deus sive natura, Roma, Donzelli, 1999, p. 30.

[6] Aqui, unimos «légico» y «matematico» por la razén que expone Kaplan: «Elle porte sur la lo-
gique et il n’y a rien d’étonnant a ce que la méthode géometrique s’applique a la logique puisque,
d’'une certaine maniére, mathématique et logique sont essentiellement identiques comme le
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sustancial que explica, en parte, no sélo la vigencia de Spinoza en el Idea-
lismo alemén, sino también en una parte significativa de la filosofia del
siglo XX. En efecto, esa relacién encierra una de las principales inquietudes
del pensamiento contemporaneo, en Husserl y en el joven Heidegger por
ejemplo: la dificil conexién de lo légico y lo real, de la realidad formal y la
realidad sustancial. Una vez rota la originaria unidad parmenidea de ser
y pensamiento, la filosofia —sobre todo desde el episodio de la glandula pi-
neal—, no hace en el fondo otra cosa que buscar tal conexién entre, si se per-
mite esta grosera alineacidn, el pensamiento y el ser, lo racional y lo real,
lo légico y lo sustancial, etc. Este asunto tan sin horizontes resulta también
crucial para lo que a nosotros nos incumbe ahora: mostrar el caracter l6gico
de una serie de relaciones afectivas que, por psiquicas, se suponen reales, y,
especialmente, del fenémeno determinante de la identificacién (psiquica), el
proceso por el que un sujeto ocupa intencionalmente el lugar de otro autode-
terminéndose imaginaria o inconscientemente desde esa nueva colocacién.

Este es un terreno, por tanto, demasiado vasto que convoca
prematuramente la amplia separacion de la res cogitans y la res extensa.
Cuando hablamos de l6gica no identificamos ldgica con pensamiento, salvo
que, como sucede claramente en Spinoza, el pensamiento (correcto) coinci-
da con la verdad matemdtica. Recordemos que Spinoza también concibe el
pensamiento y la extension como los dos atributos infinitos de la Sustancia
de los que tenemos conocimiento.

En la misma idea de sustancia se imprime ya el caracter légico en
tanto que ella coincide con una especie de reduccion eidética (esencial-me-
todolégica): «Por substancia entiendo aquello que es en si y se concibe por
si, esto es, aquello cuyo concepto, para formarse, no precisa del concepto
de otra cosa»’. Esta definicién, hecha desde la irreductibilidad del concepto
(como «esencia cualitativa», decia Santayana®), debe completarse con esta
otra: «A la esencia de la sustancia pertenece la existencia, es decir, que de
su sola esencia o definicidn se sigue que existe»’. La sustancia, como Reali-
dad, no puede concebirse sino existiendo; como causa sui, implica la existen-
cia por esencia. Y hay otro aspecto de la sustancia, el mas problemaético, en
el que, sospechamos, se esconde, como en el primer caso, eso que llamamos
caracter ldgico: la totalidad y globalidad de la Sustancia. La idea del todo es

montre Russell». Kaplan, Francis, L’»E’thique» de Spinoza et la méthode géométrique: introduction
a la lecture de Spinoza, Paris, Flammarion, 1998, p. 27.

[7] Etica demostrada seguin el orden geométrico, ed. y trad. de Atilano Dominguez, Madrid, Trotta,
2009, I, Definicion 111, p. 39.

[8] “Apéndice. Una carta de Santayana”, en Spinoza, Baruch, Epistolario, Buenos Aires, Colihue, 2007,
p. 296.

[9] Carta a Lodowijk Meyer de 1663. En Correspondencia, Madrid, Alianza, 1988.
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Dios, el Deus sive Natura, el ser infinito, una totalidad que no es suma de
partes, sino totalidad inicial y fundante. «Todo» significa «todo lo que es», y
«todo es en Dios»!?, su rasgo es claramente sustancial porque ese Todo coin-
cide con la Sustancia infinita y porque «toda sustancia es necesariamente
infinita», como reza la proposicién VIII del libro I. Pero la totalidad es al
mismo tiempo un concepto con un claro correlato légico en tanto que hace
referencia a la relacién de las partes de la Naturaleza.

La totalidad se hace mas problematica en los seres, modos de esa
realidad global. De hecho, el conatus, el esfuerzo por permanecer en el ser,
la fuerza que impele a los seres a mantenerse en la existencia, bien podria
entenderse como la tensién que dirige todo ser a la totalidad de la Sustan-
cia. Pero, como ha escrito César Tejedor, «Si volvemos a la formula “Uno-To-
do”, que tanto fasciné a los romanticos, podria decirse que para Spinoza es
valida si se entiende como: “El Todo es uno”, y no si se entiende como “El
Uno es todo”. Spinoza insiste més en la Totalidad que en la Unidad, aunque
ninguna de las dos expresiones aparece casi nunca en sus escritos. Natu-
ralmente, falta en Spinoza una teoria elaborada del Todo, y resulta aqui
arriesgado hacerla en su lugar. [...] La multiplicidad es un dato primario
en el spinozismo, el cual es, en este sentido, un sistema dialéctico, puesto
que la unidad y la multiplicidad absolutas son negadas y superadas por la
1idea de Totalidad»*!.

Ese esfuerzo o conatus «no es nada mas que la esencia actual de la cosa
misma»'?, es decir, la potencia que insta a permanecer en la existencia como
continuo perfeccionamiento no es un ideal o una fuerza externa a los seres, a
los modos, sino su misma esencia®®>. Como dice Deleuze, «a partir del momento
en que el modo existe, su esencia en cuanto grado de potencia queda deter-
minada como conatus, o sea como esfuerzo o tendencia»'*. En esto hallamos
un claro antecedente del Selbst de Hegel, del cardcter de sujeto que posee la
sustancia en la Fenomenologia del espiritu y, mas visiblemente, del yo ideal
(Idealich) y del impulso de vida de Freud. Pero, en verdad, el conatus de Spi-
noza pertenece a esa extensa tradicién del pensar que pretende asumir los

[10] Etica demostrada segun el orden geométrico, op. cit., I, XVII, Demostracion, p. 53.

[11] Tejedor Campomanes, César, Una antropologia del conocimiento: estudio sobre Spinoza, Ma-
drid, Universidad Pontificia de Comillas, 1981, p. 53 y ss.

[12] Etica demostrada seguin el orden geométrico, op. cit., I11, VII, p. 133.

[13] Y, en tanto que el conatus es dinamismo, como ha resaltado Misrahi, la sustancia asume el
movimiento. Aqui también han visto algunos un antecedente del sujeto en la sustancia de Hegel,
aunque, como sefiala también Misrahi, tanto Hegel como Schelling y Schopenhauer vieron la sus-
tancia de Spinoza como algo fijo e inerte. Misrahi, Robert, Spinoza: le systéme du monde, la réali-
sation de soi et la félicité, Paris, Jacques Grancher, 1992, p. 72.

[14] Deleuze, Gilles, Spinoza: Filosofia prdctica, Barcelona, Tusquets, 2009, p. 121.
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movimientos de la existencia, y sobre todo de la vida, como perfeccionamiento
y que se derrama en multiples formas, sobre todo, a lo largo del siglo XIX, en la
voluntad de Schopenhauer, en la voluntad de poder de Nietzsche, en Darwin,
en el Elan vital de Bergson y en Freud.

No en vano, desde esta potencia del conatus se llega a la voluntad y
al deseo como determinaciones suyas: «Este conato, cuando se refiere sélo al
alma, se llama voluntad; en cambio, cuando se refiere a la vez al alma y al cuer-
po, se llama apetito. [...] Por lo demaés, entre apetito y deseo no hay diferencia
alguna, excepto que el deseo suele atribuirse a los hombres en cuanto que son
conscientes de su apetito; y por tanto puede definirse asi: El deseo es el apetito
con la conciencia del mismox»'.

La potencia del hombre es parte de la potencia infinita del Deus sive
Natura. La esencia del modo es grado de potencia, parte de la potencia divina,
por eso el conatus del modo siempre conduce a la totalidad al tiempo que pro-
cede de ella; por eso, diriamos también y més alla de Spinoza, la voluntad y el
deseo tienen ese caracter desbordante que no se agota en su objeto (aunque el
deseo sea siempre deseo de algo, su potencia prolonga su inercia mas alla de
su propia consumacién). Este punto de la relacién entre las puras esencias de
modo y los modos existentes es, a nuestro entender, uno de los mas complejos
de la obra de Spinoza. Aqui no lo desarrollaremos porque no afecta a nuestro
objetivo final y porque tal asunto requeriria de una exposicién minuciosa'®.

Desde el conatus llegamos también a las afecciones y a los afectos. Asi
lo explica Deleuze: «[...] el conatus, en una segunda determinacién, es tenden-
cia a mantener y abrir al maximo la capacidad para ser afectado. [...] La dife-
rencia consiste en que, en el caso de la substancia, el poder de afeccién se sa-
tisface necesariamente mediante afecciones activas, puesto que la substancia
las produce (los modos mismos). En el caso del modo existente, su capacidad de
afeccion también se satisface necesariamente a cada instante, pero ante todo
mediante afecciones (affectio) y afectos (affectus) que no tienen al modo por
causa adecuada y que otros modos existentes producen en él; estas afecciones
y afectos son, por lo tanto, imaginaciones y pasiones. Los afectos-sentimientos
(affectus) son exactamente las figuras que recibe el conatus cuando es designa-
do para hacer esto o lo otro por una afeccién que le sobreviene»!”.

En Spinoza, la afeccién (modificacién corporal que implica la presencia
de un objeto que afecta) y el afecto (la idea de esa afeccién que implica una
transformacién en la potencia del obrar) constituyen un primer modo de co-
nocimiento. Este conocimiento es imperfecto y parcial en tanto que, en las pa-

[15] Etica demostrada segtin el orden geométrico, op. cit., I11, IX, Escolio, pp. 133-134.

[16] Deleuze lo ha esquematizado de una manera propia aunque eficaz. Spinoza: Filosofia prdcti-
ca, op. cit., pp. 119-127.

[17] Ibid., p. 121.
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siones, la Naturaleza es percibida como hecha abstraccién y el hombre excede
el ambito de las ideas adecuadas. El alma sélo padece en cuanto tiene ideas
inadecuadas o confusas, por eso «un afecto que es una pasion deja de ser pasion
tan pronto como formamos de él una idea clara y distinta»'.

A este modo de conocimiento le siguen dos modos més completos y per-
fectos: el de las nociones comunes y el que implica el conocimiento de si mismo
y de las cosas tal como las entiende el Deus sive Natura. Segin Juan Bosco
Diaz-Urmeneta, todas estas formas de conocimiento parecen tener mucho de
identificacién: «En el primer modo de conocimiento, la ideas inadecuadas estan
formadas por las carencias del cuerpo y por una representacién del objeto for-
mada por el remedio de esas carencias; en el segundo, las nociones comunes se
construyen mediante relaciones de afinidad o incompatibilidad; el tercer nivel
supone un conocimiento del deus sive natura que no es sélo intelectual sino
que comporta elementos afectivos que brotan de una cierta familiaridad con la
sustancia y nuestra situacién en ella»*®. Esta vision es interesante en tanto que
revela el lado biolégico —Diaz-Urmeneta reconoce acertada esta expresion de
Deleuze— de toda relacién, especialmente en el caso de las nociones comunes,
que es donde se concentra la estructura geométrica «en virtud de la profunda
afinidad de las nociones comunes con los seres geométricos mismos», como dice
Deleuze®.

Estos términos de acoplamiento, afinidad y familiaridad expresan, cier-
tamente, la vinculacién de los modos existentes entre siy de éstos con la Sus-
tancia, tanto en el nivel de lo existencial como en el de lo sustancial, que vienen
a coincidir desde este punto de vista. La identificaciéon que aqui subyace seria
afin a la idea renacentista de sympathia, idea conservada en la medicina ac-
tual que hace referencia a la coordinacién de partes que no se encuentran nece-
sariamente conectadas. Hablariamos entonces de adecuacién o de distribucién
diferida, garantizada en el sistema de Spinoza por la potencia divina. Desde
esta perspectiva, a la que hemos accedido a través de la revisién de Diaz-Ur-
meneta, Spinoza se presenta como puente entre el concepto de sympathia del
siglo XVI y el concepto de simpatia del siglo XVIII?,

Pero no es esta identificacién asimilada a la simpatia la que destaca-
mos en Spinoza, sino otra identificacién que se cuela en la estructura geomé-
trica misma y que permanece en ella. Una identificacién que se aprecia en la
forma y en la relaciéon antes que en la sustancia y en los modos existentes. Esta
identificacién se imprime en los libros IIT y IV como sefialdbamos al principio,

[18] Etica, op. cit., V, I1I, p. 247.

[19] Comentarios al presente texto (inédito).

[20] Spinoza: Filosofia prdctica, op. cit., pp. 105-106.

[21] También se requeriria desarrollar la idea de beatitud como forma de unificacién-identificaciéon
en una alegria que, aunque conquistada en la duracién, es eterna.
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en las partes de la Etica en las que Spinoza se dedica a tejer el entramado de
las pasiones. Tal identificacién no se manifiesta en la definicién de la pasion, en
su esencia, ni en las relaciones entre las pasiones, y tampoco en el intercambio
operado entre los modos existentes. Es ajena a la capacidad de afeccién de esos
modos —capacidad que si puede entenderse como bioldgica—. La identificacion
de la que hablamos se revela en las relaciones entre el sujeto y el objeto y es
independiente tanto de la estructura geométrica global de la Etica, como de los
afectos en los que esta involucrada. Es tan implicita, como innombrada es la
diferencia entre sujeto y objeto en el sistema spinoziano. Pertenece a otro or-
den de geometria distinto del que Spinoza ha usado para descender desde Dios
al hombre. Aparece como un orden matematico que se hubiera desprendido de
la sustancia negandose al supuesto de partida que unia geometria y sustancia.

El more o el ordine geométrico, que se asume como uno e idéntico en
toda la obra, no es, a nuestro juicio, siempre el mismo. Esto es independiente
de que la relacion entre lo matemaético y lo sustancial sea algo determinante en
Spinoza. La geometria que suele reconocerse en la Etica es la euclidiana, que
coincide con la geometria demostrativa que recorre toda la obra con sus axio-
mas y sus proposiciones. Pero lo cierto es que, en la Etica, pueden localizarse
muchas méas geomeitrias que no son las que unen los rangos de la deduccién
sino aquellas que estan implicadas en las relaciones entre los modos. Entre
estas ultimas se encuentra la geometria de la identificacién (psiquica).

Para desplegar este andlisis partiremos del concepto de compasion, que
une la Etica con una extensa linea de pensamiento. En la descripcion de la pie-
dad, Spinoza no difiere aparentemente de Descartes y de la tradicién clasica:
la compasion es «una tristeza surgida del dafio de otro [ex alterius damno]»?2.
Pero Spinoza juzga la tristeza de una manera propia. El racionalismo de Spino-
za ha convertido a la alegria y a la tristeza en fuerzas que son explicadas tanto
por lo cualitativo como por lo cuantitativo:

«[...] entenderé, pues, por alegria la pasiéon por la que el alma pasa a una mayor perfec-
cién. Por tristeza, en cambio, la pasién por la que la misma pasa a una perfeccién menor.
Ademas, llamo placer o jovialidad al afecto de alegria que se refiere a la vez al alma y al
cuerpo, dolor o melancolia, en cambio, al de tristeza»?.

Por lo expuesto anteriormente podemos entender el sentido de este
aumento o disminucién de perfeccién o de potencia de acciéon en relaciéon a
la sustancia, pero también debemos percatarnos del aspecto matemdtico.

En la tristeza y en la alegria discrimina Spinoza la pasién del afecto
vinculado a esa pasién. Esta separacion es clave para la teoria de las emo-
ciones que vera a partir de ahora mas clara la distincién entre pasién y afec-

[22] Etica demostrada segun el orden geométrico, op. cit., 111, XXII, p. 142.
[23] Ibid., 111, XI, pp. 134-135.
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to o entre emoci6n y sentimiento. Para Spinoza las pasiones constituyen lo
contrario de las acciones. Estas son los deseos que surgen segin la natura-
leza humana; aquéllas, los provocados por las cosas que existen fuera de esa
naturaleza. Las acciones son la potencia humana; no el obrar mismo, sino
la potencia del obrar, que, por pertenecer a la naturaleza del hombre, le son
convenientes. Las pasiones son deseos definidos por la potencia de lo exte-
rior que muestran por eso nuestra «impotencia y conocimiento mutilado»?*.

Los afectos son las ideas de las afecciones del cuerpo por las cuales
crece o disminuye la potencia de obrar de ese cuerpo?. Tanto las acciones
como las pasiones son afecciones. En las primeras, nuestra naturaleza da
cuenta por si sola de lo ocurrido; en las segundas, lo sucedido no puede en-
tenderse solamente por nuestra naturaleza. En el primer caso somos cau-
sa adecuada, en el segundo causa inadecuada o parcial. Al mismo tiempo,
pasiones y acciones son deseos: «[...] Todos los afectos se remiten al deseo,
la alegria o la tristeza, como muestran las definiciones que de ellos hemos
dado. Ahora bien, el deseo es la misma esencia o naturaleza de cada uno
(ver su def. en 3/9e). Luego el deseo de cada individuo discrepa del deseo de
otro tanto cuanto la esencia o naturaleza de uno difiere de la del otro»?®. El
deseo, la alegria y la tristeza son los afectos primitivos y primordiales de los
que se desprenden todos los demas. Afecto, potencia, deseo, accidn, pasion,
tristeza y alegria son, pues, algunas de las coordenadas fundamentales de
la geometria moral de Spinoza. La tristeza y la alegria no constituyen dos
pasiones substanciadas, son mas bien pasiones-causa (una pasion por la
que el alma pasa a...) o fuerzas que aumentan o disminuyen la perfeccién
de la naturaleza humana, su esencia; son tensores con cierto caracter l6gi-
co. Por eso, tanto una como otra, forman diferentes pasiones o afectos en su
interaccién con otros tensores logicos: la tristeza, por ejemplo, puede tomar
la forma de humildad, arrepentimiento o compasion.

La ética estd fundada en la naturaleza humana, en la esencia del
hombre. Pero, para Spinoza, la naturaleza no es buena ni mala por si mis-

[24] Ibid., IV, Apéndice, II, p. 233. Por esto «la fuerza y el incremento de cualquier pasion, asi como
su perseverancia en la existencia, no se definen por la potencia con que nosotros nos esforzamos
por perseverar en existir, sino por la potencia de la causa exterior, comparada con la nuestra».

Ibid., IV, V, pp. 189-190.

[25] Deleuze habla de afecciones-imdgenes o ideas y de afectos-sentimientos entendiendo que las
afecciones, en tanto que le suceden al modo, son primero imdgenes o huellas corporales «cuyas
ideas representan los cuerpos exteriores como si se hallasen presentes ante nosotros» y que los
afectos remiten al paso de un estado a otro distinto, dan cuenta del aumento o disminucién de la
potencia de accién. Para Deleuze, el afecto «supone una imagen o idea y [...] se sigue de ella como
de su causa (II, ax. 3). Pero no se reduce a ella, es de una naturaleza distinta, puramente transitivo
y no indicativo o representativo, y se experimenta en una duracién vivida que engloba la diferencia
entre dos estados». Spinoza: Filosofia practica, op. cit., p. 63.

[26] Etica, 111, LVIL, p. 166.
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ma. La bondad y maldad han sido sustituidas en su sistema por el acerca-
miento o el alejamiento respecto de la naturaleza. No es la suya, por tanto,
una ética normativa, ni depende de la idea tradicional de virtud: «Por virtud
y potencia entiendo lo mismo; es decir (por 3/7), la virtud, en cuanto que se
refiere al hombre, es la misma esencia o naturaleza del hombre, en cuanto
que tiene la potestad de hacer ciertas cosas que se pueden entender por
las solas leyes de su propia naturaleza»?’. La mayor virtud, junto al perfec-
cionamiento, es la de la propia conservacién y la del consecuente dominio
utilitario: «Cuanto mas se esfuerza cada uno en buscar su utilidad, es decir,
en conservar su ser y puede hacerlo, mas dotado esta de virtud; y, al revés,
en la medida en que cada uno descuida su utilidad, esto es, conservar su ser,
es impotente»?®, La propia naturaleza, como modo de la sustancia, es la ga-
rantia y la medida del mundo moral: «[...] ninguna cosa puede ser para no-
sotros buena o mala, a menos que tenga algo comtn con nosotros»?. Lo ético
no es algo que se imponga desde fuera a la naturaleza del hombre, surge de
su interior, es su naturaleza misma. De ahi que el mundo de los afectos, las
acciones, las pasiones y los deseos esté imbricado de una manera especial
con lo moral y, hasta tal extremo, que «el conocimiento verdadero del bien
y del mal, en cuanto verdadero, no puede reprimir ningun afecto, sino tan
s6lo en cuanto que es considerado como afecto»®’. Lo ético y lo moral se fun-
dan en la esencia humana; y la razén, en tanto que dirige el obrar hacia la
propia naturaleza, es la Ginica norma moral (razén como causa —razén de—,
razén como funcién —en razoén de—, razén como explicacién —razén para—y
razén como operaciéon —sana razén— se unen en el racionalismo del XVII,
pero con més claridad en Spinoza?®!).

Si la propia naturaleza del hombre es incapaz de obrar mal salvo por
la intervencién de las pasiones en las que el hombre es sélo causa parcial

[27] Ibid., IV, p. 187.

[28] Ibid., IV, XX, p. 198. En esto, Spinoza se adelanta a los filésofos del sentido moral y a Rou-
sseau.

[29] Ibid., IV, XXIX, p. 201.
[30] Ibid., IV, XIV, p. 194.

[31] Por eso no compartimos las criticas que, como en el caso de Levinas, solamente ven en Spi-
noza la razén como operacién o cualidad de un sujeto sin atender a la relacién indisoluble que tal
razén guarda con toda razén de la Naturaleza: «El yo identificado con la razén —como poder de
tematizacién y objetivacién— pierde su ipseidad misma. Representarse, es vaciarse de su sustancia
subjetiva e insensibilizar el gozo. Al imaginar esta anestesia sin limites, Spinoza hace desaparecer
la separacién. Pero el gozo de esta coincidencia intelectual y la libertad de esta obediencia marcan
una linea de fisura en la unidad asi conquistada. La razén hace posible la sociedad humana, pero
una sociedad cuyos miembros no fuesen més que razones se desvaneceria como sociedad. {De qué
podria hablar un ser integramente razonable a otro ser integramente razonable?». Levinas, Em-
manuel, Totalidad e infinito, Trad. Miguel Garcia-Baro, Salamanca, Sigueme, 2006, p. 138.
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y en las que domina la potencia de la causa exterior, entonces dejan de ser
virtudes muchos sentimientos o estados que habian gozado de esa categoria
en tanto que afecciones con una causa inadecuada®?. Todos esos afectos que
se muestran ahora como pasiones y no como acciones, parecen contrarios a
la potencia del obrar y al esfuerzo por perseverar de la propia existencia,
parecen contrarios a la razén y a la naturaleza —unidas siempre en el ra-
cionalismo del XVII—, asi, la conmiseracién, que surge de la impotencia del
animo, no es propia de la razén aunque parezca ofrecer una apariencia de
moralidad y, por tanto, no es una virtud. Lo mismo sucede con otras pasio-
nes que muestran tristeza, como la humildad y el arrepentimiento®. Para
exculpar a la naturaleza humana, para salvar al hombre, Spinoza se ve
obligado a desvirtuar la virtud®.

En Spinoza, la compasién contiene a la identificacién como relacion,
como operacion matemadatica y geométrica. Todas las pasiones implican la
identificacién en tanto que suponen una vinculacién, y una afecciéon asu-
mida, en la imaginacién. Siempre se produce en la pasiéon la imaginacién
de una afeccidén y, junto a ella, una relacién entre sujeto y objeto®®. Hay un

[32] Es evidente también la emancipacién de lo moral que se opera respecto de lo religioso en su
principal obra. Asi, resulta inaceptable la idea de un Dios compasivo, como afirma Roger Scruton:
«The conceptions of wrath, punishment, reward and compassion have no application to God, and it
is a mistake to believe that God can be moved by our prayers or interested in fulfilling them». En
Spinoza, Oxford, Oxford University Press, 1986, p. 94.

[33] Etica, IV, LIII y LIV, pp. 218-219.

[34] En su ultima obra, Spinoza recordaba su objetivo: «Y, a fin de investigar todo lo relativo a
esta ciencia con la misma libertad de espiritu con que solemos tratar los temas matematicos, me
he esmerado en no ridiculizar ni lamentar ni detestar las acciones humanas, sino en entender-
las. Y por eso he contemplado los afectos humanos, como son el amor, el odio, la ira, la envidia, la
gloria, la misericordia y las demds afecciones del alma, no como vicios de la naturaleza humana,
sino como propiedades que le pertenecen como el calor, el frio, la temperatura, el trueno y otras
cosas por el estilo a la naturaleza del aire». Tratado Politico, Trad. Atilano Dominguez, Madrid,
Alianza, 2004; 274, 4, p. 85.

[35] «Psychic mechanisms of identification —‘affective imitation’— operate to communicate affects
through the images each individual has of others who are both like and unlike themselves. The
complexity of those images gives rise to ambivalence and hence to fluctuation in the affects of joy
and sadness and hence love and hate and the other affects based on them. This fluctuation gives
rise in turn to a fear of the difference which gives rise to it - a fear which in turn feeds into the
continuing processes of communication of affect. Imagination is here a mimetic process, in which
individuals associate joy or sadness with the images of other individuals, thus awakening feelings
of hate and love towards them and, consequently, desires to please or displease. Complex processes
of identification operate: we identify ourselves with others whom we perceive as having a partial
likeness with us and we project our own affections on them. Affects are continuously circulated
between individuals, reinforced and intensified through communication». Gatens, Moira y Lloyd,
Genevieve, Collective Imaginings: Spinoza, Past and Present, Londres, Routledge, 1999, p. 68.
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aspecto imaginativo y otro légico. La transparente identificacién de Spinoza
se entrevé como imaginacién y geometria.

Al mismo tiempo, la imaginacién es una afeccion®®. Las imdgenes de
las cosas son afecciones del cuerpo cuyas ideas nos presentan los cuerpos
exteriores como si estuvieran presentes, aunque no reproduzcan la figura de
las cosas. Las imaginaciones del alma no son susceptibles de error, el alma
s6lo yerra «en cuanto que se considera que carece de una idea que excluya
la existencia de aquellas cosas que imagina presentes»®’,

Spinoza es el primero en desprender la identificacién —sin darle
voz ni palabra— como un fenémeno estructural, vacio de contenido moral
o afectivo en si mismo, una pura operacién légica, cauce o canal por el que
circulan las emociones: la preinstalacién de las corrientes afectivas de la
intersubjetividad. La identificaciéon es abstracta, un vector que traza las
relaciones entre conjuntos y se entrecruza con las flechas de la potencia, el
deseo, la accién y la pasién. Es un circuito vacio de cualidad y de substancia
que permite el curso de la emocién con diferente caudal y sentido.

En su conjunto, la geometria de las pasiones de Spinoza simula una
tela de arana en la que han quedado atrapados los afectos y las pasiones.
Existe una diferencia clara entre la malla, con sus vectores, sus flechas in-
yectivas, sus reticulas, y la colocacién dispersa de las pasiones, incomodas
e inmovilizadas en diferentes puntos de la poderosa red. Lo realmente sor-
prendente de su Etica es la malla misma, el juego de relaciones geométricas
entre los diferentes puntos que toma como referencia: el sujeto, el objeto; el
otro, los otros; circunstancias espaciales y temporales; la accidén y el afecto,
la alegria y la tristeza como fuerzas direccionales o, como dira Brentano,
intencionales.

Las pasiones y los afectos: la envidia, la conmiseracion, el orgullo,
etc. se reconocen atrapados en una estructura determinante. Sin embargo,
a diferencia de la teoria de las pasiones de Descartes, en la que la emocién
habia perdido una cualidad importante: la mocién, el movimiento, Spinoza
ha visto el caracter proyectivo de pasiones y afectos (éstos no responden sélo
a un movimiento interiorizante) y también su caracter dindmico (el afecto,
como resalta Deleuze, es transitivo, da cuenta del paso de un estado a otro
distinto).

Descartes dibujaba las pasiones como compartimentos estancos,
como estados méas que como emociones, sentimientos suspendidos y frena-
dos que no tienen en cuenta una realidad importante: la facilidad con que

[36] Esta acepcién de la imaginacion es distinta de cualquiera de las que aparecian en su primera
obra. Véase Tratado de la reforma del entendimiento, op. cit., pp. 63-73. Véase también Garrett,
Aaron V., Meaning in Spinoza’s Method, Cambridge, Cambridge University Press, 2003, p. 51.

[37] Etica, 11, XVII, p. 95.
Thémata. Revista de Filosofia N°47 (2013) pp.: 139-163.

- 150 —



Formas de identificacién en la Etica de Spinoza

cambiamos de un afecto a otro, el caracter voluble de los estados animicos y
la fuerza arrolladora de algunas pasiones. En sus cuadros la emocién apare-
ce casi siempre congelada, fria, subyugada. Este es el sintoma que la critica
atribuye sin reparos a todo el racionalismo pero del que, entendemos, debe
excluirse a Spinoza. Kl es, en este sentido, precursor del cambio de sensibi-
lidad que se produce en el siglo XVIII, para el que la transicién emocional
sera tan relevante como la emocién misma. Esto es especialmente aprecia-
ble en el caso de la musica perteneciente a la Empfindsamkeit (sensibilidad
para la que la idea de compasién fue fundamental). A diferencia de la mu-
sica barroca del siglo precedente, asistida por un mecanicismo reconocible
en la modulacién y en la apariencia de predecibilidad, en la nueva musica,
los sentimientos y los afectos no aparecen ya como realidades encorsetadas,
sino como momentos de un flujo, de una realidad animica fluctuante y cons-
tante, y el momento de la inflexién sera tan relevante como el de los estados
precedente y consecuente®. Orfeo dara paso a Prometeo®.

La identificacién no aparece en Spinoza como un afecto o una emo-
cién. Como hemos apuntado ya, no es una pasion substanciada, esta im-
plicita en su malla geométrica, es una parte importante de esa estructura,
porque muchas de las inyecciones o proyecciones operadas coinciden con la
idea misma de identificacién. Esta es de hecho una de las leyes principales
de ese ars combinatoria. Como el resto de las operaciones de la geometria
ética, ha sido privada de caracter moral porque sélo es moral la naturaleza
y lo que de ella se sigue, por eso, serd en funcién del acercamiento o el ale-

[38] La fluctuacién del animo se expresa en III, LVI, p. 166.

[39] John Neubauer explica de manera muy clara cémo se refleja este giro en la expresion musical:
«La musica del XVII era todavia incapaz de “penetrar” en los oyentes y engendrar en ellos un sen-
timiento deseado, porque las emociones representadas eran categorias convencionales basadas en
la filosofia natural en vez de en el sutil genio romdantico. Como afirma Bukofzer, los compositores
barrocos escribieron una musica que se correspondia con estados mentales estereotipados y esté-
ticos, teniendo a su disposicién “una gran cantidad de figuras musicales que fueron encasilladas,
de la misma manera que lo fueron las propias emociones, y que tenian como propésito representar
estas pasiones en la musica” (Baroque 5). Esta estandarizacién verbal de las emociones impidid
la emergencia de la autoexpresion musical». La emancipacién de la musica. El alejamiento de la
mimesis en la estética del siglo XVIII, Madrid, Visor, 1992, p. 76. Neubauer defiende que la mu-
sica barroca del siglo de Spinoza dedicaba cada pieza o movimiento a un unico estado o afecto, a
diferencia de la musica del XVIII, que primaba la mutacién del afecto dentro de cada composicion.
Evidentemente, esta generalizacién se basa en las cualidades genéricas de la musica barroca del
XVII, en el mecanicismo y determinismo propios del momento de consolidaciéon de la armonia y
del sistema tonal modernos, factores que envolvian a las piezas musicales de una apariencia de
deductivismo y predecibilidad. Pero existen antes del siglo XVIII casos notables de la expresion de
la movilidad y la transiciéon emocional como Monsieur de Sainte-Colombe.
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jamiento respecto de la propia naturaleza como su conformacién podra ser
considerada buena o mala.

El valor direccional, de acercamiento y alejamiento en la horizontal,
y de aumento o disminucién en la vertical, respecto a la esencia del hombre,
define el valor moral de toda pasién. Pero la propia direccionalidad —que
aqui algunas veces aparece como potencia y deseo—, no es moral mas que
en relacién a la naturaleza y la esencia humanas. La identificacién, como
vector, esta privada de rasgo moral en si misma y puede, ademas, dirigir
indistintamente al amor y al odio. Existe, pues, una identificaciéon positiva
y otra negativa a la que, como Brecht, podemos llamar distanciamiento.

Junto a la mas abstracta identificacién aparece igualmente implicita
la empatia, fendmeno necesario para la conformacién de la compasién. La
empatia, en tanto que imaginacién del sentir ajeno, es una afecciéon. Es la
afeccién misma de ese pesar con independencia de su caracter de tristeza:
«Ademas, en la medida en que una cosa es afectada de alguna tristeza, es
destruida, y tanto méas cuanto mayor sea la tristeza por la que es afectada
(por el mismo 8/11e). Y, por tanto (por 3/19), quien imagina que lo que él
ama, esta afectado de tristeza, también sera afectado de tristeza, y tanto
mayor cuanto mayor sea este afecto en la cosa amada»*. En Spinoza, po-
demos localizar a la empatia alli donde hay direccionalidad respecto a una
segunda persona. Hablamos de direccionalidad porque no hay auténtica re-
lacidn entre yo-tu y tu-yo: todo se explica en el ambito de la afeccién del
propio sujeto. Pero, en el caso en que aparece un tercero, la influencia de
la identificacién se hace mayor y, con ella, asoma un mayor grado de abs-
traccién: no es ya el sentir de la segunda persona lo que se imagina, sino la
afeccidén que ésta sufre por causa de un tercero y, de esta imaginacién, sur-
ge una afeccién respecto a esa tercera persona. Hay un aspecto relacional:
imaginamos la afeccién del segundo, pero también la causalidad del tercero,
y cerramos el triangulo con nuestro afecto de amor u odio hacia este ultimo.
En la Demostraciéon de la Proposiciéon XXII de la Tercera Parte, en la que
define la conmiseracién, comienza Spinoza afirmando que «el que afecta de
alegria o de tristeza a la cosa que amamos, nos afecta también a nosotros de
alegria o de tristeza, si imaginamos la cosa amada afectada de aquella ale-
gria o tristeza (por la prop. precedente). Es asi que se supone que esta ale-
gria o tristeza se da en nosotros acompanada de la idea de la causa exterior.
Luego (por 8/13e), si imaginamos que alguien afecta de alegria o tristeza a
la cosa que amamos, seremos afectados de amor o de odio hacia él»*..

Apreciamos, pues, algo destacable en el hecho de la identificacién:
que ésta se vislumbra de manera diferente en la relacién con terceros. La

[40] Etica, 111, XXI, p. 141.
[41] Ibid., 11T, XXII, pp. 141-142.

Thémata. Revista de Filosofia N°47 (2013) pp.: 139-163.

— 152 —



Formas de identificacién en la Etica de Spinoza

empatia, en cambio, sélo comprende dos polos: es la imaginacién del sentir
ajeno. Esta diferencia entre lo dual y lo triddico, destacada por Pierre Ma-
cherey como «situations duelles et situations triangulaires»*?, es fundamen-
tal para nuestro interés precisamente porque diferencia a la identificacién
de la empatia. La imaginaciéon implicada en esta ultima es, como hemos
visto, afeccién; las imagenes de las cosas son afecciones de nuestro cuerpo
cuyas 1deas representan el cuerpo exterior como presente a nosotros, e im-
plican a la vez la naturaleza de nuestro cuerpo y la naturaleza presente del
cuerpo exterior*®, Esa imaginacion depende de la semejanza hallada entre
el cuerpo propio y el cuerpo exterior presentificado —como diria Husserl si-
guiendo a Spinoza y a Descartes—:

«Asi pues, si la naturaleza del cuerpo externo es semejante a la naturaleza de nues-
tro cuerpo, la idea del cuerpo externo que imaginamos, implicard una afeccién de nues-
tro cuerpo semejante a la afecciéon del cuerpo externo; y, por lo mismo, si imaginamos
a alguien semejante a nosotros afectado por algin afecto, esta imaginaciéon expresara
una afecciéon de nuestro cuerpo semejante a ese afecto. Por consiguiente, por el hecho
de que imaginamos que una cosa semejante a nosotros esta afectada por algun afecto,
somos afectados por un afecto semejante al suyo. En cambio, si odiamos una cosa se-
mejante a nosotros, seremos (por 3/23) afectados, junto con ella, por un afecto igual y
contrario, mas no semejante»*:.

Esta es una de las primeras formulaciones de lo que en el siglo XIX
se llamara Einfiihlung, empatia o endopatia*®. Spinoza la intuye, empero,
en su formulacién mas rudimentaria, la propia de la explicacién por analo-
gia a la que dirigiran sus criticas Theodor Lipps y Edith Stein.

La comunicacién intersubjetiva no es tal porque se produce en la
imaginacién-afecciéon del sujeto, y en relaciéon a dos factores: la semejan-

[42] Macherey, Pierre, Introduction & I’Ethique de Spinoza. La troisieme partie. La vie affective,
Paris, Presses Universitaires de France, 1995, p. 190 y ss.

[43] Ademas, mas adelante afirma Spinoza que «un afecto cuya causa imaginamos que nos esta
ahora presente, es mas fuerte que si imaginaramos que no estd presente». Ibid., IV, IX, p. 191.

[44] Ibid., TIT, XXVII, p. 144.

[45] Macherey habla aqui de identificacién, pero esto se debe, a nuestro juicio, a la usual confu-
sién de estos fendmenos y términos: «Spinoza fait intervenir par anticipation un argument dont le
contenu sera développé et valide un peu plus loin, dans la proposition 27, ou est introduite la thémathique
de I'imitation Affective: il n’est pas posible que nous imaginions «une chose semblable a nous» (res
nobis similis), donc une personne comme nous, affectée d’'une certaine maniére sans y prendre
notre part dans le méme sens, en vertu d'un processus d’identification spontanée qui, de maniére
totalement irraisonnée, transfére par simple contagion les affects d'une personne sur une autre
en maintenant leur orientation : dans ces conditions, la tristesse dont nous voyons affectée une
personne quelconque, méme si nous éprouvons a 'égard de cette personne un sentiment négatif
de haine, doit aussi pour une certaine part rejaillir sur nous, en nous affectant identiquement
de tristesse». Macherey, Pierre, Introduction & I’Ethique de Spinoza. La troisiéme partie. La vie
affective, op. cit., p. 195.
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za y el amor-odio*. En la idea de semejanza Spinoza sigue a Aristoteles,
aunque ahora esta semejanza hace referencia a la esencia propia*’; en la
idea de amor y odio se aleja de la tradicién que define al primero como «la
voluntad del amante de unirse a la cosa amada», para explicarlo como «la
alegria acompanada de la idea de una causa exterior», y al odio como «la
tristeza acompanada de la idea de una causa exterior»*s. El hecho de que
ambas pasiones aparezcan privadas de su caracter metafisico acrecienta la
percepcion de su lado formal.

La empatia puede producirse, pues, segiin dos causas: la semejanza
y el amor. La primera es una idea, la segunda una pasiéon. Ambas, idea y
afecto-idea inadecuada, son elementos de la imaginacién, que posee en Spi-
noza esa dualidad. Pero, junto a la imaginacidn, es el hecho de la presentifi-
cacion lo que permite la empatia como base de la conmiseracién, aunque el
afecto posee también cierto cardcter de imitacién:

«esta imitacién de los afectos, cuando se refiere a la tristeza, se llama compasién
[commiseratio] [...]. Cuando se refiere, en cambio, al deseo se llama emulacion, que no
es, por tanto, mas que el deseo de una cosa, que se engendra en nosotros porque imagi-
namos que otros, semejantes a nosotros, tienen el mismo deseo»*’.

Para explicar la compasion no basta, sin embargo, lo descrito, pues
en ese caso coincidiria con la imaginacién del pesar ajeno, con la empatia, a
la que, recordemos, no concede ningun término:

«Aquello que afecta de tristeza a la cosa de la que nos compadecemos, nos afecta
también a nosotros de una tristeza similar (por la prop. precedente). Nos esforzaremos,
pues, por traer a la mente todo lo que suprime la existencia de eso o lo destruye (por
3/13); es decir (por 3/9e), que apeteceremos destruirlo o nos determinaremos a des-
truirlo. Y, por tanto, nos esforzaremos en librar de la miseria a la cosa de la que nos

[46] No obstante, algunos han entendido que existe una idea de imaginario en Spinoza que posee
una dimensién social e implica una auténtica intersubjetividad: «Because each mind is the idea
of a different body, it is inevitable that there are divergent associational paths between represen-
tations. But because those different and reciprocally impinging bodies have nonetheless common-
alities, there is also the possibility of communication. Intersubjectivity here rests on connections
between minds which are grounded in the impinging of bodies which are both alike and different,
giving rise to affects of joy and sadness, love and hate, fear and hope. Parts III and IV of the
Ethics map the complex interactions of imagination and affect which yield this common space of
intersubjectivity, and the processes of imitation and identification between minds which make the
fabric of social lifen. Gatens, Moira y Lloyd, Genevieve, Collective Imaginings: Spinoza, Past and
Present, op. cit., pp. 39-40.

[47] La semejanza garantiza el reconocimiento alli donde no hay conocimiento: «Final-
mente, hay que sefialar que nos compadecemos no sélo de la cosa que hemos amado (como hemos
mostrado en 3/21), sino también de aquella porla que antes no sentiamos ningun afecto,
con tal que la consideremos semejante a nosotros». Etica, III, XXII, p. 142.

[48] Ibid., 111, Definiciones VI 'y VII, p. 171.
[49] Ibid., 111, XXVII, Escolio, p. 144.
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compadecemos. Escolio [2]: Esa voluntad o apetito de hacer el bien, que surge de que
nos compadecemos de la cosa a la que queremos hacer un beneficio, se llama benevolen-
cia, la cual no es sino el deseo surgido de la compasién»®.

Ese deseo, como todo deseo para Spinoza, es la esencia misma del
hombre. De ahi que «nos esforzaremos también por hacer todo aquello que
1maginamos que los hombres miran con alegria y, al contrario, nos opondre-
mos a hacer todo lo que imaginamos que los hombres aborrecen»®'. A esto
lo llama ambicion o humanidad. El aspecto negativo de la conmiseracién,
como tristeza, es matizado por Spinoza al introducir la idea de misericordia:
«Entre la compasién y la misericordia —dice— no parece existir diferencia
alguna, excepto quiza que la compasién se refiere a un afecto singular, y la
misericordia, en cambio, a su habito»®.

Ahora bien, la benevolencia, el esfuerzo por librar de la miseria al
hombre hacia quien sentimos compasién se sigue de la sola razén «|[...] y sélo
por el dictamen de la razén podemos hacer algo que sabemos que es bueno
(por 4/27). Y, por consiguiente, la compasidon, en el hombre que vive bajo la
guia de la razoén, es por si misma mala e inutil»®. La razén debe entenderse,
como hemos visto ya, como tensién hacia la propia esencia del hombre, por
eso no hay contradiccién alguna entre ella y la naturaleza. Como hombre de
razén, Spinoza no aprecia los afectos que se malgastan en direcciones que
no remiten a la propia esencia®.

Al tiempo que describe la conmiseracién y que, con ella, se intuye
latente la empatia, Spinoza va introduciendo el correlato del afecto o pasién
en relacién a un tercero. Cuando éste entra en juego, no sélo surge un afecto
dirigido a él, sino que el afecto hacia la segunda persona puede llegar a alte-
rarse. Las posibles relaciones entre los tres polos, segin se varia ademas de
alegria a tristeza o de afecto a deseo, se multiplican, y la estructura geomé-
trica se complica enormemente. Como hemos adelantado, en la triada, la
identificacién se percibe de una manera clara y muestra, adem4s, algunas

[50] Ibid., p. 145.

[51] Ibid., 111, XXIX, p. 146.

[52] Ibid., 11, Definicién XVIII, p. 173.
[53] Ibid., IV, L, p. 217.

[64] «A esto se afiade que aquel que facilmente es tocado por el afecto de la compasién y por la
miseria o las lagrimas de otro, con frecuencia hace algo de lo que después se arrepiente; tanto
porque por afecto no hacemos nada que sepamos con certeza que es bueno, como porque facilmente
somos enganados por las falsas lagrimas. Y aqui hablo expresamente del hombre que vive bajo la
guia de la razén. Pues el que ni por la razén ni por la compasién se mueve a prestar auxilio a otros,
con razoén se llama inhumano, ya que (por 3/27) parece ser desemejante al hombre». Ibid., p. 217.

Thémata. Revista de Filosofia N°47 (2013) pp.: 139-163.

— 155 —



Fernando Infante del Rosal

de sus posibles variables. Llamaremos a estos diferentes tipos identifica-
cion por equivalencia, por reafirmacion y por extension.

En la identificacién por equivalencia el afecto que dirigimos al ter-
cero depende de la consonancia o discordancia de nuestro afecto hacia la
segunda persona respecto del que aquél le dedica. El afecto puede variar
de la tristeza a la alegria, del amor al odio o, incluso puede aparecer como
placer, pero nuestra relacién con el tercero siempre es positiva si su afecto
coincide con el que aplicamos a la segunda persona. Visualicemos esta sim-
ple geometria:

- -

EL EL
amo/ xfegria odi(/ \trlisteza

YO —> TU YO —> TU

amor amor

Estos graficos corresponden a la Proposicién XXII de la Tercera Parte,
en la que Spinoza define la conmiseracién: «Si imaginamos que alguien afecta
de alegria a una cosa que amamos, seremos afectados de amor hacia él. Por el
contrario, si imaginamos que el mismo la afecta de tristeza, también nosotros
seremos afectados de odio contra él»*. De igual manera, «Si imaginamos que
alguien afecta de alegria a una cosa que odiamos, también seremos afectados
de odio hacia él. En cambio, si imaginamos que la afecta de tristeza, seremos
afectados de amor hacia él. [...] Estos afectos y otros similares de odio se re-
fieren a la envidia, que no es, por tanto, sino el mismo odio, en cuanto que se
considera que dispone al hombre de tal suerte que goza con el mal de otro y,
al contrario, sufre con el bien de otro»®®. El grafico correspondiente seria el
siguiente:

EL EL
odi(/ Xﬁegria amo/ Xisteza

YO ———> TU YO ———> TU

odio odio

[55] Ibid., 1T, XXII, p. 141.
[56] Ibid., III, XXIV, p. 143.
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La equivalencia define nuestro afecto (dirigido) hacia el tercero, que
serd siempre positivo si aquélla se produce, ya sea nuestro afecto hacia la se-
gunda persona de alegria o de tristeza®’. El amor o el odio al tercero parecen
explicarse, pues, a partir de un proceso logico que se expresa visualmente de
esta manera:

EL EL
)/ X] no / xo x siendo x=amor (alegria)

YO —> TU YO —> TU
X X
EL EL
/ xlo b'e no / \lsiendo no x=odio (tristeza)
YO —> TU YO —> TU
no x no x

Es cierto que, de algiin modo, tal légica puede surgir de la necesidad
de extender nuestro afecto respecto a la segunda persona a todos los dema4s,
afecto que en su version positiva puede tomar forma de gloria, autoafirmacién
o humanidad, y en la negativa, de envidia.

El hecho de que el deseo, la alegria y la tristeza, y el amor y el odio
hayan sido vaciados de su contenido tradicional como pasiones concretas para
convertirse en el mirinaque del resto de afectos y pasiones, convierte a la Etica
en una estructura invisible en la que lo légico parece servir de armazoén a lo
substancial, pero no debe olvidarse que la sustancia y la estructura estan cosi-
das y que no pueden soltarse la una de la otra.

El amor que dirigimos al tercero al darse la equivalencia puede pro-
ceder, pues, del amor a la segunda persona y al bien que le deseamos, puede
tomar forma de inclinacion o propension (la «alegria acompanada por la idea

[67] El afecto hacia el tercero puede depender no sélo de nuestro afecto hacia la segunda persona,
sino también de la semejanza hallada entre ésta y nosotros: «Si imaginamos que alguien, al que no
hemos ligado ningun afecto, afecta de alegria a una cosa semejante a nosotros, seremos afectados de amor hacia
¢l. En cambio, si imaginamos que la afecta de tristeza, seremos afectados de odio hacia el mismoy. Ibid., 111,
XXVII, p. 144. La semejanza con respecto al tercero, sin embargo, puede ser anulada por el odio:
«Si alguien, que ama una cosa semejante a él, imagina que un semejante suyo esta afectado de odio
hacia ella, lo odiara». Ibid., I1I, XLV, p. 156.
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de alguna cosa que, por accidente, es causa de alegria»®®), o de aprobacién («el
amor hacia alguien que hizo bien a otro»®) y, en caso contrario de repulsién o
indignacion. Es nuestra relacion con el segundo lo que marca el afecto hacia el
tercero porque nuestro amor quiere que la alegria haga crecer lo que amamos,
y nuestro odio espera que la tristeza destruya lo que odiamos:

«En cuanto que la cosa odiosa estd afectada de tristeza, es destruida, y tanto mas
cuanto mayor es la tristeza de que esta afectada (por 3/11e). Por tanto (por 3/11e), quien
imagina que la cosa que odia, estd afectada de tristeza, serd afectado de alegria, y tanto
mas cuanto mayor sea la tristeza con que imagina afectada a la cosa odiosa: que era lo pri-
mero. Ademads, la alegria pone la existencia de la cosa alegre (por el mismo 3/11e), y tanto
mas cuanto mayor se concibe la alegria. Por tanto, si uno imagina al que odia afectado de
alegria, esa imaginacion (por 8/13) reprimira su conato, esto es (por 3/11e), aquel que
odia, sera afectado de tristeza, etc.»°,

Pero nuestra relacién con el tercero no se reduce a eso. Cuando amamos
al tercero, lo que sentimos es simpatia —afecto al que Spinoza no nombra, por-
que no se ha formado aun el sentido moderno del término—, por la concordancia
en el sentir hacia el objeto de nuestro afecto, ya sea ese sentir amor u odio.
Bajo esta simpatia subyace la identificaciéon, como la idea de equivalencia que
aprehendemos. La identificacién es la imaginacién de esa conformidad previa
al surgimiento del afecto de la simpatia. De la misma forma que asumimos la
semejanza con la cosa amada, asimilamos la semejanza en el sentir de otro ha-
cia ella. Lo que muestra el valor abstracto de la identificacién es su indiferencia
ética, en el sentido de que es ajena al amor o al odio, a la alegria o a la tristeza,
y a sus repercusiones. La identificacién surge de la misma forma en el ambito
positivo del amor hacia el otro como en el negativo del odio. Su aplicacién pa-
rece inexorable si la ecuacidén se cumple. Se presenta casi como una inferencia,
una cuestiéon deductiva. La simpatia entonces no es la identificacién sino su
afecto. Por su parte, la identificacién ( ) aparece en nuestro grafico uniendo
el propio afecto hacia el objeto con el del tercero hacia ese mismo objeto, es el
momento en el que constatamos la analogia; la simpatia ( —> ), por otra
parte, es la forma que el amor toma al producirse esa identificacion.

[58] Etica, 111, Definicion VIII, p. 171.
[69] Ibid., 111, Definicién XIX, p. 173.
[60] bid., IIT, XXIII, p. 142.
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EL
YO —> TU

X

Otro tipo tacito en la Etica de Spinoza es el que llamamos identifica-
cién por reafirmacion: «Si imaginamos que alguien ama o desea u odia algo
que nosotros amamos, deseamos u odiamos, por eso mismo amaremos, etc.,
eso mas constantemente. En cambio, si imaginamos que él aborrece lo que
nosotros amamos, o al revés, sufriremos fluctuaciéon del animo»®'. La inter-
vencién del tercero es una nueva causa que alienta nuestro afecto originario.
Para Spinoza es ambicion el deseo de que todos compartan nuestro vivir: «Y
por eso vemos que, por naturaleza, cada cual desea que los demas vivan se-
guln su propio ingenio; y como todos lo desean por igual, por igual se estorban,
y mientras todos quieren ser alabados o amados por todos, todos se odian
mutuamente»®?. El deseo de reafirmar nuestro afecto y de verlo reflejado en
los demas fomenta que nuestro objeto de deseo se extienda también a ellos
y se ponga en peligro nuestra posesién del objeto, sin embargo, ese deseo es
propio de nuestra naturaleza.

En la identificacién por reafirmacién no dirigimos nuestro vector final
al tercero, sino a nuestro propio afecto, es decir, a nosotros mismos. Circunva-
lamos a la tercera y a la segunda persona para volver a nuestra pasion ahora
fortalecida. El grafico de esta identificacién seria el siguiente:

[61] Ibid., T, XXXI, p. 147.
[62] Ibid., p. 148.
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La reafirmacién toma el sentir ajeno en relacién al nuestro, que aparece
como medida y norma de los demés. No nos identificamos con los demés, sino
con nuestro propio sentir y deseamos que ellos también se identifiquen con él.
Atraemos el sentir ajeno hacia el nuestro en una especie de fuerza centripeta.

La tltima forma de identificaciéon que hallamos leyendo entre lineas la
Etica de Spinoza es la que se produce por extensién: «Si alguien es afectado por
uno de distinta clase o nacién con un afecto de alegria o tristeza acompanado,
como causa, de su idea, bajo el nombre universal de clase o de nacion, no sélo le
amara u odiara a él, sino también a todos los de la misma clase o nacién»®. El
afecto destinado a una parte de un conjunto se extiende a su totalidad, ya haga
referencia este conjunto a una cualidad o a una comunidad.

X

w0 ()
X

Equiparamos al conjunto con la parte, lo identificamos con ella, y sélo
al producirse esta operacién, surge un afecto de amor u odio hacia cualquier
otra parte del conjunto. En este caso apreciamos de nuevo el caracter previo
al sentir de la identificacién. Ella no es la afeccién, sino el proceso por el que
establecemos las condiciones para que el afecto apunte. Nuestro afecto se ex-
tiende de una parte al resto del conglomerado porque homologamos, asociamos
o unificamos a éste o a una parte de éste con aquélla. Ahora bien, esta identifi-
cacién no es la operacion puramente légica de reconocimiento de una igualdad.
Esa asociacion légica (ELLOSZT[’J) evidentemente se da, pero también una de

[63] Ibid., IIL, XLVI, p. 156.
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caracter ontoldgico (ELLOS+TU) por la que unificamos el ser de la parte con el
de cualquier otra parte del conjunto.

Como en este caso nuestro sentir hacia la parte era previo a esa identi-
ficacion, ésta nace asociada al afecto, pero no se reduce a él. La identificacién
esté en la base de muchos afectos y, en ocasiones, es previa a ellos o surge des-
pués sin que se les equipare. En la aplicacion del afecto a terceros se aprecia
mejor su funcionamiento porque la identificacién con éstos aparece después
o al mismo tiempo que el afecto hacia la segunda persona, y en la triada se
muestra mas abiertamente el elemento relacional abstracto. Spinoza realiza
de manera interna lo que hara Freud con la identificacién unida al complejo de
Edipo. La identificacién parece implicar tanto en uno como en otro el tridAngulo
afectivo. Es imprescindible preguntarse si toda identificacién lleva inserta la
relacion tripartita, si es necesario un tercer elemento para que ésta aparezca:
en la fase edipica de Freud el nifio se identifica con su padre, pretende ser su
padre, asumiendo que no puede tener a la madre; en la ficcidn, la identifica-
cién con el héroe, necesita del refuerzo del antagonista. La pena que sufre el
semejante o el ser amado del que nos compadecemos, el peligro que acecha al
préjimo, son siempre un tercer elemento que nos lleva a identificarnos en este
caso con la segunda persona. Cuando esa pena o peligro toman forma humana
les aplicamos un distanciamiento. Asi pues, nuestra identificaciéon se dirige
en ocasiones a la segunda persona y en otras a la tercera, pero, casi siempre,
parece estar presente la triple relacién.

Segun esto, nuestro afecto hacia la segunda persona se refuerza con la
presencia de un tercero que le produce algin mal: el afecto hacia un partido
politico se afianza frente a su contrincante, hacia el héroe contra su adversario,
hacia el amigo ante el enemigo. Ese refuerzo es la identificacion con el partido,
con el héroe o con el amigo, contrafuerte que sustenta y afirma la solidez del
afecto originario y el de cualquier afecto posterior. Si, por el contrario, el terce-
ro tiene un afecto similar al nuestro respecto de la segunda persona, entonces
nos identificaremos con él. Asi en el caso de amor por nuestra parte hacia la
segunda persona:

- -

EL EL
tristeza identificaciéon alegria

YO TU YO TU

identificacion
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En principio, como reconoce Spinoza, no es necesario que el amor hacia
la segunda persona exista de antemano (él habla en general de cosas, no de
personas); esa persona puede ser desconocida para nosotros (como sucede en
el cine de Hitchcock, por ejemplo). En algunos casos lo que se da es la apre-
hension de una semejanza, pero, en general, el que veamos como un segundo
sufre por el mal que le causa un tercero —salvo que se haya formado antes en
nosotros el odio— nos forzara a identificarnos con aquél, mas all4 del amor o
la semejanza sentidos. La compasion se puede producir al tiempo que la iden-
tificacién, pero no se confunde con ella, es uno de los afectos concomitantes al
proceso 16gico-ontoldgico de la adhesién. No obstante, en la compasiéon hay un
elemento que va mas alla de la 16gica: la benevolencia puede superar nuestro
odio hasta el punto de compadecernos de alguien a quien aborrecemos. Algunos
matices de esta benevolencia se destacan en las acepciones comunes de miseri-
cordia, piedad® y clemencia®.

La identificacién es, pues, vector que se dirige al tercero por equiva-
lencia o por extension, al segundo por una especie de exclusion del contrario
y a nosotros mismos por reafirmacion. En el segundo caso, todo ataque o an-
tagonismo por parte de un tercero nos lleva a identificarnos con el segundo,
lo am4ramos ya antes o no. La identificacion es siempre el proceso légico por
el que determinamos la equivalencia, extendemos la cualidad, excluimos al
contrario o nos reafirmamos. No es ninguna de las afecciones que se producen
en ocasiones al mismo tiempo, sino una de sus condiciones. De hecho, esta
presente en afectos diferentes y contrarios con indiferencia hacia su bondad
o maldad. Pero, al tiempo que una operacién légica, la identificacién posee un
claro aspecto ontolégico por cuanto supone cierta fusion del ser: es un modo de
inter-esse, de implicarse en el otro o de integrarlo en nosotros. Ateniéndonos
a las definiciones de Spinoza, quizd deberiamos entenderla como una potencia
propia de la naturaleza. La identificacién es una potencia del obrar en tanto
que lleva constantemente al ser humano a integrarse en lo otro o a integrar lo

[64] El término pietas es usado por Spinoza en el sentido de obediencia y temor a Dios —obsérvese
aqui la unién compasién-miedo de Aristételes—, y con el matiz de respeto a los padres y antepasa-
dos que tenia en la voz latina. En ese sentido su apreciacién es distinta de la de la conmiseratio.
Véase Tratado Politico, op. cit.; 274, 2, pp. 83-84.

[65] Interesante es la postura de Spinoza respecto a la compasioén hacia los animales. Segun él,
las leyes contra la matanza de animales se basan en supersticién o en una compasién impropia
del hombre de razén. E1 humano tiene tanto derecho en contra de las bestias como el que tienen
ellas contra él. Pero, ya que el derecho de cada uno se define por su virtud o su poder, los hombres
tienen un derecho mucho mayor contra los animales que el que éstos tienen contra los hombres.
Véase Lloyd, Genevieve, Part of Nature: Self-Knowledge in Spinoza’s Ethics, Ithaca, NY, Cornell
University Press, 1994, p. 158.
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otro dentro de si; es la tension clave en los tres afectos primitivos —el deseo, la
alegria y la tristeza—, su vector.

La principal traba para entender el fenémeno de la identificaciéon es-
triba precisamente en que los afectos suelen darse al mismo tiempo que ella,
se le adhieren. Por esta razén, muchos han tratado la identificacién como una
pasion o un afecto, situdndola en el mismo nivel de las emociones. En Spinoza,
al estar implicita en su entramado geométrico, se la observa en condiciones
Optimas. Es en su obra donde la identificaciéon empieza a desvelarse para el
discurso filoséfico. Sin darle un nombre, la revela. Su Etica es la ecografia de la
identificacién. Antes de que se conforme la idea moderna de identidad, mucho
antes de que la identificacién se descubra como factor de tal identidad, Spinoza
ya ha intuido que en la emocién subyace la identificacién como esquema.
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Resumen: Partiendo desde una perspectiva fenomenolégica, se investiga aqui
el denominado tiempo objetivo desde el punto de vista de las operaciones que
lo constituyen en la inmanencia de la conciencia. La investigacién husserliana
analiza el proceso de objetivacién del tiempo inmanente sobre la base de una
conciencia subjetiva individual. Este abordaje, que podriamos considerar
solipsista, intenta ser complementado con un estudio del tiempo del mundo
como tiempo intersubjetivo.

Palabras-clave: Fenomenologia; Husserl; Temporalidad; Objetivacién; Inter-
subjetividad.

Abstract: From a phenomenological point of view, the objective time is explained
as a result of the operations of the constitutive process of the inmanent time-
consciousness. Husserlian research analyses the inmanent time objectivation
process focusing on an individual subjective consciousness. Our intention is to
try to complete this approach, that we can call solipsistic, by a study of the time
of the world as an intersubjective time.

Key-words: Phenomenology; Husserl; Temporality; Objectivation; Intersub-
jectivity.
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“Nuestro préposito es un anélisis fenomenolédgico de la conciencia del tiempo. Como
cualquier anélisis de esta indole, ello implica la completa exclusién de cualesquiera asun-
ciones, estipulaciones y convicciones a propésito del tiempo objetivo (...) De igual modo que
la cosa real efectiva y el mundo real efectivo no son dato fenomenol6gico ninguno, tampoco
lo es el tiempo del mundo, el tiempo real, el tiempo de la naturaleza en el sentido de la
ciencia natural y también de la psicologia como ciencia natural de lo animico”!.

En este parrafo realiza Husserl una de las primeras aproximaciones
al principio metddico que anos después explicitara y que recorrera luego toda
su obra. La exclusiéon de todo supuesto en relacion con el tiempo objetivo es
considerada una versién “inmadura” de la reduccién fenomenolégica® y tiene
un caracter, en principio, meramente negativo; se determina aquello que no se
tendra en cuenta como comienzo de una “fenomenologia de la conciencia del
tiempo”, 1. e. : el tiempo objetivo, como toda otra instancia trascendente, no es
dato fenémenologico. El punto de partida se encuentra en la inmanencia de la
conciencia. En este sentido, lo tinico que se asumira en el analisis son las vi-
vencias, sean de caracter intencional (como los actos) o no-intencional (como el
contenido hylético); ellas representan el dato fenomenolédgico. Ahora bien, esta
exclusiéon del tiempo objetivo no implica que este no sea tema de la fenomeno-
logia. Al igual que los objetos trascendentes son reconducidos a sus operaciones
constitutivas en la inmanencia, el tiempo objetivo sera explicitado a partir de
las vivencias que lo constituyen.

Ahora bien, la problematica del tiempo ha sido tratada por Husserl
a lo largo de toda su produccién filoséfica. En su obra se distinguen tres
grupos de textos relativos al tema. El primero, conformado a partir de las
Lecciones de fenomenologia de la conciencia interna del tiempo y otros textos
complementarios entre 1893 y 1917, presenta la version candnica de la
interpretacién del tiempo en Husserl y extrajimos de alli la cita con la que
comienza este articulo. El segundo grupo recoge los asi llamados Manuscritos

[1] Edmund Husserl, Zur Phdnomenologie des inneren Zeitbewusstseins (1893-1919), Husserliana
X, Den Haag, 1966, p. 4. Se recoge la traduccién castellana de Serrano de Haro: E. Husserl, Fenom-
enologia de la conciencia interna del tiempo, Madrid, Trotta, 2002, p. 26. En adelante consignare-
mos la pagina de Husserliana (Hua X) y entre parentesis la de la traduccién.

[2] J. Brough, “Translator’s introduction”, en On the phenomenology of the consciousness of in-
ternal time (1893-1917), Dordrecht-Boston-Londres, Kluwer, 1991, p. xxi. En este texto Brough
plantea cuatro etapas en el desarrollo de la nocién de reduccién fenomenolégica. El periodo de las
Lecciones pertenece a la tercera etapa (1904-1905) donde Husserl distingue claramente el operar
de la fenomenologia del de la psicologia y comienza a plantearse cuestiones en torno al método, ain
sin estar consolidado como en textos posteriores. Recién alrededor de 1909 la reduccién es formu-
lada de modo consistente. D. Lohmar sostiene que la reduccién en las Lecciones tiene un caracter
irreflexivo. Esto es, Husserl emplea el método de la reduccién sin estar plenamente conciente de
sus caracteristicas e implicancias. Los primeros estudios explicitos de este principio metodolégico
deben buscarse en los textos acerca de la constitucién de la cosa y el espacio del verano de 1906. Cf.
en D. Lohmar, “On the constitution of the time of the world” en D. Lohmar-I. Yamaguchi (Eds.),
On time-New contributions to the Husserlian phenomenology of time, Phaenomenologica 197, Dor-
drecht-Heidelberg-Londres-New York, Springer, 2010, p. 116-117.
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de Bernau?, textos redactados en dos periodos durante 1917 y 1918. El tercero y
altimo son los escritos conocidos como Manuscritos del Grupo C*y esta editado
a partir de apuntes redactados en los afios ‘30. La publicacién relativamente
reciente de estos dos dltimos grupos de textos, por una parte, reavivé el interés
por consolidar una interpretaciéon consistente respecto al tema del tiempo en
Husserl. Por otra, hizo evidente que algunos problemas que parecian dejados
de lado en el primer periodo habian sido nuevamente abordados en afos
posteriores. Es este el caso de la cuestiéon que nos concierne.

La constitucién del tiempo objetivo es tratada por Husserl en las Lec-
ciones relacionado, generalmente, con el problema de la individuacién de un
objeto. Si bien sus andlisis no son, en este caso, concluyentes, indican algunas
pautas que se mantienen en la obra posterior. Es asi como es posible encontrar
un mayor despliegue de la tematica en los Manuscritos de Bernau, tomando
como guia la cuestién de la individuacién. Con esta tarea comenzaremos este
trabajo: reconstruiremos los estudios de las Lecciones y luego los de Bernau,
con el fin de observar si es posible encontrar en los escritos husserlianos una
descripcién que dé cuenta de manera acabada del problema que buscamos re-
solver.

A su vez, confrontaremos los resultados obtenidos con las posiciones de
Pedro Alves y Dieter Lohmar. El primer autor considera que, en los andlisis de
la constitucién del tiempo objetivo, se pierde de vista el cardcter centrado en el
sujeto propio de la fenomenologia, adoptando, en consecuencia, tesis metafisi-
cas. El segundo sostiene que el pasaje del tiempo objetivo a un tiempo comun
(o del mundo) debe darse a través de la comunicacién. Esta Gltima posicién nos
permitira ahondar acerca del caracter del tiempo del mundo y plantear una
interpretacion complementaria a la de Lohmar, que permita pasar del tiempo
objetivo al tiempo del mundo a través de la empatia.

1. Tiempo objetivo solipsista.

El primer paso en el analisis de la objetivacion del tiempo fenomenolo6-
gico lo encontramos en los paragrafos 30-33 de las Lecciones. Se parte alli de
la pregunta:

“...ccomo frente al fenémeno del cambio constante de la conciencia del tiempo se abre
entonces paso la conciencia del tiempo objetivo, y en primer término la conciencia de los
lugares idénticos de tiempo?”?

[3] E. Husserl, Die Bernauer Manuskripte tiber das Zeitbewusstsein (1917/18), Husserliana XXXI-
II, Springer, Dordrecht/Boston/London, 2001 (Hua XXXIII). En adelante citamos el volumen de
Husserliana y la pagina correspondiente

[4] E. Husserl, Spdte Texte iiber Zeitkonstitution (1929-1934). Die C-Manuskripte, Dordrecht, 2006
[5] Hua X, 64 (84)
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La experiencia primera, aquella que constituye, deciamos, el dato fenom-
enoldgico, es la de un fluir de vivencias. Frente a esta, existe otra experiencia,
opuesta, que es aquella del tiempo objetivo, que consiste en una estructura
rigida con lugares temporales fijos. Alli se ordenan los fenémenos que se dan
en el fluir. La pregunta husserliana apunta al modo de relacion entre estas dos
experiencias.

1.1. La objetivacion del flujo inmanente.

Inmediatamente después de planteado el problema de la relacién entre
el fenoméno del flujo y el de la rigidez del tiempo, Husserl afirma que la res-
puesta se encuentra en relacion con la cuestién de la individuacién. Esto su-
pone que el darse de objetos temporales es condicién de posibilidad del tiempo
objetivo o, dicho en otros términos, que no hay un tiempo objetivo independien-
te de la constitucién de los objetos. Esta afirmacion que puede sonar trivial (se
podria decir que es evidente que el tiempo de los objetos supone los objetos) no
es en primera instancia la mas intuitiva. Resulta natural pensar que el tiempo
de los objetos pasa independientemente de lo que de acuerdo a su medida pase.
En este sentido, es importante la reconduccién de este tiempo a la constitucién
de los objetos temporales.

Un objeto temporal idéntico es justamente aquel que mantiene las de-
terminaciones que conforman su identidad a través del fluir de las vivencias.
Es necesario distinguir® en este objeto las determinaciones extratemporales,
su “consistencia especifica”’, de aquellas propiamente temporales’. Con todo,
ambas se mantienen con el paso del tiempo. Ahora bien, la conservacion de las
determinaciones temporales da lugar a la nocién de “lugar de tiempo” (Zeitste-
lle)®. No resulta de esto una posicién de tiempo “independiente” del objeto que
es intencionado en cada lugar de tiempo, sino que, en cada nuevo ahora en que

[6] Hua X, 63 (83)

[7] Esto no quiere decir que haya datos temporales distintos del dato hylético. En los primeros
paragrafos de de las Lecciones Husserl sugiere que podria haber “contenidos de aprehensién que
acaso fueran especificamente temporales” y, méds adelante, se refiere a que “se mienten datos «ob-
jetivamente temporales»” (Hua X, 6 (27) y 10 (31) respectivamente, el destacado es del autor). Nin-
guna de estas dos citas implica que existan de modo independiente contenidos temporales, si no
que el dato hylético posee un aspecto temporal y cuando se refiere a determinaciones temporales
est4 considerdandose el mismo dato en este aspecto. En este sentido se expresa también Husserl en
el Apéndice X donde indaga la objetivacién del tiempo fenomenolégico y concluye que la posibilidad
de que el tiempo fenomenoldgico sea objetivado depende de los contenidos que hacen presente un
fenémeno, no refiriéndose aqui tampoco a datos especificamente temporales.

[8] Es importante introducir aqui una aclaracién que realiza Serrano de Haro en su traduccién al
castellano del texto de las Lecciones. El sefala la necesidad de no asociar inmediatamente la no-
cién de Zeitstelle con algo que ocurre en el tiempo. Lo que Husserl esta explicando aqui es el modo
en que se constituye un tiempo uno. Por tanto, en este nivel del andlisis no se estd hablando ain
de fenémenos en el tiempo. Cf. E. Husserl, Lecciones... , op. cit., p. 86, nota.
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se gesta un objeto nuevo, se gesta paralelamente, un nuevo punto de tiempo.’
En este sentido, el lugar de tiempo es absolutamente dependiente del proceso
perceptivo que comienza en el ahora. Por esto, es posible hablar de una funcién
individuadora del ahora o, en otros términos, pensar la continuidad del ahora
(a través del hundirse hacia el pasado) como un momento continuo de indivi-
duacién que da origen al lugar de tiempo.

En este proceso se pueden distinguir varios momentos, pero antes hay que
aceptar que la identidad de contenido no basta para poder identificar un objeto
temporal; es un hecho que existen objetos con las mismas determinaciones. El
lugar de tiempo es necesario para distinguir un objeto temporal de otro. Asi lo
explica Husserl:

“La misma sensacién ahora y en otro ahora entrafia una diferencia, y es una diferencia
fenomenolégica que corresponde al lugar absoluto de tiempo. Tal diferencia es la fuente
primigenia de la individualidad del ‘éste’ y con ello la fuente primigenia del lugar absoluto
de tiempo”'°.

Cada ahora presenta de modo impresional un contenido sensible y,
junto con él, un lugar de tiempo. Si se puede reconocer el material sensi-
ble que da una sensacién como una mismidad, en la medida que el lugar de
tiempo es condicién de posibilidad de esta identificacion, es posible reconocer
también el lugar de tiempo. Con esto tenemos un primer paso en la objeti-
vaciéon del tiempo: la objetivacion de las determinaciones temporales que se
producen en cada ahora y que se encadenan de modo continuo desde un ahora
actual hacia el pasado. Se descubre, entonces, una legalidad del fluir que se
ordena a si mismo linealmente.

Con todo, este fluir ordenado y pasivo no tiene aun las caracteristicas
del tiempo objetivo. Estamos tratando aqui sélo con el orden que impera en
la percepcién de un objeto percibido y un tiempo objetivo es aquel que retine
a todos los objetos percibidos. Es necesario, por tanto, integrar todos los obje-
tos en un tiempo, uno y homogéneo. Para esto se recurre a la rememoracion.
En este proceso intervienen dos condiciones. La primera es el caracter de
la rememoracién de poder repetir un suceso pasado siempre de nuevo. Dice
Husserl:

“yo siempre puedo llevar a cabo un nuevo recuerdo retrospectivo (rememoracién), y
puedo siempre producir «otra vez» cualquier fragmento de tiempo con el contenido que lo
llena, y asi captar, en la sucesién de reproducciones que ahora tengo, lo mismo: la misma
duracién con el mismo el contenido, el mismo objeto”!’.

[9] Hua X, 66 (86)
[10] Hua X, 66 (86)

[11] Hua X, 109 (130)
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La segunda condicién es que el recuerdo de un objeto implica el recuerdo
de su “horizonte temporal” o “campo de tiempo”'2. Dado esto, la integracién de
las series de lugares de tiempo se daria de la siguiente manera. Al rememorar
mas de un objeto encontramos congruencias respecto de sus campos tempora-
les. En la reiteracidn, este proceso produce un solapamiento de los campos, por
medio del cual se identifican los puntos temporales de un objeto con los puntos
temporales de otro objeto. Si se extiende este proceder a todos los objetos perc-
ibidos, se podria establecer para todos ellos un orden fijo inico. Evidentemente
la extension de este proceso seria ideal®®. Esto es: no seria necesario que efecti-
vamente se recorrieran todos los objetos percibidos, sino que bastaria con que
existiera la posibilidad de hacerlo, tal como garantiza la rememoracién.

Podriamos objetar aqui que esto esta pensado sélo para los objetos ya
percibidos y no se esta considerando la objetivacion del futuro. En efecto, Hus-
serl se refiere sélo a “cualquier punto de tiempo realmente vivido”'*, mentando
con esto sélo la percepcion actual y la pasada. Con todo, hay que tener en cuen-
ta que el objeto esperado posee también un horizonte temporal. En la expec-
tativa “se enlazan intenciones indeterminadas de futuro y de pasado, es decir,
intenciones que partiendo del comienzo del suceso, conciernen al entorno tem-
poral que termina en el ahora vivo”?®. Este entorno, aunque indeterminado'®,
puede también ser anticipado y, en la anticipacion de varios objetos esperados,
se produciria el mismo solapamiento que con los objetos del pasado. Salvada
esta cuestién, podria entenderse como todo tiempo efectivo se somete “a la exi-
gencia de ser un segmento dentro del tiempo objetivo y inico”!’. Hemos pasado
de una primera objetivacién de los lugares de tiempo y su orden secuencial a
una integracion de todos los lugares de tiempo posibles para la percepciéon de
un sujeto. Queda aun por indagar como este tiempo tnico, establecido a partir
del operar de una conciencia, puede ser el tiempo que rige para todos los suje-

[12] En el §32 (1905) de las Lecciones se usa “campo de tiempo” y en el Apéndice IV (1916) de este
mismo libro, donde Husserl amplia este tema, se refiere a este concepto como “horizonte temporal”
del objeto.

[18] Hua X, 70 (90)

[14] Hua X, 70 (91)

[156] Hua X, 56 (76). Encontramos en los Manuscritos de Bernau este tema més desarrollado.
Husserl se refiere alli a un “horizonte de futuro”. Cf. Hua XXXIII, 147/150.

[16] De hecho, Husserl se cuestiona si el cardcter indeterminado del entorno de la expectativa
es una diferencia esencial respecto de la rememoracién. Si bien “la expectativa se caracteriza de
antemano por quedar abierta”, esta indeterminacién podria ser contingente e, idealiter, existir
una “conciencia que quiera pasar por profética” que anticipe perfectamente todo lo por venir. Cf.
en Hua X, 56 (77).

[17] Hua X, 71 (91). Husserl sefiala aqui que habria que indagar qué es lo que ocurre con la tempo-
ralidad de la fantasia. A nuestro entender deberia poder reconducirse su objeto también al tiempo
objetivo Unico, sea a partir de las relaciones que establece con los objetos efectivos, sea consideran-
do la temporalidad del acto de fantasia que estd también emplazado en un lugar temporal.

Thémata. Revista de Filosofia N°47 (2013) pp.: 165-183.

—-170 —



El proceso de objetivacion del tiempo fenomenolégico

tos. Pero, antes de comenzar esta tarea, creemos es pertinente senalar algunas
objeciones.

1.2 Supuesta asuncion de entidades metafisicas

Pedro Alves propone una complementacién entre la teoria husserliana
del tiempo y la fisica relativista de Albert Einstein. En sus términos, los
analisis del tiempo objetivo deben valerse de las tesis de la fisica para no
asumir entidades metafisicas. Sostiene que:

“...1a cuestién de las Lecciones es, desde el inicio, determinada por la idea de una clari-
ficacién de las formaciones de sentido en que el tiempo es dado, o sea, por una clarificacién
de la experiencia en la que lo temporal objetivo aparece”.

Notemos que esta afirmacién coincide con nuestro planteo en la intro-
duccion de este trabajo, donde deciamos que “el tiempo objetivo sera explicita-
do a partir de las vivencias que lo constituyen”!®. Esto es, toda vez que lo tem-
poral objetivo se manifiesta en la inmanecia de la conciencia, un analisis de su
constitucidon es una explicitacién de la experiencia en la que el tiempo objetivo
es dado. Las vivencias conforman esa experiencia que es necesario analizar. En
este sentido agrega Alves que:

“...1a cuestién del tiempo estaba, desde el inicio, regida por la investigacién acerca de
los procesos por los cuales un tiempo objetivo se constituye como correlato global de los
actos en que el tiempo se aparece”?.

A su modo de ver, este principio rector, que debia operar en los estudios
de la temporalidad? objetiva, fue perdido de vista en la investigacidén concreta,
adquiriendo el tiempo objetivo un caracter independiente de los procesos de la
conciencia.

La reconstrucciéon de la constitucion del tiempo objetivo que realiza este
autor recorre, a grandes rasgos, los mismos pasos que indicamos en el apar-
tado anterior. El punto de inflexién se encuentra en que sostiene la necesidad
de encontrar para el tiempo objetivo como serie total un modo subjetivo de
donacion??. Es decir, deberia existir un sujeto capaz de experimentar de modo

[18] P. M. S. Alves, “Tiempo objetivo y experiencia del tiempo. La fenomenologia husserliana del
tiempo ante la teoria de la relatividad restringida de Albert Einstein”, en Id., Fenomenologia del
tiempo y de la percepcién, Madrid, Biblioteca nueva, 2010, p. 20

[19] Cfr. Supra, p. 1
[20] P. M. S. Alves, op. cit., p. 32

[21] Resulta necesario aclarar que no puede establecerse una distincién explicita en Husserl entre
el término “tiempo y el término “temporalidad”. Segtin esto, serdn usados, en este articulo, como
sinénimos.

[22] Idem, p. 40
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completo la totalidad del tiempo objetivo. En este sentido, en la medida en
que se puede postular al tiempo objetivo como una totalidad infinita, hay que
dar con la conciencia para la cual éste es correlato. Si esto no fuera posible,
este estrato de la temporalidad no tendria evidencia. Afirma Alves que “es en
este ultimo punto donde encontramos el mayor paso en falso de la doctrina del
tiempo de Husserl, su desvio hacia una construcciéon metafisica”?. El punto de
partida para justificar tal afirmacién lo encuentra en un texto de 1901 en el
cual Husserl sostiene que “la conciencia divina es el correlato ideal del tiempo
objetivo, del mundo objetivo y del desarrollo del mundo”*. Alves ve aqui la
necesidad de construir a Dios como entidad metafisica, si se pretende sostener
la legitimidad del analisis del tiempo objetivo. En consecuencia, su aporte a la
fenomenologia del tiempo serd, justamente, primero indicar los errores que lo
llevan a Husserl a una mala reconduccién del problema, para luego reformular
la cuestién en sus términos. Nos concentraremos en los aspectos criticos, se-
nalando dénde, creemos, radican los problemas de la interpretacion de Alves.

La argumentacion tiene tres pasos. El primero, ya mencionado, de la
necesidad de la conciencia divina, es consecuencia de dos supuestos anteriores
y, por tanto lo trataremos en ultimo lugar (3). Los otros dos son: el supuesto de
“la simultaneidad de la percepcién y lo percibido’(1) y el de “la universalidad
de cada posicién temporal”(2).

1. La simultaneidad de la percepcién y lo percibido estaria fundada en
la afirmacién segin la cual “el «ahora» de la percepcién es constituyente de un
punto temporal absoluto y universal en un orden temporal mundano tnico, que
pertenece tanto al acto perceptivo como al objeto percibido. Es asi que surge la
creencia en el significado absoluto de las relaciones de simultaneidad”?®. Ahora
bien, si, por un lado, es cierto que se sostiene la necesidad de que “todo tiempo
efectivo sea parte del tiempo uno y Uinico”?, es erréneo pensar que la ubica-
ci6én del acto en el tiempo objetivo suprima el caracter fundado de este tiempo.
Esto ultimo pareciera sostener Alves. Explica que entre un acontecimiento y
la percepcién de este hay, en general, un desfasaje en relacién con el tiempo
que tarda la conciencia en captar el evento. El ejemplo clésico es el del trueno.
Dicho desfasaje anularia la simultaneidad y provocaria, a la vez, dificultades
para dar con la posicién temporal objetiva del acto de percepcion.

El problema mayor de este argumento es que Husserl sostiene —y lo
curioso es que el mismo Alves lo cita— que la simultaneidad de la percepcién
y lo percibido no se da en la actitud ingenua respecto al tiempo objetivo: “des-

[23] Ibidem, p. 40

[24] Hua X, 175 (la traduccién es de Alves). Este texto integra la parte B de Husserliana X que
recoge escritos complementarios a las Lecciones de 1905.

[25] P. M. S. Alves, op. cit.,42
[26] Hua X, 71 (91)

Thémata. Revista de Filosofia N°47 (2013) pp.: 165-183.

- 172 —



El proceso de objetivacion del tiempo fenomenolégico

de este punto de vista, debera incluso decirse que la percepcién y lo percibido
divergen siempre”?’. Hallamos “estricta simultaneidad entre la percepcién y
lo percibido”?® cuando consideramos el estrato fundamental de la conciencia,
el operar de la conciencia absoluta. En este sentido, dado que desde su lectura
el acontecimiento se constituye previa e independientemente al operar de la
conciencia, la objecién de Alves permanece en la actitud ingenua. Se invierte,
asi, el orden fundamentacién que va de lo constituyente a lo constituido; esto
es: el eje rector de la fenomenologia. A su vez, la independencia de los objetos
daria lugar a un tiempo objetivo también independiente, seguin el cual el tiem-
po inmanente deberia organizarse. Cuando Husserl se refiere a que el ahora
instaura un punto temporal absoluto, no esta pensando en la locacion del acto
respecto del tiempo objetivo, sino en la constitucién de este tiempo en la esfera
inmanente. El ahora da lugar al orden temporal mundano dnico, este orden no
es previo al darse impresional de un dato a la conciencia. El tiempo objetivo,
como ya sostuvimos mas arriba, es siempre el tiempo de los objetos. Por tanto,
s1 no hay objetos constituidos, no hay tiempo objetivo.

2. La universalidad de cada posicién temporal refiere al caracter ab-
soluto de cada punto temporal que instala cada ahora. Respecto a esto, Alves
dice que “esta visién del tiempo que Husserl maneja no es, indudablemente,
una «evidencia» fenomenolégica, sino una construccidén que proviene de la idea
newtoniana de un tiempo universal y absoluto”. Lo que corresponderia afir-
mar, luego, seria que no hay un tiempo, si no tiempos. Esto responde a que
cada sujeto instaura un sistema de referencia que determina relaciones entre
los acontecimientos por él experienciados. Para hablar, entonces, de un tiempo
comun a dos sujetos hay que establecer una equivalencia entre dos sistemas de
relaciones. Este modo de pensar restauraria el modo subjetivo de orientaciéon
propio de la fenomenologia®.

Ahora bien /no es acaso un factum fenomenolégico el darse del tiem-
po objetivo? ;En qué sentido deja de lado Husserl el caracter constituido del
tiempo objetivo? En primer lugar, hay que ratificar el hecho de que el punto de
partida del analisis del tiempo objetivo es la constatacién de que efectivamente
existe un tiempo universal y fijo, en el cual la experiencia fluente se ordena de
modo rigido. La especial paradoja segun la cual el tiempo es, a la vez, rigido y
fluente motiva la investigacion de Husserl, lo cual no conduce a la supresién de

[27] Hua X, 110 (131).

[28] Hua X, 111 (133). Implica esto hablar de percepcién en la conciencia absoluta y Husserl lo
pone en duda. Este apéndice introduce un tema muy importante para la interpretacién de la
fenomenologia del tiempo de Husserl que es la del caracter intencional de la conciencia absoluta.

[29] P. M. S. Alves, op. cit., p. 44.
[30] Cfr. en Idem, pp. 45-46.
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ninguno de estos dos aspectos de la temporalidad, sino a la descripcién de las
instancias inmanentes que constituyen el tiempo objetivo.

Para apoyar la tesis de la supresion del tiempo inmanente por el tiem-
po objetivo recurre Alves a un texto de las Investigaciones Légicas donde se
plantea la posibilidad de reemplazar toda expresion subjetiva “por otras tantas
expresiones fijas y objetivas”!. Independientemente de la validez de traer este
texto para apoyar el desarrollo de un tema que en ese momento no habia sido
aun planteado, no se entiende cémo en el propio corpus de las Lecciones puede
extraerse la tesis de la supresién de un nivel de la temporalidad por otro. El
tema del tiempo objetivo aparece siempre en su relacién con el tiempo inma-
nente y, especialmente, en la pregunta por la ya sefialada paradoja®.

3. De los dos supuestos recién criticados concluye Alves la invalidez del
analisis husserliano del tiempo objetivo y justifica la carencia de legitimidad de
la investigacion en la falta de una conciencia a la cual se le presente el tiempo
objetivo como serie total. El hecho de que Husserl sostenga que es la conciencia
divina aquella capaz de abarcar este tiempo seria una prueba de los limites de
su estudio. Pero jimplica esta referencia a la conciencia divina una necesidad
de asumir la existencia de Dios? Si bien Alves no se expresa de este modo, es
lo suficientemente radical como para afirmar que lo que lleva a cabo Husserl
es una construccién metafisica y, como tal, debe ser desechada y, junto con
ella, todo el analisis del tiempo objetivo. No obstante esto, no evalia Alves el
caracter de la cita husserliana. Por un lado {qué significado tiene aqui la con-
ciencia divina? Por otro jhasta qué punto esta pregunta hiperbdlica -como él
mismo la llama- por una conciencia omniabarcadora es necesaria en el planteo
husserliano?

Si bien el tema de Dios en la fenomenologia de Husserl es muy complejo
y s6lo puede ser reconstruido a partir de referencias esporadicas, no tiene, en
ningun caso, el sentido de una justificaciéon ultima de ciertas experiencias. Dios
representa la posibilidad de la completud de una experiencia que es posible
explicitar infinitamente. En este sentido, mas alld de cualquier compromiso
ontolégico, debe ser entendido como una figura conceptual; i. e.: como una re-
presentacién en la imaginaciéon de una solucién a un problema que vincula la
idea de una experiencia infinita con la figura de Dios, en el sentido de un ser
infinito. Ahora bien, con respecto a la cuestién de la necesidad de postular una
conciencia omniabarcadora, hay que sefialar, primero, que el andalisis del tiem-
po objetivo considera aqui el tiempo valido para un sujeto. El referirse a una
serie objetiva “total” supone, al menos, estudiar el tiempo que es legitimo para

[31] P. M. S. Alves, op. cit., p. 46, nota.

[32] Este tema de la aparente paradoja entre el tiempo que fluye y el tiempo rigido y la siguiente
pregunta por como a partir del tiempo fluente puede constituirse un orden fijo esta formulado en
los paragrafos que tratamos (§30-33). Es interesante destacar que la pregunta por la constitucion
la reitera Husserl, formulada de distintas maneras, cinco veces entre los §§ 31 y 32.
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todos los sujetos. El hecho de que entre todos constituyan una temporalidad
objetiva intersubjetiva supondra su previa constituciéon como comunidad. La
actividad, realizada y a realizarse, de esta comunidad tiene como correlato el
mundo objetivo como idea. Decimos que es ideal en el sentido de que su ple-
nificaciéon completa es el resultado de una tarea infinita. Al modo kantiano, el
mundo como idea regulativa funciona como motor de la actividad intersubje-
tiva. De este modo, en la medida en que el planteo husserliano sostiene que la
experiencia es un movimiento infinito, la conciencia omniabarcadora no es, de
hecho, necesaria.

2. Tiempo objetivo intersubjetivo.

Si1 bien no es un tema alli plenamente desarrollado, ya en las Lecciones
Husserl senala, refiriéndose a las cosas de la experiencia en el tiempo objetivo,
que:

“habria que distinguir distintos niveles de la realidad empirica, a los que hasta ahora
no se ha prestado atencion: cosa de la experiencia del sujeto singular, cosa intersubjetiva
idéntica, cosa de la fisica...”®?

Paralelamente a estas distinciones en la objetividad deben plantearse,
también, nuevas distinciones respecto al tiempo objetivo. Ya dimos con
el tiempo que corresponde a “la cosa de la experiencia del sujeto singular”.
Intentaremos, en adelante, averiguar qué ocurre con el tiempo de “la cosa
intersubjetiva idéntica” o, antes bien, el tiempo objetivo intersubjetivo.

2.1. La via de la comunicacién.

A causa de la insuficiencia de los estudios de las Lecciones para dar con
la constitucién de un tiempo objetivo intersubjetivo, Dieter Lohmar?®* propone
una reconstruccion alternativa que daria la pauta de coémo se constituye este
nivel superior de la temporalidad. El problema fundamental que encuentra
Lohmar en las Lecciones es que el criterio para individualizar no rige en todos
los casos®. Por tanto, considera necesario hallar otro criterio. Con esta cuestion
en el horizonte, traza un esquema que permitiria explicar, en tres niveles de

[33] Hua X, 73 (93).
[84] Cfr. en D. Lohmar, “On the constitution of the time of the world: the emergence of objective

time on the ground of subjective time” en D. Lohmar e I. Yamaguchi (Eds.), On time: New contri-
butions to the Husserlian phenomenology of time, op. cit., pp. 115-136.

[35] Si hubiera dos objetos que duraran lo mismo y constituidos a partir del mismo material sensi-
ble no podrian ser distinguidos. Lohmar propone que la clave de la individuacién debe encontrarse
en la institucién originaria que da inicio a la percepcién de un objeto. El caracter individuador lo
atribuye el sujeto vuelta su atencién sobre un objeto al cual constituye. Cfr. en D. Lohmar, op. cit,
pp. 121-125.
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sintesis de menor a mayor complejidad, la objetivacion del tiempo que rige en
un plano intersubjetivo.

El punto de partida es un texto de los Manuscritos de Bernau®® donde
Hussserl “localiza el origen de la individualidad también en la percepcion ac-
tual, intuitiva”’. Aunque a primera vista la tesis se mantenga (la idea de que
el ahora es la instancia individualizante), sostiene Lohmar una nueva inter-
pretacion para el término “origen”. Esto es, si bien este término puede signi-
ficar origen intuitivo (al remitir al caracter impresional del ahora), también
puede entenderse como “institucion originaria” (Urstiftung); es decir: la prime-
ra mirada activa del sujeto que interpreta un material sensible. La institucién
originaria representa el comienzo de la percepciéon de un objeto y, como tal,
puede atribuirsele un caracter temporal inicial con respecto a la duracién total
de la percepcidén. Si se toma una percepcién como una unidad, puede descri-
birse una “historia de percepcién” (Wahrnehmensgeschichte) que empieza con
la institucién originaria y termina cuando el objeto desaparece de la atencién
del sujeto. Varias historias conforman un primer nivel en la objetivacién del
tiempo subjetivo y puede reconocerse en ellas un orden asociativo segun el
“antes” y el “después”, el cual da lugar a la dos dimensiones caracteristicas de
la temporalidad inmanente. Esta bidimensionalidad es lo que lo distingue del
tiempo objetivo que es un sistema unidimensional, donde cada evento ocupa
una posicién fija y inica. En este primer nivel de objetivacion, si bien las histo-
rias de percepcién estan ordenadas internamente, no poseen conexién mutua.

Asi, el paso siguiente es integrar las lineas de pasado en un sistema
total valido para un sujeto. Esto es, aquel sujeto que llevd a cabo todas las per-
cepciones que dieron lugar a las historias de percepcién tiene la posibilidad de
atribuirles un orden unidimensional que rige “para si”’. El orden que se alcanza
tiene un cardcter hipotético y puede ser cuestionado por otros sujetos.

Con esta intervencién de los otros, pasamos al tercer y ultimo nivel
de objetivacién. Cuando el sujeto que establecié un orden objetivo “para si”
contrasta el producto de su elaboracién con otros sujetos, es posible alcanzar
un orden objetivo que contemple las historias de todos. En la medida en que
esta operacion puede extenderse, idealmente, a todos los sujetos, es plausible
pensar en un tiempo objetivo intersubjetivo.

Ahora bien, si bien nos parece interesante esta soluciéon que ofrece Loh-
mar al problema del tiempo intersubjetivo, entendemos que apresura el pasaje
del segundo al tercer nivel de constitucion. La clave de su interpretacion se
encuentra en la posibilidad de la comunicacién, que seria propia de toda la
comunidad. Esto presupone la constitucién de una comunidad. En este senti-

[36] Hua XXXIII, texto 16. Este texto ya habia sido publicado como el Suplemento I de Experiencia
y Juicio. E. Husserl, Erfahrung und Urteil. Untersuchungen zur Genealogie der Logik, Hamburg,
Claasen Verlag, 1964.

[37] D. Lohmar, op. cit., p. 122 (la traduccién es mia).
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do afirma Husserl en las Meditaciones cartesianas que las actividades inter-
subjetivas (como es la comunicacién) “suponen la previa constitucién de una
intersubjetividad trascendental”®®. En efecto, la condiciéon de la comunicacién
entre sujetos es la constitucién de un sujeto de orden superior, una comunidad
intersubjetiva, que se conforma a través del proceso de la empatia®.

2.2 Intersubjetividad y empatia.

En un texto de los Manuscritos de Bernau Husserl realiza la pregunta
a la que estamos intentando dar respuesta:

“...tlempo inmanente y tiempo trascendente: Cémo se transforman las modalidades
constituidas para el tiempo solipsista trascendente en [modalidades] objetivas para el
tiempo intersubjetivo?” 1

Esto es, si el tiempo objetivo se constituye en la inmanecia de la con-
ciencia: jcomo es posible que sea valido para mas de un sujeto?; o bien: ;me-
diante qué procesos pasamos de un tiempo objetivo solipsista a un tiempo obje-
tivo intersubjetivo? Lohmar planted que el medio deberia ser la comunicacion.
Nosotros sefialamos que la comunicacién requiere la empatia. Si bien Husserl
no da una respuesta explicita inmediatamente, un poco mas adelante vuelve
a plantear la cuestién, pensada ahora en términos de “tiempos plurales” (der
mehreren Zeiten)*'.

El tiempo que cada sujeto constituye posee su propia historia constitu-
tiva: sin embargo los tiempos de todos los sujetos no estan separados, sino que
forman todos ellos una tnica conexiéon (bilden eine einzige Zussammenhang)*.
Ahora bien: jcomo se da esta conexion? /Se da por el hecho que todos los suje-
tos compartan el mismo mundo? En el marco de la reduccién, advierte Husserl

[38] E. Husserl, Cartesianische Meditationen und Pariser Vortrdge, Husserliana I, La Haya, Mar-
tinus Nijhoff, 1973, p. 111. Se recoge la traduccién castellana de José Gaos: E. Husserl, Medita-
ciones cartesianas, México, Fondo de cultura econdémica, 1996, p. 134. En adelante se indica la
referencia en Husserliana (Hua) y entre paréntesis la paginacién castellana correspondiente.

[39] Lohmar realiza algunas objeciones respecto a su propuesta y, si bien no se expresa acerca de
esta necesidad de la empatia, habla del testimonio de los otros sobre eventos. Estos eventos son
concebidos “como si yo pudiera, en principio, yo mismo haber tenido esa experiencias” (D. Lohmar,
op. cit. p. 132, traduccién mia). Lo llamativo es que este modo de comportarse en relacién a lo nar-
rado por el otro tiene una estructura similar a la que se propone como condicién de la empatia. Me
refiero con esto a la modificacién a través de la fantasia que me permite ponerme en el lugar del
otro, haciendo “como si yo estuviera alli”.

[40] Hua XXXIII, 91. “...immanente Zeit und transzendente Zeit: Wie werden die fiir transzendente
solipsistische Zeit konstituierten Modalitaten objektiv fiir intersubjektive Zeit?” (la traduccién es
mia).

[41] Hua XXXIII, 132.
[42] Hua XXXIII, 132.
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en Bernau, esta posibilidad esta vedada: el mundo no puede ser dato fenome-
noldgico ya que no se da en la inmanencia de la conciencia. Con todo, puede
ordenarse el problema:

“...tenemos primero el tiempo inmanente y entonces el problema de la constitucién de
un tiempo «objetivo» no inmanente que se constituye en la inmanecia y entonces de nuevo
[la constitucién de] un tiempo que es de una conciencia extrana y después [otro] de una
conciencia extrana y una conciencia propia, el cual es el tltimo en tanto que humano e
intersubjetivamente indentificable™?,

Aparece aqui un nivel intersubjetivo de objetivacién del tiempo, co-cons-
tituido (por una conciencia propia y por otra extrana), en el cual los tiempos in-
dividuales confluyen. Este tiempo intersubjetivo debe tener las caracteristicas
ya atribuidas al tiempo objetivo pero, ademas, ser valido para todos los sujetos.
Debemos definirlo como una objetividad de caracter rigido, unidimensional y
de validez universal. En la medida en que puedo volver sobre él una y otra vez,
tiene, ademas un caracter ideal.

James Mensch sefnala que todas las idealidades intersubjetivas requie-
ren que se tome en consideracion la funcién de la empatia*t. Por tanto, la tem-
poralidad como idealizacion intersubjetiva supone el operar de la empatia. El
texto clasico que describe este proceso es la “Quinta meditacion cartesiana”,
cuya diferencia méas notable respecto al planteo de textos anteriores radica
en el enriquecimiento de la esfera de la inmanencia. Mientras que en Bernau
la referencia al mundo como fuente de legitimacién del tiempo intersubjetivo
estaba invalidada; en las Meditaciones afirma Husserl:

“En mi, pues, en todo caso, en el marco de mi vida pura de conciencia reducida trascen-
dentalmente, tengo experiencia del mundo y, a una, de los otros; y, segun su propio sentido
empirico, no de él como, por asi decir, sintético producto mio privado , sino como mundo
extranio a mi, como intersubjetivo, existente para todos, accesible en sus objetos a todos”*

La conciencia reducida no refiere sélo a sus propias vivencias, sino que
incluye también, intencionalmente, objetividades trascendentes. Este tema, el
de la trascendencia en la inmanencia, es posibilitado por el descubrimiento
de la “doble reduccién”. Mediante este proceso “no sdlo se capta la vivencia
presentificante (actual) sino también aquellas vivencias contenidas presentifi-

[43] Hua XXXIII, 133 “...haben wir zuerst die immanente Zeit und dann erst das Problem der
Konstitution einer objektiven, einer im Immanenten sich konstituirenden nicht immanenten Zeit
und dann wieder einer Zeit, die fremdes und dann fremdes und eigenes Bewusstsein, Letzteres als
menschliches, intersubjektiv indentifiziersbares konstituiren” (la traducciéon es mia).

[44] J. Mensch, Husserl’s account of our consciousness of time, Milwaukee, Marquette University
Press, 2010, p. 194. Refiere aqui Mensch a E. Husserl, Die Krisis der Europdischen Wissenschaften
und die transzendentale Phdnomenologie, second ed., ed. W. Biemel, The Hague, Martinus Nijhoff,
1962, p. 370.

[45] Hual, 123 (151).
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cadas reflexivamente como conciencia fenomenoldgica pura”™. Esto es, en una
vivencia presentificante, por ejemplo: en una rememoracion, el yo que rememo-
ra puede volverse sobre la vivencia pasada y encontrarse a si mismo como el yo
que en el pasado percibia. La segunda reduccién puede realizarse sobre todas
las presentificaciones (rememoracion, expectativa, presentificacién de presen-
te y, también, empatia).*”Volviendo a la cita de las Meditaciones, en la medida
en que el mundo objetivo es un mundo intersubjetivo, la relacién intencional
con el otro es condicién de este mundo. De aqui que, para dar cuenta de su
legitimidad en la conciencia reducida de un sujeto, se recurra al proceso de la
empatia como “teoria trascendental de la experiencia del otro”.

La empatia tiene dos condiciones fundamentales. Por una parte, la ra-
dicalidad de la reducciéon fenomenolégica limitada a la esfera de la propiedad;
por otra parte, la imposibilidad de transcurrir el curso de conciencia del alter
ego. En la reduccién a lo propio identificamos tres pasos. El primero consiste
en abstraer del horizonte de experiencia todo aquello que tenga un caracter
ajeno. Queda fuera de este horizonte todo aquello que en su constitucién hace
referencia a otro como co-constituyente. Esto se aplica a todas las efectuaciones
intersubjetivas del mundo como son: los hombres y los animales en su sentido
especifico de seres vivos, los predicados culturales (lo “espiritual ajeno”) y el
caracter del “estar en el mundo en torno para todos”™®. En un paso siguiente
se advierte que aun haciendo abstracciéon de lo ajeno permanece un “estrato
unitariamente conexo del mundo”: “la mera naturaleza”. Esta naturaleza mia
propia es condicién de posibilidad de la existencia del mundo comun y se define
como una naturaleza que es sélo naturaleza para mi. Determinado este am-
bito, encontramos un cuerpo que se diferencia del resto de los cuerpos fisicos.
Mi cuerpo propio es “el inico objeto dentro de mi estrato abstractivo del mun-
do...«en» el que «ordeno y mando» inmediatamente”'. A través de mi cuerpo
propio tengo experiencia del mundo y, a la vez, lo ordeno en funcién de mis po-
sibilidades. Asi, en la esfera de la propiedad de lo inico que podemos dar cuen-
ta es de un yo constituyente (con todos sus estratos de actividad y pasividad),

[46] E. Husserl, Zur Phdanomenologie der Intersubjektivitdt. Texte aus dem Nachlass, (Tomo 1), La
Haya, Martinus Nijhoff, 1973 (Hua XIII), 167. Cfr en J. Iribarne, La intersubjetividad en Husserl.
Bosquejo de una teoria, Buenos Aires, Carlos Lohlé, 1988, p. 58 (se recoge su traduccion).

[47] Para ver las particularidades de este proceso: J. Iribarne, op. cit., pp. 58-65
[48] Hua I, 124 (152).
[49] Hua I, 127 (156).

[560] Husserl sefiala la necesidad de distinguir esta mera naturaleza de la esfera de la propiedad
de la naturaleza de la fisica. Mientras que la primera es condicién del mundo objetivo, la segunda
es un estrato de la objetividad del mundo, pertenece al mundo objetivo. Hua I (127-128)156-157.

[51] HuaI, 128 (157).
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de su cuerpo propio y de un mundo en el sentido de naturaleza primordial. Este
es el punto de partida de una via legitima de acceso al otro.

Sefialamos que una condicién fundamental de la empatia es la imposi-
bilidad de experimentar el curso de vivencias del otro:

“...sl lo esencialmente propio del otro fuera accesible de modo directo, seria entonces
mera parte no-independiente de lo propio de mi mismo, y, en fin, él mismo y yo seriamos
52
uno”?2,

Esta condicién que garantiza la independencia y el rol constitutivo de
cada sujeto pareciera imponer un obstaculo a la relacion con el alter. En la
reflexién me descubro a mi mismo como sujeto trascendental. Si (dado que no
puedo acceder a su curso de vivencias) esta opcidn esta vedada con respecto al
otro yo, entonces: ;como es posible dar con él como, al igual que yo, constitu-
yente?

Esto ocurre a través de un camino indirecto que supone una modifica-
cién de la intencionalidad de mi conciencia. La apresentacién es una operacion
que posibilita traer a la presencia algo que no puede ser dado originalmente.
Por ejemplo, un objeto percibido supone la apercepcién de sus caras ocultas.
En este sentido, para poder tener experiencia de un alter ego, debe haber algo
de él que se me dé de modo original. En la primordialidd aparecen cuerpos
fisicos y algunos son aprehendidos como “cuerpos propios”, como “gobernados”
por un yo distinto de mi. La condicién de aprehender otro cuerpo propio en la
primordialidad es, justamente, una apresentacion, en este caso, analogizante.
Un proceso a través del cual transfiero a un cuerpo fisico el caracter de cuerpo
propio. Es importante destacar que esta transferencia analogizante no es una
operacion intelectual, si no que est4a fundada en una sintesis pasiva (“parifica-
cién”-Paruung-) que, a través de la coincidencia entre mi cuerpo fisico y otro,
transfiere a este ultimo el sentido cuerpo propio®. Que este cuerpo propio sea
apercibido implica que ninguna de sus posibilidades puedan verificarse, dado
que no soy yo quien lo gobierna. En este sentido, puede afirmarse que este
cuerpo propio no es, aunque esto suene paraddjico, mio, si no ajeno. Realizada
esta transferencia a nivel de la corporalidad, es posible adjudicarle ahora un
yo. Esta instancia requiere que sobre la pasividad que instala la parificacion,
se lleve a cabo un acto que verifique, de algin modo, el sentido transferido. Ya
indicamos que tal verificaciéon no puede darse de modo directo. Por eso, en la
via indirecta de plenificacién del alter ego, se recurre a la fantasia. Puedo ha-
cer “como si yo estuviera” en el lugar del otro y anticipar su comportamiento,
segun lo que yo haria®. En la medida en que mi anticipaciéon se cumple, le atri-

[52] Hual, 138 (171).
[53] Hua I, 142-143 (176-177).

[64] Sobre el status de la fantasia en la empatia ver la discusién correspondiente en: J. Iribarne,
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buyo al cuerpo propio ajeno un yo que lo gobierna. Esta es la modificacion de la
intencionalidad que menciondbamos, la que me permite realizar la empatia, al
modificar mi posicién en la imaginaciéon. En un paso ulterior, sefiala Husserl,
se pueden comprender niveles superiores de la vida ajena, sus pensamientos
y emociones.

Ahora bien, la empatia tal como se describe en las Meditaciones no ex-
plica una forma de acceder al otro como sujeto constituyente, sino que estable-
ce, meramente, una relacién entre dos sujetos empiricos. Un modo de comple-
mentar este analisis consiste en recurrir a la ya mencionada “doble reduccién”.
Si la empatia es una presentificacion, entonces el yo puede volverse reflexiva-
mente sobre la vivencia presentificante y descubrir en el yo empatizado, un
yo constituyente. De este modo queda fundada la intersubjetividad como sub-
jetividad de orden superior, que tiene como correlato de sus actos el mundo
objetivo. En términos de Iribarne:

“Estos conceptos [por los pasos que implica la doble reduccién] describen cémo se funda
la unidad de conciencia intersubjetiva, que vincula las conciencias singulares, de modo que
se constituye uno y el mismo mundo para todos...”*®

Segun esto queda aclarado por qué nos parecia imperativo recurrir a los
analisis de la empatia para dar cuenta de la constitucién del tiempo intersub-
jetivo. El tiempo intersubjetivo, como tiempo objetivo comin o como tiempo del
mundo objetivo, es constituido por la intersubjetividad trascendental, la cual
se constituye a través de la empatia.

3. Presente viviente y empatia: consideraciones finales

Un paso ulterior respecto a estos analisis conduce a la indagacién acer-
ca de las posibilidades de la empatia. Mensch realiza una aproximacién al
tema a través de textos de los Manuscritos del Grupo C. Su tesis, a grandes
rasgos, indica que el analisis de las Meditaciones requiere un nivel de funda-
mentacion inferior (i. e. : es un analisis fundado) y que se puede encontrar esta
fundamentaciéon en una empatia primigenia (primal empathy)>® que estaria
sugerida en los Manuscritos. El presente viviente es el origen primordial de la
temporalizacién y, en esta instancia, donde el yo no se encuentra ain plena-
mente constituido, dicha temporalizacién es compartida. Esto quiere decir que

La intersubjetividad en Husserl. Bosquejo de una teoria, Buenos Aires, Carlos Lohlé, 1987, pp.
70-82.

[65] dJ. Iribarne, op. cit, 1988, p. 64. Alli también, en detalle, el proceso de la “doble reduccién” en
la empatia.

[66] J. Mensch, op. cit., p. 200
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todos los yoes se temporalizan en sincronia y asi constituyen el mundo comuin
y su temporalidad intersubjetiva. Dice Mensch:

“Tenemos un mundo comun, uno con objetos disponibles publicamente como los relojes,
por que el proceso pasivo de nuestra temporalizacién esta sincronizado. La base para la
conexion de este proceso pasivo es el cardcter comun del origen de nuestra temporaliza-

cién™".

Asi, el presente viviente provee la instancia de fundamentacién que las
Meditaciones presuponen. Hacia alli, entendemos, apunta el siguiente texto de
Husserl:

“El ser-con de los otros es inseparable de mi en mi viviente presentarse a si mismo, y
este co-presente de otros es fundante para el presente mundano, que por su parte es el su-
puesto para el sentido de toda temporalidad mundana con coexistencia mundana (espacio)
y secuencia temporal”®,

Aqui también el darse uno-con-otro en el presente viviente aparece como
el fundamento de la temporalidad mundana.

Como vemos puede encontrarse en estos textos tardios la pauta para
complejizar los andlisis, tanto sobre la temporalidad como sobre la intersubje-
tividad. La cuestién es hasta qué punto es plausible adjuntar sin mas un es-
tudio a continuacién del otro. En el medio de estas investigaciones tiene lugar
el pasaje de la fenomenologia estatica a la genética. Si bien es discutible que
los analisis de la empatia en las Meditaciones sean, como Husserl lo indica, de
corte meramente estatico®, no hay duda con respecto al caracter genético de los
manuscritos sobre el presente viviente. En este sentido, se impone la necesidad
de analizar y tomar partido acerca de la relacién que pueda establecerse entre
estas dos orientaciones de la fenomenologia husserliana. Evidentemente esta
tarea va mas alla de las posibilidades de este trabajo.

EE
Comenzamos este trabajo preguntandonos acerca de la validez del estu-

dio del tiempo objetivo. Para intentar resolver este problema propusimos una
reconstruccién del tema, tal como aparecia en los textos hsserlianos. En este

[67] Idem, p. 201 (la traduccién es mia).

[58] E. Husserl, Zur Phdnomenologie der Intersubjketivitdt. Texte aus dem Nachlass, (Tomo III),
La Haya, Martinus Nijhoff, 1973 (Hua XV), p. XL\VIII —L. Citado por J. Iribarne, op. cit., 1988,
p. 382 (se recoge su traduccién). Este texto estd incluido en el manuscrito C 3, publicado en E.
Husserl, Spdte Texte iiber Zeitkonstitution (1929-1934). Die C-Manuskripte, op. cit.

[69] Hua I, 136 (168). Iribarne discute también esta cuestién en J. Iribarne, op. cit., 1987, pp.
23-217.
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sentido, nos dedicamos primero a la reconstruccién del tema en las Lecciones,
primera obra de Husserl dedicada al tiempo. Acto seguido intentamos reba-
tir algunas objeciones que Pedro Alves le habia formulado a la descripcién de
este periodo. En particular, respecto a la supuesta necesidad de una conciencia
omniabarcadora para poder dar cuenta del tiempo objetivo como serie total,
resulta interesante notar céomo la fenomenologia trascendental no la vincu-
la con una conciencia divina, sino con el final del proceso teleolégico infinito
que motiva el despliegue de la intersubjetividad trascendental. Esto anula, por
tanto, la necesidad de postular una instancia trascendente a la subjetividad
que complete su experiencia. En efecto, que la experiencia completa tenga un
caracter ideal va de la mano de la tarea infinita de explicitacion, propia de la
fenomenologia.

Este tema nos condujo en una segunda instancia a investigar el carac-
ter del tiempo intersubjetivo. Para esto recurrimos a los textos de Bernau, don-
de Husserl se refiere a esta cuestién. En este punto, consideramos la lectura de
Dieter Lohmar, quien reconstruye y reinterpreta el texto husserliano, llegando
a la conclusién que, por la via de la comunicacién, es posible dar cuenta de un
tiempo comun a varios sujetos. Sin embargo, en la medida en que la comunica-
cién requiere que haya una comunidad constituida, notamos que este analisis
presuponia el operar de la empatia. Finalmente al ahondar en esta cuestiéon
dimos con ciertas referencias al presente viviente donde el yo y el alter se cons-
tituyen a la vez. Esto es, en el retroceso genético alcanzariamos una instancia
de co-constitucién fundante respecto a la empatia. De este modo la temporali-
zaciéon de los yoes estaria “sincronizada”, lo cual daria origen a la constitucién
de un tiempo objetivo comun. Esta ultima tesis, no obstante, presupondria, por
una parte, una investigaciéon mas consolidada respecto a la articulacién entre
la fenomenologia estatica y la genética y, por otra, un desarrollo mas profundo
de las consecuencias que la co-constitucién de los yoes implicaria. Mas alla de
esto, creemos que la formacién de una comunidad intersubjetiva, explicada
por medio de la empatia, permite complementar la lectura segtun la cual la
comunicacién permite constituir el tiempo. Con esto, podriamos afirmar que es
posible realizar una caracterizaciéon completa, en términos husserlianos, de la
constitucién del tiempo objetivo-intersubjetivo.
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Resumen: Desde que Heidegger nos dejara, sea el vértice del mundo que
escrutemos, todos los pensadores, legatarios de su obra, estan bajo el sortilegio
del patrocinio de ese pensar primigenio anterior a la disoluciéon del logos en
sus especializaciones. A lo buscado y preguntado Heidegger le dio el nombre
de Ser y, durante toda una vida filoséfica, plante6 una y otra vez esta Unica
pregunta. El presente ensayo destacara esta ubicua presencia del ser como
tema recidivante, si bien con enfoques diferentes en funcién de sus diversas
coyunturas vitales. En esta primera parte, podemos encontrar un primer
viraje, quiza el mas importante, en el que el abandono de la metafisica sub
specie aeternitatis, da paso a una “metafisica” de la facticidad, la temporalidad
y la historicidad.

Palabras-clave: Ser; diferencia ontolégica; (post)metafisica; Lichtung (espacio
abierto); aletheia (desocultamiento); Ereignis (evento); (post)humanismo; Da-
sein; cuidado (Sorge); ambito de la “propiedad”; poesia.

Abstract: Ever since Heidegger left us, wherever we look at, all thinkers, heirs
of his work, move under the spell of what he defined as original thinking, a
thinking that precedes the dissolution of logos into its specializations. What
was searched and asked was called Being. For a whole philosophical life, he
posed once and again that single question. The current essay will underline this
ubiquitous presence of being as a recurring topic in his work, framed differently
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depending on Heidegger’s life situation. In this first part we can find a first
turn, perhaps the most important one, where the abandonment of metaphysics
sub specie aeternitatis gives way to a “metaphysics” of inquiry into facticity,
temporality and historicity.

Key-words: Being; ontological difference; (post)metaphysics; Lichtung (clea-
ring); aletheia (unconcealment); Ereignis (event); (post)humanism; Da-sein,
care (Sorge); realm of “property”; poetry.

A modo de proemio: el Ser y el hombre en la obra de Heidegger,
tarea abierta.

Atn oimos el sonido del silencio, valga el oximoron, desde que en 1976
muriera en Messkirch, donde habia nacido, Martin Heidegger. Y no es sélo que
su falta nos deje un poco mas solos de lo que ya nos sentimos en el vacio sideral,
a todos y a cada uno de nosotros (mas bien el foro adecuado donde residencia el
sentimiento de soledad es ese espacio interior insondable —verdadero leitmotiv
del presente ensayo— que es el si mismo de cada uno), sino, mas bien, nosotros,
los legatarios de su obra, quedamos aun bajo la impresién de haber tomado
contacto con un pensamiento excepcional que se nos antoja fuera de todo tiem-
po (jAy, el dulce e inveterado anhelo de eternidad de la Filosofia!) o, mejor, que
nos transporta a los origenes mismos del propio pensar del hombre, en toda su
pristina pureza. La “magdalena proustiana” que es la herencia heideggeriana,
con su olor y su sabor anejo, nos transporta, efectivamente, no a los origenes
mismos de la filosofia en cuanto tal, sino a su fuente matricial anterior, un
pensar primigenio todavia virgen y ajeno al prurito taxonémico posterior a la
disolucién del logos en sus diferentes disciplinas!. En Heidegger esta, en este
sentido, toda la maravillosa metafisica, en el instante de su florecimiento, pero
también en el instante de su enmudecer o, podemos decirlo también, en el ins-
tante en que ella “se abre” a otra cosa. Si atn oimos el sonido del silencio no
es porque un tiempo hubiera en que auscultaramos la algazara de abundantes
voces alegres que la realidad puede ofrecernos cuando la cuestionamos. Nunca
algazara de respuestas hubo, ni durante la vida de nuestro autor, ni durante
la vasta y extensa interpretacion que hace de la tradicion filosoéfica, ni durante
el ulterior ejercicio del pensamiento en sus epigonos, criticos o continuadores,

[1] “Quiza la cercania al ser podia apreciarse mejor en los albores de la filosofia, cuando el
pensamiento ain no se expresaba en prosa, sino en poemas e himnos litirgicos. Cuando atn no se
habia desplegado el platonismo, ni la filosofia se habia constituido como ciencia, ni habia tenido
lugar la escisién entre Légica, Poética y Retodrica [...] Quiza por eso occidente vuelva los ojos a
la sabiduria oriental ;Por qué la filosofia occidental se ha centrado tanto en el método, que es,
en definitiva, técnica, y se ha desplegado mucho més segun su dimensién epistémica que seguin
su dimensién sapiencial? ;No ha hecho lo contrario la sabiduria oriental, y no es eso lo que los
occidentales buscan en ella?” J. Choza, “Lectura de la Carta Sobre el Humanismo de Heidegger”,
Thémata. Revista de Filosofia, N° 32, 2004, pp. 37-82, p. cit. 66 y 67.
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que tienen ya para siempre el epiteto indefectible de “post-heideggerianos”.
Su pasion, condenada al silencio ineluctable, y que nos ha dejado en herencia,
era la pasién por el preguntar, no por ofrecer respuestas. A lo buscado y pre-
guntado le daba el nombre de ser y durante toda una vida filoséfica planted
una y otra vez esta Unica pregunta por el ser. Filoséficamente, el pensamiento
de Heidegger viene de lejos, de la misma noche de los tiempos; sus interlocu-
tores predilectos fueron Parménides, HerAclito, Platén, Aristoteles, Agustin
de Hipona, el maestro Eckhart, Holderlin, Kant o Nietzsche, con los que se
manejaba como si fueran sus coetaneos, entendiéndolos o creyendo entenderlos
mejor de cémo ellos mismos se entendieron. Y cuando hace uso de sus héroes
intelectuales favoritos, no lo hace si no es para ayudarse de ellos para plantear
la pregunta que tanto le obsesion6 y arrebatd, a saber, la pregunta por el ser,
cuyo sentido no es otro que el de devolver a la vida su misterio, que en la época
moderna (pleamar del desencanto del mundo, dicho en términos weberianos)
amenaza con desaparecer. Heidegger no formula ninguna tesis que constituya
una respuesta a la pregunta por el ser. Su recapitulacién de las distintas ma-
neras con las que el ser se ha entendido (que viene a objetar que basicamente
han sido todas la misma, afectadas y prefnadas todas ellas en su concepcion,
velis nolis, sépanlo o no, por el embrujo del “largo error de la metafisica” —di-
cho more nietzscheano— o del olvido del ser —more heideggeriano—), la historia
del ser que nos ofrece parece, prima facie, oponer la absoluta historicidad del
ser mismo a la tesis fundacional de la metafisica occidental: entender el ser
como pura presencia. Pero responder con “movilidad” e “historicidad”, frente a
la “presencia” y “estaticidad” en la respuesta a la pregunta por el ser, consti-
tuiria no haber entendido el replanteamiento de nuestro autor en la cuestiéon
del ser, desposeyéndola de su méas genuino y radical sentido, a saber: pensar
el ser como verdad fuera del ambito representativo de la metafisica. La obra
de Heidegger ha insistido de innimeras maneras diferentes en el cardcter de
ocultamiento, retraccion, retirada o ausencia constitutivas del ser mismo. La
celebérrima diferencia ontologica, expresion que hizo suerte en la recepcién de
la obra heideggeriana, es la forma canodnica de sancionar tal ocultamiento del
ser en la patencia de los entes; el pensamiento pre-metafisico, un pensamiento
alternativo proveniente de los origenes mismos del pensar (postmetafisco seria
la calificacién mdas pacifica y que ha encontrado cierto consenso en las diver-
sas corrientes del pensamiento contemporaneo tales como la hermenéutica, el
neopragmatismo, el post-estructuralismo, la filosofia post-analitica y un largo
etcétera), ha de “responsabilizarse” de ese acontecer no representable que es

[2] Maés adelante veremos el uso ubiquitario, por parte de Heidegger, de expresiones con connotaciones
morales a primera vista, pero que han de entenderse no como categorias éticas sino, mas bien, ontol4gi-
cas, 0, aun mejor, existenciarias, en tanto en cuanto a través de ellas el autor lleva a cabo la analitica exis-
tencial del hombre en tanto que Dasein (ser-ahi) en Ser y Tiempo, para pasar en el tltimo Heidegger a
un lenguaje “poético”, més original atin que la ontologia, que se haga cargo de rememorar el olvido del ser.
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la retirada del ser en la presencia de la realidad. En este sentido, no es baladi
la tendencia progresiva durante toda la trayectoria intelectual del filésofo de
Messkirch, elevada al paroxismo en sus escritos postreros, consistente en sus-
tituir el término ser (dejado en manos de la metafisica, al igual que la nocién
de verdad, que, de tan ligada a la tradicién de la filosofia occidental, apenas
sirve de ayuda para referirse al acontecer de lo desvelado) y encomendando
a palabras tales como Lichtung (claro, espacio abierto, iluminacién), Unver-
borgenheit (aletheia, desocultamiento, desvelar) o Ereignis (acontecimiento,
evento) la tarea de recoger lo que la nocién de ser sélo ambiguamente expresa.
El ser no puede ser pensado como un objeto del que quepa tener una represen-
tacion adecuada, porque no se muestra como una situacién objetiva. De ahi la
preferencia de Heidegger por los adjetivos que hacen referencia a lo “abierto” y
“libre” para calificar el ambito del ser, lo mismo que la idea de Lichtung, lugar
claro y despejado: son palabras que aproximandose a la metafora, no implican
el compromiso determinativo del pensamiento metafisico racional. Para nues-
tro autor, toda su obra no rebasé nunca el estado propedéutico, liminar, siendo
que la cuestidon del ser s6lo puede ser preparada, abierta como cuestidén, y nun-
ca positivamente respondida.

Si hay una tesis incontrovertible que defiende Heidegger durante
todo su recorrido intelectual (si bien cada vez mas explicitada en sus ulti-
mos escritos tras el llamado, por los “exegetas oficiales”, Kehre, —giro—) es la
consistente en la absoluta pertenencia del hombre al ambito abierto del ser.
Desde la idea de Ser y Tiempo del hombre como aquel ente que “le va” el ser
hasta la posterior reinterpretacion de la ex-sistencia como pura exposicién o
apertura al espacio de iluminacién en que toda realidad se encuentra, la cons-
tante del pensamiento heideggeriano es el hombre como lugar o experiencia
del ser. La postura fuera de la tradiciéon humanista de la que se desmarca
Heidegger (el Humanismo aun esta bajo el sortilegio de la metafisica; ya ve-
remos mas adelante si su postura es antihumanista o coémo se define él al
respecto de este debate) hay que entenderla como el rechazo a todo intento de
fundar el hombre sobre si mismo y de comprender la realidad a partir de las
capacidades o propiedades humanas. Que el hombre sélo es hombre a partir
de su radical extroversion hacia el ser y, por ende, a partir de la “presencia”
del ser en él, es la idea predominante en nuestro autor. Heidegger, que co-
mienza como filésofo catdlico, acepta el desafio de la modernidad: desarrollé
la filosofia de un ser-ahi (Dasein —hombre—) que se halla bajo un cielo vacio y
bajo el poder de un tiempo que lo devora todo, de un hombre arrojado y capaz
de proyectar a la vez su propia vida. Dio origen a una filosofia que interpela
al individuo en su libertad y responsabilidad y, que en grado sumo, toma en
serio la muerte. Si en un principio, en el llamado primer Heidegger?, la exis-

[3] Exegetas de la obra heideggeriana de los afios cincuenta y sesenta, como K. Léwith o W. Schulz,
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tencia humana, por el mantenimiento del esquema trascendental, parecia ser
el polo dominante, tras la Kehre, el segundo Heidegger acentuara la primacia
del ser, pero ambas ideas estdan intrinsecamente relacionadas en la medida
en que el ser, o el poder de manifestacién del ser, tiene necesidad del hombre
y, viceversa, el hombre es hombre tinicamente en la medida en que esta en el
ambito abierto de manifestabilidad del ser. Visto desde el hombre, el ser es
lo absolutamente indisponible para su voluntad de dominio o para su capa-
cidad de objetivacién; todo intento de captarlo, llega ya demasiado tarde. La
atribucién de la Lichtung tanto al hombre como al ser no es paraddjica, sino
exponente de la peculiar y dificilmente expresable relacién entre el hombre y
el ser. Precisamente porque el ser no supone un algo, un ente o una cosa (el
ser no ha de cosificarse ni reificarse) que estuviera més alla de la experiencia
de los entes, sino el iluminar que se oculta al hacer que las cosas sean, el ser
no acontece en un ambito para si, separado de todo ente, sino que necesita de
éste. Y necesita especialmente de aquel ente que, como Da-sein, es el lugar
en el que la iluminacidén acontece. En el “es” del lenguaje humano es donde
los entes se muestran en cuanto entes, donde, por ello, el ser y la diferencia
ontolégica advienen a la presencia. Este idiosincrasico caracter del ser hace
que la ex-sistencia humana sea susceptible de ser vista como ejerciendo una
labor de guardian o de “pastor del ser”. Esta particular relacién entre ser y
hombre, trata Heidegger de comprenderla en sus dltimos ensayos mediante
la nocién de Ereignis (como evento o acontecimiento apropiador). Con esta pa-
labra esquivamos el trillado esquema sujeto-objeto propio de la modernidad,
recogiendo el sentido del pensamiento de este “evento” que se da cuando se
produce el salto (Sprung) fuera de las representaciones metafisicas del hom-
bre como sujeto racional y del ser como objeto y fundamento. El significado de
Ereignis, como siempre, es aprovechado por Heidegger en su raiz etimoldgica
(eigen —propio-) para expresar el peculiar movimiento de mutua apropiacién
entre hombre y ser, esta co-pertenencia en que ambos estan religados.

impusieron la divisién entre el primer y el segundo Heidegger. Dicha divisién ya no es pacifica y
no es mantenida por la critica de los ochenta y los noventa, que tiende més a sefialar la unidad y
continuidad de toda la obra del filésofo (como en el italiano G. Vattimo o, en Espana, en Ramén Ro-
driguez Garcia, verbigracia). Una de las tesis de fondo del presente ensayo sera defender esta ubi-
cua presencia del ser como tema recidivante de su filosofar durante toda su peripecia intelectual
y vital, si bien enfocado de cuatro maneras diferentes, que, no estando seguro de que sea legitimo
calificar como etapas, me conformo mas bien con sugerirlas y calificarlas como meras coyunturas
histérico-existenciales disimiles, a saber: una primera coyuntura iniciatica de pensamiento meta-
fisico-catélico, una segunda metafisica “intramundana” (que coincidiria con el Heidegger de Ser
y Tiempo), otra que, sin dejar de ser metafisica, pasa también a ser comprometida politicamente
(recogiendo su inicial entusiasmo, y ulterior postergacién, por el régimen nacionalsocialista) y, por
altimo, el Heidegger del pensar como superaciéon de la metafisica (que coincidiria con el segundo
Heidegger candnico oficial). Lo veremos si eres tan amable de acompanarme en la lectura.
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Primera escaramuza: el si mismo en el pensamiento premoder-
no y posmoderno. La recepcion de la interioridad agustiniana
en Heidegger.

Por todo lo dicho, hay una antropologia, un concepto filoséfico de qué
sea el hombre, implicita durante todo el recorrido del pensamiento heidegge-
riano (dibujandose primeramente con trazos mas finos en su “analitica exis-
tenciaria” del ser-ahi, para trazarlos mas gruesos y esotéricos en los tultimos
escritos —girando todos en torno a la idea de La Carta sobre el Humanismo del
hombre como pastor del ser?-). No es que haya una imbricacién indisociable
entre ontologia y antropologia, es mas bien que, cada vez con mas impetu, el
llamado por sus paisanos “mago de Messkirch” trata de llegar a un pensar
esencial, radical por lo que de retorno al origen tiene, antes de las diversas
bifurcaciones epistémicas tras la consolidacién del paradigma onto-teo-légico
con la aparicion de la metafisica socratico-platénica. No hay un discurso filo-
so6fico sobre el hombre que no sea, a su misma vez, un discurso filos6fico sobre
el ser, y también la inversa es pertinente. Podemos entender la obra del autor
que nos ocupa dentro del contexto mas amplio de la crisis del proyecto ilus-
trado acontecida en el siglo XX, en el que se va percibiendo cada vez, con mas
diafana claridad que en el XIX, que lo que se venia llamando razén universal
(desde la aparicién y consolidaciéon del discurso de la Aufkldrung en el XVII y
el XVIII) correspondia, mas bien, al modo de ejercerla segiin el paradigma on-
to-teo-légico (o judeocristiano, o greco-ilustrado; dicho paradigma, como el ser
en Aristételes, se dice de muchas maneras). Se resuelve también que es tarea y
factum de nuestro tiempo pensar esa diferencia y que la razén pueda ejercerse
de otros modos, generando, tal vez, nuevos paradigmas que cancelen la he-
gemonia triunfante de lo epistémico. Dicho heideggerianamente, a esta tarea
intelectual se vio “arrojado” nuestro pensador, cuyo terminus a quo fue la fe
catdlica que, cada vez mas, crey6 indisoluble de las formulaciones dogmaticas
elaboradas segun el paradigma onto-teo-légico, de modo tal que en el recorri-
do de su trayectoria filos6fica “se replegd sobre esa interioridad cuyo caracter
insondable habia aprendido en Agustin y en Kierkegaard, y busco cauces en
la teologia negativa en didlogo con Barth y Bultmann”. El camino de la inte-
rioridad (sede del si mismo de cada hombre) fue abierto para el pensamiento
Moderno a través de las Confesiones agustinianas, si bien hay conatos ante-
riores como pueden ser el autoconocimiento socratico-délfico, la ética estoica o
la definicién de persona que nos brindé Boecio. El proceso de descubrimiento
y encuentro consigo mismo lo describe Agustin en las Confesiones, donde el de

[4] M. Heidegger, Carta sobre el Humanismo, Madrid, Alianza, 2004, p. 57.

[56] J. Choza, Metamorfosis del cristianismo. Ensayo sobre la relacién entre religion y cultura.
Madrid, Biblioteca Nueva, 2003, p. 117 y 118.
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Hipona pretende dar cuenta de si mismo, de como se ha encontrado después de
haberse perdido. El enfoque existencial estd, pues, muy presente, cosa que no
acontece en Descartes o Kant, donde la historia personal, la biografia del autor,
no tiene ninguna funcién heuristica. Heidegger descubre en Agustin el modo
mas radical y profundo de habérselas uno consigo mismo. Agustin encuentra
que le va la eternidad y la existencia en su vida, como al ser-ahi heideggeriano
le va su ser en ese extatico ser-en-el mundo, ese habérselas con lo ente, que la
nocién de ex—sistencia recoge y recopila. Heidegger descubre (y reinterpreta)
en el libro X de las Confesiones los fundamentos e instrumentos de su ulterior
andalisis existencial de la condicién caida de la existencia humana. La interiori-
dad que viene a descubrir Agustin no es la res cogitans de Descartes, ni la ra-
z6n de Kant, ni la reflexién de Hegel, y esto es asi porque la razén de la filosofia
moderna prescinde del sujeto empirico, del yo concreto, para ocuparse de como
conoce la razén y de como actiia moralmente el ser humano. La razén moderna,
identificada con el yo, con la conciencia, con el ego cogito fagocitador de lo real,
busca en si misma las claves del conocimiento de la realidad, dando por senta-
do que entre la razon y lo real hay un encaje isomérfico exacto, prescindiendo
de toda dimension existencial. Heidegger puede decir que Descartes supone
una reduccién respecto al planteamiento agustiniano, lo mismo que Kant o He-
gel, y esto es asi porque Agustin no apela al pensamiento o a la razdén, sino a su
vida, a su existencia, a los quehaceres que le atribulan. Heidegger tiene razén
al sefialar que son reductivas las versiones modernas de San Agustin, y lo son
desde el punto y hora en que tienden a interpretar la interioridad en sentido
racionalista, tomando la parte por el todo, en una suerte de falaz sinécdoque.
Agustin amplid las versiones socraticas y estoicas de la interioridad, brindando
a Heidegger una panoplia de descripciones sobre el yo, el si mismo, la vida o la
existencia en tanto que proyecto, que no habia preocupado a Descartes, Kant
o Hegel como para hacer de ello el tema de sus elaboraciones filoséficas. Tras
Dilthey, Nietzsche, Weber o Husserl, y en concomitancia con Sartre, la época
de Heidegger y sus inquietudes intelectuales iban en otra direccion: el siglo XX
lleva a cabo una recepcién del sentido agustiniano de la interioridad en clave
existencial. Podemos ver en la interioridad del pensador de Hipona un prece-
dente de la “analitica existenciaria” que llevé a cabo Heidegger, aunque con
motivaciones epocales y personales heterdclitas del uno respecto al otro. Para
Heidegger, la altura maxima a la que el hombre esta destinado no es la de ser
sujeto, la de ser déspota de lo ente, sino, como se ha indicado, la de ser pastor,
vecino y guardian del ser®, y, dando la razén a los que diluyen la diferencia
entre un primer y un segundo Heidegger, esta expresion, fruto granado del
pensamiento heideggeriano tras el “giro”, viene a significar, mutatis mutandis,

[6] Ver M. Heidegger, Carta sobre el Humanismo, Madrid, Alianza, 2004, p. 57 y ss.
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lo mismo que decia en Ser y Tiempo acerca de experimentar la existencia exta-
tica como “cuidado”. Para Heidegger, mas dignidad que en ser un fin-para-si-
mismo, en ser sujeto, la hay en acoger el ser, en tenerlo a su cuidado, en darle
esplendor mediante y en el lenguaje. Llegando a la raiz ontolégica de este pro-
blema de encubrimiento y descubrimiento de esa dignidad, Heidegger titubea
a la hora de establecer una continuidad o discontinuidad entre los humanismos
de la historia de occidente y el humanismo que él propone cuando Europa, en
los afios cuarenta, acaba de salir de la mayor hecatombe que jamés pudo provo-
carse a si misma. Ese olvido de la verdad del ser que en Ser y Tiempo se llam6é
“caida”, no con un sentido religioso-moral, sino ontoldgico, significa que el vin-
culo esencial del hombre con el ser ha quedado distorsionado, roto o diferido.
El modo correcto e incorrecto de ese vinculo, que Heidegger denomina “pro-
piedad” e “impropiedad”, respectivamente, tampoco se entiende en un sentido
moral-existencial, como si lo hacia Agustin en el sentido de haberse encontrado
a si mismo después de haberse extraviado en su relacién con el Dios que acoge
dentro de si (en esta relacién con Dios encontramos la existencia auténtica del
hombre agustiniano), por el contrario, el de Messkirch también entiende estas
consideraciones en sentido ontolégico.

Filosofar iniciatico metafisico-cristiano. Armandose con la loégica.

Martin Heidegger procede del ambiente catdlico de una ciudad peque-
na, Messkirch, a medio camino entre el lago de Constanza y el Danubio. Nace
en 1889, hijo de un sacristan de la iglesia catélica de San Martin de Messkirch,
siendo que su padre Friedrich, que trabaj6 largas épocas de tonelero, murié
en 1924, viendo cémo su hijo rompia con el catolicismo sin poder, en cambio,
conocer su éxito y gloria filoséfica. Su madre, mujer también muy piadosa, hija
de unos granjeros poseedores de tierras en feudo de un convento cisterciense,
murié en 1927 (se conoce la anécdota que cuenta que Martin deposité en el
lecho de muerte de su madre un ejemplar de Ser y Tiempo utilizado por él,
que acababa de ser publicado). Martin interrumpié su preparaciéon al sacer-
docio en Friburgo para dedicarse de pleno a los estudios de filosofia. El joven
Martin siempre percibié que lo que le atraia de los estudios de teologia no era
tanto un interés per se, sino lo que de filos6fico tenian éstos. Un buen nimero
de biografias y hagiografias de la vida de Heidegger, basandose en diversos
documentos, pero sobre todo en el intercambio epistolar que mantuvo con su
amigo Karl Jaspers (que duré casi toda la vida de ambos, pasando por etapas
de entusiasmo reciproco del uno con el otro, alejamiento, reproches, y vuelta a
una fria cordialidad), hablan de una patologia cardiaca congénita en Heidegger
que le dio la cara en momentos criticos de su vida, de manera que parecié que
por circunstancias intrinsecas y extrinsecas, tenia que realizar el destino al
que parecia ser llamado. Heidegger siempre conocié bien la voz de su daimon
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interior, su vida, con sus luces y sombras, siempre fue ejemplo conspicuo de
lo que él llamaria “propiedad”, o en términos mdas orteguianos (inclito divul-
gador —en ocasiones vulgarizador— en Espana de la filosofia alemana de su
tiempo) “autenticidad”, evitando el encanallamiento que produce el vivir una
vida inauténtica, dejada de lado la autenticidad como posibilidad no realizada,
pero siempre apareciéndosenos la llamada de la vocacién, como un fantasma
dickensiano, recordandonos lo que nuestra vida debia haber sido. Y esto en
la linea del aforismo heraclitiano “el cardcter es para el hombre su destino.”
(Ethos antrophos daimon”). Asi nos relata Rudiger Safranski: “Segin narra
Hugo Ott, Heidegger se habria quejado de molestias de corazén y a causa de
ello fue enviado de nuevo a casa por razones de salud [en 1909 entr6 en el novi-
ciado de la Compania de Jesus, de la que seria despedido dos semanas después
de transcurrido el periodo de prueba]. Estas molestias se repetiran dos afos
mas tarde, interrumpiendo entonces la formacién sacerdotal. Quiza en esa oca-
sién el corazén se puso en guardia contra los planes de su cabeza. El biégrafo
Hugo Ott afirma que el abandono de sus estudios teol6gicos en 1911, siendo al
principio una mera interrupcién provisional, pronto desembocaria en un aban-
dono total de la carrera teolégica y de la posibilidad de ser sacerdote.

Entre 1910 y 1919 Heidegger no sélo se forma en los ambientes inte-
lectuales catélicos, sino que su primera produccion escrita ve la luz a través de
revistas y seminarios catélicos. Distintas instituciones catélicas vehicularon
sus publicaciones en estos anos de juventud. El joven Martin se hizo miembro
del Gralsbund, un grupo estrictamente anti-modernista del movimiento de la
juventud catdélica®, cuyo caudillo era un teélogo ferviente defensor del restable-

[7] En la Carta sobre el Humanismo comenta Heidegger este apotegma, afirmando que ha sido
traducido y entendido en términos modernos, no al modo griego original; mas que “el caracter es
para el hombre su demonio” Herdclito, redescrito more heideggeriano, ha de ser traducido como
pretendiendo decir “el hombre, en tanto que hombre, mora en la proximidad de Dios”. Heidegger se
sirve de una anécdota que relata Aristételes acerca de lo defraudado que se sintieron unos curiosos
forasteros, coetaneos del sabio de Efeso, cuando lo vieron, en lugar de inmerso en la profundidad
de su reflexiones, calentandose junto a un horno, e invitdndoles a pasar con las palabras: “tam-
bién aqui estan presentes los dioses”. Este “también aqui” se refiere al circulo de lo ordinario, lo
habitual, donde también los dioses estan patentes, glosando el aforismo anterior como: “la estancia
(ordinaria) es para el hombre el espacio abierto para la presentacion del dios (lo extraordinario)”. Y
continua: “si de acuerdo con el significado fundamental de la palabra ethos el término ética quiere
decir que con él se piensa la estancia del hombre, entonces el pensar que piensa la verdad del ser
como elemento inicial del hombre en cuanto existente es ya en si mismo la ética originaria”. M.
Heidegger, Carta sobre el Humanismo, Madrid, Alianza, 2004, p. 78. Pero esta ética no es ni ética
en su sentido convencional, ni ontologia, porque ambas piensan siempre y sélo lo ente, sino un pen-
samiento pristino, més originario, que recuerda el olvido del ser y piensa desde la verdad de éste.

[8] R. Safranski, Un maestro de Alemania. Martin Heidegger y su tiempo, Barcelona, Tusquets
editores, 2007, p. 39.

[9] Estos circulos soiaban con la romdantica Edad Media de Novalis, y parecen ser los “j6venes
lectores alemanes de Holderlin” (sic) a los que Heidegger se refiere por escrito cuando trataba de
justificar retrospectivamente, en la etapa posterior a los juicios de Niiremberg y la determinacién
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cimiento de la pureza de la fe catdlica y del antiguo imperio romano-catélico de
la nacién germana. La critica de estos ambientes hacia el pensamiento de la
modernidad se centra en la falta de veneracién de ésta por el misterio inagota-
ble de una realidad que nos envuelve y de la que formamos parte. Se pregona
el desvincularse del absolutismo del sujeto moderno, abogando por un realismo
de signo pre-moderno que tanto influy6 en la Weltanschauung heideggeriana
durante toda su peripecia intelectual. Para el joven Heidegger, defensor de este
realismo creyente fideista, la devocién del protestantismo pietista es todavia
demasiado subjetivista. En 1930, en su famosa conferencia De la esencia de la
verdad, Heidegger llegaria a decir “la verdad nos hara verdaderos”, en cambio,
en sus articulos de juventud se expresaba al revés: la verdad nos hara libres,
en la linea del neotestamentario Juan 8:32. Exige que, en aras de la verdad,
renunciemos al psicologismo del goce de la vida, pues para vivir espiritualmen-
te hay que matar todo lo bajo que hay en nosotros, cooperando con la gracia
sobrenatural. Un presente fue decisivo en el viraje que se va produciendo en la
obra de nuestro autor, a saber, uno de sus maestros, Conrad Grober, le regaléd
a su discipulo la tesis doctoral de Franz Brentano Sobre la multiple significa-
cion del ente en Aristételes. Alli descubre Heidegger una defensa de la légica
rigurosa, aséptica y glacialmente fria, y también descubre una fuerte critica al
psicologismo, resultando fundamental la distincién entre contenido légico y el
acto psiquico que lo concibe. Brentano era un filésofo que al principio, en cali-
dad de sacerdote catdlico, subordind la filosofia a la fe, pero finalmente cambié
esta jerarquizacion y abandond la Iglesia al contraer matrimonio. Brentano fue
maestro de Husserl y, por ende, uno de los padres fundadores de la Fenome-
nologia, descubriendo, en sus sutiles analisis, que entre las representaciones
subjetivo-psicolégicas y el en si de las cosas, se da un tercero, “los objetos in-
tencionales”, que son siempre representaciones “de algo”, son la conciencia de
algo que “se me da” u ofrece. A través de Brentano, Heidegger llega a Edmund
Husserl, cuyas Investigaciones logicas se convirtieron para Heidegger en un
libro de culto personal, un objeto fetichista casi, pues admiraba no sélo su con-
tenido, sino la cubierta del mismo, teniéndolo como objeto de fascinacién cerca
de su cama. El pensamiento como acto psiquico acontece en el tiempo, por el
contrario, el contenido l6gico del pensamiento tiene validez independientemen-
te del tiempo. En el joven Heidegger, a diferencia de, verbigracia, un Rudolf
Carnap, encontramos a un légico que no esta interesado en la légica como fin
en si misma, sino por razones metafisicas. En 1913 se doctora en Filosofia con
la tesis La doctrina del juicio en el psicologismo, dirigida por el profesor Arthur
Schneider, catedratico de Filosofia cristiana en Friburgo. Heidegger aspiré a
esa catedra, con nefastos resultados, pues parece ser que su ortodoxia catdlica

de la depuracién de responsabilidades, su inicial entusiasmo en su etapa de Rector por el principio
de caudillaje hacia Adolf Hitler.
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no estaba demasiado clara'?. Su catolicismo va quedando meramente reducido,
por una parte, a su formacién familiar, por otra, a ser deudor de las becas que
busca y que le son concedidas. Su trabajo de habilitacién para profesor Teoria
de las categorias y de la significacién en Duns Scoto'!, le proporciona una beca
de una fundacién que financia investigaciones de raigambre neotomista. En
Scoto encuentra Heidegger a un pensador nominalista, muy sensible hacia lo
individual, siendo que para él, lo que existe realmente es sélo un “ente indi-
vidual”, a lo que da el nombre de haecceitas, que significa algo asi como “la
caracteristica que tienen las cosas de “ser esto que ahora esta aqui ~” (podemos
ver en este concepto un antecedente del Da-sein de Ser y Tiempo). En la lec-
tura de vitalistas como Bergson y Nietzsche también encuentra nuestro autor
la preponderancia de la “vida”, a la que después bautizara con los nombres de
“facticidad” y “existencia”.

Tras el estallido de la I Guerra Mundial, Heidegger se alista en 1914
pero, a causa de sus dolencias cardiacas, es clasificado como “apto con repa-
ros” y enviado a la reserva, volviendo a su mesa de trabajo y a sus investi-
gaciones del pensamiento medieval. No parece que Heidegger lamentara en
absoluto su exclusiéon de la participacién en la guerra, interesado sélo en su
florecimiento intelectual y en su trabajo de habilitacién. Heidegger se promete
y se casa con Elfride Petri, que profesaba el protestantismo. Cuando nace el
primer hijo, declara, en una carta dirigida al amigo sacerdote Krebs que oficid
sus nupcias, que no estan en condiciones de cumplir la promesa dada al con-
traer matrimonio de educarlo en el catolicismo (la ruptura de Heidegger con
el catolicismo es ya completa, de manera tal que su maestro Husserl crey6 ver
en Heidegger, su discipulo més aventajado, a un protestante no dogmatico —no
parece que Husserl entendiera nunca las verdaderas motivaciones filosoficas
y, posteriormente, politicas, de Heidegger—). A partir de 1919 Heidegger se
concentra en el tema de la vida factica, “de hecho”, en lo cotidiano y mundano.
Todo es mundano, mundea, esta palabra es la primera creacién caprichosa por
parte del autor, que luego nos regalara muchas otras. Heidegger inventa este
término para designar lo que normalmente no conocemos por estar demasiado
cerca de nosotros. Lo extratemporal y fuera del mundo'? deja de ser el centro

[10] Iba gestandose paulatinamente el pensamiento que plasmaria con posterioridad en Introduc-
cién a la Metafisica, Barcelona, Gedisa, 1997, donde catalog6 a la filosofia cristiana como un hierro
de madera (sic).

[11] Safranski (op. cit.) nos advierte que, en tiempos de Heidegger, se creia que el texto sobre el
que investigd el de Messkirch tenia como autor a Duns Scoto, pero después los eruditos llegaron a
la conclusién de que la autoria correspondia a un discipulo de éste.

[12] El Heidegger de La Carta sobre el Humanismo, se defiende contra ciertas acusaciones, verti-
das hacia él, de ateismo, irracionalismo, pragmatismo o nihilismo, aclarando que su perspectiva
intramundana, saliéndose de la paupérrima légica bivalente en la que lo diferente se entiende
como opuesto o contrario (véase también el epigrafe “Humanismos alternativos” en J. Choza, An-
tropologia filoséfica: las representaciones del si mismo, Madrid, Ed. Biblioteca Nueva, 2002, p.

Thémata. Revista de Filosofia N°47 (2013) pp.: 185-204.

—-195—



Manuel Alejandro Lépez

de sus intereses (reaccionando, no sélo contra los circulos catélicos, sino contra
el influjo de la filosofia moderna trascendental de inspiracién neokantiana). En
esta maduracién intelectual podemos encontrar un primer viraje en su pensa-
miento, quiza el mas importante, siendo que los que quedan por venir tras la
denominada Kehre pueden ser vistos como diferentes modulaciones de las mis-
mas propuestas e inquietudes filoséficas (y post-filoséficas, si se me permite, ya
en el Heidegger de los ultimos escritos).

Pensamiento Metafisico-intramundano. Ser y tiempo. (Un
primer viraje? Esbozos antropologicos: el hombre como ex-
sistencia, el si mismo propio e impropio.

Que nos mantengamos en la divisién tradicional entre un primer y un
segundo Heidegger, nos decidamos por subrayar la continuidad de su obra o
armonicemos ambas posturas destacando la continuidad con cuatro posibles
modulaciones coyunturales, no deja de ser una cuestién extrinseca al pensa-
miento heideggeriano, importante para los epigonos y estudiosos de éste, pero
demasiado bizantina para el modesto propodsito de este ensayo. Tomando la
definicién de X. Zubiri “etapa es el acontecer cualificado por una inspiracion
comun [...] la etapa es una cualidad de un lapso de aconteceres. El cambio de
inspiracion es el inicio de una nueva etapa”'®, encontramos que la concepcién
de la categoria de etapa nos lleva a pensar en un acontecer, en algo temporal
(siendo el tiempo no algo sustantivo, sino adjetivo, que acompana y atraviesa
a las cosas), teniendo también un cariz de unidad, fruto de la idea insita de
una “inspiraciéon comun”. Dicho heideggerianamente, la vida del hombre, su
existencia, tiene un momento esencial constitutivo, es proyecto. También la
obra de un autor, huelga decirlo, puede ser vista como un continuo “hacerse”
(para toda una pléyade de pensadores contemporaneos post-metafisicos, bajo
la égida de la razén narrativa, el hombre es, in nuce, la trama de sentido con la

223 y ss), no implica una negacién de la trascendencia humana, asi: “al indicar que el ‘ser-en-el
mundo” es el rasgo fundamental de la humanitas del homo humanus no se esta pretendiendo que
el hombre sea inicamente un ser ‘mundano” entendido en sentido cristiano, es decir, apartado de
Dios e incluso desvinculado de la “trascendencia’[...] en la expresién “ser-en-el mundo” “‘mundo” no
significa de ningin modo lo ente terrenal a diferencia de lo celestial, ni tampoco lo ente ‘mundano”
a diferencia de lo ‘espiritual”. Mundo no significa en absoluto un ente ni un ambito de lo ente, sino
la apertura del ser [...] mundo es el claro del ser en el que el hombre estd expuesto por causa de su
esencia arrojada. El “ser-en-el mundo” nombra la esencia de la ex-sistencia”. M. Heidegger, Carta
sobre el Humanismo, Madrid, Alianza, 2004, p. 67 y 68. Y concluye: “la frase que dice: la esencia
del hombre reside en el ‘ser en el mundo” tampoco alberga una decisiéon sobre si el hombre es en
sentido metafisico-teoldgico un ser que sélo pertenece al acé o al mas alla. Por eso, con la determi-
nacién existencial de la esencia del hombre todavia no se ha decidido nada sobre la existencia de
dios o su ‘no-ser’, asi como tampoco sobre la posibilidad o imposibilidad de los dioses” Op. cit. p. 69.

[13] X. Zubiri, Naturaleza, Historia y Dios, Madrid, Alianza, 1987, p. 13. La cita la encontramos
en el prélogo que abre la obra, que escribié por encargo de su traductor para la versién inglesa.
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que se cuenta a si mismo su propia vida, el 1éxico tltimo con el que se describe
a si mismo'4, las palabras que escoge de su acervo para narrar lo que es, para,
al narrar, nombrar, y al nombrar, darse a si, y a si, la existencia). Cuando la
inspiracién que define una etapa cambia, comienza otra nueva, y esto es asi al
cambiar el elemento que aglutinaba y daba unidad. Pero esta definicién parece
excesivamente formal porque la determinaciéon de esta unidad o la otorga el
propio autor, o sus intérpretes, o la circunscripcién dentro de un lapso de tiem-
po determinado, esto es, elementos todos extrinsecos a la obra misma'®.

Tras este excurso, dejemos que la obra (y entendamos la vida de nues-
tro filésofo como parte de ella), sea la que hable, mantengdmonos en la inma-
nencia de la misma. Eso si, con una idea que debe refulgir con claridad, que el
Heidegger de Ser y Tiempo, el candénico primer Heidegger, es una reaccién en
contra de lo que fue antes en su etapa catdlica (encontrando aqui un apdcrifo
“primerisimo” Heidegger). Al ser una reaccién en contra, depende sobremane-
ra de ella para entender, sensu contrario, este efectivo cambio de “inspiracion
comun”. Retomemos la trayectoria de nuestro pensador: rotos los lazos formal-
mente con el catolicismo (al menos, lo que es claro, como ya se ha dicho, es que
se le consideraba un creyente sui generis, de ortodoxia, cuanto menos, dudosa),
en 1923 recibe una invitacién para un puesto de profesor extraordinario en
Marburgo, con “posiciéon y derechos de profesor ordinario”, como se vanagloria
en una carta a su amigo Jaspers, en la que, henchido de orgullo, le transmite
la buena nueva. Un afio antes, Jaspers y Heidegger se habian conjurado en
la idea de una “comunidad de lucha” (sic), una revision filoséfica que habia
de batallar sin contemplaciones contra el espiritu de la intelectualidad de la
época, rebosante de lo que denomina con desprecio “profetas ex cathedra” y cu-
randeros de la filosofia. Se esta gestando en su cabeza la idea de una reforma
de los ambientes universitarios que, como bien se destacara después, fue uno
de los principales puntos que lo acercaron a la revolucién nacionalsocialista.
Para ello, contaba con la amistad y el talento de su amigo Karl Jaspers (que
veria con una mezcla de miedo, aborrecimiento y tristeza las actuaciones —y

[14] Ver R. Rorty, Ensayos sobre Heidegger y otros pensadores contempordneos. Paidés, Barcelona,
1993.

[15] En este punto, nuestra posicién es totalmente deudora de los planteamientos de Umberto
Eco, en su genial obra, debate puesto por escrito con diferentes personalidades, U. Eco, Interpreta-
cion y sobreinterpretacion, Cambridge University Press, 1995. Aqui, Eco defiende la “intencién de
la obra” (las potencialidades que un texto mismo contiene en si con independencia de las motivacio-
nes de su autor o de las recepciones de sus lectores de facto); el debate se centra en la lucha entre
la intentio operis, la intentio auctoris y la intentio lectoris. La intentio auctoris ha sido objetivo de
ataques por todos aquellos que defienden la autonomia -el cardcter autotélico- del texto; la intentio
lectoris, por los defensores de la respuesta lectora como determinante del significado. Eco toma la
via intermedia con la defensa de la intentio operis, la intencién de la propia obra. Un texto, dice
Eco, es un dispositivo concebido con el fin de producir un lector modelo (entelequia que se refiere al
lector ideal adecuado para cada texto). El lector interpreta el texto, pero el texto mismo se esfuerza
en llevar al lector hacia el sentido que preconiza.
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omisiones- de Martin en su etapa como Rector en Friburgo), y también, en se-
gundo lugar, iba adquiriendo posiciones cada vez mas estables en el panorama
académico que coadyuvaran a esa tarea de reforma. Es el tiempo de la critica
(v posterior separacién e indiferencia hacia su postergacion como profesor ju-
dio) para con su viejo maestro Husserl, caso especifico del género mas amplio
de la critica heideggeriana al exceso de teorizacion en la filosofia. La idea de
que estamos instalados siempre en una comprension previa o precomprension
del ser (circulo virtuoso de la hermenéutica que después tanto desarrollaria la
obra de H. G. Gadamer) iba gestandose ya en nuestro autor, y el pensamien-
to segun el cual no podemos librarnos de la tradicién, hacer epojé de todos
nuestros prejuicios, es otra critica a la fenomenologia husserliana. El reto que
iba imponiéndose cada vez mas en los escritos heideggerianos es el de como
apropiarnos el vivir de cada uno sin los excesos de la contemplacién teoréti-
ca. Mientras Heidegger sigue llamandose publicamente, todavia, discipulo de
Husserl, y se aprovecha de que éste intercede a su favor para su consecuciéon
de acomodo en el mundo académico, en el fuero interno se ha distanciado ya
tanto de él que en una carta a Jaspers lo incluye también entre los denostados
“curanderos”, escribiendo cosas del siguiente tenor: “Husserl se ha salido de
madpre, si es que alguna vez ha estado ‘“dentro’, cosa que me resulta cada vez
mas dudosa ultimamente; oscila de aqui para alla y dice tales trivialidades
que uno se siente movido a compasién. Vive de la misién de ser el fundador de
la fenomenologia, cosa que ya nadie sabe qué es”'. En esa época también, a
principios de 1924, tendra un encuentro del que, segin confesara mas tarde su
mujer Elfride, surgié la “pasion de su vida”. Habia llegado, a la sazén, a Mar-
burgo, una estudiante judia de 18 afios, deseosa de estudiar con Heidegger y el
tedlogo Rudolf Bultmann (te6logo del lugar que toma la descripciéon que hace
de la situaciéon humana, de la existencia, del andlisis del ser-ahi heideggeriano:
el hombre como un ser arrojado, el cuidado, la temporalidad, la muerte y la
huida de la impropiedad). La chica era Hannah Arendt. Heidegger, con 17 afios
mas que ella, y padre de dos hijos, mantuvo con Hannah una relacién clandes-
tina, de la que nada podia saber la legitima Elfride (que siempre recelé de ella
por el trato preferencial que le otorgaba su marido y porque el antisemitismo
de Elfride si era notorio ya desde los afios veinte), ni nadie en la universidad,
ni en la ciudad. Hannah acepté las reglas del juego que establecié Martin. Hei-
degger am6 a Hannah Arendt y la amara por mucho tiempo, la toma en serio
como mujer que le comprende y ella se convertira en su “musa” de Ser y Tiem-
po (Hannah encontrara, posteriormente, el amor en relaciones sin cortapisas,
primero con Heinrich Bliicher, intelectual y companero de sufrimiento en el

[16] R. Safranski, Un maestro de Alemania. Martin Heidegger y su tiempo, Barcelona, Tusquets
editores, 2007, p. 161.
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exilio y, después, también con el afamado filésofo Gliinther Anders; atn asi, ella
jamas se arrepentira de no olvidar a Martin).

Tras la partida de su “musa”, auténtica nueva “inspiracién” en esta
etapa de su vida, a principios de 1927, Heidegger se veria obligado por las cir-
cunstancias a entregar su obra a la imprenta, atn cuando él no la consideraba
terminada. Aparece Ser y Tiempo como un numero especial del Anuario de
Filosofia e Investigacion fenomenologica, editado por E. Husserl y Max Scheler.
Heidegger entiende que la filosofia ha de poder confiarse a si misma como la
pregunta libre de una existencia humana centrada puramente en si misma;
cree que con Ser y Tiempo ha llegado por fin a esta manera de entender la re-
flexién filosofica, por ello la consider6 especial para la Historia de la Filosofia
y se enorgullecié de ella. Comenzando como filésofo catdlico, preocupado por
galvanizar y fluidificar el pensamiento medieval, Heidegger, si ya habia roto
con el catolicismo practicante, ahora reforzaria su desenlace completo para con
el catolicismo, poniendo en juego, por vez primera de una manera diafana y
explicita, el principal magisterio que extrajo del estudio de la obra de Dilthey, a
saber, que también las verdades tienen su historia. La idea de historicidad, ra-
dicalmente entendida, destruye toda pretension de validez universal de la me-
tafisica (este final del filosofar “catélico” de Heidegger representa, quiza, la ma-
yor ruptura dentro de la comprensiéon heideggeriana del hombre y de la historia
de la cultura occidental). Fatigosamente al principio, y luego con el crescendo
de un logro triunfante, de la oscuridad del ser-ahi (Dasein, que pasaria en el
ultimo Heidegger a ser escrito separado por un guién: Da-sein), como denomina
a la existencia y a la vida humana, va sacando poco a poco las estructuras que
en Sery Tiempo se presentaran como “existenciarios”: ser-en, estados de dnimo,
comprender, caida, cuidado, etc. Segun Heidegger, citando el Sofista de Platon
en el prélogo de su opera magna (por la dramaturgia con que esta escrito este
prélogo, Heidegger verdaderamente se concibe a si mismo como el protagonista
de una notable cesura epocal), estamos familiarizados con lo que propiamente
opinamos qué es el ente, pero al creer entenderlo, somos a la vez presa de la
perplejidad, y esto es asi por un doble olvido del ser: hemos olvidado lo que es el
sery, como aditamento, hemos olvidado este olvido. Hay que plantear de nuevo
la pregunta por el sentido del ser, pero como hemos olvidado el olvido, antes
hay que volver a despertar, ante todo, una comprension del sentido de esa pre-
gunta, interpretando el tiempo como el posible horizonte de toda comprensién
del sentido del ser. Ya en 1919, en la segunda parte de sus lecciones La idea
de la filosofia y el problema de la concepcién del mundo, llamada “Fenomeno-
logia como ciencia preteorética originaria”, encontramos una cita del génesis,
de la que se sirve para poner énfasis en el nuevo cariz intramundando de su
reflexiéon filoséfica, concatenando con esta referencia veterotestamentaria lo
que podian ser las dos inspiraciones distintas de su etapa iniciatica-catélica y
ésta ya de madurez y encuentro de su filosofia: “Dios, el sefior, hizo brotar del
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suelo, en medio del jardin el drbol de la vida y el arbol de la ciencia del bien y
del mal”. Es sintomatica la cursiva que destaca el propio Heidegger. Para él,
nos movemos siempre en la aridez del desierto con la esperanza de “compren-
der intuitivamente” e “intuir compresivamente” en lugar de siempre conocer
tedricamente las cosas. Se trata de conocer la vida factica, saliéndose del encor-
setamiento del esquema epistemoldégico moderno de un sujeto que constituye y
conoce objetos a través del ejercicio de theorein (Bewperv); se trata de “vivir”, de
“ocuparse de”, de estar “dentro de la vida”, no “sobre” ella al modo del contem-
plador tedrico que es el sujeto del conocimiento metafisico-moderno. También,
en 1922, habia anticipado esta inspiracién, que seria el tema de Ser y Tiem-
po, en sus Interpretaciones fenomenoldgicas sobre Aristoteles. Indicacion de la
situacion hermenéutica. Habia dejado dicho recurrentemente en este escrito,
redactado con cierta urgencia para optar a la vacante de profesor titular, que
la filosofia debia tratar el problema del ser de la vida factica. Desde este punto
de vista, la reflexién filoséfica es, sobre todo, ontologia fundamental'’. Estas
paginas delatan una preocupacién metodoldgica fundamental por el tema de la
vida humana, que continuaria con brillante éxito expositivo en Ser y Tiempo.
Su abandono del catolicismo, formal e intelectual, siempre fue en un tono muy
diplomatico (no encontramos en nuestro autor a un apdstata beligerante). Pero
tras esta ruptura, encontramos en él un nuevo comienzo como filésofo auténti-
co, que se mueve en lo que va a calificar como el ambito de la “propiedad”’. No
abandona la reflexion metafisica, pero si la entiende en un nuevo sentido, no
ya basada en la légica como instancia dltima irrebasable y fuera del tiempo. El
abandono de la metafisica vista sub specie aeternitatis, da paso a una metafi-
sica de la investigacién de la individualidad, la facticidad, la temporalidad y la
historicidad. El prurito heideggeriano consiste en ver la vida desde dentro de
ella, no desde ideal extramundano alguno; la reflexién no puede ser de manera
alguna una huida de este mundo, sino un ocuparse de él porque en ello nos va
la existencia, lo que somos, produciéndose, con esta nueva sensibilidad suya,
no s6lo un desmontaje de su pensamiento religioso anterior, sino una metédica
apropiacion critica o deconstruccién de toda metafisica que apele a instancias
fuera del mundo. La auténtica Filosofia, entiende ahora nuestro autor, sélo es
leal a Dios si permanece dentro de los margenes de posibilidades que estan a
su disposicién, no asumiendo como suya la preocupacion de hablar acerca de la
religiosidad, sino, sélo, de la facticidad del hombre.

De momento, Heidegger deja de lado la pregunta por el sentido del ser
y comienza cuestiondandose qué queremos decir cuando usamos la expresion
“ente”. Cada ciencia, la fisica, la quimica, la antropologia, la sociologia, etc.,
elabora un determinado ambito de lo que es, o bien trata del mismo ambito

[17] Ontologia, pues versa sobre el ser, y fundamental, consistente en el analisis y estudio de ese
ser de la vida factica.
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pero con diversos métodos, implicando siempre una ontologia regional en ese
acercarse al objeto de estudio de dichas disciplinas. A diferencia de los demas
entes, el hombre tiene una relacién con su propio ser que Heidegger denomina
“existencia”’. El hombre tiene la tendencia espontanea a entender el ser desde
el ente con el que él esencialmente se comporta siempre y en primer lugar,
desde el “mundo”, pero esto es una hipostatizacion del hombre y del mundo,
el cual, mientras vive, nunca esta acabado, no es enteramente, no se halla
concluido como un objeto, sino que permanece siempre abierto para el futuro,
lleno de posibilidades. El Dasein (ser-ahi) o la existencia del hombre, significa
que nosotros no sélo somos, sino que ademds nos damos cuenta de que somos
(superamos el mero nivel éntico para alcanzar el ontoldgico)'®, y nunca estamos
terminados como una cosa ya dada (vorhanden), sino que somos una tarea para
nosotros mismos, somos lo que nos hacemos. El ser-ahi implica un ser posible
y dentro de todas estas posibilidades, una certeza, el gran suceso, la muerte, la
temporalidad inquietante del ser-ahi que nos constituye. A la mitad de la obra,
Heidegger permite que comparezca el sujeto real de la pregunta por el sentido
del ser; el “quién” de esta pregunta es un “estado de 4nimo” y la afeccién fun-
damental es la angustia'®. Contrariamente al miedo, que se dirige hacia algo
determinado, la angustia es indeterminada y carece de limites, siendo que a
través de ella el ser-ahi experiencia lo amenazador e insondable del mundo y lo
sobrecogedor y turbador de la propia libertad. El andlisis del ser-ahi lo denomi-
na Heidegger “analisis existenciario” y las determinaciones fundamentales del
ser-ahi reciben el nombre de “existenciarios”, concepto formado en analogia con
el concepto tradicional de categoria (como en Aristételes o Kant, verbigracia).
Comienza con el analisis del “ser-en”, que no significa sélo que nos encontramos
en algun lugar, sino que siempre estamos faenando con algo. Aqui tiene validez
el principio fenomenoldgico segun el cual hay que adoptar una actitud que per-
mita al fenémeno “mostrarse” y “darsenos”. Comienza por el “ser-en” porque
fenoménicamente no me experimento primero a mi mismo y después experi-
mento el mundo, ni a la inversa, sino que en la experiencia estan dadas ambas
cosas a la vez en unién indisoluble®. El mundo circundante de las cosas nos

[18] El distintivo éntico del ser-ahi esta en que él es ontolégico. Ver M. Heidegger, El ser y el
tiempo, México, FCE, 1974.

[19] El DRAE nos dice que la voz angustia procede del verbo angostar, y éste del latin angustare,
que significa hacer angosto, estrechar. Para lo que nos ocupa, podemos entender que es el si mismo
del hombre, en tanto que ser-ahi, eso que se estrecha en el sentimiento de la angustia, en tanto en
cuanto nos sobreviene tal afeccién cuando sentimos la pesada “carga” de las infinitas posibilidades
del mundo y de nuestra libertad, quedando nuestro universo interior reducido, casi nihilizado, a
escala infinitesimal ante tamarfio dintorno plenario de posibilidades como son el “hacer(se)” del ser
del mundo y de nuestra libertad.

[20] Esta experiencia recibié en la fenomenologia el nombre de intencionalidad, que seria acogida
por Heidegger como la intuiciéon fundamental de la fenomenologia husserliana, entendiéndola como la
relacion del ser-ahi con el mundo, y no sélo, a diferencia de Husserl, como estructura de la conciencia.
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sale al encuentro de manera inmediata como “atil” (zeug, utensilio; zuhanden,
“ser de uso” o “ser a la mano”); son las cosas con las que nos habemos en nues-
tro comercio diario con el mundo, es nuestra relaciéon vivida, no explicitamente
consciente con las cosas, que la mayoria de las veces ha pasado desapercibida
para el conocimiento filos6fico. Por primera vez, con la transformacion del ser a
la mano en un ser a la vista (actitud tedrica), las cosas pasan a ser objetos, en
sentido estricto, susceptibles de investigacién teorética. Esta transformacion
del mundo en algo meramente “a la vista” es un corolario inevitable del olvido
del ser auspiciado por la metafisica tradicional, elevada a la maxima potencia
con la modernidad y el desarrollo tecno-cientifico. A la estructura fundamental
de este comportarse con el mundo conservando el Ambito de la vida constituido
por lo “a la mano” y este habitar junto a las cosas, Heidegger le dara el nombre
de “cuidado”. Este “cuidado” es un rasgo fundamental de la condicién humana;
sélo puede estar cuidando un ser que ve ante él un horizonte de campo abierto.
Este cuidado no es otra cosa que la temporalidad vivida. Heidegger senala el
cuidado (Sorge) como el ser ontolégico del Dasein, esto es, cuidando, impelidos
por el tiempo, nos encontramos actuando en la intemperie del mundo.

Pero el ser-ahi mismo no es algo ni a la vista ni es algo a la mano, sino
que es “existencia”, es tener una relacion consigo mismo teniendo que compor-
tarse en consecuencia con la apertura de su ser. La propuesta de ontologia
fundamental de Heidegger puede entenderse como un anhelo denodado de
cortar al ser-ahi los caminos de fuga hacia lo extramundano, extratemporal
y ahistérico. Heidegger se ocupa de aquellas afecciones (como la ya sefnalada
angustia, el hastio o el aburrimiento) en las que se ponen al descubierto el
caracter de carga®! que soporta el ser-ahi. Habida cuenta de la posicién “excén-
trica” de todo medio de la existencia humana, Heidegger se hace cargo de la
necesidad elemental de supervivencia que constituyen las técnicas culturales??
para paliar este cardcter oneroso de la vida humana. Empero, a su juicio, es
precisamente esta tendencia la que aleja al hombre de su “poder ser con propie-
dad”. La manera de comportarse con el caracter oneroso del ser-ahi, bien sea

[21] Toda la obra literaria de Milan Kundera puede ser entendida como la contraposicién entre
los caracteres pertenecientes a los campos seménticos del peso, la carga o el gravamen versus los
de la levedad (y todas las palabras pertenecientes a sendos campos seméanticos) que tiene el existir
humano. Inspiracién heideggeriana explicitamente asumida si consultamos su obra meta-literaria
El Arte de la novela, Barcelona, Tusquets editores, 2000, p. 152.

[22] Nos encontramos lastrados por las circunstancias de nuestro mundo, la cultura, la tradicién,
los prejuicios y, en este punto, Safranski nos relata el choque de titanes entre las personalidades
y filosofias de Heidegger y Cassirer que se produjo en el famoso encuentro de Davos. Cassirer se
preocupé siempre del arte de habitar en la cultura, mientras Heidegger veia en ella el terreno de la
“impropiedad”, y queria preparar a la reflexiéon para posarse sobre el suelo como un abismo. El uno
se preocupa por la creacién humana, el otro, por el origen, el misterio abisal de la creacién desde
la nada. Ver Cassirer-Heidegger, Debate de Davos (1929) sobre la interpretacion de Kant, Madrid,
Plaza y Valdés, 2009.
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asumiendo la carga, o bien buscando exoneracién, decide sobre la propiedad o
la impropiedad. Para Heidegger, la exoneracién se halla bajo la sospecha de
ser una maniobra de huida, una forma de eludir, de “caida”, esto es, de “im-
propiedad”. El1 hombre auténtico, el que se mueve en el terreno de lo “propio”,
lleva, como Atlas, el peso del mundo a sus espaldas y ha de conseguir la obra de
arte de caminar recto y de tener un audaz proyecto de vida. Pero, tras esta uté-
pica existencia heroica {Dénde ha quedado el si mismo? ;Es la impropiedad un
estado de alejamiento, de caida, de alienacién del si mismo propio? La impro-
piedad, asevera Heidegger, es la “forma originaria” de nuestro ser-ahi, y esto
no sélo en el sentido de lo éntico (de lo cotidiano) sino también de lo ontolégico,
pues la impropiedad es un “existenciario” lo mismo que el “ser-en”. Nosotros
siempre nos encontramos ya en una situacién en la que quedamos enteramen-
te absortos en medio de nuestras cuitas. El vivir en la caida, y el corregirse
de ésta, pertenece a la inmanencia del propio vivir. La caida (y el cuidado) es
una condicién hermenéutica, de situacién, intrinseca al ser del Dasein. Nos
encontramos lastrados por las circunstancias de nuestro mundo, la cultura, la
tradicion, los prejuicios, siendo ineliminables en el plano vivencial y arrojan-
donos a la esfera de la inautenticidad, pero siendo a la vez chances positivas
para nuestro estar en el mundo (esta valoracién positiva seria caracteristica
de la recepcién gadameriana de la hermenéutica de Heidegger). La caida es un
factum, no es una descripcion ética ni una valoracién moral, y une, abogando
por la continuidad en la obra hedeggeriana, sus planteamientos de Ser y Tiem-
po con su pronunciamiento en La Carta sobre el Humanismo, donde rechaza
toda ética en la medida en que esta ya infectada de metafisica, afirmando que
los primitivos filésofos griegos no tenian una ética y no por eso eran inmorales.
Heidegger patrocina llegar a ese pensamiento anterior a lo ético y fundamento
de ello. La filosofia no es ninguna instancia de informacién moral, es, para
Heidegger, el trabajo de demolicién y desmontaje de supuestas objetividades
éticas. En el ser “propio”, auténtico, cada Dasein trata de apropiarse, lo mas
y mejor posible, de la situacién presente, estando a la escucha de la inquietud
que es el vivir mismo, aceptando estd atencién inexorable. Pero también los
filésofos viven en la “impropiedad”, pues éstos, segun la critica de Heidegger,
viven a salvo en sus grandes construcciones y sus transmundos metafisicos,
exonerados de toda carga y responsabilidad. Pero conocemos ya un instante
en el que se rompen las distorsiones y se abre el ser propio, es el instante de la
angustia: el mundo aparece como “hecho” bruto y desnudo de significatividad,
el ser-ahi se experiencia desamparado, sin proteccion ni direccién por parte de
ningun ser objetivo, irrumpiendo el Ambito de lo “propio” como un choque con
la contingencia, como la experiencia de que detrds del Dasein no hay nada. Si
la angustia es la vivencia de iniciacién de la “propiedad”, el célebre “precursar
la muerte” de Heidegger pertenece también al logro de esa “propiedad”, situan-
dose el capitulo sobre la muerte, en la alambicada construccion de Ser y Tiem-
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po, en la seccidn sobre el posible “ser entero” del ser-ahi. La muerte es tratada
como la posibilidad que nos acecha constantemente y, como tal, es la posibili-
dad de la imposibilidad de la propia existencia?®. La pregunta inicial acerca del
sentido del ser, de pronto, refulge bajo una nueva luz desde el pensamiento de
la temporalidad. El tiempo no es en absoluto algo que perdura (la pregunta por
el ser se hace la mayoria de las veces preguntando por ese sentido del perdurar
o perseverar en el ser), el tiempo es algo que acontece, no es algo dado, sino un
evento*. Este descubrimiento es ya, casi, la medida suprema de la transparen-
cia propia que el ser-ahi puede alcanzar para si mismo. Si el encubrimiento es
“impropiedad”, esta transparencia, y toda la reflexién que la preconiza, es un
acto de “propiedad” de cada hombre.

[23] Ver M. Heidegger, El ser y el tiempo, México, FCE, 1974, capitulo 1° de la seccién 2°.

[24] De dicha expresién hablaremos también, si la fortuna acompana, en un posterior epigrafe de
una segunda parte de este escrito. Con ella, Heidegger parece encontrar un dificil equilibrio, una
suerte de sorprendente armonia, entre las inmiscibles concepciones del ser estatico parmenideo y
del devenir heraclitiano.
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Resumen: Este articulo estudia la omnipresencia de la enfermedad en la
novela “De Sobremesa 1887-1896”, del escritor colombiano José Asuncién Silva
(Bogota 1865-1896). Este analisis pretende destacar la relacién que existe entre
la enfermedad espiritual del artista moderno y el proceso de creaciéon poética.
Palabras-clave: De Sobremesa, José Asuncién Silva, enfermedad del artista
moderno, creacién poética.

Abstract: This article examines the omnipresence of the disease in the novel
“De Sobremesa 1887-1896” by Colombian writer Jose Asuncion Silva (Bogota
1865-1896). This analysis seeks to highlight the relationship between the
spiritual sickness of the modern artist and the process of poetic creation.
Key-words: De Sobremesa, Jose Asuncion Silva, disease of the modern artist,
poetic creation.

“De Sobremesa”, la novela péstuma del escritor modernista colom-
biano José Asuncion Silva (Bogota 1865-1896), fue publicada en 1925, por la
editorial Cromos de Bogot4, a casi tres décadas de su muerte. El titulo de la
primera edicién iba seguido de dos fechas “1887-1896”, un ciclo de nueve afios
que aparecia en el manuscrito y correspondia probablemente al periodo de
su escritura. Todas las ediciones posteriores de la novela evitan esas fechas,
como sl se tratara de una errata o de algo peor, “uno de esos peligrosos des-
cuidos que conducen al suicidio”. Las dos fechas, clavadas como un quiste al
titulo de la novela, eran ademas de una precisién siniestra: la primera corres-
ponde a la muerte del padre en 1887; la segunda es la de su muerte, 1896. En
el perfecto y equilibrado justo medio estaba la de su hermana Elvira en 1891,
episodio decisivo en la crisis que habria de marcarlo hasta el final que ya co-
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nocemos. No son las Gnicas fatalidades de este periodo. Al regreso de Europa
en 1886, el almacén de su padre habia sido saqueado. Tras la muerte de este
ultimo, asume en silencio la bancarrota del negocio familiar y debe moverse a
solas en un intrincado laberinto de deudas y acreedores. Y en medio de todo
aquello, la conviccién intima de que ya no volveria otra vez a esa patria del
ideal, Europa, méas entranable que el improvisado rincén sudamericano que
le habia tocado por destino. Durante todo este ciclo de derrota interior heroi-
camente disimulada tras sus extravagantes maneras de dandy criollo, Silva
destilaba en una novela su testamento espiritual.

“De Sobremesa” transcurre en dos escenarios alternos y opuestos. En
ella, un joven poeta, millonario y hombre de mundo fin de siglo, lee su Diario
personal a un grupo de amigos en su casa, situada en una ciudad sudamerica-
na sin nombre, pero no muy extrafa a la brumosa capital andina donde Silva
daba forma a su obra. Las aventuras narradas en el Diario de Fernandez
ocurren al otro lado del Atlantico, Londres, Paris y Ginebra especialmente,
a lo largo de casi dos afnos, también indeterminados, de la ultima década
del siglo XIX. La novela oscila pues entre dos geografias; equidistante entre
ambas, gravitando entre el polo de lo real (Bogot4a, Sudamérica) y el del ideal
(una Europa maés sofiada que vivida), se encuentra la torre de marfil que es
el interior de la casa del poeta, donde se reine un grupo de hombres para
impermeabilizarse por unas cuantas horas de la ciudad y sus hedores.

En cuanto a los hechos narrados en el Diario, la vida del poeta en Europa
no tiene un propdésito definido, a no ser lo que el propio personaje denomina
“vivir la vida al maximo”, lo cual se traduce en toda clase de experiencias
entre el ascetismo y la sensualidad, esto es, el consumo de narcdéticos, el
estudio del arte, la vida mistica, las aventuras sexuales, la especulacién en la
bolsa, e incluso acometer colosales (e imposibles) proyectos politicos.

La narracion de los hechos desde la perspectiva del propio protagonista
favorece la hibridacién de los hechos narrados con los estados alterados de
conciencia, menguando de esta manera su verdad objetiva. La realidad se
pierde en la bruma al ser percibida bajo los efectos del opio o la excitacién
nerviosa.

La secuencia tripartita del relato tiene como principio y fin un suceso
de esta indole: la visién alucinante y fugaz de Helena, una suerte de intervalo
entre mujer y angel. El resto de la novela es un antes y un después de este
suceso atemporal y casi irreal. Antes de él, Fernandez se debate con su propia
vida interior, sacudida por fuerzas contradictorias que lo empujan a la poesia
tanto como al crimen. Después de él, la gradual caida interior de Ferndandez,
a medida que se acerca el final: el descubrimiento de la tumba del angel.

Locura, alucinacién, crimen, muerte, son sintomas y episodios de la
enfermedad, el gran tema que merodea por toda la novela. Ella esta presente
de forma explicita en el plano narrativo de la obra, donde un poeta se debate
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con la locura o donde los personajes, en su mayoria médicos o pacientes,
no pueden concebir el mundo sin el dolor o la angustia. Esta presente en la
composicion de la obra al incorporar, como parte sustancial del Diario de
Fernandez, el comentario sobre dos documentos de la época que resumen
de algin modo la controversia sobre el “pathos” del artista: uno de ellos es
la visién médica del artista moderno como un enfermo siquico y un degene-
rado; el segundo es el diario de una pintora tisica, muerta a los 26 afios, que
se convierte en la inspiracién mas profunda del Diario de Fernandez. Pero
ante todo estd presente en lo que puede ser el plano tematico de la obra: la
postulacion de una relacién entranable entre el proceso de creacién y la en-
fermedad del artista. Me propongo hacer en el presente ensayo, una lectura
de “De Sobremesa”, desde esta omnipresencia de la enfermedad.

El artista y la ciudad.

Hacia 1887, dos afos después de su viaje a Europa, Silva revive en la
antigua capital Virreinal “con sus basureros, su gente envuelta en capas y
mantillas, sus malos empedrados, sus innumerables pordioseros, su riguroso
frio y sus hediondas chicherias” [Samper, 67] el mismo drama experimentado
por otros escritores modernos en otras latitudes, de buscar la belleza en me-
dio de y contra la fealdad de las ciudades. Bogota tenia por entonces 90.000
habitantes, no tenia agua potable en las casas ni alcantarillado; abundaban
el sarampiodn, la viruela y la fiebre tifoidea. Tres hermanos del poeta habian
muerto, todavia nifos, a causa de las epidemias. “Ciudad mefitica”, asi la
nombra el desapacible Fernando Vallejo, como si el adjetivo fuese un atributo
particular de la “solitaria, fria, ceiuda capital, arrebujada entre sus cerros
pelados, aranados por los hombres y las maquinas” [Zalamea, 47]. “Mefitica”,
pestilente, enferma, son formas familiares de nombrar a ese leviatan que
es la ciudad moderna. Y como si se tratase de un leviatan de la poesia, los
héroes de las primeras novelas colombianas (todos poetas) emprendian la
aventura o buscaban la belleza lejos de ella, en el paisaje idilico del Valle
del Cauca, el laberinto surrealista de la selva amazénica o la sensualidad del
desierto de la Guajira’.

Silva asume una posicién diferente en su novela; no describe, ni si-
quiera nombra la ciudad que hay por fuera de su casa. Y sin embargo, esto
no la hace menos importante. Intuimos la ciudad en sus sarcasmos contra el
hombre burgués, en sus diatribas sobre el triunfo del realismo, en su vision,
todavia parroquial del vicio y el comercio sexual en las grandes urbes. La

[1] Mencién de tres novelas representativas de este periodo: Maria (Jorge Isaacs, 1867), La Vora-
gine (José E. Rivera, 1924), 4 Anios A Bordo De Mi Mismo (Eduardo Zalamea, 1932).
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ciudad es, en ultimas, el innombrable caos humano que tanto el autor como
el personaje de la novela resisten con un refinamiento desbordado.

El combate contra el hedor malsano de la ciudad es precisamente el
motivo compartido de estas reuniones nocturnas en casa de Fernandez. Cada
detalle en el refinado interior de la casa del poeta, los aromas, el opio, los lico-
res, la penumbra, el silencio, conspira para sumergir a aquellos cinco hombres
en un ambiente narcotizado. Sus voces dan cuenta del valor entrafiable que
tiene aquella casa a donde se va cada sabado en la noche “a pedirle de sonar”
al poeta, a “oir buenos versos para desinfectar el alma” de las conversaciones
callejeras.

Entre los asistentes a la reunién se encuentran un médico y un enfer-
mo; su presencia representa las dos percepciones opuestas de la enfermedad y
enfatiza el significado de aquella torre de marfil como sanatorio espiritual con-
tra la angustia urbana. El propio Silva conocia esas dos visiones. Aunque no
era médico, le atraia esa mirada que observa “siempre la fisonomia del interlo-
cutor como buscando en ella el sintoma o la expresiéon de una oculta dolencia”
[Silva, 162]. No es necesario salir de la obra para comprobar su importancia;
no son artistas ni poetas sino médicos los consejeros e interlocutores favoritos
de Fernandez en la novela.

De los asistentes a la reunién, es el médico, por razones de su oficio, el
personaje encargado de expresar el sentido terapéutico de estas sobremesas. El
silencio religioso y la atmdsfera evanescente de la casa constituyen los atracti-
vos del ritual de los sabados que lo desconectan del dolor que se vive por fuera
de ella:

“Suponte, paso la semana entera en las salas frias del hospital y en las alcobas donde
sufren tantos enfermos incurables; veo alli todas las angustias, todas las miserias de la
debilidad y del dolor humano en sus formas mas tristes y méas repugnantes; respiro olores
nauseabundos de desaseo, de descomposicién y de muerte; no visito a nadie y los sdbados
entro aqui a encontrar el comedor iluminado por treinta bujias diafanas y perfumado por la
profusion de flores raras que cubren la mesa y desbordan, multicolores, himedas y frescas,
de los jarrones de cristal de Murano; el brillo mate de la vieja vajilla de plata marcada con
las armas de los Ferndndez de Sotomayor; las fragiles porcelanas decoradas a mano por
artistas insignes; los cubiertos que parecen joyas; los manjares delicados, el rubio jerez
anejo, los burdeos y los borgofias que han dormido treinta anos en el fondo de la bodega (...)
todos los refinamientos de esas comidas de los sdbados, y luego, en el ambiente suntuoso de
este cuarto, el café aromatico como una esencia, los puros riquisimos y los cigarrillos egip-
cios que perfuman el aire (...) junta eso con mis quehaceres habituales y con el ambiente
mezquino y prosaico en que vivo y comprenderas mi silencio cuando estoy aqui’[Silva, 9]

En sus palabras se contrapone el artificio interior de la casa a la reali-
dad exterior en sus valoraciones més hostiles; podria construirse una escalera
descendente con ellas: ambiente mezquino y prosaico, frio, angustia, miseria,
debilidad, dolor humano, olores nauseabundos, descomposicién y muerte. Por
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esa escala se desciende a la ciudad. Y por ella adquiere sentido vivificante este
otro mundo multisensorial de la torre de marfil.

El dultimo asistente a la reunién es un enfermo de apariencia espectral
que no puede disimular su grave dolencia; “siguen los dolores atroces, a pesar
de los bromuros y de la morfina”, dice en la conversaciéon y agrega un dato par-
ticular de su padecimiento que comparte con la enfermedad del poeta:

“Fernandez, dime jTampoco pudieron hacer diagndstico preciso de una enfermedad
que sufriste en Paris, de una enfermedad nerviosa... Dime, td la describiste en algunas
paginas de tu diario ?... Si nos las leyeras esta noche... Creo que sélo la lectura de algo in-
édito y que me interesara mucho alcanzaria a disipar un poco mis ideas negras” [Silva, 24]

La voz de este singular personaje va bordando los tépicos (Paris, el hé-
roe artista, la enfermedad desconocida) del ennui, ese “vago espanto” que se
infiltraba como un virus en la vida moderna durante las Gltimas décadas del
siglo XIX, cuyo origen era, segun Steiner [1991], la agitacién interior “entre
insaciables deseos y un tedio atroz”, que vivia el hombre occidental.

El tema comun de la enfermedad desconocida es, en “De Sobremesa”, el
sefiuelo que atrae a este personaje hasta la casa del poeta a pedirle una lectu-
ra de su Diario como si se tratara de un medicamento; y a partir de las expec-
tativas de aquel “exhausto sobreviviente”, la enfermedad sin nombre emerge
como subtexto de la novela.

El artista y la enfermedad.

“En manos de los maestros la novela y la critica son medios de presentar al ptblico los
aterradores problemas de la responsabilidad humana y de discriminar psicolégicas compli-
caciones; ya el lector no pide al libro que lo divierta sino que lo haga pensar y ver el misterio
oculto en cada particula del Gran Todo” [Silva, 182]

El lector le pide al libro que lo haga pensar. La novela de hoy se ocupa
de las complicaciones psicolégicas del hombre moderno. En estas dos ideas se
resume el Diario. Tanto en el plano anecddtico como en el de las meditaciones
de Fernandez sobre el arte y la cultura de la época, el tema de fondo es el pa-
thos del artista. Silva, como Novalis hace de la enfermedad “el estimulo y el
objeto” de su reflexién.

A manera de introduccién a este tema, Silva se vale de Max Nordau
y su libro “Degeneracion” (1892), de gran notoriedad entre los detractores del
arte y el pensamiento moderno. Nordau habia tomado el concepto de “dege-
neraciéon” de un tratado de psiquiatria®. Su autor, Benedict Morel, hacia una
clasificacién de las patologias mentales a partir de sus causas y estudiaba a

[2] “Tratado de las degeneraciones fisicas, intelectuales y morales de la especie humana y de las
causas que producen estas variedades enfermizas”. Por Benedict August Morel. Paris, 1857.
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los criminales y a los locos como degenerados. El alcohol, el opio o la descom-
posicién social eran, segin Morel, las causas de su “desvio del tipo normal
de la humanidad”. Nordau comprendié que estas eran también las causas de
cierto estado patoldgico del arte moderno y extendio el concepto a los pintores,
musicos y escritores. Las modas estéticas eran para este autor, “formas de
descomposicién intelectual”. En lineas generales, el artista moderno era segiin
Nordau, una variedad “superior” de ese desvio del tipo normal que Morel veia
en los locos y los criminales.

“Como un esquimal miope por un museo de marmoles griegos (comenta Fernandez
en su diario) Nordau se pasea por entre las obras maestras que ha producido el espiritu
humano en los ultimos cincuenta afios. Lleva sobre los ojos gruesos lentes de vidrio negro
y en la mano una caja llena de tiquetes con los nombres de todas las manias clasificadas y
enumeradas por los alienistas modernos. Detiénese al pie de la obra maestra, compara las
lineas de ésta con las de su propio ideal de belleza, la encuentra deforme, escoge un nombre
que dar a la supuesta enfermedad del artista que la produjo y pega el tiquete clasificativo
sobre el marmol augusto y albo. Vistos al través de sus anteojos... juzgados de acuerdo
con su canon estético, es Rossetti un idiota... Verlaine un medroso degenerado, de craneo
asimétrico y cara mongoloide, vagabundo, impulsivo y dipsémano; Tolstoi un degenerado
mistico e histérico; Baudelaire un maniatico obsceno; Wagner... blasfemo y erotémano...
iOh, grotesco doctor aleman, zoilo de los Homeros que han cantado los dolores y las ale-
grias de la Psiquis eterna, en este fin de siglo angustioso, tu oscuro nombre estd salvado
del olvido!”[Silva, 26-27]

Ahora bien, de esta diatriba no se sigue necesariamente un desacuerdo
general del poeta con la ciencia médica y su posicién frente al arte. EI motivo
particular de su indignacién con la obra del médico hiingaro es el tufillo moral
que supone tratar los rasgos mas relevantes del arte moderno como “estigmas
intelectuales” o formas de una “estética del crepusculo de los pueblos”.

Pero no discute, en cambio, la idea del pathos o la cercania del arte con
la locura, lugar comun del culto al artista y al poeta desde antes de Aristételes.
El propio Fernandez en su periplo europeo es como una esponja que absorbe
algunos de esos rasgos. En su Diario encontramos la busqueda del placer que
produce la excitacién nerviosa, la proximidad al crimen y a la inmoralidad, la
emotividad desbordada, el tedio de si mismo, la aficién al ensuenio, la devocion
mistica exagerada. Todos ellos son rasgos de esa estética crepuscular que Nor-
dau escarnece en “Degeneracién”.

Y aunque en las primeras paginas del Diario, su autor nos habla del
libro de Nordau como ejemplo de “incomprension sistematica del arte”, no deja
de haber algunos puntos de convergencia entre el poeta y el médico. Ambos
deploran el efecto que producen las ciudades modernas sobre el individuo. El
médico que acude en la novela a casa de Fernandez para curarse de las escenas
espantosas de la ciudad, no es ajeno a las palabras de este otro médico:

“El habitante de una gran ciudad, aun el mas rico, el que vive rodeado del lujo mas
refinado, estd continuamente expuesto a influencias desfavorables que menguan su fuerza
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vital, mucho mas all4 de la medida inevitable; aspira un aire sobrecargado de detritus or-
génicos, come alimentos averiados, contaminados, falsificados, se encuentra en un estado
perpetuo de sobreexcitacién nerviosa, y puede compararsele sin exageracién al habitante
de una regién pantanosa... su poblacién es victima de la misma fatalidad de degeneracién
y de destruccién que las victimas de la malaria... el ser entero (en las ciudades) ofrece una
extrafia y repugnante mezcla de inacabado y marchito” [Nordau, 64]

La diatriba contra Nordau merece una lectura que trascienda la polé-
mica de fin de siglo entre arte y ciencia. Al leerla en su didlogo con el antes y el
después del Diario, “Degeneracion” parece tener un doble valor narrativo; al
tiempo que revive desde el plano tematico, el arquetipo sobre la psiquis altera-
da del artista, sirve ademads de introduccién al relato. Pues a continuaciéon del
comentario asoman en el Diario de Ferndndez sus primeras manifestaciones
de locura.

Del vértigo a la epifania.

Como si una especie de ironia involuntaria contagiara los hechos posteriores con
el libro de Nordau, las desventuras de Fernandez en Europa se inauguran con una frase
exaltada del narrador:

“Del estado en que estoy a la locura no hay mas que un paso!”

Su primera manifestaciéon de desequilibrio es el intento inmotivado de asesinar
a una prostituta Asi se da inicio a la fase de su enfermedad que se cierra con la aparicion
de Helena. Dos aspectos sobresalen en este crimen frustrado: su origen irracional® y su
motivacion sexual. Como todo lo que tiene que ver con Fernandez, sus relaciones con las
mujeres no admiten mediania, se debaten entre la misoginia y la devociéon mistica. La
mujer corriente importa poco, no tiene otro lugar en la vida del poeta que vivir con ella
el deseo y a continuacién, como si fuera su consecuencia logica, el deseo de matarla. Tras
esa continuidad entre el lamado de la carne y el de la muerte que provocan las mujeres,
se entrevé la tenebrosa impresion que le produce el mundo en general.

Frente a la mujer real, el poeta contrapone otra, investida de atributos elevados
que la alejan de su experiencia. La santidad y el misticismo de la abuela muerta, la su-
perioridad intelectual y el genio artistico de Maria Bashkirtseff, la pintora rusa muerta
en plena juventud, pero especialmente Helena, en quien se combinan las dos anterio-
res, encarnan esa mujer ideal. Asi, en tanto la mujer real es tan sélo el recipiente de una
sensualidad que se agota al ser exprimida, la mujer ideal es un fantasma, maquillado
de pureza, fugacidad y muerte. En ambos casos la mujer sélo conduce al pesimismo. Si
el deseo de la mujer real termina en vértigo, el de la mujer ideal conduce a la desespe-
racion.

El escenario del encuentro entre Fernandez y Helena es un hotel para
turistas en Ginebra. El joven poeta pasea su mirada y su desprecio por el

[3] “Un impulso loco surgié en las profundidades de mi ser, irrazonado y rapido como una descarga
eléctrica”[Silva, 83]
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comedor del hotel, repleto de visitantes burgueses provenientes de todos los
rincones del mundo; Fernandez, por su parte, de semblante espectral, acaba
de salir de una corta temporada en el infierno, luego de dos dias de consumo
de opio. La epifania ocurre, por tanto, entre la vulgaridad y el vicio, lo cual
no hace méas que abonar la distancia entre los dos mundos que se intersectan
en la visi6én. Helena da la impresién de ser todavia méas sobrenatural en ese
escenario deliberadamente abyecto:

“Ante mi imaginacién sobreexcitada y que habia perdido la nocién de la realidad, el oro
de los cabellos sueltos, heridos por la luz de las bujias, revisti6 el brillo de una aureola que
irradiaba sobre el fondo oscuro del comedor” [Silva, 89]

La descripcién de Helena esta elaborada a partir de esa ecuacién entre
religion y arte que Silva sintetiza en la palabra “misterio”. Como si de una vir-
gen cristiana se tratara, sus ojos azules que evocan el color del mundo superior,
dirigen al poeta una mirada pura y santa que contagia “mistico respeto”. Pero
también, como si se tratara del personaje de un cuadro que desciende al mundo
un instante por una sola vez, el perfil de Helena recuerda el de una virgen de
Fra Angélico, y su palidez sobrenatural remite tanto a los personajes femeni-
nos de Poe o, como el propio Silva se encarga de hacer explicito, a las palidas
bellezas de la escuela Prerrafaelita.

Este parentesco de Helena con el arte parece hacer parte de su natu-
raleza y contamina nuestra vision del encuentro, desplaza la escena hacia el
relato de la experiencia estética, dandole un cierto tono alegérico. La composi-
ci6on misma de la escena, abstraida del tiempo, se asemeja a la de un cuadro o
a la irrealidad del suefio; los pocos segundos del tiempo real de la visién no son
mas que una anécdota en la saturacién descriptiva. Por un breve instante, am-
bos (espectador y personaje) logran cruzarse en la interseccion del ser y el no
ser. Apenas unos anos después de la muerte de Silva, James Joyce, renovando
un término de la tradicién cristiana que recuerda la revelacién del nacimiento
a los reyes magos, habra de darle el nombre de “epifania”a esa visién instan-
tanea y sobrenatural por la que se nos revela el misterio del mundo. Helena,
sin embargo, excede ese propoésito: le brinda a quien la contempla una pers-
pectiva elevada de su propio interior enfermo. Durante el instante fugaz de la
aparicion, Fernandez permanece suspendido fuera de ese recuerdo insidioso
del mundo que es el tiempo, en tanto que Helena (alegoria del arte) deja de ser
pura representacién y entra en callado dialogo con el hombre que la contempla.
Aquella mirada, proveniente tal vez de un cuadro que ha cobrado vida repen-
tina, penetra en el alma del hombre “como la de un médico en el alma de un
leproso” y ve en ella sus llagas. De manera opuesta al mito de Dorian Gray,
el cuadro que recibe las imperfecciones humanas, expuestas al tiempo y a la
corrupcion, Helena es la imagen del cuadro, mensajera de lo irreal, que invade
(fugazmente) el mundo humano y lo contamina de irrealidad. En el epilogo de
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la epifania ella deja caer un objeto antes de desaparecer. Ese relicario es quizas
la flor amarilla que deja el angel como testimonio del paraiso. Pero el angel no
sélo ve sino que vivifica, pues transmite a quien contempla: “lastima infinita”,
“suprema e inefable ternura compasiva”, “paz profunda y humilde”. Esa pro-
mesa de salvacion que Fernandez descubre en la aparicion, hara que el poeta
detenga su vida a las puertas de aquel instante.

La alquimia del poema.

Silva establece una cuidadosa alineacién, saturada de misteriosas ca-
sualidades, entre Helena, la experiencia artisticay el tema de la enfermedad.
En un intento por encontrar una version racional de la epifania, Fernandez
visita a un afamado médico de Londres quien le demuestra mediante una pin-
tura que coincide con la descripcién hecha por su paciente, que Helena es sé6lo
un fantasma producido por una imaginacién sobreexcitada, un recuerdo bo-
rroso dormido en el fondo de su consciencia desde la nifiez y que emerge ahora
producto de una crisis interior.

Pero la plena alineacién surge de las propias ideas expuestas en la no-
vela acerca del origen de la obra literaria. Fernandez es poeta, a pesar de que
¢l mismo lo niegue y lo considere so6lo una etiqueta. Silva no puede evitar
contagiar a su personaje de si mismo; al hacerlo hablar de poesia con sus ami-
gos se hace mas fluido, mas verosimil si se quiere. En tanto que comenta los
libros que su autor le atribuye, Fernandez va exponiendo su poética; en ella,
nos dice, prima la capacidad de sugerir por medio de las palabras sobre el decir
explicito del lenguaje comun; con ello el lector se ve abocado a cooperar en la
construcciéon del sentido del poema:

“Es que yo no quiero decir sino sugerir y para que la sugestién se produzca es preciso
que el lector sea un artista. En imaginaciones desprovistas de facultades de ese orden ;qué
efecto produciria la obra de arte? Ninguno. La mitad de ella esté en el verso, en la estatua,
en el cuadro, la otra en el cerebro del que oye, ve o sueiia” [Silva, 21],

Las palabras de Fernandez/Silva condensan las aspiraciones del poeta
moderno y sus exigencias respecto a la concentracion del lector. Ya Baudelaire
hablaba del uso de la palabra como un conjuro magico, en tanto que Valery,
mas adelante, va a afirmar que la misiéon del poeta es crear la emocién poética
en el lector. Pero posiblemente el méas cercano a estas palabras sea Mallarmé,
quien habla en un ensayo de 1896 (el ano del suicidio de Silva) de la sugestién
poética como conjuro o alusién y como tnico puente para llegar al lector:

“nombrar un objeto significa estropear tres cuartas partes del goce de un poema, pues
este goce consiste en adivinar poco a poco; sugerir, he aqui el ideal™

[4] Citado por FRIEDRICH [1959], p. 190.
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En esa misma conversacion Fernandez sostiene que la poesia es una
forma de expresar estados y emociones profundas, lo cual significa para el
poeta moderno, traducir en verso formas de sensibilidad lejanas en el tiempo,
extranas, enfermizas, complicadas o situadas al limite de la experiencia
humana. Rimbaud decia algo similar en 1871 sobre la preparacién que debia
hacer el poeta “por medio de un trastorno prolongado, inmenso y racional de
todos los sentidos. Todas las formas de amor, sufrimiento y locura las busca en
su interior ™.

Cada uno de los libros que Silva imagina para su personaje, es producto
de uno de esos estados: “el sentido de belleza noble y sana del arte heleno” en el
primero, “la influencia de los misticos espanoles del siglo XVI” en el siguiente,
“las formas enfermizas y los sentimientos complicados” de los decadentes, en el
ultimo. Cada uno de ellos ha nacido de una lectura de otros libros, tan intensa
que la imaginacién del poeta, predispuesta a revivir estados extrafnos, la ha
vuelto vivencia propia; las “impresiones profundas” de la lectura perduran en
su espiritu hasta impregnarse de su sensibilidad y terminan por convertirse en
estrofas. “Uno no hace los versos, dice Fernandez, los versos se hacen dentro de
uno y salen”. La poesia, es en resumen, una lectura que se vuelve conmocién o
vivencia interior y luego emerge en el poema.

Este proceso de creacién no es ajeno a la propia existencia irreductible
de Helena. Ella, como el poema, nace de la “impresién profunda” de una lec-
tura que se transubstancia y emerge a la realidad en el cuerpo de una joven.
La epifania, al tiempo que un relato erdtico, es asi mismo la narracién sobre la
alquimia que da origen al poema. Veamos como en la novela va emerger una
mujer de ese proceso.

El Diario de Fernandez comienza con la lectura de otro, el de un perso-
naje real, la pintora rusa Maria Bashkirtsef, a quien el poeta profesa, después
de su muerte, una devocién que sélo se puede comparar con la que inspira
Helena en la novela:

“Jamaés figura alguna de virgen, soniada por un poeta, Ofelia, Julieta, Virginia, Grazie-
1la, Evangelina, Maria, me ha parecido mas ideal ni méas tocante que la de la maravillosa
criatura que nos dej6 su alma escrita en los dos voliumenes que estan abiertos ahora, sobre
mi mesa de trabajo” [Silva, 40]

Bashkirtseff muere en Paris en octubre de 1884, poco antes de cumplir
los 26 afios; su reconocimiento péstumo, en particular el que Silva le hace en
esta novela, se debe a la publicacién de su Diario en 1887. La lectura de sus
udltimas paginas, que Bashkirtseff termina poco antes de morir, produce en
el poeta un sentimiento exaltado que culmina en la sublimacién de la pintora
rusa como quintaesencia de la existencia artistica:

[5] Citado en GAY [2007), p.65.
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“Si es cierto que el artista expresa en su obra suefios que en cerebros menos poderosos,
confusos, existen latentes; y que por eso, sélo por eso, porque las lineas del bronce, los co-
lores del cuadro, la musica del poema, las notas de la partitura, realzan, pintan, expresan,
cantan, lo que habriamos dicho si hubiéramos sido capaces de decirlo, el amor que a la Bas-
hkirtseff profesamos algunos de hoy, tiene como causa verdadera e intima que ese Diario,
en que escribié su vida, es un espejo fiel de nuestras conciencias y de nuestra sensibilidad
exacerbada”[Silva, 41]

Como en el caso del libro de Nordau, mencionado anteriormente, el de
Bashkirtseff hace parte de la composicién artistica de la novela. Sus palabras
causan en Fernandez esa perturbacion que (de acuerdo con las ideas expuestas
por el poeta ante sus contertulios) fecunda su obra:

“Los versos se hacen dentro de uno, uno no los hace, los escribe apenas”

Entre la lectura de las ultimas paginas del Diario de la pintora rusa
(escritas poco antes de su muerte) y la aparicion de Helena, se cumple todo el
ciclo que da origen al poema. La muerte temprana de la artista en plenitud de
su belleza y “sedienta de absoluto” viene a ser el pathos profundo, el trastorno
interior del poeta cuyo parto va a ser Helena.

La mariposa funciona como emblema que comunica a las dos mujeres.
“Mariposa de luz”, asi nombra el poeta a la Bashkirtseff. Esa combinacién tra-
gica de belleza y muerte temprana no es nueva, por lo demas en la obra de
Silva; quizas sea la explicacién de tantas mariposas en su poesia. Hay un
cierto eufemismo de la muerte en ella. Ella es también el emblema de Helena.
Después de su breve y sutil aparicién, Fernandez recoge del suelo un objeto
que la mujer-angel deja caer antes de desaparecer, un relicario en forma de
mariposa como testimonio de su existencia fugaz. En las Gltimas paginas del
diario de Fernandez, una mariposa blanca en un cementerio de Paris sirve de
guia hacia la tumba de Helena.

El final postergado.

La mariposa, esa forma de existencia ingravida, nos habla ademas de
la naturaleza irreductible de Helena, como suspendida entre dos mundos
inconciliables. Silva tiene cuidado de mantener en vilo a su personaje entre
el Ser y el No-Ser. El tnico testimonio acerca de su aparicién es narrado en
primera persona desde la precaria perspectiva de un sujeto, que ademads, como
hemos visto, nos inquieta sobre su equilibrio nervioso. Pero por otra parte,
hay ciertas evidencias terrenas, desde objetos y datos de su familia, hasta la
prueba maés cierta y absurda de ella, una inscripcién en una tumba con su
nombre y la fecha de su muerte. El lector tiene motivos para creer y para dudar
de su existencia.

Pareciera que esa condicién irreductible fuese no sélo un desafio para
las fuerzas vitales de Fernandez sino, paraddjicamente, una necesidad. El poe-
ta busca desesperadamente a Helena, pero jqué pasaria si llegase a encon-
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trarla? ;Podria soportarla como ser real? En algun lugar de su Diario parece
advertir que la busqueda debe tener como minimo el propdsito de encontrarla.
.Y luego? ;Tal vez la unién conyugal?... la sola idea de la convivencia estropea
todo deseo. Dos intentos de asesinato son suficientes para confirmar que, pasa-
do algun tiempo, Fernandez no tolera las mujeres reales.

Helena debe mantenerse entre el Ser y el No-Ser, este es el verdadero
motivo que frustra toda posibilidad de un nuevo encuentro entre la pareja.
Creer en su existencia lo salva a él del crimen y la locura, pero asi mismo
necesita que ella sea tan inalcanzable como para que la cotidianidad no la des-
dibuje ;Es ese el origen de la enfermedad de los poetas? ;Pensaria Silva en ello
al imaginar la crisis de Fernandez o estaria ensimismado en su crisis personal?
No lo sabemos; lo cierto es que esa lucha interior entre el deseo de encontrar a
Helena y el miedo a encontrarla, acorrala al poeta al borde del panico. La mis-
ma naturaleza impresionable que ha producido sus versos y le ha hecho crear
una mujer a partir de la lectura de un Diario, produce ahora terror a la locura
y evocacién inconsciente de la muerte. Hay apenas un paso en la obra entre el
grito bizarro de “jvivir la vida! Emborracharse de ella” y el horror al “tenebroso
mal de vivir”, al incurable “asco de la vida y de si mismo”.

El duelo por la visién fugaz del ideal y la imposibilidad de recuperarlo
lleva al horror al vacio. Y como si el mundo se contagiara de ese estado interior
Silva se vale del pesimismo fin de siglo para exteriorizar la muerte del ideal:
Nietzsche e Ibsen socavan los viejos valores, el populacho (esa fiera dormida)
despierta de su letargo y la ciencia se vulgariza. De esta manera la crisis es-
piritual del poeta y el desencanto de la época se conjugan en esa sensacién
de pérdida de sustancia del mundo que impregna las ultimas paginas de la
novela.

El final del Diario duda entre el apocalipsis y la muerte; para ello, Silva
recurre al viejo topo de dramatizar el fin del afio como eufemismo del fin del
mundo. Al sonar las campanadas que marcan los instantes finales del afo,
sincronizando de algin modo el estado interior del personaje con el mundo
exterior, Fernandez cae desvanecido. Una elipsis de varios dias en el Diario,
durante los cuales el poeta permanece inconsciente, nos habla de la vastedad
de ese vacio. Pero el final obvio, la muerte, queda postergado y da lugar a otro
mas opresivo.

Frank Kermode ha expuesto cémo en la trama de ciertas obras moder-
nas en las cuales predomina el tema de la crisis, el autor elude el final cerrado
que acaba con la vida del héroe y da paso a un final inmanente, dosificado en
toda la extension del relato:

“En El Rey Lear todo avanza hacia una conclusién que no tiene lugar: hasta la muerte
personal estd, para Lear, tremendamente postergada. Mds alla de lo peor que aparece,

hay un sufrimiento mayor aun, y cuando se produce el final no sélo es méas horroroso de lo
esperado por todos, sino que es sélo la imagen de este horror, no el horror mismo. El final es

Thémata. Revista de Filosofia N°47 (2013) pp.: 205-218.

—216 —



El poeta en “De sobremesa” de José Asuncion Silva

ahora una cuestién de inmanencia. La tragedia asume las configuraciones del apocalipsis,
de la muerte y el juicio, del cielo y el infierno. Sin embargo, el mundo contintia en manos de
los exhaustos sobrevivientes.”[Kermode, 85]

El final de la novela de Silva juega a esa postergacion. La dltima esce-
na nos dice, tras el descubrimiento de la tumba de Helena, que la muerte no
es la ultima experiencia ni la més agdnica; vivirlo todo significa incluso vivir
después y a pesar de la muerte. Fernandez termina de leer el Diario y lo cierra
con mano nerviosa. Los rostros de los asistentes, asi como sus gestos y mira-
das se ocultan en la penumbra perfumada de opio; su silencio contrasta con la
locuacidad del comienzo; pero el silencio y la penumbra, no son otra cosa que la
disposicién del escenario para la sugerencia.

“Yo no quiero decir sino sugerir’ dice Fernandez. Y la poesia de Silva
es admirable en transmitir al lector esos estados sutiles en que “se pueblan de
tinieblas los espacios y las almas de suefios”, en que los pensamientos viajan,
“cruzan los mares” y las épocas, y “La fragancia indecisa de un olor olvidado”
llega como un fantasma y habita el presente.

La dltima escena no dice, sugiere, crea una atmoésfera particular, un
silencio meditativo que invita al lector a participar del final y a revivir entre
los asistentes (un médico asqueado de su rutina, un moribundo aquejado por
una enfermedad sin nombre) el dolor que se apacigua por medio de licores,
tabacos y joyas. El dolor se transfiere asi, silenciosamente a la sensibilidad del
lector que participa de la escena como exhausto sobreviviente.
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Resumen: El caos, la physis o el cosmos se muestran como algunas de las
denominaciones arcaicas con las que el ser humano hizo frente a aquello
que Unicamente tras ser nombrado podria ser admirado en la perspectiva
aristotélica o dominado en la contemporanea. De la admiraciéon al dominio, la
realidad ha pasado por una serie de representaciones metaféricas que han ido
variando su rostro. Siguiendo las tesis de Hans Blumenberg, este articulo trata
sobre la evolucién de nuestras representaciones de la naturaleza atendiendo
principalmente a las variaciones en la recepciéon de la metaférica sobre su
legibilidad.

Palabras-clave: Blumenberg; legibilidad; metafora; naturaleza; physis.

Abstract: Chaos, physis o cosmos are some of the archaic designations with
which the human being faced up to that, that only after being named could
be admired in the aristotelian perspective or dominated in the present one.
From admiration to domination, reality has adopted a series of metaphoric
representations which have been changing over time. According to Hans
Blumenberg thesis, this article deals with the evolution of some of our
nature representations regarding to the main variations of the legibility
metaphor.

Key-words: Blumenberg; legibility; metaphor; nature; physis.

[1] Este articulo se ha realizado con la ayuda de la beca FPU del Ministerio de Educacién
(AP2010-6015)
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1. La vida en un mundo humano, demasiado humano.

La filosofia estd escrita en este libro tan grande que tenemos constantemente abierto
ante los ojos, me refiero al universo, pero no puede ser leido si antes no hemos aprendido
a entender la lengua, a conocer los caracteres en los cuales estd escrito. Estéd escrito en
lenguaje matemaético, y sus caracteres son tridngulos, circulos y otras figuras geométricas
sin las cuales es imposible entender ni una sola palabra. Prescindir de estos caracteres es
como girar vagamente en un oscuro laberinto.

Galileo Galilei, Il Saggiatore.

La lectura de este fragmento de Galileo deberia despertar tanto nues-
tro asombro como sumirnos en la perplejidad. ;Como puede ser que la natura-
leza esté escrita en un lenguaje matematico? O mas aun, jcémo es posible que
la naturaleza aparezca ante nuestros ojos como un lenguaje legible?

Ciertamente, si llevamos a cabo una suerte de epoché de nuestra coti-
dianidad, s1 ponemos por un momento entre paréntesis la evidencia que nos
rodea continuamente y que nos presenta un mundo pleno de sentido y en per-
fecto funcionamiento, debiera asaltarnos la extraneza ante semejante conste-
lacién significativa. En un mundo en el que las nubes dibujan los caprichos de
nuestra imaginaciéon y en el que el cielo nocturno representa el espectaculo de
la lucha tragica entre cazadores y monstruos legendarios, dificilmente nace
la sospecha concerniente a la falta de sentido de una realidad que nos resulta
plenamente significativa. Capas de sedimentos simbdlicos se han ido acumu-
lando durante generaciones para presentar ante nuestros ojos un mundo hecho
a nuestra medida, previsible y accesible a nuestra inteleccién racional. Ahora
bien, ;/qué nos encontraremos si profundizamos en esos estratos simbdélicos que
se interponen entre nuestra confiada existencia en el mundo y el caos de una
realidad asignificativa?

Hans Blumenberg responde a esta cuestién afirmando que tras esa
pantalla simboélica amenaza el absolutismo de la realidad, el cual debemos con-
siderar como un concepto limite, un mero subterfugio para hablar de aquello
de lo que no podemos callar.? Ya sea caos o cosmos, physis o ldgos, naturaleza
0 engranaje mecanico, la amenazante realidad siempre aparece domesticada
bajo la significatividad de nuestro arsenal simbdlico. Un arsenal que no solo se
sirve de conceptos para hacerse cargo de «aquello en lo que todo decir habita

[2] «Independientemente del punto de partida que, en cada caso, se haya elegido, el trabajo de
deconstruccién del absolutismo de la realidad habria ya comenzado.» Blumenberg, H.: Trabajo
sobre el mito. Barcelona: Paidos, 2003, p. 15. Es por ello que este “absolutismo” queda siempre
atrds, oculto tras la pantalla de las narraciones que el ser humano ha venido contando para llenar
de sentido su mundo.
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y se mueve ya»®, de la totalidad en la que estamos inmersos como niufragos y
espectadores de la misma.

Blumenberg se aproximara a esta cuestion sosteniendo la tesis de que
nuestros esfuerzos por hacernos cargo conceptualmente de estos horizontes to-
tales resultan infructuosos?. No podemos reducir a una férmula la totalidad de
lo experimentable pero podemos emplear una imagen metaférica que, si bien
no de forma clara y distinta, quizés al menos de forma inexacta y aproximada
nos permita orientarnos en ese todo del que formamos parte. Dice Blumenberg
al respecto, «Qué sea propiamente el mundo: esa cuestidn, la menos resoluble
de todas, es sin embargo al tiempo la que nunca puede quedar irresuelta y, por
ello, la siempre decidida.»® Siempre decidida mediante estas imagenes que nos
permiten representar el inexperimentable e inabarcable todo de la realidad
que Blumenberg denominara “metéaforas absolutas”. La realidad como cosmos,
ser vivo, caverna, teatro o mecanismo de relojeria son algunas de las imagenes
que hemos empleado para tratar de responder a la cuestién acerca de qué pue-
da ser el mundo. Un mundo que, como concepto fundamental de la metafisica
occidental, necesitamos completar metaféricamente para que nos resulte sig-
nificativo.

Asi pues, lo que en nuestros dias denominamos como “naturaleza” y
cuyos secretos pretenden estar las Ciencias Fisicas cada dia mas cerca de re-
velar, ha ido transitando por una gran variedad de disfraces metaféricos que,
mas que ocultar una presencia detras de mascaras e imagenes, permiten que
ésta se muestre en la variedad de tonalidades que cada época ha sido capaz de
generar.

Detras de esta nocion de naturaleza podemos rastrear representacio-
nes anteriores que parecen haber quedado sepultadas en la actividad cientifica
contemporanea. Sin embargo, en la propia disciplina cientifica encargada de
comprender la realidad descomponiéndola en sus leyes y particulas elemen-
tales, la fisica, podemos vislumbrar el latido de una de estas representaciones
fundamentales: la del mundo como ¢voig (physis). Este término, junto a otros
como caos o cosmos, fue empleado en la poesia griega arcaica para nombrar ese
absolutismo de la realidad que resulta inhdspito e insoportable para el ser hu-

[8] Marzoa, F.: Historia de la Filosofia I. Madrid: Ed. Istmo, 2000, p. 14.

[4] El mundo como horizonte en el que habitamos, como totalidad ideal de los fenémenos es algo
de lo que no podemos tener experiencia. Siguiendo la propuesta kantiana, no es mds que una idea
regulativa de la razén en su ascenso dialéctico hacia lo incondicionado. Ciertamente, no podemos
salir de nuestro mundo légico para verlo desde fuera. Ahora bien, tampoco podemos conformarnos
con el silencio que nos prescribe el Wittgenstein del Tractatus. Como seniala Blumenberg en su
obra Tiempo de vida y tiempo de mundo: “Cuando no se tolera ninguna intuicién referida al mundo,
pero al mismo tiempo es imposible dejar de tenerla, ha llegado el momento de las sustituciones, de
las vivencias en lugar de los contenidos objetivos [...]” Blumenberg, H.: Tiempo de vida y tiempo de
mundo. Valencia: Pre-textos, 2007, p. 12.

[6] Blumenberg, H.: Paradigmas para una metaforologia. Madrid: Trotta, 2003, p. 65.
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mano.® Ahora bien, ;/podemos considerar el término physis como una metafora
absoluta para designar el ser?

2. Una protohistoria del término Physis.

Ante el absolutismo de la realidad, la poesia griega arcaica respondi6 con
obras como la Teogonia de Hesiodo. En ella encontramos en sus primeras lineas
un nombre que nos permite instaurar el sentido descargandonos del silencio in-
soportable de una realidad innominada. Esta aparecera como ydog: lo primero
de todo es el caos.” Un caos cuyas implicaciones significativas nos sitdan ante
una imagen para designar aquello que se muestra como inconceptualizable: el
origen de la realidad.® La palabra caos, méas alla de las connotaciones del término
contemporaneo, tenia para Hesiodo el sentido de abertura, grieta o abismo®. La
tierra se abre como se abre una herida de la que surgira el mundo plenamente
significativo que habitamos.

Asi pues, en estas primeras lineas de la Teogonia nos encontramos con
una metafora absoluta para representar el ser como desgarro, como lucha por
surgir de un fondo que queda siempre atras y que como veremos a continuacion,
la nocién de physis volvera a recuperar. Este término, antes de ser una palabra
marcada filoséficamente, aparecera como una palabra de la lengua literaria en
general. Asi, en la Odisea de Homero podemos encontrar un pasaje en el que
aparece el término physis con una connotacién relacionada con lo que habitual-
mente entendemos por esencia, esto es, la virtud intima y oculta de algo'’. En el

[6] Senala Blumenberg, «[...] algo anteriormente inhéspito e inmanejable, de una extensién difu-
sa, quedaba confinado en enclaves con limites estrictamente sancionables. [...] Cubrir el mundo
con nombres significa repartir y dividir lo indiviso, hacer asible lo no asido, aunque todavia no
comprensible» Blumenberg, H.: Trabajo sobre el mito. Barcelona: Paidos, 2003, pp. 22, 50.

[7] «Decidme cémo empezaron a existir las deidades y la tierra, los rios, el ponto inmenso de
hirvientes olas, los falgidos astros y por encima de,todo el anchuroso cielo; [...] Ante todo existid
el Caos y después la Tierra [...] Del Caos nacieron Erebo y la negra Noche;» Hesiodo: La teogonia.
Barcelona: Edicomunicacién, 1995, pp. 43-44 (108-123).

[8] La nocién de caos puede considerarse originaria en dos aspectos: en primer lugar, segtin se ha
visto, designa el origen de la realidad, y con ello, y en segundo lugar, inaugura la conceptualizacién
o representacién simbélico-metaférica de la realidad. Esto es, la nocién de caos se revela metafora
del origen de la realidad y, a su vez, origen de la metaférica de la realidad en el pensamiento
occidental.

[9] Cf., Marzoa, F., op. cit, p. 21.

[10] «Te preparara una mixtura [Circe] y te echard drogas en el manjar; mas, con todo eso, no
podré encantarte, porque lo impedira el excelente remedio que vas a recibir. [...] Cuando asi hubo
dicho, el Argifontes me dio el remedio, arrancando una planta cuya naturaleza [physis] me enseid.
Tenia negra la raiz y era blanca como la leche su flor; lldmanla moly los dioses, y es muy dificil de

arrancar para un mortal; pero las deidades lo pueden todo.» Homero: Odisea. Buenos Aires: Losa-
da, 2004, pp.223-224, (X, 290-307).
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pasaje citado, Hermes, transfigurado en un muchacho, le proporciona a Ulises
una planta con propiedades farmacolbgicas que disolvera los efectos nocivos de
los hechizos de Circe. Homero nos hablara de la physis de la planta, haciendo asi
mencién a la propiedad que la hace ser lo que es —esta es, la virtud que le confiere
su presencia o apariencia, configuracion o estructura, crecimiento o madurez!’.

En Heraclito volveremos a encontrarnos con el uso del término physis
pero con un cambio sustancial respecto al empleo que del mismo hace Homero.
Heraclito ya no hablara de la physis de algo determinado, como hace Homero
respecto a la planta, sino de la physis, sin mas (B123, B112). Y esta physis re-
cogera las connotaciones anteriores mostrandose como el surgir, el brotar de un
fondo del que se arranca. Todo ser y aparecer lo serd desde un fondo que no apa-
rece; toda determinacién surgird para establecerse en la presencia. La physis se
constituye asi como la apertura en la que todo ente tiene lugar, en la que el ser
humano habita, siendo los limites de su alma los limites del mundo'2.

El término physis como crecer, brotar, nacer o llegar a ser, se muestra
como una metafora absoluta para abarcar aquello en lo que todo decir habita y
se mueve'®, Dicha metafora albergara la doble connotacién de presencia como
llegar a ser desde un fondo no presente y virtud intima y profunda de algo. Asi
pues, al igual que el caos de Hesiodo, nos encontramos en el caso de Heraclito con
una metafora que muestra el ser de lo ente como una brecha de la que surge lo
ente dejando oculto el ser mismo. Una imagen que encontraremos de nuevo en la
fisica aristotélica. De hecho, para el estagirita, la physis, aquello que tiene por si
y en si mismo el principio de su propio llegar a ser, también se caracteriza como
un brotar, surgir o salir a la luz. De esta forma, la region de lo fisico, esto es, la
regién del movimiento, del llegar a ser, se caracterizara también por un dejar de
ser. Todo lo que nace ha de nacer de algo: la planta nace de la semilla y el musico
del no-musico. El llegar a ser de uno implica necesariamente la desaparicién
del otro. La doble articulacién del ser aristotélico como morphé e hyle, como
forma y materia, acto y potencia recogera pues esa ambivalencia que veiamos
en la physis como brecha o distancia entre lo que aparece y el fondo desde el que
aparece. La forma representara ese establecerse en una determinacién desde un
fondo inagotable, la materia que se substrae a toda presencia.

[11] Cf. Marzoa, F.: De Grecia y la Filosofia. Murcia: Universidad, Secretariado de Publicaciones, 1990, p. 88.

[12] HerAclito emplea otras metaforas para designar lo mismo que designa la physis. Es el caso
de la imagen del fuego, la cual hace referencia a la lucha de contrarios que estructura la abertura
del mundo y en la que descansa su dinamismo: encenderse, arder, surgir de un fondo (lo apagado,
lo sélido) de lo cual se alimenta y que a su vez queda en la sombra. De nuevo, lo que aparece, lo
que es, lo hace a costa de un oscurecimiento de las condiciones de posibilidad del aparecer, del ser.

[13] Metéafora desde la cual la “naturaleza” no aparece como la contemplamos desde las Ciencias
Fisicas contempordneas, esto es como materia cuantificable distribuida en un espacio infinito. La
physis se muestra mas como una brecha que como algo presente; més como la distancia entre lo
que aparece y el fondo del cual aparece que como la simple presencia a la que atiende las Ciencias
Fisicas contemporéaneas.
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3. De la physis como surgir a la legibilidad de la physis.
3.1 La transiciéon hacia el mundo creado de la Edad Media.

Como podemos constatar, la concepcién que tienen de la physis las
ciencias contempordaneas queda muy alejada del nacimiento de este término
que hemos revisado en el apartado anterior. Una diferencia fundamental que
salta a la vista volviendo de nuevo a pasaje de Il Saggiatore de Galileo es que la
naturaleza con el paso de los siglos se convertira en un libro abierto ante nues-
tros ojos. Es més, un libro escrito en caracteres matematicos. ;Cémo es posible
que se transitase de la nocién de la physis como mostrarse desde un fondo no
presente a la de un libro abierto ante nuestros ojos?

Inmediatamente podriamos pensar en un hilo conductor de la filoso-
fia griega que no ha sido revisado en el apartado anterior: el que va desde el
pitagorismo a Platén. Conocido es el lema que figuraba en la Academia plato-
nica y que prohibia el paso a aquellos que no supiesen geometria. Ahora bien,
aunque las matematicas fueran un elemento fundamental en el pensamiento
platénico, dificilmente transitaremos del cosmos eidético a un mundo conver-
tido en material de lectura para su observador. El cosmos eidético se basa en
su autonomia y eternidad, quedando pues como una instancia previa a todo
acontecer demiurgico e intelectivo. El alma del individuo aprehende las formas
sustanciales mediante una visién intuitiva'®. Visidn que nada tiene que ver
con el deletreo del mundo que nos propondran algunos pensadores escoléasticos
sensibles a la huella del creador en su obra mundana. La creacién del Dios
cristiano, al contrario que la copia reproductiva del demiurgo platdnico, sera
producida desde la nada. Dios, afincado en la infinita posibilidad de su omni-
potencia, dara a luz a un mundo creado como reflejo tanto de su pensamiento
como de su voluntad. Pensamiento y voluntad que el Dios biblico serd proclive
a redactar por escrito en muestras representativas como las tablas de la ley, el
libro de la revelacién o el propio libro de la naturaleza'®.

Asi pues, frente a un mundo creado en la inmanencia del pensamiento
divino y ejecutado mediante el mandato del logos —esto es, un ordenamiento
imperativo articulado lingiiisticamente—, el mundo conformado por el demiur-
go platénico se muestra como una instancia objetiva y exterior al pensamiento,
un producto de la silenciosa accién mimética, que como tal podra ser objeto de

[14] La lectura implica mediatez, ser expresiéon de algo no presente. Sin embargo la intuicién
platénica pretende acceder directamente a lo Gltimo y definitivo. «La visién de la naturaleza no
se convierte en una lectura de significaciones, sino en un quedar como deslumbrado y cegado ante
esos fenémenos que no pueden traducirse a conceptos.» Blumenberg, H.: La legibilidad del mundo.
Barcelona: Ed. Paidos, 2000, pp. 41-42.

[15] Indica Blumenberg, «El Dios biblico es, desde las tablas manuscritas del Sinai, un Dios
escribiente». Op. cit, p. 33.
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contemplacién pero no de lectura'®. El sol que deslumbra al prisionero evadido
de la caverna se muestra asi como objeto de muda contemplacién y no como
clave de lectura de un alfabeto divino.

Por otro lado, es bien conocido el desprecio que pese a su ingente pro-
duccién escrita, mostraba Platén hacia los libros. Es en el didlogo vivo y, mas
aun, en el didlogo entre unos individuos escogidos, donde se resolveran las
cuestiones fundamentales del pensamiento platénico. Con mas coherencia, en-
contramos esta postura tanto en la vida como en el pensamiento de Sécrates.
A excepcion de algunos versos escritos en los momentos previos a su ejecucion,
todo su pensamiento es un claro paradigma del desprecio por la forma escrita
y su inerte pasividad al encontrarse con su futuro lector. Frente a la exteriori-
dad de los libros, la dindmica socratica se orienta hacia el autoconocimiento y
el didlogo del pensamiento consigo mismo. Con estos presupuestos, la realidad
dificilmente podria haberse mostrado como la estructura de un libro escrito en
caracteres legibles.

No sera hasta la incursiéon del atomismo cuando comenzaremos a en-
contrar un procedimiento de deletreo del mundo. En la base de esta doctrina,
consistente en descomponer la naturaleza en sus ultimos elementos constitu-
tivos como si de letras se tratase, podemos encontrar claros indicios de legibi-
lidad. Sin embargo, el mundo sigue sin aparecer como un libro ante lo ojos de
los atomistas. Aparece mas bien como una combinacién azarosa caracterizada
por la ausencia de un todo pleno de sentido. Esto es, excluye, en palabras de
Blumenberg, «la complexién inteligible y con sentido de un todo construido con
elementos diferenciados»'’. Ahora bien, las criticas de los estoicos ante estos
presupuestos no iban a tardar en llegar. Y es que si el mundo sensible puede
descomponerse en una serie de unidades dltimas de corte alfabético, ;coémo es
posible que la mera combinacién azarosa de estas unidades llegue a producir
un texto pleno de significado? Conocidas son las posturas antropocéntricas y
teleoldgicas de la cosmo-polis estoica: el hombre sera el observador de ese in-
menso espectaculo dirigido por la providencia para su contemplacién'®. Ahora
bien, de nuevo una contemplacion en la que el cosmos no mostrara sintomas de
legibilidad sino Ginicamente de armonia y racionalidad.

Tendremos que esperar a la Edad Media para encontrarnos con el
mundo convertido en un texto enviado por el creador para sus criaturas. Frente
al demiurgo platénico y su silenciosa contemplacién de los modelos con los que

[16] En este sentido, Platén continua la tradicién cosmogénica del pensamiento griego: «[...] en la
cosmogonia griega no se habla [...] Mirar hacia los modelos primigenios —no el decir lo que debe
ser— es la condicién constitutiva del proceso de formacién del mundo.» Ibidem, p. 25.

[17] Ibidem, p. 43.

[18] Senala asi Blumenberg, «[...] el universo ha sido hecho [...] para bien del hombre, como un
espectaculo que se le ofrece: el ser humano es, como contemplador, su finalidad, no su medio, el
Unico receptor racional a donde poder dirigirse». Ibidem, p. 44.
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conformara el mundo, el dios biblico creara de la nada el mundo mediante un
acto verbal. Al hacerlo, la physis pasara a conformarse segin la gramatica de
un discurso que, si bien de origen divino, también sera accesible para la criatu-
ra en cuyo intelecto resplandece la huella del creador. El mundo pasara a ser
algo que uno piensa en lugar de aparecer como algo previamente encontrado
en un cosmos de modelos originarios. A su vez, el concepto dejara de aparecer
como la copia de un modelo previo rompiendo asi con la metafisica platénica
y su cardcter mimético. La naturaleza solo podra ser entendida por el pensa-
miento, esto es, podra ser leida.

“Tolle, lege!” es la recomendaciéon de San Agustin, para quien la natu-
raleza, como obra del Creador, se caracteriza por la huella de la legibilidad.
De esta forma, ademas del texto revelado —la Biblia— nos encontraremos en el
medievo los primeros esbozos de una naturaleza convertida en un comunicado
mandado por Dios a sus criaturas. Comunicado que para Plotino se mostrara
plenamente significativo en los signos celestes'®. El cielo, que en la Edad Media
aparecera como un libro de cuentas en el que Dios ira anotando los pecados de
los hombres?, se mostrara también como un mapa astrolégico plagado de cons-
telaciones significativas. Asi, lo que para Tales estaba lleno de dioses, pasara a
estar lleno de signos. Unos signos que merced a la interdependencia organica
de todos los entes, permiten que cualquier acontecimiento pueda ser signo o
sintoma de cualquier otro.

No obstante, estos primeros esbozos no llegaran a mas, ya que el libro
de la naturaleza quedara ensombrecido por el de la revelacién. Tres son los
motivos que sustentan esta afirmaciéon. En primer lugar, en la Edad Media se
hara mas hincapié en el autor que en el contenido del libro; en segundo lugar,
en la tradicién cristiana, Dios se revela principalmente en forma de libro, no
en forma de naturaleza. Asi, dice Blumenberg, «Si en el mundo de una religiéon
se ha escrito ya tanto en tablas y libros [...] toda la significacién que pueda
tener la naturaleza palidece ante el contenido de tales libros»?!. La naturaleza
se mostrara entonces como mero escenario de los actos que figuran en el libro
revelado, cuyo absolutismo impide que la metaférica de la legibilidad sea em-
pleada para designar al mundo. Y en tercer lugar, debemos considerar que el
problema acuciante en esta época serd el de la salvacién y el del inminente fin
del mundo con su consiguiente juicio final. Importaba mas que los nombres
inscritos en el cielo fueran vinculados a buenas acciones y actos salvificos que

[19] Dice Blumenberg, «Las estrellas han de interpretarse como letras del alfabeto, siempre que se
domine la gramdtica de sus conexiones.» Ibidem, p. 46.

[20] Ante la preocupacién por la salvacién y la importancia de estar inscrito en el libro de los
destinados a ella, la felicidad del individuo quedaba cifrada en la maxima «Inscriptus, ergo sum.»
Ibidem, p. 27. El cielo aparecia pues como una lamina entre el reino divino y la tierra que se
enrollaria, cual pergamino, con la llegada del Apocalipsis.

[21] Ibidem, p. 36.
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cualquier otro tipo de consideracién relativa al origen del mundo y a su conte-
nido presente.

Paraddjicamente, serd el posterior rechazo de la gnosis y su valoracién
negativa del mundo como caverna plagada de sufrimientos, lo que conducira a
una revalorizacién de la naturaleza y de su papel en la vida del ser humano.
Los pensadores gnésticos habian escindido el Dios cristiano en dos divinidades:
una representativa del bien y de la salvacién, y otra representativa del mal y
del encerramiento del hombre en la caverna mundana. La reafirmacién mono-
teista habia de conducir a una revaloracién de la obra de la divinidad, esto es,
de la naturaleza, aunque el precio a pagar para explicar la presencia del mal
en el mundo fuese la aceptaciéon de las tesis agustinianas y su condena antro-
polégica.

Asi pues, la reafirmacion del valor de la naturaleza frente al absolu-
tismo de la Biblia contribuird a que ésta comience a aparecer ante los ojos de
muchos pensadores medievales como un manual escrito por la divinidad. En
este sentido, podemos encontrar una gran cantidad de afirmaciones de autores
de la época relativas a la legibilidad de la naturaleza. Asi, Dante considerara
la tierra como un cuadernillo del libro del universo;??> para Alano de Insulis,
cada criatura seria un libro en si mismo;* y Hugo de San Victor ve el mundo
como un libro escrito con los dedos divinos y cada criatura como un signo de ese
libro?*. También San Buenaventura, R. de Sabunda, Paracelso o Rheticus, se
suman a una voluminosa lista de autores que contribuyen a confirmar la tesis
de que en la Edad Media nos encontramos con los primeros esbozos de la consi-
deracién de la naturaleza como un libro confeccionado a la medida de nuestro
entendimiento.

3.2 Del mundo creado a la creacion del mundo como acto de-
miuargico del ser humano.

Paulatinamente, la naturaleza comenzara a cobrar protagonismo frente al
absolutismo biblico convirtiéndose en un ambito digno de ser tomado en considera-
c16n.? En el transito hacia el Renacimiento, pensadores como Nicolas de Cusa, por
ejemplo, reivindicaran la experiencia de la naturaleza como modo fundamental para
que el ser humano llegue a conocerse tanto a si mismo como a su creador. El cusano
introducira desde esta nueva perspectiva a la figura del idiota frente al estudioso esco-

[22] Cf., Ibidem, p. 37.
[23] Cf., Ibidem, p. 54.
[24] Cf., Ibidem, p. 56.

[25] Ahora bien, no hay que olvidar que una valoracién excesiva de la naturaleza, destruye la
metaférica de la legibilidad al conducir al panteismo de autores como Giordano Bruno o Spinoza.
Bajo la férmula del Deus sive Natura, la naturaleza no puede ser ya el medio que apunte a una
voluntad que se expresa a través de ella, ya que el significante se ha vuelto idéntico al significado.
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lastico. La clave de la comprensién del mundo estara ahora en la inmediatez de la ex-
periencia frente a un saber anquilosado y encerrado en las bibliotecas. En este sentido,
el idiota sera el prototipo del destinatario del mensaje divino gracias a su inalterada
naturalidad, aspecto fundamental para acceder al mensaje sin deformaciones.

En este mismo sentido de reivindicacién de la experiencia directa de
la naturaleza, autores como Marsilio Ficino?® o Montaigne abogaran por dejar
atras la atmosfera sin vida de las bibliotecas en aras de la experiencia directa
del mundo. Ahora bien, paraddjicamente, esta critica al mundo de los libros y
su polvorienta clausura frente a la experiencia directa de la naturaleza, hara
de ésta un campo experiencial cargado de legibilidad: la naturaleza pasara a
ser considerada como un libro —lo cual tendra a su vez repercusiones para el
otro libro que en la Edad Media atraia toda la atencion, el libro de la revela-
cién. Asi lo explica Blumenberg, «[...] cuanto mayor realce adquiera la autenti-
cidad del libro de la naturaleza maés cerca se esta de argumentar que basta con
uno de estos dos libros, es decir, con este de la naturaleza, para ser encaminado
hacia la sabiduria»?’.

Partiendo de este ambiente intelectual, Galileo, en pugna contra los
anquilosados volimenes de la escoléstica, reivindicara la metaférica de la legi-
bilidad de la naturaleza como un elemento fundamental para la comprension
del cosmos. Para el pisano, el mundo aparecera como un libro abierto ante
nuestros ojos, a diferencia de para los escolasticos cuyo mundo va dibujandose
exclusivamente en el cotejo de los volimenes aristotélicos. Ahora bien, el libro
de Galileo estara escrito en un lenguaje cifrado: el lenguaje de las matemati-
cas. Para leerlo deberemos dejar atras todas las cualidades “secundarias” pro-
ducto de nuestra sensibilidad y centrar nuestra lectura en la clave genuina de
la naturaleza. Y al igual que en la linea pitagdrico-platdnica, esta codificacion
tendra como protagonista a la geometria. Cuadrados, tridngulos y circulos pa-
saran a conformar la estructura legible de una naturaleza cuya gramatica esta
a la altura de nuestro intelecto.

Las relaciones matematicas no seran un mero instrumento del enten-
dimiento humano para representarse la realidad, sino el propio lenguaje de
un Dios geémetra. Esto es, no se tratan de meras hipétesis para salvar los
fenémenos, sino de los enunciados matematicos de las leyes que rigen la obra
del entendimiento divino. Ahora bien, para leer con fluidez en el libro de la
naturaleza, no bastara con el conocimiento de su lenguaje; seran también ne-
cesarios artefactos técnicos como el telescopio. Asi pues, esa obra disefiada a
la medida de su destinatario comenzara a requerir de éste el desarrollo de su

[26] No deja de resultar paraddjico que Ficino, introductor y traductor de toda la obra de Platéon y
Plotino, se sitiie como un enemigo de la experiencia bibliografica. Para él, los libros representaran
el compendio de una erudicién estéril frente a modelos como el Pitdgoras o Sécrates que no dejaron
nada escrito.

[27] Ibidem, p. 66.
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astucia tecnoldgica para ampliar unas facultades cuyo rendimiento ya no es
suficiente para apreciar la magnificencia de la obra divina. Y es que, sefala
Blumenberg, «][...] los 6rganos naturales del hombre, destinatario, conforme a
lo predispuesto, de este texto, son declarados posteriormente inadecuados y no
conformes con lo predispuesto»?®,

Uno de los problemas fundamentales en la vida de Galileo sera el de
la discrepancia entre el libro de la naturaleza y el de la revelacién?. Una dis-
crepancia que para el pisano no debiera ser considerada como tal sino més
bien como una cuestion relativa a la inconmensurabilidad®. El1 mensaje que
el cientifico esta llamado a descodificar contiene informacién relativa a hechos
objetivos. Sin embargo, el mensaje que el estudioso de las Escrituras puede
llegar a desvelar inicamente concierne a nuestras expectativas de sentido y a
nuestra orientacién respecto a la salvacion. Evidentemente el Santo Oficio no
vera el problema con la misma 6ptica que Galileo, de modo que las pretensio-
nes realistas de las hipdtesis de Galileo y sus implicaciones seran motivo de
objecién por las discordancias que suponen con el texto revelado.

Campanella tampoco vera ningin inconveniente en armonizar ambos
libros; las afirmaciones esenciales de uno y otro concuerdan en sus presupues-
tos. Sin embargo, a pesar de los intentos de este y otros pensadores de la épo-
ca, la separacion entre el libro de la revelacion y el libro de la naturaleza ira
aumentando su distancia hasta llegar a una ruptura definitiva relacionada
con la posibilidad de ampliacién de los textos. Frente a la inmovilidad de las
escrituras, el libro de la naturaleza aumentaba continuamente sus paginas a
medida que los investigadores realizaban mas descubrimientos, los cuales, al
ampliar el horizonte temporal hacia el futuro, requerian un nuevo destinatario
para ese ingente volumen de comunicacién. Dice Blumenberg, «][...] el sujeto
de referencia del libro de la naturaleza deja de ser [...] una persona natural.

[28] Ibidem, p. 84.

[29] Como bien sabemos tras los episodios inquisitoriales, «[...] siempre que el sentido de la
Escritura parecia contradecir a la lectura empirica, tuvo que abandonarse la igualdad de rango del
libro de la creacién y del libro de la revelacién.» Ibidem, p. 76.

[30] En su carta de 1615 a Cristina de Lorena Galileo afirma lo siguiente: «No habiendo querido
el espiritu Santo ensefiarnos si el cielo se mueve o estd quieto, ni si su forma es la de una esfera o
de un disco o de un plano, ni si la Tierra esté en el centro de éste o en un lado, menos habra tenido
intencién de informarnos de otras conclusiones del mismo género [...] la intencién del Espiritu
Santo es ensefiarnos como se va al cielo, y no cémo va el cielo [...]», citado en Reale, G., Antiseri,
D., Historia de la Filosofia II. Barcelona: Herder, 2010, p. 205. No habria pues contradicciéon para
Galileo entre los dos libros ya que ambos tienen por objeto cuestiones radicalmente distintas.
Mientras que el uno se muestra como una guia para la salvacidn, el otro se refiere a cuestiones de
hecho.
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Toma los rasgos de una figura ficticia [...]»%.. Esta figura sera la humanidad??.
Por otro lado y merced a la intervencién técnica del ser humano en el mundo, el
libro de la naturaleza se convertird en una obra en la que la mano del hombre
comienza a tener un papel protagonista®. Y de este modo, el libro de la natura-
leza se convertira en el libro de la historia del ser humano®.

Asi, la conocida sentencia de Bacon “Knowledge is power” se convertira
en el lema paradigmatico de la intervencién demiurgica del hombre en la na-
turaleza y de la conversion de ésta en el libro de su historia. Una intervencién
que también en el caso de Bacon estara estructurada bajo la metaférica de la
legibilidad. Sera el conocimiento del auténtico nombre de las cosas (el ya cono-
cido por Adan en el paraiso), el que nos dara poder sobre ellas.? El libro de la
naturaleza aparecera como un tratado enigmatico y celoso de sus secretos que
el investigador estara llamado a explorar. Pero esta exploraciéon no se llevara
a cabo mediante una apacible lectura, sino mediante el empleo de un potro
de tortura que obligara a la naturaleza a revelar sus secretos. De esta forma,
Bacon transita de una actitud empirista de aparente neutralidad en la cual se
propone escribir al dictado lo que la naturaleza le revela, a la actitud inquisi-
torial de un juez en cuyo tribunal la naturaleza se sienta como acusada y es
obligada a revelar su criptico mensaje.

Ahora bien, este mensaje se ira volviendo cada vez menos fiable y mas
susceptible de ser interpretado erréneamente. Con Descartes volveremos a
encontrar una debilitacién de la metaférica de la legibilidad. Para el pen-
sador francés, el curso del itinerario intelectual si bien partira de los libros
acabara en la interioridad del propio yo. De hecho, la experiencia del gran

[31] Blumenberg, H., op. cit., p. 86.

[32] La nueva ciencia se constituye asi como un proceso extendido a lo largo de generaciones que
nunca podra alcanzar una verdad definitiva. Los lectores del libro de la naturaleza se embarcan
asi en una lectura a nivel de la humanidad que sobrepasaria a un solo individuo. Como senala
Blumenberg irénicamente, «Con referencia a la naturaleza, Goethe escribe que “toda la humani-
dad podria comprenderla”; pero esto se encuentra sometido a una condicién irrealizable, porque
toda la humanidad “no se encuentra nunca junta». Esto, por su parte, permite a la naturaleza
“esconderse” ante el hombre. Es la carencia constitutiva de identidad histérica la que hace de la
naturaleza un secreto insondable” Blumenberg, H., Tiempo de vida y tiempo de mundo. Valencia:
Pre-textos, 2007, p. 156.

[33] Para Thomas Browne, por ejemplo, la técnica pasara a convertirse en un complemento de la
propia naturaleza, revalorizdndose asi la participacién histérica del hombre en el mantenimiento
de la realidad.

[34] Conforma al nuevo paradigma de verdad imperante en la modernidad segin el cual sélo lo
hecho puede ser considerado verdadero, la historia, como producto de la actividad creativa del ser
humano, comenzara a constituirse como el Aambito de la verdad.

[35] El saber es interpretado por Bacon como «[...] entronizacién del hombre en su poder y
sabiduria originarios, consistente en nombrar a las cosas por su verdadero nombre, domindandolas
asi de nuevo.» Ibidem, p. 94. El libro de la naturaleza, como manifiesto del poder divino, no debe
ser meramente leido sino que debe ser empleado como medio para que el hombre ejerza su poder.
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libro del mundo sera para Descartes tan poco fiable como sus lecturas en la
Fléche. Unicamente la claridad y distincién hallada en la inmanencia de su
conciencia se mostrara como el punto de partida adecuado para un desarrollo
metddico.?® Desarrollo que Descartes fundara a partir de una metaférica ar-
quitecténica: derribar lo construido, asentar unos sélidos cimientos y edificar
a continuacion, de acuerdo a un método racional. Esta serd la forma de cons-
truir un edificio seguro para nuestro ser en el mundo —el cual aparecera ante
los ojos del pensador francés, en su obra Principios de la filosofia, como una
suerte de carta cifrada, y no tanto como un libro abierto a nuestra intelec-
cién. A la hora de aproximarse a esta carta, el investigador debera limitarse
a la coherencia y consistencia formal obtenida en su traduccién. Si aplicando
una determinada clave se obtiene un sentido legible, no se podra sino suponer
que ese es también el cédigo del escritor. Todo presupuesto concerniente a la
esencia de lo expresado en el texto carecera de interés para la certeza moral
a la que aspira el pensador racionalista®’.

En este mismo sentido, Leibniz se aproximara a la legibilidad de la
naturaleza renunciando a las aspiraciones platénicas a favor de una mas co-
medida coherencia formal. Ya no es necesario salir de la caverna para quedar
desvelados por el ser que es: nos basta con los fenémenos bien fundados, con la
coherencia y capacidad de prediccion del acontecer de las sombras. Ahora bien,
esta suerte de sueno persistente en el que se convierte el mundo se va alejando
cada vez més de la legibilidad matematica de la que nos hablaba Galileo. Para
Leibniz, el mundo es un todo pleno de racionalidad deducido por el Deus calcu-
lans —un Dios que deduce y que, por lo tanto, ya no tiene nada que expresar ni
nada que comunicar.?® Y este todo pleno de racionalidad se consideraria no un
libro sino, en todo caso, una biblioteca, un conjunto de una infinidad de libros:
aquellos en los que se despliega el devenir de cada una de las monadas que

[36] «Lo que queda, tras la fundamentacién del método cientifico, es la caracteristica de la nueva
certeza, una seguridad liberada de todos los libros, reales y metaféricos, y que el sujeto, sélo debe a
si mismo.» Blumenberg, H.: La legibilidad del mundo. Barcelona: Ed. Paidos, 2000, p. 97.

[37] Bajo los presupuestos del mecanicismo, la naturaleza se convierte en una suerte de “black
box”. No es necesario conocer los secretos de su construccidn, sino que basta con apropiarse de
su operatividad, con la férmula que nos permita resolver nuestros problemas vitales. Ante la di-
ficultad de hallar una moral definitiva, Descartes nos recomendara guiarnos por una morale par
provision. «Con la metafora de la méquina en la mano, un enfoque puramente tedrico que quisiese
incondicionalmente conocer como estan revera factae [hechas de verdad] las cosas adquiere carac-
ter de “excesivo”; la actitud aqui metaféricamente inducida se aferra a la certitudo moralis [...]»
Blumenberg, H.: Paradigmas para una metaforologia. Madrid: Trotta, 2003, p. 154.

[38] Senala Blumenberg, «La razén que hay detras de ese mundo real entre los posibles ya no es la
razon de un sujeto que se podria comunicar mediante un escrito de su propio puno y letra, sino la
razén de una deduccién cuya infalibilidad debe estar garantizada». Blumenberg, H.: La legibilidad
del mundo. Barcelona: Ed. Paidos, 2000, p. 128. Para mantener la metaférica de la legibilidad, se
debe presuponer una relacién entre dos interlocutores, siendo el mundo el medio expresivo que
permite unir a los dos miembros del didlogo. Un dios que deduce no dialoga.
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estructuran la realidad. Si la sustancia es individual, habra tantas perspecti-
vas del mundo como sustancias, esto es, infinitas. Cada ménada desplegara de
forma inmanente las paginas de su tomo particular de la biblioteca del mundo,
habiendo tantos volimenes como individuos. Por ello, frente a la tradicional
unidad del libro de la naturaleza, senialara Blumenberg, respecto a la propues-
ta leibniziana: «Este [el libro de la naturaleza] tendria que estar concebido en
tantas versiones como aspectos individuales hay del mundo [...] y para cada
uno de estos aspectos el libro seria siempre, simultdneamente, el libro de la
historia del sujeto que defiende y representa ese aspecto del cosmos.»* Asi
pues, el libro de la naturaleza se muestra como el libro de la historia de los
seres humanos, un libro consistente en un sumatorio infinitesimal de historias
individuales.

3.3 El mundo como libro deja paso al libro del mundo.

El conocimiento del mundo que implica la representaciéon del mismo
como una biblioteca universal parece dificilmente reconciliable con la finitud
de una vida individual. En este sentido, el proyecto ilustrado de desarrollar la
Enciclopedia como un compendio de esta biblioteca universal resultara funda-
mental para volver a encauzar la metaférica de la legibilidad. La Enciclopedia
debia constituirse como un resumen de la complejidad del libro del mundo.
Resumen que, no obstante, en su maxima expresion, corria el peligro de ocupar
las mismas dimensiones que el original susceptible de ser resumido. Dice asi
Blumenberg, al respecto: «La Enciclopedia total, es decir, no perspectivista,
seria el duplicado de la naturaleza misma, el libro sobre la naturaleza que com-
pite con el propio libro de la naturaleza. Su empate definitivo.»*° El libro sobre
el mundo de los i1lustrados se constituira entonces como instancia competitiva
del libro del mundo.

Ante la labor de lograr una definicién clara y distinta de todos los Ambi-
tos de lo real, el pensamiento ilustrado buscara de nuevo descifrar el lenguaje
del libro de la naturaleza; lenguaje en cualquier caso esquivo y enigmatico. En
esta ocasién, la clave para obtener una lectura significativa se buscara en los
vestigios de un pasado remoto de corte romantico. Mundos culturales arcaicos
como el de las civilizaciones egipcia o india pasaran por ser el eslabon perdi-

[39] Blumenberg, H., op. cit., p. 132.

[40] Ibidem, p. 170.

En este sentido cabe recordar el cuento de Borges titulado “Del rigor en la ciencia”: Los habitantes
de la ciudad pretendian realizar un mapa tan detallado y perfecto que acabé siendo tan amplio
como el propio territorio a cartografiar. Es por ello que la Enciclopedia ha de ser necesariamente
un libro incompleto ya que en su maxima expresion ocuparia la misma extensién que el libro del
mundo. Al hacerlo, se volveria inservible para todo lector finito. La Enciclopedia debe abreviar y
simplificar el libro de la naturaleza.
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do en las tareas de decodificacién del libro de la naturaleza. Desde la mirada
proto-roméantica, estas culturas parecian poseer una unién esencial entre su
lenguaje y la naturaleza. Por eso ahora recibirdn una atencién especial los
jeroglificos y su supuesta significacién originaria.

Desde esta perspectiva, ya no solo se tendra a disposicion el lenguaje
matematico (y su asepsia desilusionante) para descifrar el libro de la natura-
leza.* Una nueva fe en los signos arcaicos traera la esperanza de reconquistar
la lengua perdida de la humanidad. G. Vico, por ejemplo, reivindicara la sabi-
duria originaria de caracter poético de aquellos que entendian la naturaleza
misma como lenguaje. El pensador italiano vera la historia de la humanidad
como un paulatino oscurecimiento de esta frescura originaria del espiritu y de
su facultad de imaginacién. Y es que en su opinién, el ser humano es quien ha
escrito el libro de la naturaleza, pero no a través de su conocimiento, sino de su
imaginacion. Siguiendo el principio epistemolégico segin el cual no se puede
conocer mas que lo que uno mismo ha hecho o ha podido hacer, Vico considera-
ra que el mundo nos resulta comprensible en la medida en que se trata de un
producto nuestro. Un producto formado por un complejo sistema de metaforas
que, como elemento trascendental, sin proceder de la experiencia crean expe-
riencia.

Esta linea de pensamiento encontrara una recepcién exaltada en los co-
mienzos del romanticismo alemén. Para el movimiento Sturm und Drang, los
libros volveran a convertirse de nuevo en meros sucedaneos de un conocimien-
to inmediato del mundo no exento de connotaciones bibliograficas. Asi para
Goethe, la naturaleza sera legible mas all4 de toda la desconfianza proveniente
del pathos del investigador como juez instigador del proceso racional*?. No solo
los instrumentos cientificos o el algebra se han vuelto ahora innecesarios, sino

[41] Si —como seniala Max Weber— el mundo contempordaneo ha sido desencantado debido al tra-
tamiento fisico-matematico de todo ente, el proyecto del romanticismo se mostrara como uno de
los maximos exponentes del “reencantamiento” de la realidad. Para Blumenberg el ser humano ha
de sentirse desilusionado ante una naturaleza que, indiferente a las preguntas por su sentido, se
despliega more geometrico. La significatividad de las narraciones miticas deja su lugar a la abs-
traccién de un lenguaje que pretende desentranar las leyes objetivas que rigen la realidad. El tra-
tamiento fisico-matematico de la realidad nos permite explicar y predecir los acontecimientos, pero
ello tiene un precio: el deshacernos de las historias que engarzaban esos mismos acontecimientos
en una trama narrativa que garantizaba la significatividad de todo suceso. Una significatividad
que ademas de desterrar la indiferencia de la realidad frente al ser humano garantizaba una oferta
axiolégica de modelos de vida y valoraciones morales.

[42] Legibilidad que para el pensador aleméan se mostrard, entre otros lugares, en el rostro de sus
congéneres. El hecho de que Goethe confiase en las revelaciones de la fisiognémica deberia servir
como sismégrafo de los temblores subterrdneos que seguian amenazando tras el supuesto éxito
de las luces en la erradicacién de los prejuicios. A este respecto, pensadores como Lichtenberg no
podian por menos que ridiculizar las pretensiones tedricas de conocer la personalidad de los in-
dividuos a través de la legibilidad de parametros externos. Y es que los practicantes de la ciencia
fisiognémica, colgarian a los nifios antes de cometer el delito. {En qué lugar deja esto a la razén
tras todos los esfuerzos ilustrados?
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que citando a Goethe afiade Blumenberg al respecto, «La naturaleza, si se la
tortura, guarda silencio»*®. El Romanticismo sefialard precisamente hacia la
imagen opuesta: si no rehusamos escucharlo, todo habla por si mismo. Entre
Dios y su obra ya no existe ningin hiato; al contario, siguiendo la propuesta
spinozista, la realidad queda unificada bajo la formula del Deus sive Natura.
Los fenémenos de la naturaleza ya no son el lenguaje cifrado de otra cosa y,
por tanto, no apuntan a algo distinto de ellos mismos. Goethe lee el libro de la
naturaleza a primera vista, agotandose su significado en la propia inmanencia
del texto.

A principios de 1780, Goethe concebira la idea de llevar a cabo una
novela del universo. Sefiala Blumenberg en esta ocasién, «Esta [la novela del
universo] sefiala la transformacién del mundo, que es un libro metaférico, en
el libro que serd un mundo metaférico»* Tratar de representar la totalidad
en una pieza literaria se convertira en uno de los anhelos fundamentales del
proyecto romantico. Para pensadores como Novalis, el proyecto de escribir una
nueva Biblia se mostrara como la culminacién no solo de la Enciclopedia ilus-
trada sino también del libro revelado de la tradicién cristiana. Esto es, el libro
de la naturaleza sera el concepto limite de todo lo que se puede escribir, el libro
en el que encontrar reunido el universo.

Pero, ;como es posible llevar a cabo esta tarea? ;Podra el yo desvelar
los secretos de la naturaleza sintetizando su totalidad en una obra absoluta?
Desde la perspectiva del idealismo magico de Novalis, el libro de la naturaleza
serd plenamente accesible al yo puesto que la naturaleza no es algo ajeno al
sujeto sino “un yo jeroglificado”. Unicamente necesitaba volver a reencontrar
la comunién originaria que vincula ambos polos de la escisién. La naturaleza
no es mas que la instancia que el yo trascendental proyecta para constituirse
como tal. Una proyeccion de si mismo que ha dejado de reconocer como tal pero
que necesariamente le pertenece.

En el mismo sentido, opinara Schlegel que el yo es el que codifica el
mundo como texto legible: «[...] para nosotros todo es un gran escrito del que te-

[43] Blumenberg, H.: La legibilidad del mundo. Barcelona: Ed. Paidos, 2000, p. 218. La relacién
de confianza o desconfianza respecto a la revelacién de “la verdad” ha ido variando en funcién de
cada momento histérico, y en caso de aceptar las tesis de Blumenberg, en funcién del paradigma
metaférico imperante. El transito de la relaciéon de confianza que animaba el cosmos de la anti-
gliedad a la desconfianza de la modernidad desarrollara una nueva inversién en la aproximacién
de Goethe a la problematica epistemoldgica. Desde su perspectiva panteista, la naturaleza ya no
es signo de un sentido oculto en otro lugar. Los fendémenos tienen por si mismos una consistencia
propia y ya no serd necesario el instrumental investigador para revelar sus secretos: “[...] del
microscopio o el telescopio, de la palanca y los tornillos, el prisma o el algebra. Estos encarnan la
desconfianza de la razén ante una naturaleza completamente distinta, a la que sélo la astucia y el
refinamiento pueden arrancar su secreto. La naturaleza de Goethe es de una franqueza biblica”.
Ibidem, p. 217. Goethe aspira pues a leer el libro de la naturaleza “a primera vista”.

[44] Ibidem, p. 226.
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nemos la clave [...] conocemos de antemano la marcha de ese gran mecanismo
de relojeria.»*® Cual Narciso contemplandose en el espejo, el yo trascendental
se refleja en el mundo aunque sin reconocer su rostro.*® La clave de la forma-
cién cultural pasara pues por hacerse con el propio yo trascendental. De nuevo,
el libro de la naturaleza es fagocitado por el libro de la historia escrito por una
subjetividad absoluta. Incluso la vida individual no debe ser algo dado sino
una novela escrita por nosotros, que como concepto limite de una creatividad
universal, se convierta en la Biblia absoluta que romantice de nuevo el mundo.

Ahora bien, la pretensién de desarrollar un libro que todo abarque y
cuyo productor sea la humanidad al completo, deja la estructura original de la
metaférica de la naturaleza sin uno de sus elementos fundamentales. Y es que
en este proceso, Dios no solo ha enmudecido sino que ha acabado por desapa-
recer de la ecuacién en la que el ser humano se vuelve omnipresente. Sefiala
asi Blumenberg, «[...] si el mundo habia sido un comunicado mandado por el
creador a sus criaturas, la pérdida de esa funcién tenia que dejar en herencia
los meros ademanes, vaciados ahora de significaciéon, el mundo como un libro
sobre nada.»*” En este sentido, autores como Mallarmé recogeran el testigo
dejado por el cogito cartesiano renovandolo con un nuevo tipo de certeza: la
autocerteza del escribir. Ahora que ya no hay mundo se abre una oportunidad
para el sujeto estético y su aventura de escribir un libro vacio, un libro siempre
pendiente de la recepcién del publico.

4. El resurgimiento de la legibilidad en el mundo contemporaneo.

Tras la muerte de Dios sentenciada por Nietzsche y su desenmascara-
miento de todos los antropomorfismos que se ocultan tras nuestras representa-
ciones de la naturaleza, podria parecer que ya no queda sitio para la metaférica
de la legibilidad. No solo el mundo parece haberse vaciado del sentido antafio
esperado y de su papel mediador como mensaje del Dios creador, sino que ade-
mas los progresos cientificos tanto del siglo XIX como del XX parecen haber
dejado todos los residuos miticos aparcados tras los escombros que la razon va
generando en su acelerado trayecto histérico hasta la culminaciéon de su meta.
Ahora bien, como Nietzsche nos muestra en Asi hablé Zaratustra, la muerte
de Dios no es la ultima palabra de la divinidad. Por el contrario, la divinidad
esta siempre dispuesta a redibujarse en nuevas figuras susceptibles de nuevos
cultos. El culto al asno, por ejemplo, se muestra en la conocida obra del pensa-
dor aleman, como la metamorfosis de un nuevo idolo al que los seres humanos

[45] Ibidem, p. 252.

[46] Como seniala Schlegel «;Qué es la naturaleza? Un indice o plan sistemético y enciclopédico de
nuestro espiritu» Schlegel, F.: Schriften, vol. 11, p. 583, citado en Ibidem, p. 259.

[47] Blumenberg, H., op. cit., p. 309.
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contindan rindiendo homenaje y tributo.*® El hecho de que el fin del mito sea
en realidad otro mito da muestra de la otra cara de una razén que no parece
poder subsistir sino a costa de su lado no-racional. Una cara en la que quedan
condensadas unas expectativas de sentido que la razén no puede reconocer
como tales pero que sin embargo siguen surgiendo a sus espaldas para rellenar
los huecos dejados por los conceptos en su pretendida diseccién de lo real en
cuadriculas bien ordenadas®.

Asi, resulta especialmente relevante el resurgimiento de la metaférica
de la legibilidad en areas de las ciencias contemporaneas tales como la fisica
tedrica, caracterizada por su asepsia formal y su racionalidad matematica. Sin
embargo, afirmaciones como las de Schrédinger ponen de manifiesto la persis-
tencia de las expectativas antropomorficas en las descripciones mas depuradas
de la realidad: «El gran desenmascaramiento de la teoria cuantica consistié en
descubrir que habia inconstancia en el libro de la naturaleza y, por cierto, en
un orden de cosas donde segun las opiniones hasta entonces dominantes todo
lo que no fuera constancia parecia no tener sentido.»® Esta y otras metaforas
siguen persistiendo en un lenguaje que tras los esfuerzos infructuosos del cir-
culo de Viena no parece poder resolver sus patologias a través de la catarsis de
la verificaciéon empirica. Y no pudiendo hacerlo, la formalizacién matematica y
la abstraccion tedrica siguen siendo permeables a una suerte de 6smosis inad-
vertida de residuos metaféricos y restos no conceptuales que como en el caso de
Max Planck no pueden sino llamar nuestra atencién cuando sus instrumentos
de investigacién le comunican:

«[...] sélo un determinado mensaje, mas o menos inseguro, o bien, como dijera en una
ocasion Helmholtz, un signo transmitido por el mundo real y a partir del cual él intenta sa-
car sus conclusiones, de una manera andloga al fil6logo que ha de descifrar un documento
primitivo, proveniente de una cultura totalmente desconocida para él»°'.

[48] «Mas de repente el oido de Zaratustra se asust6: en efecto, la caverna, que hasta entonces
estuvo llena de ruidos y de risas, quedo subitamente envuelta en un silencio de muerte; [...] todos
ellos estaban arrodillados, como nifios y como viejecillas crédulas, y adoraban al asno.» Nietzsche,
F.: Asi hablé Zaratustra. Madrid: Alianza, 2006, p. 421.

[49] En relacién con el episodio de la adoracién del asno en Nietzsche, comenta Blumenberg lo
siguiente: «La conmemoracién ritual en la fiesta del asno, recordatorio de lo indiferente de la figura
en que se adore a la divinidad, puro prejuicio como el de su muerte, es a la vez renuncia a un éxito
definitivo de cualquier ilustracion, en beneficio del retorno de lo mismo en el ritual y en el mito.
Admitirlo es a la vez expresion de la sabiduria de Zaratustra y de su derrota frente a las sombras.»
Blumenberg, H.: Salidas de caverna. Madrid: La balsa de la Medusa, 2004, p. 511.

[60] Schrodinger, E.: What is Life? The Physical Aspect of the Living Cell. Dublin: 1951, p. 70,
citado en Blumenberg, H.: La legibilidad del mundo. Barcelona: Ed. Paidos, 2000, p. 378.

[61] Planck, M., “Positivismus und reale Ausenwelt”’, conferencia de 1930, en Wege zur
physikalischen Erkenntnis. Leipzig: 1933, p. 174, citado en Ibidem, p. 378.
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La ya desterrada fisiognémica del siglo XIX (pero todavia vigente en
nuestras apreciaciones cotidianas)®?, la legibilidad de los suefios freudiana o
la méas actual lectura del c6digo genético, son sélo una muestra de cémo el
empleo de las metaforas sigue vigente no sélo en el lenguaje cientifico, sino
también en el subsuelo de las nociones elementales que nos permiten estruc-
turar la realidad. Una realidad a la que quizas no tenga sentido aproximar-
se desde una perspectiva reduccionista y afincada en el monopolio de una
racionalidad instrumental. Y es que més alla de las implicaciones politicas,
econdmicas, sociales o ecolégicas que pueda tener la dialéctica de la ilustra-
cién, no parece que la aproximacién “exacta” sea la mas adecuada para un
ser que, como el humano, necesita espacios de incertidumbre para acomodar
su existencia. Recuperando la metaférica de la legibilidad de la naturaleza,
conviene reflexionar sobre qué tipo de hallazgos realizariamos si solo emplea-
semos el instrumental de laboratorio para desentranar el significado de cual-
quier libro que cayese en nuestras manos. Con toda seguridad, correriamos
el riesgo de terminar nuestro analisis con la obtencién de la formula quimica
de la celulosa empleada para confeccionar el papel y de las demés sustancias
que componen la tinta de impresiéon. No podemos aproximaros a un objeto
cuyo valor reside en sus caracteristicas significativas a través de un méto-
do de este tipo, pues el caracter intrinseco de un libro, siguiendo el ejemplo
anterior, no reside en sus particulas elementales o las posiciones que éstas
ocupan en el espacio vacio. El sentido de las cosas no se puede aprehender a
través de un analisis quimico de laboratorio.

Por lo tanto, si el mundo que habitamos trasciende de aquello que
cabe analizar en un laboratorio o en un acelerador de particulas, si el sentido
del que dependemos se nos escapa entre los dedos al pretender atraparlo en-
tre nuestras tenazas conceptuales, quizas debamos reconocer nuestra deuda
con aquellos elementos no conceptuales que contribuyen a la existencia de
esta significatividad y de este sentido. Unos elementos que no podemos ana-
lizar de forma clara y distinta y definir univocamente, pero que asi y todo

[62] Esta corriente pseudo-cientifica hiz6 fortuna en el S. XIX con la pretensién de desvelar la
personalidad de los individuos mediante el estudio sistematico de sus rasgos faciales. Johann Cas-
par Lavater, uno de sus representantes, pretendia “[...]de la lectura puntillosa de los rostros [...]
poder revelar no sélo indoles y tipos de comportamiento sino también destinos, pasados y futuros
enteros. [...] A Lavater le alcanzaria con que le presentaran el perfil de personas desconocidas y
anénimas para realizar todo tipo de observaciones perspicaces sobres estas personas”. Blumen-
berg, H., Descripcion del ser humano, Buenos Aires: Fondo de Cultura Econémica de Argentina,
2010, pp. 228-229. Haciendo referencia en varias de sus obras a la polémica entre Lichtenberg y
los fisionomistas, Blumenberg hara hincapié en la dificultad de extirpar las creencias en las que
estamos mediante las ideas que tenemos. Y es que aunque aceptemos que el conocimiento de la
interioridad del Otro no puede adivinarse en su rostro, seguimos empleando este método como uno
mas de nuestros prejuicios cotidianos.
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contribuyen a consolidar tanto nuestra ubicacién tedrica como nuestra orien-
tacién pragmatica en el mundo.

5. Conclusiones.

El ser humano siempre ha necesitado sentirse en el mundo como en
casa. La necesidad de encontrar un sentido tanto para su existencia como para
la del todo en el que ésta se desarrollaba, le ha llevado a nombrar y a dotar de
significado aquello que originariamente se le aparecia como algo amenazador
y desconocido. Como hemos visto, este todo inicamente se hizo accesible como
tal gracias a una suerte de denominaciones metaféricas como caos, physis o
cosmos. La realidad ha ido pues transitando por una serie de representaciones
metaféricas que han variado su rostro segin las expectativas de cada momento
histérico. Comenzando por el significado del término “physis” [crecer, brotar o
llegar a ser] y siguiendo con otros disfraces metaféricos como el de cosmos [sis-
tema arménico y admirable] o el de maquina de relojeria [engranaje imitable
por el propio ser humano], la naturaleza ha ido mostrando diferentes aspectos
en funcién de la representacién metaférica bajo la que aparecia.

Una de las representaciones que recorren como el hilo de Ariadna el
laberinto del pensamiento occidental es la metaférica de la legibilidad. En ella
encontramos condensadas las expectativas de sentido que el ser humano pone
en la realidad, considerandola una unidad significativa cuya experiencia de-
biera serle tan accesible como la lectura de un libro. La expectativa de poder
leer la naturaleza como si de un escrito cifrado se tratase puede rastrearse
desde los principios de la historia del pensamiento occidental, comenzando por
la reduccién atomista del mundo a una serie de unidades alfabéticas, pasando
por la conocida afirmacién de Galileo de que la naturaleza es un libro escrito en
lenguaje matematico, y terminando con las experiencias contemporaneas como
la legibilidad de los suefios freudiana o la lectura del cédigo genético.

Las conclusiones a las que se llega tras el analisis de la evolucién de la
representacion de la naturaleza atendiendo a las variaciones en la recepcion de
la metaférica sobre su legibilidad son las siguientes:

-En primer lugar, el hecho de que nuestras representaciones sobre qué
sea la realidad dependa de un sustrato metaférico que varia en funcién del
momento histérico deberia alejarnos del absolutismo de las teorias “definiti-
vas”. Si el ser humano es un ente finito y vinculado a su mundo histérico, cuya
verdad esta viva y tiene un rostro cambiante, deberia acomodarse a la provi-
sionalidad de toda certeza. Asi, no pudiendo acceder a lo definitivo, debemos
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conformarnos, como sefiala Blumenberg, con “algo interpretable que precede a
otra cosa interpretable”

-En segundo lugar, parece evidente que este sustrato metaférico no solo
tiene implicaciones tedricas sino también pragmaticas. Que la realidad aparezca
ante nuestros ojos como un surgir desde un fondo no presente o como lo abso-
lutamente disponible merced a su calculabilidad matematica; que sea un men-
saje intocable de Dios para sus criaturas o una novela cdsmica pendiente de la
intervencién demitrgica del ser humano, va a tener repercusiones no solo para
el mundo que nos rodea sino también para el ser humano que forma parte de él.

-Finalmente y en tercer lugar, el hecho de que las representaciones
metaféricas sigan presentes en el lenguaje cientifico contemporaneo nos lle-
va a reflexionar sobre el trasfondo “humano, demasiado humano” que asoma
detras de la pretendida asepsia cientifica. El hecho de que la naturaleza siga
apareciendo como un texto legible, ya sea en la inconstancia del libro de la
naturaleza o en la codificaciéon del genoma, da muestras de la presencia del ser
humano detras de toda pretendida objetividad en el conocimiento cientifico de
la naturaleza. Una naturaleza que sdlo al ser nombrada como physis, cosmos
o reconocida como lectura escrita en el lenguaje de las matematicas, puede co-
menzar a hablarnos en un lenguaje que nos resulte comprensible. Por todo ello,
lo fundamental quizas sea considerar la presencia de la subjetividad detras de
cada objeto no como una impureza de la teoria sino como condicién necesaria
de la misma; y en el mismo sentido, considerar la metafora no como un estorbo
para la claridad y distincién conceptual sino como un elemento indispensable
en nuestra relacién tanto tedrica como pragmatica con el mundo.
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Resumen: Los cambios de paradigmas cientificos generan una crisis en la
que todos los conceptos utilizados hasta el momento han de ser revisados. La
enfermedad de las virgenes o enfermedad de amor es uno de los casos mas
llamativos, ya que tras la caida del humoralismo desaparecié por completo, a
pesar de la importancia que mantuvo durante siglos. Sin embargo, puede que

exista una puerta a su reaparicion.

Palabras-clave: melancolia; enfermedad de las virgenes; medicina; amor; locura.

Abstract: Changes in scientific paradigms generate a crisis in which all
concepts must be reviewed. Illness of virgins or love sickness is one of the most
striking, because just after the fall of humoralism it completely disappeared,
despite the importance that it held for centuries. But there may be a possibility

of a comeback.
Key-words: melancholy; love sickness; medicine; love; madness.

1. Los origenes: Antigiiedad.

A nadie le sonara extrafo si decimos que este articulo trata sobre la
enfermedad y las variaciones que ha sufrido su concepto a lo largo de la his-
toria. Pero quiza sea algo mas llamativo el hecho de que tratemos sobre una
enfermedad en concreto, la enfermedad del amor. Y es que, a lo largo de mu-
chos siglos, la enfermedad del amor fue uno de los diagndsticos médicos mas
comunes. Nos cuesta imaginar que hoy en dia uno de nosotros pudiera, tras su
visita al médico, ser diagnosticado de semejante patologia, pero lo cierto es que
no seriamos, ni mucho menos, los primeros. No obstante, ;por qué hoy no pode-
mos estar enfermos de amor? jAcaso se ha erradicado la enfermedad gracias a
un efectivo tratamiento o vacuna? Asomarnos a la historia de esta enfermedad

nos ayudara sin duda a responder todos estos interrogantes.
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Podemos comenzar por tanto por el padre de la medicina occidental, Hi-
pocrates, el cual haba por primera vez de la enfermedad de amor o enfermedad
de las virgenes, como él la llama'. Su preocupacion por el tema nos da una idea
sobre la frecuencia con la que aparecia la dolencia. La enfermedad de las virge-
nes, al igual que otras enfermedades, viene producida para Hipdcrates por un
desequilibrio en los humores que nos constituyen. Las jovenes afectadas se ven
asaltadas por una sensacién de sopor, que termina por originar desvarios y, en
casos extremos, enloquecen hasta tener deseos de matar. La paciente siente
terrores y miedos, ya que las visiones que en ocasiones vislumbra le incitan a
atentar contra su vida y a desear la muerte como algo bueno. Consecuencias
tan catastréficas se derivan de la presencia de un exceso de sangre en el or-
ganismo. Llega un momento en el que a las mujeres virgenes les llega la hora
de casarse. Si no lo hacen, su orificio de salida corre el riesgo de obstruirse y
retener la sangre que habria de ser eliminada mediante la menstruacién. La
supresion de su periodo impide que el organismo se purifique, de manera que
la sangre afluye en mayor cantidad de la debida hacia el corazén y el diafrag-
ma. Cuando estas zonas se ven saturadas por la sangre, su funcionamiento se
entorpece, afectando a la salud de la mujer. En un principio los delirios no son
el sintoma primero de la enfermedad de las virgenes, sino que aparecen cuando
la retencion se alarga en el tiempo y la sangre retenida se pudre y genera unos
vapores dafinos que acaban por afectar al cerebro.

Una de las cosas més curiosas de este tratado es que la enfermedad de
las virgenes no se presenta sélo como un mal tipico de las doncellas casade-
ras. Las mujeres casadas que son estériles son también proclives a padecer-
lo. En definitiva, la deficiente de menstruacién de estas ultimas genera una
retencién perniciosa de los loquios, tal y como les sucede a algunas mujeres
jévenes virgenes.

El remedio a este mal es facil a juicio de Hipécrates. La mujer sanara
cuando nada impida la salida natural de la sangre. En el caso de las doncellas,
los beneficios del matrimonio, es decir las relaciones sexuales, asi como el em-
barazo, favorecen que la sangre se evacue de manera normal. Si bienes cierto
que la solucién es clara en el caso de las virgenes, no lo es tanto en el caso
de las mujeres casadas estériles. En el tratado sélo se nos indica que pueden
sufrir este mal, pero en ningin momento se ofrece una terapia adecuada para
solventarlo.

A pesar de la brevedad del tratado y la poca informacién sobre la en-
fermedad de las virgenes, el paso del tiempo favorece la ampliacién de esta
patologia. En otros tratados hipocraticos aparecen dolencias muy similares,
que acaban por identificarse con ella. De entre todas las patologias, la enfer-

[1] Hipécrates. Tratados hipocrdticos IV. Gredos, Madrid, 1988. En Sobre la enfermedad de las
virgenes. pp. 327-329.
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medad de las virgenes se conecta con una en especial, la melancolia. El origen
de tal unién se debe a la causa que ambas enfermedades tienen en comun; la
bilis negra. Para aclarar esta cuestién debemos recalar un momento en el uso
hipocratico de este término. Lo que llamamos bilis negra es llamado por Hipé-
crates péhawva xoAn, es decir, melancolia, traducido al latin como atra bilis. En
la enfermedad de las virgenes la menstruacién retenida se calienta una y otra
vez hasta convertir el poso de la sangre en una dafina atrabilis.

La confusién terminoldgica conlleva que, con el paso del tiempo, la en-
fermedad de las virgenes se identifique cada vez mas con la melancolia hasta
llegar a convertirse en un subtipo de ella. Esto va a facilitar que la enfermedad
de las virgenes amplie su radio de accién, de manera que un mal tipicamente
femenino puede darse de igual modo en los hombres; la tnica diferencia sera el
tipo de humor o fluido retenido.

Tras una lectura de las obras hipocraticas no podemos saber con exac-
titud cudl es la causa que provoca una retencién de la menstruacién. Sélo en
algunos casos sabemos que este extrano comportamiento se debe a un despla-
zamiento de la matriz, que para los griegos, es un 6rgano mévil®. En cualquier
caso, Hip6crates no es el Unico que sefiala los problemas relacionados con la
matriz como causa de la enfermedad. El mismo Platén habla sobre esta cla-
se de dolencias relacionadas con el aparato reproductor femenino. En Timeo
(86¢-91c¢) explica como los comportamientos destructivos se pueden derivar de
reacciones fisicas descontroladas, como del deseo de procrear. Si la mujer, por
el motivo que sea, desatiende la llamada de su cuerpo, apareceran de inmedia-
to algunos trastornos animicos.

Todo este conglomerado de afecciones perfila una silueta de la enfer-
medad de las virgenes cada vez mas amplia. Pero existe una obra clave para
que el origen fisico de la enfermedad pase a convertirse en un desorden de tipo
emocional; estamos hablando de los Problemata, en concreto del XXX, I. De
dudosa autoria aristotélica, la parte citada abre su discurso preguntandose
acerca del porqué todos los hombres geniales han sido y son melancdlicos. En
todos los casos se trata de personas con temperamento melancélico, personas
cuya constitucién se compone basicamente de bilis negra. La sobreabundancia
de bilis negra da al melancélico una apariencia interna y externa determinada.
Debido a las cualidades asociadas al humor, “la mayoria de los melancélicos
son secos y tienen las venas saltonas™. Con respecto a su disposicién interna,
el temperamento melancélico hace a los individuos mas inteligentes, como en-
tusiasmados en su pensamiento y propensos al amor. Es precisamente la pro-
pensién al amor del melancélico la que, con el paso del tiempo, se confundira
con la enfermedad de las virgenes haciendo de ella un subtipo de melancolia de

[2] Hipbécerates. Tratados hipocrdticos IV. Op. Cit. En Sobre la superfetacion. .p. 348, 34.
[3] Ibidem. p. 89,945a.
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indole sexual - amorosa. En conclusién, los Problemata sientan las bases para
que la enfermedad de las virgenes vaya més alla del desorden fisico y abarque
de igual modo un desequilibrio emocional.

Los Problemata son una obra fundamental para comprender la com-
plejidad que el melancélico hipocratico va adquiriendo y con él, el poseedor del
mal de las virgenes. Pero, ;de dénde surge la idea del melancélico propenso al
amor? ;Aparece por primera vez en los Problemata? Podemos decir que si, pero
no del todo. La propensiéon al amor unida a la figura del melancélico es una
conexi6n original de la obra aristotélica. Sin embargo, esta obra lo que hace
es recopilar los tipos de locura divina indicadas por Platén y explicarlas como
rasgos tipicos del melancélico.

En su conocido didlogo Fedro*, Socrates establece un dialogo con Lisias
en torno al amor. En un primer momento Sécrates expone la teoria de que el
amor es una enfermedad; es un apetito que nos separa de lo recto y nos impulsa
al goce irracional de la belleza de los cuerpos. Sin embargo, y como es habitual
en Socrates, llega un momento en el que se siente poseido por las Musas y cae
en la cuenta de que si un enamorado juicioso hubiese oido su discurso habria
pensado que ellos nunca amaron de verdad. Por ello Sécrates propone a Lisias
un nuevo discurso sobre el amor. Cree asi que la alteracién mental provocada
por el amor, no ha de ser negativa de forma obligatoria. Es posible que la locura
amorosa no sea provocada por deseos humanos sino por una posesion divina.
Segun la divinidad que ejerza la posesién la locura sera de una u otra indole. Si
es el dios Apolo el que ejerce su poder, el individuo se convertird en portador de
la locura profética que le capacitara para ver el futuro y predecirlo. De manos
del dios Dioniso encontramos la locura mistica por la que los hombres pue-
den comunicarse con la divinidad estableciéndose como intermediarios entre el
mundo humano y divino. En tercer lugar tenemos la locura poética; generada
por las Musas despierta el alma hacia la adquisicién de habilidades artisticas.
La ultima locura divina y la que mds interesa a nuestro proposito es la que Pla-
tén denomina locura erética. Derivada del dios Eros, bajo su influjo el hombre
se muestra sensible a la belleza, que puede ir desde la belleza de los cuerpos,
hasta la belleza méas excelsa, la de las Ideas. En cualquier caso el loco erdtico
ama todo esto porque no lo posee aunque lo desea.

Sin ahondar més en la teoria platénica del la locura, con el fin de no
desviarnos en exceso de nuestro propésito, podemos preguntarnos si esta lo-
cura erética indicada por Platon tiene algo que ver con la enfermedad de las
virgenes hipocratica. De manera clara, podemos afirmar que en su origen no
mantienen ningun tipo de similitud. Sin embargo, existe un momento clave
en el que la enfermedad de las virgenes y la locura erética entran en contacto.
Tras la aparicién de los Problemata ambos fenémenos se funden hasta hacerse

[4] Platén. Didlogos II1. Fedon, Banquete, Fedro. Gredos, Madrid, 1986.
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indiscernibles. En esta obra los tipos de locura platénica pasan a definir rasgos
tipicos del melancélico. Asi, el melancdlico, en el paradigma humoralista, es
alguien tendente al arte o la mistica. También se inclina hacia las pasiones
amorosas, pero en un sentido menos filoséfico que el dado por Platén.

Avanzando un poco en el tiempo encontramos otro de los autores capi-
tales en la historia de la melancolia. A pesar de no adscribirse al humoralismo,
tiene relacién con la constitucién del concepto de la enfermedad de las virgenes.
Estamos hablando de Sorano de Efeso (s. II) cuya obra serd transmitida por
Celio Aureliano (s. V). La escuela metodista, a la que pertenece el primero, le
facilita un enfoque algo diferente aunque compatible con el humoralismo, sobre
todo en lo que a la melancolia se refiere. Para Sorano la melancolia no deriva
de un desequilibrio humoral sino del resultado de una estrechez en las fibras
que nos configuran. Sin embargo, los sintomas en ambos casos son similares:
angustia mental, afliccién, deseos de morir y a veces deseos vehementes de vi-
vir. Aunque el médico metodista no nos habla de la enfermedad de las virgenes,
contribuye a su formacién en gran medida; primero porque perfila la apariencia
del melancdlico y por lo tanto también del melancélico amoroso, segundo porque
afade un nuevo elemento a la historia de la melancolia: la existencia de la idea
fija. El melancdélico es, a su juicio, una persona sensata en todos los aspectos de
su vida, excepto en una parcela dominada por una idea fija que lo atormenta.
Pueden ser ideas de lo mas variado, como creerse de cristal, de barro o sin cabe-
za. Y, aunque Sorano no es consciente, abre las puertas a que el enamoramiento
sea otro posible foco de obsesion.

Dentro de la escuela metodista existen otros autores que defienden la
teoria de la idea fija. A pesar de ello, la obsesién amorosa no aparece tampoco de
forma explicita. Arquigenes de Apamea (s. I-s. II) describe la melancolia como
una “depresién sin fiebre, debida a una obsesién, ya que una sola idea fija in-
vade la mente de la persona hasta quedar convencida de las cosas mas insdlitas.

La influencia de la escuela metodista se infiltra entre las filas del hu-
moralismo hasta integrarse por completo. Basado en las intuiciones de Sorano
y con clara influencia humoral, Rufo de Efeso (98-117) ensalza la melancolia de
manera espectacular. Gracias a las referencias que sobre él realizan autores
posteriores sabemos que dedicé una obra completa a la melancolia, la cual se
perdié. En ella describe al melancélico como un ser cuya capacidad de pensar no
difiere de la del resto, excepto por la existencia de una idea fija que le obsesiona
hasta el abatimiento. Su descripcion de las ideas fijas sera repetida a lo largo
de los siglos; en cualquier caso, no destaca tampoco el amor como una de ellas®.

Si en Rufo la conexién entre la melancolia y la enfermedad de las virge-
nes esta ya establecida, Areteo las establece como patologias independientes.

[5] Klibansky, R. Panofsky, E. Saxl, F. Saturno y la melancolia. Alianza forma, Madrid, 1991. p. 68.
[6] Ibidem. pp. 71-72.
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Areteo de Capadocia (s. II-s. III) sefala la bilis negra como causante de la
melancolia. Tal y como sucede en otros autores, recurre de nuevo a la idea fija
para dar explicacion de las obsesiones que atormentan al melancélico, aunque
el amor no es una de estas ideas recurrentes. Para Areteo, la enfermedad de las
virgenes denomina una patologia diferente, aunque es cierto que el afectado
“parece melancdlico a los ojos de cualquiera” ya que se siente invadido por la
tristeza. El organismo de la persona afectada se desequilibra a causa de una
retencion de los fluidos. Y digo bien persona, puesto que en Areteo la enferme-
dad de las virgenes puede afectar tanto al sexo femenino como al masculino.
Sobre los beneficios del coito como medida terapéutica el autor no posee una
opinién muy favorable, al contrario que otros médicos. Le parecen extranos
aquellos casos en los que la dolencia se cura tras yacer con una doncella, pues,
a su juicio, son méas prisioneros del desengano que de la enfermedad.

A pesar de la independencia que la enfermedad de las virgenes tiene
en Areteo, su detallada explicacién ayuda a que los médicos posteriores entien-
dan mejor la relacién entre la melancolia y esta enfermedad. Y es que uno de
los rasgos que definiran al melancélico a lo largo de la historia es su caracter
lujurioso. En términos generales podemos decir que los médicos posteriores
hablaran de los flatos producidos al cocerse el exceso de bilis negra por el calor
innato. Estos flatos guardan relacion con la ereccién masculina ya que, gracias
a la afluencia de éstos al miembro, la ereccién tiene lugar. La abundancia de
flatos en el melancélico va a dar lugar a que se le presente como un ser domi-
nado por el deseo incesante de copular. En cualquier caso, no sera Areteo quien
defienda dicha teoria.

Lo que si explica el autor es el ansia de procrear derivada del utero. Re-
toma asi la vertiente mas somatica de la enfermedad de las virgenes. Existen
ocasiones en las que el Gtero, al ser un 6rgano movil, se comporta igual que en
otro animal y el ansia de procrear desestabiliza la salud de la mujer®.

Aquella enfermedad que en Hipdcrates ocupaba un pequeno escrito
toma cada vez mas fuerza bajo el amparo de la teoria humoral, de tal forma que
parece imposible que exista fuera de ella. El humoralismo es ya el paradigma
dominante al que deben ajustarse todas las explicaciones cientificas si quieren
tener validez. Sin embargo, el asentamiento definitivo no sera posible sin el
importante trabajo de Galeno (130-200). Su labor de sintesis y recopilacién
de las doctrinas hipocraticas aporta claridad y orden sobre puntos que antes
permanecian oscuros.

La diferencia que Galeno establece entre el temperamento melancélico,
el humor melancélico y la enfermedad de la melancolia ofrece la posibilidad
de poseer el temperamento melancélico sin estar enfermo de melancolia y a la

[7] Ibidem. p. 109.
[8] Ibidem. p. 93.
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inversa. No obstante, la disposicién organica afiade un punto de riesgo adicio-
nal al padecimiento de la patologia. Las causas que actualizan la disposiciéon
pueden ser multiples, pero sin duda una de las mas llamativas es la retencion.
La supresiéon de evacuaciones naturales como la menstruacién o el esperma®
genera melancolia. Los fluidos retenidos se corrompen generando vapores ma-
lignos que dafian tanto el cuerpo como el animo de la persona que, a partir de
ese momento, se muestra triste y desesperanzada sin motivo. Puede existir
ademaés una especie de sofocacion histérica no derivada de la retencién del
menstruo. En las viudas jovenes, la falta de relaciones sexuales conlleva que
mantengan su esperma retenido y por tanto, al igual que los hombres, desarro-
llen la melancolia.

El remedio mas eficaz es en todos los casos el uso terapéutico de las re-
laciones sexuales. A juicio de Galeno, el hombre prudente utiliza este remedio
como camino a su salud y no orientado a la mera obtencién de placer. En el
caso de la mujer lo mas sensato es casarla para que de este modo pueda tener
relaciones sexuales decorosas.

En conclusion podemos decir que con Galeno la enfermedad de las vir-
genes adquiere un verdadero cuerpo tedrico bajo la forma de la melancolia,
de manera que se amplia a todo el mundo y no sélo a las doncellas casaderas.
Con €l se cierra ademas la Antigiiedad y se inaugura un nuevo periodo, el de
la Edad Media.

2. Edad Media.

El humoralismo continta siendo el paradigma cientifico vigente. Sin
embargo, el nuevo modo de entender la sociedad le aporta diferentes matices.
Los mas importantes vienen derivados de la influencia que el Cristianismo
posee sobre el modo de vida medieval.

La melancolia, y por tanto la enfermedad de las virgenes, se define por
la misma explicacién que en épocas anteriores, aunque entra en escena un
nuevo concepto, el de pecado. Quien obra contra los mandamientos de Dios
encuentra su alma en un estado de perturbaciéon que le hace susceptible de
padecer enfermedades. Una de los autoras mas radicales en esta afirmacion es
Hildegarda de Bingen (1098-1179), para quien la melancolia es consecuencia
directa del pecado original. Debido a la desobediencia del mandato divino la
melancolia se coaguld en la sangre y su humor generé en Adan la tristeza y el
desespero, momento que el diablo aprovech6 para insuflarle la melancolia®.

[9] Galeno. Sobre la localizacion de enfermedades. Gredos, Madrid, 2002. p. 305.

[10] Starobinski, Jean. Historia del tratamiento de la melancolia desde los origenes hasta 1900.
Acta psycosomatica, Basilea, 1962. p. 36.
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Los estudiosos de la vida y obra de Hildegarda creen que ella misma
padecié melancolia, pues en sus escritos describe las visiones que desde muy
joven posee. Por ello no olvida un tipo de melancolia que, para ella, estd mas
unida al género femenino, la enfermedad de las virgenes. Las mujeres de tez
negruzca, carnes magras y venas gruesas, que padecen fuertes hemorragias
durante la menstruacién son proclives a padecer melancolia. A pesar de su
abundante regla suelen ser estériles, ademéas de desinteresadas hacia el sexo
masculino. Se sienten en un constante hastio que puede llegar a desencadenar
incluso la muerte!.

La aflicciéon por la que se ve invadido el melancélico sufre una nueva
interpretaciéon en la Edad Media. Este hastio se identifica con la acedia o la
tristia, una especia de pereza en el animo que se vuelve especialmente peli-
grosa entre las personas dedicadas a la vida religiosa, ya que las aleja de sus
obligaciones espirituales y laborales.

Si dejamos de lado los escritos con finalidad religiosa y nos circunscri-
bimos al ambito médico, la interpretacion de la melancolia cambia pero no de
forma tan extrema. Los médicos bizantinos son los primeros en los que, por
cuestiones cronolégicas, fijaremos nuestra atencién. Oribasio de Pérgamo (325-
403) sistematiza el saber anterior e incide de nuevo en el tema de las ideas fijas
que atormentan la melancélico, aunque no cita el amor ente ellas. Lo que si es
cierto es que sefnala la retencion como causa de la enfermedad, pues nos dice
que el coito, por su poder evacuatorio, es beneficioso para la desaparicion de es-
tas ideas. Pablo Egina (625-690), otro de los médicos bizantinos mas célebres,
insiste en la ocupacién del intelecto del melancélico por una idea fija, proceso
que tiene lugar debido a la retencién de fluidos. Por este motivo, el coito con-
tinta siendo uno de los métodos terapéuticos mas efectivos. No obstante, nin-
guno de estos dos autores nos habla de la enfermedad de las virgenes de forma
explicita. Pero existe un médico bizantino que si lo hace, Aecio Amideno (s. IV)
que fue médico del emperador Justiniano. En los comentarios que realiza a las
obras hipocraticas se interesa por las enfermedades femeninas de tal forma
que intenta buscar mas informacién sobre ellas en obras anteriores a Hip6-
crates. En un comentario a la obra de Arquigenes, Aecio apostilla que el flujo
femenino corrompido genera enfermedades, en especial la tristeza extrema!?.
De manera que la enfermedad de las virgenes queda unida a la melancolia de
forma inexorable.

En la Edad Media existe otro foco principal de transmisién cultural
que es el mundo arabe. Muchos de sus pensadores realizan una importante
labor de transmisién de las doctrinas antiguas, favoreciendo la conservacion
y difusién de las mismas. Ishaq ibn Imran (s. X) es uno de los que se ocupa de

[11] Lorenzo Arribas, Josemi. Hildegarda de Bingen. Ed. Del Otro, Madrid, 1996. p. 70.
[12] Garzya, Antonio (Ed). Medicini bizantini. Utet, Torino, 2006. p. 403.
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retomar la enfermedad de las virgenes en sus escritos. En su monografia de
la melancolia sefiala como causa de ésta los esfuerzos excesivos y privaciones,
y aunque no explicita de qué tipo, suponemos que, basado en la tradicién, se
trataria también de la privacién sexual. Lo que si sabemos es que para Ishaq
el amor puede generar melancolia. De manera que no es sélo una necesidad fi-
sica la que genera melancolia sino que la parte sentimental de enamoramiento
puede producir per se la misma dolencia.

El desarrollo del concepto de melancolia contintia imparable a lo largo
del tiempo. Todos los médicos con cierta relevancia en su época tratan sobre
ella de un modo u otro. No obstante, la enfermedad de las virgenes, aunque
unida a la melancolia, queda a veces en un segundo plano. Avicena (980-1037)
es uno de los autores que favorecera su supervivencia. Su obra médica es la
mas importante en la historia occidental tras la galénica y la hipocratica. Su
Cannon de medicina se convierte en la obra de cabecera de la ciencia médica.
Si bien es cierto, su linea de pensamiento no se aparta en exceso de la doctrina
clasica. Clasifica la enfermedad de las virgenes como un subtipo de melancolia,
caracterizada, como es habitual, por una tristeza extrema. Aunque no aporta
ninguna novedad respecto a la sintomatologia del enfermo de amor, nos narra
uno de los casos clinicos mas repetidos a lo largo de la historia. Claro que Avi-
cena no sera siempre el protagonista, ya que otros lo utilizan como ejemplo de
diagnéstico pero cambiando los actores'®. En este caso Avicena es el médico que
cura la enfermedad amorosa del sobrino del rey georgiano de Cabous.

A pesar de que Avicena no nos explica de forma clara el proceso por el
que el enfermo de amor llega a convertirse en tal, suponemos que la retenciéon
es uno de los factores desencadenantes de la patologia. Lo vemos por el reme-
dio indicado que no es otro que las relaciones sexuales con fines terapéuticos.
Lo que nos lleva a pensar que la retencién de fluidos tiene algo que ver con la
enfermedad del amor.

Sucede lo mismo en otros autores que no hablan de la enfermedad de
las virgenes de forma clara. Su categoria como patologia esta tan aceptada en
esta época, que la mayoria de los médicos se dedican a escribir sobre la base
de lo ya dicho. Un ejemplo de ello es Constantino el Africano (1020-1087). Su
labor de traduccién de los textos clasico al latin favorecié la conservacién y pos-
terior difusién de los mismos. Debido a su trabajo, la influencia de las doctrinas
clasicas es evidente en su obra. La enfermedad de las virgenes se identifica
en su obra con la melancolia. E1 melancdlico se encuentra triste y llora con
frecuencia, como les sucede de forma pasajera a los afectados por el vino. Aun-
que no son los Unicos sintomas, pues la lista de éstos es bastante extensa. La
sintomatologia abarca desde las alucinaciones, hasta la lepra, la epilepsia o la

[13] Existen muchas versiones de esta historia. Una de ellas en Ullesperger J. B. La historia de
la psicologia y de la psiquiatria en Espana desde los mds remotos tiempos hasta la actualidad.
Alhambra, Madrid, 1954.p. 36.
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licantropia. Los remedios mas efectivos para combatir la enfermedad estan re-
lacionados de un modo u otro con la evacuacién de los fluidos. Son beneficiosos
los evacuatorios y purgantes como el eléboro negro, el descanso y el coito. La
inclusién de éste ultimo como remedio enlaza la melancolia con la enfermedad
de las virgenes de forma evidente.

El término melancolia adquiere cada vez mds fuerza y se utiliza para
calificar fenémenos de lo mas diversos. La evolucién del término genera cada
vez mas confusidén respecto a sus limites y, como consecuencia, la enfermedad
de las virgenes es cada vez més difusa. En el siglo XIII, Bernardo de Gordonio
centra su atencién en lo que, para él, no es mas que una forma de melancolia, la
enfermedad del amor. A su juicio, no es mas que una melancolia por causa del
amor de mujeres. El enamorado pasa todo el dia pensando en su amada, en la
que no encuentra defecto alguno. Cree que ella es la mejor entre todas las mu-
jeres, la més hermosa y de mayor bondad. Su obsesién deviene en manifestarse
con un aspecto débil y demacrado, ya que no descansa, adelgaza y se encuentra
triste. La enfermedad del amor puede diagnosticarse de forma sencilla. Cita
al respecto una historia clinica ilustrativa que no es otra que la protagonizada
por Avicena, aunque Gordonio pone a Galeno como protagonista's. Sea como
fuere, el caso es que para el autor, es una enfermedad que ha de curarse de
inmediato, pues de lo contrario puede desencadenar en la mania o incluso en
la muerte. Los medios terapéuticos requeriran, si el caso es grave, del castigo
fisico. En primer lugar se intentara que un varén sabio hable con el enamorado
para hacerle reflexionar. Si aun asi el enfermo no mejora se puede aplicar la
medida del castigo fisico. Si persiste en su empefio buscaremos una vieja con
aspecto desagradable que difame a su amada. En el supuesto de que continte
igual dejaremos al enamorado que sea responsable de su suerte pues “ya no es
hombre, sino diablo encarnado enloquecido. De ahi en adelante piérdanse con
su locura”®.

Por lo general el enfermo de amor se suele identificar en Gordonio con
un hombre joven. La complexiéon humoral del hombre es mas caliente, lo que le
predispone en mayor medida hacia las relaciones sexuales. El hablar de la mu-
jer en estos términos no parece algo muy apropiado para la época. De manera
que la enfermedad de las virgenes en la mujer tiene mas que ver con el deseo
de procrear que con el de mantener relaciones sexuales en si. En cualquier caso
si que contempla la retencién del esperma femenino como un foco mérbido. Las
viudas jévenes son un claro ejemplo de los efectos de esta retencidén, que puede
provocar sincopes y pérdidas de sentido.

[14] Dutton, Brian Y Sanchez, M- Nieves (Ed.). Bernardo de Gordonio. Lilio de Medicina. Vol. Iy
1. Arco Libros S.L., Madrid, 1993.p. 523.

[15] Ibidem. p. 526.
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Antes de finalizar con la etapa correspondiente a la Edad Media debe-
mos citar a Arnaldo de Villanova (s. XIII-s. XIV), un autor espafiol que avanza
la enorme difusién que tendra la melancolia en la Espafia renacentista, aun-
que su aportacion es mas bien escasa. La enfermedad de las virgenes es indis-
tinguible de la afeccién melancdlica, pues nos sefala la retencién de los fluidos
como generador de la enfermedad.

3. Renacimiento y Barroco.

La historia de la enfermedad amorosa avanza en el tiempo y con ella
su fama y relevancia médica. Los afios que engloban el Renacimiento y el Ba-
rroco son, por una parte, la época dorada de la melancolia, aunque por otra
le asestan el golpe que la dejara herida de muerte. Con el fin de no adelan-
tar acontecimientos es mejor que comencemos por los autores que bruien la
melancolia amorosa hasta darle una importancia nunca vista. En realidad el
paradigma sobre el que se asientan sus teorias sigue siendo el hipocratico ga-
Iénico, al que se han unido los elementos que hemos visto. Sin duda alguna,
el primer autor que en el periodo renacentista realiza la labor de retomar la
enfermedad que nos ocupa es Timothie Britgh (1515-1615). Un tratado de me-
lancolia’® se constituye como una obra basica para aquel que quiera saber algo
de la misma. Sus referencias histéricas y el analisis cuidado y meticuloso de
los conceptos aportan claridad a ciertas fronteras confusas hasta el momento.
Son varias las causas que, a su juicio, generan melancolia, pero ninguna tan
potente como la retencién de los humores y fluidos, entre ellos el esperma. Sin
embargo, especifica que la supresién de la menstruacién representa otro tipo
de melancolia, méas relacionada con la enfermedad de las virgenes. Respecto al
enamoramiento, éste forma ya parte de la larga lista de caracteristicas tipicas
del melancélico.

De este modo lo ve André du Laurens (1558-1609) al hablarnos de un
tipo de melancolia focalizada en un trastorno amoroso, que denomina locura de
caballeros. El caracter enamoradizo del melancdlico lo predispone a radicalizar
el sentimiento de amor hasta convertirlo en una patologia. Por si no fuera su-
ficiente, la predisposicién amorosa se completa con la intensidad y frecuencia
con la que el melancélico siente la pulsién sexual. Du Laurens conecta en su
descripcion del melancélico dos aspectos fundamentales de la enfermedad de
las virgenes. Por un lado, nos habla de la vertiente mas espiritual del amor al
mostrar al melancoélico como un ser enamoradizo. Por el otro, rescata el aspecto
corporal al situar la lujuria entre los rasgos destacables de estas personas.

El nuevo ambiente cultural del Renacimiento y el Barroco proporcionan
el terreno perfecto para que la melancolia crezca de forma inaudita. Como no

[16] Brigth, Tymothy. Un tratado de melancolia. Asoc. Espafiola de neuropsiquiatria, Madrid, 2004.
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podia ser de otro modo, es esta misma época histérica la que ve nacer una de
las grandes obras en la historia de la melancolia: Anatomia de la melancolia.
Su autor, Robert Burton (1577-1640), realiza una inmensa y encomiable labor
recopilatoria en torno a la citada enfermedad. Casi nada de lo dicho por otros
autores queda fuera de la obra de Burton. De forma ordenada y sistematica
este erudito inglés configura una verdadera enciclopedia de la melancolia.

Burton completa la definicién clasica afiadiendo, ahora si de forma ex-
plicita, un cuarto tipo de melancolia que es la amorosa o, como él la llama, de
las doncellas, monjas y viudas. La supresién de las reglas, asi como la ausencia
de relaciones sexuales generan una retencion de fluidos perjudicial para el or-
ganismo de algunas personas.

A juicio de Burton, es posible que el melancdlico amoroso tenga una pre-
disposicién innata a padecer por amor debido a la influencia que los planetas
poseen sobre nuestra vida. Si en el momento de nacer Venus es el planeta pre-
dominante sentiremos inclinacién natural hacia el amor, el cortejo y las artes.

Cada vez mas, el amor adquiere una connotacién moral negativa que
lleva a los autores a demonizarlo en muchos casos. Pierde esa patina de divini-
dad que Plat6n le imprimi6 para denominar un apetito grosero y por tanto con-
denable. En la mentalidad griega incluso el aspecto més fisico de la enferme-
dad no suponia escandalo alguno. El deseo de procrear y la retencién de fluidos
eran vistos como procesos bioldgicos, similares a la digestién o la respiracion.
Pero en la Edad Media, lo que era una simple reaccion fisica pasa a ser la ma-
nifestacién de un deseo poco recomendable. Como es 14gico, la reinterpretacion
de la enfermedad de las virgenes no sucede de repente sino que poco a poco los
autores se ven imbuidos por los nuevos elementos interpretativos.

Asi sucede con autores neoplaténicos como Marsilio Ficino (1433-1499),
que radicaliza el dualismo platénico entre cuerpo y alma. El cuerpo es un ele-
mento negativo del hombre, de modo que un amor por él o amor vulgar nos ale-
ja del Bien, que es Dios, y nos convierte en bestias. De esta manera, en Ficino
el amor se convierte en un deseo libidinoso capaz de llevarnos a perturbaciones
insanas'’. S6lo el amor orientado hacia Dios es el Unico digno de existir. El
amor no es un demon a medio camino entre los dioses y los hombres, sino un
dios admirable que nada tiene que ver con la materia.

Parece mentira que algo como el amor pueda conectarse con un fenéme-
no como el de la enfermedad, pero el caso es que en la historia de la melancolia
esta relacién es més que estrecha. Tras la explicitacion de esta conexién en
Burton, muchos son los autores que centran su atencién en la enfermedad del
amor. Uno de los mas importantes es Jacques Ferrand (s. XVI-s. XVII), que
en 1623 describe un libro titulado Melancolia erética’® que, como su propio

[17] Ficino, Marsilio. De Amore: Comentario al Banquete de Platén. Tecnos, Madrid, 1986.p. 16.

[18] Ferrand, Jacques. Melancolia erética. Asoc. Espanola de neuropsiquiatria, Madrid, 1996.
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nombre indica, consiste en una obra monografica de la dolencia. A juicio del
autor, la melancolia amorosa tiene lugar a causa de los perjuicios que el amor
causa, puesto que no es una pasiéon sin mas, sino que se trata de una de las
mas perjudiciales para el ser humano. El amor entra por los ojos y continta su
recorrido hasta llegar al higado, que es la sede del amor. Una vez alli, la perso-
na se ve invadida por un deseo ardiente que le conduce a la concupiscencia. El
melancélico erético alterna entre la esperanza y la desesperanza de tal forma
que parece completamente loco.

Sin embargo, el tratamiento que Ferrand realiza de la melancolia amo-
rosa no acaba aqui. Para él, es necesario distinguir varias clases de amor extre-
mo. Las maés frecuentes son la erotomania y el furor uterino. La distincién de
Ferrand convierte en dos patologias diferentes los dos aspectos principales de
la enfermedad de las virgenes. Es decir, la parte mas fisica de la enfermedad
de las virgenes es calificada como furor uterino, una enfermedad derivada del
acuciante deseo de procrear. Por otro lado, el aspecto mas espiritual de la en-
fermedad de las virgenes queda recogido en la erotomania, un estado mérbido
inducido por la meta de la consecucién del amor mismo, y no de la procreacion.
En cualquier caso el amor es una pasiéon poco honorable, en opinién de Fe-
rrand. Su dafio sobre el hombre puede alcanzar incluso a futuras generaciones.
Es decir que, como si de una enfermedad se tratase, Ferrand ve posible la
transmision del amor extremo a los descendientes por medio del semen, ya que
como se creia en la medicina del momento, éste provenia de todo el cuerpo lo
que facilitaba la transmision de enfermedades variadas.

A lo largo del periodo que comprenden estos Siglos de Oro en los que
nos encontramos existe un pais en el que la melancolia cobra un especial pro-
tagonismo en la medicina, Espana. Poco se conoce sobre la importancia que
la melancolia tuvo dentro de nuestras fronteras pero es mayor de lo que cree-
mos. Existe una gran cantidad de escritos médicos que sustentan este hecho
histoérico. La relevancia que los autores espafioles poseen en esta época queda
avalada por las referencias que autores como Burton realizan sobre ellos. No
obstante, la importancia de la melancolia en Espafia no queda sdlo reducida
a la medicina, puesto que la literatura y el arte en general se embeben de la
magnitud de la dolencia.

Con el fin de ahondar un poco més en la melancolia en los Siglos de
Oro espatnioles debemos acercarnos a los autores artifices del proceso. En pri-
mer lugar vamos a hablar sobre Cristéforo de la Vega (s. XV). Su estudio de
la erotomania redunda en el diagnéstico de la idea obsesiva. La erotomania se
caracteriza por una inquietud del 4nimo que, prolongada en el tiempo, puede
resecar el cerebro hasta generar odio hacia todas las personas a excepcion del
ser amado. La persona que lo padece se siente invadida por una idea obsesiva,
la de poseer al amado. Toda su atencién se centra en la consecucién de su ob-
jetivo, de modo que el resto de los aspectos de su vida quedan en un segundo
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plano, cuando no desatendidos. Incluso puede que no se trate de amor hacia
una persona, sino hacia una cosa o actividad.

Frente a esta visién de de la Vega, existen otros autores que conservan
la enfermedad de las virgenes en un sentido més hipocratico. Luis Lobera de
Avila (c.1480-1551) cree que la enfermedad del amor deriva de manera directa
de la retencién. La enfermedad de las prefiadas, como él la llama, aparece con
la supresién de la menstruacién de las parturientas. Los fluidos no eliminados
quedan en el interior hasta corromperse, tras lo cual se convierten en un foco
morbido.

La influencia que la enfermedad de la melancolia en Espafia se deja
notar por la intensa dedicaciéon que muchos autores le muestran. La existencia
de monografias escritas en esta época es un fenémeno llamativo. La més im-
portante de todas es la llevada a cabo por Alonso de Santa Cruz (1505-1572).
Su obra titulada Diagndstico y curacién de los afectos melancélicos fue publi-
cada a titulo péstumo por su hijo Alfonso. Entre otras muchas cosas, es valiosa
para nuestro prop6sito ya que nos proporciona una numerosa lista de historias
clinicas de un tipo especial del melancélicos, los enfermos de amor. Nos narra
el caso de Antioco, hijo del rey Selecuco, enamorado de su madrastra'®. Tam-
bién el caso de la mujer enferma de amor por el bailarin Pilades?. Al leer todas
estas historias nos surge el interrogante de si realmente todas fueron reales
0 no son mas que versiones de la misma puesto que casi ningun autor afirma
haberlas visto en primera persona.

En cualquier caso la curacién ha de venir del &mbito médico, en opinién
de Santa Cruz. De nos ser asi se cae en remedios de indole magica como beber
sangre caliente de un gladiador, o unir a la persona con un objeto perteneciente
al amado?®..

No obstante, Santa Cruz diferencia esta enfermedad provocada por un
desbordamiento de la pasién amorosa de lo que denomina furor uterino. Esta
otra clase de enfermedad de las virgenes tiene mas que ver con el fenémeno de
la retencién de fluidos. Asi lo atestiguan casos como el de una mujer madura la
cual sufria retencién de semen por no haber recibido nunca varén. Se le unia
ademads una supresion de la menstruacion, de tal forma que acabd por enfer-
mar. Los médicos que la trataron encontraron finalmente la manera de reesta-
blecer el menstruo con lo que no se vio en la necesidad de yacer con hombres.
Cosa que, como cuenta Santa Cruz, sucedié a otra mujer que enfermdé de furor
uterino y en medio de su desvario pasé la noche en una casa publica de mere-

[19] Santa Cruz, Alonso de. Sobre la melancolia. Diagndéstico y curacién de los afectos melancélicos.
Eunsa, Navarra, 2005. p. 97.

[20] Ibidem. p. 99.
[21] Ibidem. p. 101.
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trices donde fue acometida por mas de quince hombres. El1 mal se curé pero no
sin gran verglienza posterior?.

Para finalizar podemos decir que para Santa Cruz este mal puede
afectar también a los hombres, asi como a las mujeres virgenes, viudas y a las
personas dedicadas a la vida religiosa.

Aunque no de forma tan clara, existen otros autores espafoles que
tratan sobre la enfermedad de las virgenes. Arnau de Vilanova (¢.1240-¢.1313)
es un médico, alquimista y astrdlogo interesado por el estudio en diversos
campos. En el Ambito médico capta su atencién el fenémeno de la melancolia
y dentro de ella nos habla de la enfermedad de las virgenes. La retencién de
fluidos, en especial la del esperma, es en extremo nociva ya que se corrompe
hasta hacer enfermar a la persona de, como él lo llama, amor heroico. El
cerebro se ve afectado hasta tal punto que se altera su capacidad de razonar y
el amante toma una actitud de siervo hacia su enamorado?.

La importancia de la melancolia durante los Siglos de Oro se debe en
gran medida a su popularizacién y difusién fuera del Ambito médico. Lo original
de sus sintomas y manifestaciones la convierte pronto en el foco de atenciéon
de los artistas. Los protagonistas de muchas de las obras realizadas en esta
etapa son enfermos de melancolia amorosa, o bien poseen un temperamento
melancolico que les hace proclives al amor. De entre todas las melancolias,
la de tipo amoroso es una de las mas elegidas por los artistas para plasmar
en sus creaciones. No en vano es el momento en el que se gesta una de las
obras de la literatura amorosa por excelencia: Romeo y Julieta. La historia,
de sobra conocida por todo el mundo, narra la historia del amor entre dos
jévenes pertenecientes a familias rivales. Shakespeare no nos indica en ningin
momento que los protagonistas estén enfermos de amor. Sin embargo, el
amor desenfrenado les lleva a cometer actos similares a los que cometeria un
melancolico de amor.

Pero si en Romeo y Julieta la melancolia amorosa no es citada de manera
explicita, si que lo es en una de las obras espafolas m4s importantes para la
literatura universal: La Tragicomedia de Calixto y Melibea o La Celestina de
Fernando de Rojas (1470-1571). El amor y sus diversas manifestaciones son el
motivo principal en la obra. Los protagonistas encarnan a la perfecciéon las dos
vertientes de la melancolia amorosa. Por un lado, Calixto representa la version
mas fisica de la enfermedad de amor, pues ama a Melibea en un aspecto carnal
y desea poseerla a toda costa. Por el otro, Melibea es la representante de amor
mas puro que la lleva a enloquecer.

[22] Ibidem. pp. 92-94.

[23] Bartra, Roger. Cultura y melancolia. Las enfermedades en la Esparna del Siglo de Oro.
Anagrama, Barcelona, 2001. pp. 35-36.
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4. Desde siglo XIX hasta nuestros dias.

El descubrimiento de la circulacién sanguinea en el siglo XVIII favo-
rece la creacién de un nuevo paradigma cientifico y la desaparicién del humo-
ralismo. Se hace necesaria una revision conceptual en la ciencia médica. La
enfermedad de las virgenes comienza a redefinirse y a acotar su terreno lejos
de la teoria humoral. Si ya no existen humores que retener, las enfermedades
originadas por este motivo pierden toda su entidad. A partir de este momento
no tiene sentido estar enfermo de amor.

La enfermedad de las virgenes sobrevive en su aspecto mas fisico como
una alteraciéon del utero. El amor pasa a considerarse una pasion reprochable
que altera la razén. Richard Mead (1673-1754) afirma que el desorden senti-
mental incide de forma perniciosa en nuestro mecanismo hasta desencadenar
una patologia. El amor, junto con la falsa religiéon y la supersticion son las
pasiones que mas afectan al hombre?*.

El avance la psiquiatria como ciencia independiente hace que la medi-
cina deje de un lado su preocupacion por el amor y los problemas derivados del
mismo. La enfermedad de las virgenes cae poco a poco en el olvido. No obstan-
te, la obra de Sigmund Freud (1856-1939) reinterpreta la enfermedad de las
virgenes bajo el término de histeria dotandole de un nuevo sentido. La histeria
es la manifestacién de traumas y deseos de indole sexual. Sin embargo, no
pasaran muchos afios hasta que la teoria psicoanalista sea desbancada y su
interpretacién neurodtica de la sexualidad sea considerada obsoleta por parte
de los psiquiatras. S6lo nos hace falta echar un vistazo a las dos obras por las
que la psiquiatria rige hoy su praxis. En primer lugar el DSM-IV (Manual
diagndstico y estadistico de los trastornos mentales)® editado por la Asociacién
americana de psiquiatria. Entre sus paginas encontramos trastornos de lo mas
diversos, pero no queda ni rastro de la antigua enfermedad de las virgenes. Lo
mismo sucede en el manual europeo Cie-10 promovido por la OMS?6, El actual
paradigma médico no contempla la existencia de la enfermedad indicada por
Hipécrates.

Tras la caida del humoralismo el nuevo paradigma no consideré la en-
fermedad de las virgenes como una patologia con entidad propia, de manera
que sus sintomas pasaron a formar parte de otras muchas enfermedades. A es-
tas alturas es totalmente inviable que la retenciéon de humores o fluidos genere
ninguin mal. Sin embargo, existen otras patologias que siguen existiendo fuera
del humoralismo, s6lo que su patogénesis se da en otros términos. Ya sabemos

[24] Jackson, Stanley. Historia de la melancolia y la depresion desde los tiempos hipocrdticos a la
época moderna. Turner, Madrid, 1989. p. 120.

[25] Pichot, Pierre (coord.). Manual diagndéstico y estadistico de los trastornos mentales. DSM-1V,
Masson, Barcelona, 1995.

[26] http://www.psicoarea.org/cie_10.htm
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que la formacién de las enfermedades tiene una gran carga cultural que varia
a lo largo de la historia, de manera que, en cierto modo, s6lo existen las enfer-
medades que nosotros decidimos que existan. Es posible por tanto que algin
dia, gracias a un nuevo cambio de paradigma, la enfermedad de las virgenes
vuelva a cobrar vida. Ademas, hemos de tener en cuenta que la enfermedad de
las virgenes no sélo estuvo relacionada con la retencién de fluidos, sino tam-
bién con la locura amorosa.

5. (Se puede estar hoy enfermo de amor?

Es curioso como en la sociedad actual cada vez son mas los trastornos
de indole psicolégica y emocional. Podemos estar enfermos por casi cualquier
causa. Hay quienes desarrollan un trastorno mental por su adicién al trabajo,
a la tecnologia, al ejercicio fisico 0 a ponerse moreno. Sin embargo, el amor
es algo tan denostado en la actualidad que ni siquiera lo vemos con la fuerza
necesaria como para consumirnos en él. No es que estemos haciendo aqui una
apologia de la enfermedad amorosa. Tan sdlo es que es curioso pensar que to-
dos aquellos que fueron diagnosticados como locos de amor hoy no existirian.
Ante esto nos surge la duda de si realmente los locos de amor nunca han existi-
do o por el contrario siguen existiendo y sélo la llegada de un nuevo paradigma
cientifico les hara salir a la luz.

Para despejar el interrogante que nos ha traido hasta aqui debemos re-
flexionar sobre lo visto hasta ahora. Y lo que hemos visto es que la enfermedad
no permanece igual a lo largo del tiempo sino que varia en funcién de lo que el
paradigma cientifico vigente considere relevante. A diferencia de otros anima-
les, el ser humano no sélo tiene una vivencia de la enfermedad sino que ademas
realiza un concepto de la misma, lo que la convierte en un complejo constructor
social sometido a las variaciones culturales.

Asi que en cierto modo podemos decir que una patologia existe porque
nosotros la recocemos como tal y la otorgamos una categoria 6ntica. De modo
que quién sabe si algin dia, un nuevo paradigma dé relevancia de nuevo al
cuadro se sintomas que un dia constituyeron la locura de amor y vea factible
su existencia. Seria casi poético pensar que en una sociedad cada vez mas fre-
nética y estresante, donde cada dia es mas facil perder la cabeza pudiéramos
enloquecer de amor. Y es que s1 un dia hemos de volvernos locos, al menos que
sea locos de amor.
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Resumen: El presente ensayo tiene el objetivo de acercarnos al estudio de la
geomedicina. Después de una breve introduccién al estado de la cuestion, nos
preguntamos por el status cientifico de la geomedicina. Al efecto, basandonos
en un criterio de validez cientifica que invoca la utilidad clinica de la evidencia,
repasamos las dificultades metodoldgicas asociadas al intento de aplicar la
geomedicina a la practica médica cotidiana. Estas dificultades se explican
por las diferencias entre el modelo de la epidemiologia y el modelo de la
biomedicina. Por ultimo, reservamos un espacio para discutir el uso sanitario
de la informacién geografica. La idea que defendemos en este articulo es que no
hay evidencias suficientes para considerar que la geomedicina es una ciencia.
Todo lo que podemos hacer es calificarla de protociencia.

Palabras-clave: geomedicina; protociencia; evidencia; informacién geografica.

Abstract: This paper aims to approach the study of geomedicine. After a
brief introduction to the stage of the question, we wonder about the scientific
status of geomedicine. To this end, on the basis of a scientific validity criterium
that invokes the clinical usefulness of evidence, we review the methodological
difficulties associated with trying to apply the geomedicine to the clinical
practice. These difficulties are explained by differences between the model
of the epidemiology and the biomedical model. Finally, we reserve a room to
discuss the sanitary use of geographic information. The idea that we uphold in
this paper is that there are no sufficient evidences to consider that geomedicine
is a science. All we can do is describe it as a protoscience.

Key-words: geomedicine; protoscience; evidence; geographic information.
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Introduccion.

La geomedicina promete explicar parte del estado de salud de una per-
sona sobre la base de los factores geograficos y ambientales que la afectan o la
afectaron a lo largo de su vida. Se trata, asi las cosas, de estudiar la relacién
entre el emplazamiento geografico y el impacto del medioambiente sobre la
salud de los hombres y el resto de animales. Por geomedicina también se en-
tiende en ocasiones la aplicaciéon de los conocimientos geoldgicos a la practica
de la medicina. Hablamos, en este caso, de un uso restringido del término. No-
sotros, sin embargo, vamos a referirnos a la geomedicina en el sentido amplio,
es decir, como el campo de investigacion que se encarga de estudiar los efectos
de los factores ambientales asociados a tal o cual area geografica sobre la salud
de la poblacién. El término ‘geomedicina’, que no por emergente deja de venir
de antiguo, se usa para designar este campo de investigacién. Asi pues, pode-
mos establecer una ecuacién y decir que geomedicina es igual a geografia mas
medicina.

Aproximacion al concepto.

A continuacién, pasamos revista a algunas de las caracterizaciones que
se han propuesto en relacién con la geomedicina. El responsable de la voz ‘geo-
medicine’ de la Encyclopedia of Public Health, ademés de interpretar ‘geome-
dicina’ y ‘geologia médica’ como sinénimos, prefiere el uso estrecho del vocablo:
“Geomedicine encompasses investigation of broader relationships between the
natural geologic environment and the health or occurrence of disease in hu-
mans, animals and plants living in the environment”!.

Al presentar la geomedicina, tanto Eiliv Steinnes como Jul Lag se re-
fieren a los factores y procesos naturales determinantes en la distribucién geo-
grafica de los problemas que afectan a la salud de los humanos y el resto de
animales?. Dicho esto, se impone una aclaracién terminoldgica: al hablar de
factores y procesos naturales, estos autores hacen referencia a los fenémenos
propiamente naturales, y también a los fenémenos antropogénicos, que no son
mas que alteraciones artificiales de los elementos naturales.

Fielding Garrison, un clasico en la materia, parte de la distincién en-
tre geografia médica (medical geography) y medicina geografica (geographic
medicine) o geomedicina. Aunque las dos disciplinas estudian los efectos am-
bientales sobre el estado de salud dentro de unas coordenadas espacio tempo-
rales dadas, la medicina geografica va més alla y se preocupa, ademas, por el

[1] Voz ‘medicine’ en Kirch, Wilhelm, Encyclopedia of Public Health, New York: Springer, 2008,
p. 495.

[2] Véase Steinnes, Eiliv, Soils and Geomedicine, Environmental Geochemistry and Health vol.31,
no.5, 2009, pp. 524 y 525.
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ejercicio de la medicina y la practica sanitaria en tales coordenadas. Andando
el tiempo, la geografia médica pasaria a convertirse en lo que hoy entendemos
por epidemiologia; mientras que la geomedicina, o triangulacién de la medici-
na en el espacio?®, termina resolviéndose en una suerte de relativismo segun el
cual los distintos entornos tienen sus propias patologias endémicas.

Asi pues, si pensamos que nuestra salud responde, en buena ldgica,
al estilo de vida, la dotacién genética y el impacto del medioambiente, la geo-
medicina se caracteriza por subrayar los efectos del medioambiente (variable
independiente) sobre la salud (variable dependiente).

De acuerdo con la OMS, “’el 24% de la carga de morbilidad (afios de
vida sana perdidos) y aproximadamente el 23% de todas las defunciones (mor-
talidad prematura) eran atribuibles a factores ambientales”™. Ademas, se lee
en este informe que la carga de morbilidad debida a factores ambientales es
mucho mayor en los paises en desarrollo que en los ya desarrollados, donde so-
lamente el caso de enfermedades no transmisibles como los canceres y los tras-
tornos cardiovasculares afecta a mas personas que en los paises en desarrollo.

La misma organizacién llama la atencién sobre los grandes contrastes
que existen entre distintas regiones a propdsito tanto del acceso a la atenciéon
sanitaria como de la mortalidad y morbilidad causadas por la diferente exposi-
ci6n ambiental. Desde luego, las condiciones ambientales significativas desde
el punto de vista de la salud difieren tangencialmente segin hablemos de un
pais desarrollado o de un pais del tercer mundo. Los riesgos ambientales de
los paises industrializados (polucién, toxicidad, contaminacién, etc.) escasean
en los paises mas pobres, donde los ciudadanos son victimas de otros tipos de
riesgos (insalubridad, ausencia de controles de higiene, etc.). Tanto es asi que
cabe distinguir los paises desarrollados de los que estan por desarrollarse en
funcién del tipo de riesgos ambientales que sufren sus habitantes. Mientras
que en los primeros imperan los factores antropogénicos, en los segundos des-
tacan los factores naturales.

Noétese, por lo demas, que esto que hemos dicho sobre el concierto de
naciones puede proyectarse, en buena medida, a escala regional.

Asi pues, nos inscribimos necesariamente en un marco geografico y, en
esa medida, vivimos expuestos a diferentes riesgos ambientales. Pero no hay
que olvidar que nuestra salud también depende del tipo de sanidad al que tene-
mos acceso, algo que a su vez se define en funcién de razones politicas, sociales,
econdémicas y, desde luego, geograficas. En efecto, “access to basic resources,

[8] Véase Garrison, Fielding, Medical Geography and Geographic Medicine, Bulletin of the New
York Academy of Medicine vol. Viii, october, no. 10, 1932, p. 607.

[4] Priiss-Ustiin, Annette y Corvaldan, Carlos (autores). Ambientes saludables y prevencién
de enfermedades atribuible al medio ambiente: resumen de orientacion, Ginebra, Organizacién
Mundial de la Salud, 2006, p. 7.
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such a good, affordable food, clean water, decent housing, and rewarding (and
properly rewarded) employment is also geographically differentiated”.

La evidencia como criterio de validez cientifica en medicina.

Adelantamos ahora que, en nuestra opinién, hay razones suficientes
para hablar de la geomedicina en términos de protociencia. Para hacer esta afir-
macién invocamos la evidencia como criterio de validez cientifica en medicina.

Hay que tener presente, en adelante, que la geomedicina articula ele-
mentos de la epidemiologia con el fin de integrarlos en la praxis médica. Que
esto sea asi significa que habra que tener en cuenta tanto las pruebas de salud
publica como las referidas a tal o cual paciente en particular.

Por evidencia entendemos la prueba que nos obliga a revisar nuestras
hipétesis y supuestos iniciales®. Hablamos, por tanto, de una prueba o de una
evidencia ex post.

Jeremy Howick propone cuatro requisitos que debe satisfacer toda evi-
dencia util desde el punto de vista clinico, toda evidencia al fin y al cabo’. A
saber:

a) los resultados de la evidencia tienen que ser relevantes
para el paciente en concreto. Esto significa que la evidencia debe con-
tribuir a que las personas vivan mas y mejor, es decir, debe contribuir
a recortar las tasas de mortalidad y morbilidad;

b) los beneficios de la evidencia han de superar los costes
(riesgos y dafios humanos y materiales). Hay que desechar aquellas
evidencias en las que los beneficios dejen de ser rentables por culpa
de los costes. A fin de calcular esta relacién econdémica, como quien
dice, deben considerarse tantos efectos directos y secundarios como sea
posible;

c) los resultados del estudio deben garantizar la aplicabil-
idad a la practica clinica rutinaria. Esto quiere decir que los resultados
obtenidos con los grupos de estudio deben ser extensibles a mas grupos
de pacientes (validez externa); y

d) el tratamiento promocionado por la evidencia debe ser
la mejor opcién disponible. Al respecto, se aconseja comparar el sal-
do coste-beneficio de las alternativas a mano. Existen investigaciones

[5] Gatrell, Anthony. Geographies of Health: an introduction, Oxford, Blackwell Publishers, 2009,
p. 3.

[6] En cierto modo, estamos haciendo uso del concepto de evidencia segin se maneja en la
inferencia bayesiana. Sin embargo, desarrollar las implicaciones de esta deuda excede los limites
del presente escrito.

[7] Véase Howick, Jeremy. The Philosophy of Evidence-Based Medicine, Oxford, Blackwell
Publishers, 2011, p. 25 y ss.
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comparativas de efectividad (comparative effectiveness researches) que
se encargan de ello.

Lo verdaderamente importante de las evidencias es su utilidad para
adoptar buenas decisiones clinicas. “ ‘Good’ evidence should be evidence that is
useful for making clinical decisions”®. Desde este enfoque, evidente es aquello
que nos ayuda a cuidar mejor al paciente.

Se ve, entonces, que estamos ante la inversién de un condicional, un
mecanismo légico por el que se invierten procesos o propiedades de entidades
o fenémenos®: no pensamos que la evidencia perfecciona la toma de decisiones
clinicas, sino que més bien consideramos evidente el resultado experimental
util desde el punto de vista de la practica clinica. No es el caso que llevemos
a la practica un conocimiento previamente justificado y tengamos fe en sus
resultados porque lo tratamos de evidencia. M4s bien sucede que su justificaciéon
a posteriori nos autoriza a tratar de evidente el conocimiento.

Asi pues, desde el punto de vista de la medicina, la evidencia funciona
como criterio de validez cientifica en la medida en que tiene resultados utiles
en la practica clinica.

El status cientifico de la geomedicina.

Desde los comienzos de la medicina, el hombre ha tenido conciencia
de la relacion existente entre las peculiaridades de un area geografica y las
enfermedades sufridas por sus habitantes'®. A resultas de ello, “numerous re-
ports have occurred over the centuries linking some human diseases to par-
ticular geographical areas”'!. Las radiaciones solares, la composicién edafica,
las condiciones climaticas o el transporte atmosférico de sustancias quimicas
y organicas han sido objeto de no pocos estudios a lo largo de la historia de la
medicina. Pero de un tiempo ac4, tanto los avances en tecnologia de posiciona-
miento como la creciente preocupacion por el impacto de los factores ambienta-
les antropogénicos estan impulsando el desarrollo de la geomedicina.

Efectivamente, si bien este campo de investigacion viene de lejos; sdlo
de unos afos a esta parte, y en alas de la tecnologia y la conciencia ecoldgica, se
puede afirmar que la geomedicina ha concitado la atencién de un nimero mas
nutrido de personas, especialistas y profanos.

[8] Ibid, p. 24.

[9] Véase James, William. The Principles of Psychology, New York, Henry Holt & Co., 1913, vol.2,
p. 442 y ss.

[10] Véase F. Garrison, op. Cit., p. 593 y ss.
[11] E. Steinnes, op. Cit., p. 524.

Thémata. Revista de Filosofia N°47 (2013) pp.: 261-272.

— 265 —



César Rodriguez Orgaz

Esta por ver, no obstante, que la geomedicina pueda considerarse una
ciencia de pleno derecho. Y, en parte, es lo que vamos a discutir en las lineas
que siguen. En nuestra voluntad esta abrir el debate en torno a la validez y
utilidad de la geomedicina. Expondremos algunos de los argumentos que de-
fienden su pertinencia, y repasaremos al mismo tiempo las dudas que despierta
entre los escépticos respecto de su rigor tedrico. En tltima instancia, lo que se
persigue es invitar a pensar acerca de las propuestas y promesas lanzadas por
los partidarios de la geomedicina.

Sin 4nimo de imponer un punto de vista particular, nos proponemos
sugerir distintos enfoques en torno a la utilidad y validez de la geomedicina en
lo que se refiere a la practica clinica y a las decisiones vitales de los individuos.

De acuerdo con los apologetas de la geomedicina, el conocimiento del
historial geografico del paciente le proporciona al médico unos elementos de
juicio necesarios para afinar sus prescripciones, diagndsticos y prondsticos cli-
nicos. Dicho de otro modo, un médico que tenga a su disposicién la lista de lu-
gares donde ha vivido su paciente, contara con mas evidencias para averiguar
qué factores ambientales dafiaron la salud del mismo. Asi, por ejemplo, ciertos
problemas respiratorios de un individuo podran ser explicados mas facilmente
si sabemos que estuvo expuesto a grandes concentraciones de monoéxido de
carbono por vivir en tal o cual lugar durante tanto tiempo.

Por ello, los partidarios de la geomedicina afirman que la atencién pri-
maria precisa analisis geograficos en la misma medida en que se hacen analisis
de sangre, sin ir mas lejos. “Where a person lives (and has lived) must be con-
sidered as part of the context in which clinical decision-making occurs”*?. Se
considera asi el lugar de trabajo, recreo o residencia como un signo vital digno
de atencién en la toma de decisiones clinicas. Lo que se promete, en tltimo
término, es dar mayor publicidad y transparencia a la salud publica ambiental.

Pero no nos engaiiemos. Es de todos conocido, siquiera de forma intui-
tiva, que respirar grandes dosis de monéxido de carbono dafia nuestra salud, y
tampoco se le escapa a nadie que el calor propicia patologias diferentes de las
favorecidas por el frio. En este sentido, no es ningtn secreto que el monéxido
de carbono abunda en zonas industrializadas, y que las latitudes méas cercanas
al ecuador superan en temperatura a las latitudes pegadas a los polos. Sin
embargo, no se trata de eso. Mas bien es cosa de dotar a los médicos de herra-
mientas con las que ellos puedan traducir el conocimiento de las condiciones
geografico-ambientales en maneras de precisar las decisiones clinicas. Por lo
demds, y de acuerdo con los partidarios de la geomedicina, dichas herramien-
tas, puestas al alcance del publico, contribuirdn a que los individuos tomen

[12] Davenhall, Bill, Can Geographic Information Make me Healthy?, Esri, 2010, p. 6, e-book
disponible en: http://www.esri.com/library/ebooks/geomedicine.pdf
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conciencia de qué riesgos ambientales afectan a los lugares donde pasan, pasa-
ron o pasaran parte de su vida.

Hemos dicho mas arriba que el auge contemporaneo de la geomedicina
responde, en cierta medida, a la aparicién de nuevos dispositivos tecnoldgicos
relacionados con el posicionamiento espacial. Estas herramientas tienen la ca-
pacidad de arrojar luz sobre ciertos patrones espaciales de salud y morbilidad.
A los efectos que nos interesan, el caso paradigmatico tiene nombre propio:
sistemas de informacién geografica (GIS en sus siglas en inglés — Geographic
Information Systems). Vemos, pues, que detras de la geomedicina hay una apli-
cacion tecnoldgica y que detras de la tecnologia no podian faltar unos intereses
econdémicos. En este caso, el negocio se resuelve en la forma de estos sistemas
de informacién geografica, que generalmente son comercializados por las mis-
mas empresas que financian la investigaciéon en geomedicina.

Vaya por delante que estas observaciones estdan lejos de contar como
una critica. Los posibles intereses mercantiles que pueda haber detras de tal o
cual investigacion no dicen palabra acerca del valor tedrico o cientifico de esa
misma actividad.

Nosotros nos limitamos a llamar la atencién sobre el hecho de que, por
el momento, y quién sabe si definitivamente, la geomedicina se esta topando
con serias dificultades para ganarse la aprobacién de la comunidad cientifi-
ca académica. Efectivamente, como decimos, las principales fuentes de finan-
ciacion de los programas de investigacion geomédica hay que buscarlas en el
sector privado y no en las administraciones publicas. ;A qué responden las
dificultades sefialadas? Seguidamente vamos a tratar de explicarlo.

De costumbre, los estudios en medicina geografica son de dos tipos:
cuantitativos y cualitativos'®. Los primeros, basados en la estadistica y diri-
gidos a medir la prevalencia de la enfermedad, incluyen visualizaciones de
resultados, analisis de datos espaciales, cartografias o modelos. Los segundos,
basados en la etiologia y empleados para dar razones de la tolerancia al medio
ambiente de los individuos, comprenden estudios observacionales, estudios de
cohortes, entrevistas individuales o bien entrevistas a grupos de riesgo.

Los métodos estadisticos son inductivamente poco significativos. Lo
que se explica porque no dan muchas garantias de que nuestro paciente
ejemplifique las conclusiones del estudio epidemioldgico. Por su parte, los
métodos cuantitativos sbélo parcial y ocasionalmente permiten deducir la
morbilidad de nuestro paciente a partir del factor exopatégeno considerado.

En ambos casos, el clinico habra de realizar pruebas y andlisis adicio-
nales para asi precisar la fiabilidad del diasgnéstico.

Puede que los sistemas de informacién geografica (GIS) y otros software
y artefactos afines tengan probada su utilidad en areas como la epidemiologia,

[13] A. Gatrell, op. Cit., p. 49 y ss.
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pero hay razones para subestimar su funcionalidad cuando se trata de exami-
nar el caso clinico de un paciente concreto. En una tesitura asi, la tecnologia
de informacién geografica puede resultar inoperante en vista de las particu-
laridades genéticas, fisioldgicas, sociales o morfologicas de tal o cual paciente.
Las estadisticas de masas dicen poco acerca de la persona y, en el mejor de
los casos, solamente sugieren una posible linea de exploraciéon. Lo que es ttil
para la epidemiologia puede carecer de interés desde el punto de vista de la
medicina clinica.

En cierto modo, la geomedicina trata de integrar la epidemiologia en
la medicina clinica. Para ser méas exactos, trata de asignar al clinico parte de
las funciones que, en principio, le corresponden al epidemi6logo. Sin embargo,
lo primero, la integracion, constituye un objetivo demasiado audaz, un wishful
thinking. Por su parte, lo segundo, la asignaciéon de funciones ajenas, puede
convertirse en una estrategia disfuncional.

Asi y todo, conviene evitar los juicios precipitados. De hecho, lineas
de investigaciéon distintas a la que estamos analizando parecen apuntar en
la misma direccién. A decir verdad, la geomedicina parece emparentada con
una disciplina de reciente eclosion: la epidemiologia clinica, asi bautizada por
Alvan R. Feinstein'* .

Sea como fuere, el modelo epidemiolégico de enfermedad difiere, en
gran parte, del modelo biomédico. Partimos de la base de que la investigacién
médica va dirigida a la explicacién de las causas responsables de un trastorno
o enfermedad. Bien, de acuerdo con el primer modelo, la aparicién de una en-
fermedad es el resultado de la interaccidén entre el agente patégeno, los factores
ambientales y un organismo biolégico. Las causas que explican la enfermedad
se buscan fuera del organismo. Hablamos, pues, de causas exégenas. Por con-
traste, en la biomedicina se persigue el encuentro con el error mecanico dentro
del organismo. Hablamos, en este caso, de causas enddgenas.

De ahi que, en buena medida, los objetos de estudio de la epidemiologia
y la biomedicina no sean tan suplementarios como complementarios. Hay que
tener presente, por lo demads, que la practica clinica debe el grueso de sus usos
y conocimientos a la investigacion biomédica.

La biomedicina, en la que se basa principalmente la practica clinica,
persigue evidencias a través de ensayos controlados con asignacién aleatoria
(ECA), pero la investigacion en geomedicina esta privada de este tipo de con-
troles. La razon es que no se puede obligar a los participantes de un ensayo a
vivir en lugares con mucha o poca polucién, o en lugares espaciosos o super-
poblados. Asi pues, a fin de explicar el dafio, a fin de ensayar un diagnéstico,
los investigadores en geomedicina tienen que recurrir a disefios de estudios

[14] Véase Goldman, Lee y Feinstein, Alvan, A Tribute to Quality and Caring, The American
Journal of Medicine, vol. 112, issue 6, 2002, p. 502 y 503.
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de casos y controles, estudios observacionales que establecen un seguimiento
de los participantes previamente expuestos a los estimulos patdgenos. Sélo de
esta manera puede recogerse en geomedicina una medida de resultado intere-
sante’®,

Pero, en lineas generales, las conclusiones serdn menos contundentes
que las proporcionadas por un estudio clinico controlado. De ahi que en estos
casos la explicacién etioldgica no sea tan clara.

“Al confiar [...] en estudios de casos y controles para evaluar los resultados del beneficio
terapéutico, los médicos deben tener en mente que la fuerza de cualquier conclusiéon sobre
la relacién causal entre la intervencién y la medida de resultado es mas débil de lo que
seria si la evidencia se obtuviera de un estudio con asignacién aleatoria”®.

Eso por lo que respecta al diagndstico, pero jqué es del tratamiento?
Segun Ethan Berke, “recommendations could be tailored to each individual pa-
tient, taking their own hébitat and, importantly, their perceptions of that habi-
tat into account”!’. Desde nuestro punto de vista, una afirmacién asi s6lo puede
simplificar el debate, pues hace caso omiso de las complicaciones asociadas a la
personalizacién de los datos geograficos. Ilustraremos nuestro argumento con
un ejemplo conocido. En la época del tratamiento sanatorial de la tuberculo-
sis, antes de los tratamientos quirurgicos y farmacoldgicos, los médicos que se
topaban con cuadros clinicos sospechosos prescribian el aire puro de las mon-
tafias. Ahora sabemos que los presuntos beneficios del aire descrito ejercian
un efecto placebo, si acaso, y que lo importante era poner tierra de por medio
con los ambientes enrarecidos y los individuos que ya habian desarrollado la
enfermedad!'®,

A los investigadores en geomedicina les corresponde encontrar eviden-
cias que justifiquen sus argumentos, que nos convenzan de que las recomen-
daciones referidas a los desplazamientos geograficos tienen utilidad desde el
punto de vista clinico. Para ello es necesario demostrar que los datos geogra-
fico-ambientales merecen una parte de la atencién que prestamos al conjunto
de datos sanitarios.

Bien puede suceder que la disnea o los trastornos respiratorios de un
paciente en concreto sean de tipo enddgeno y, en consecuencia, tengan poco o
nada que ver con los factores geograficos y ambientales.

[15] Véase Guyatt, Gordon y Rennie, Drummond (eds.). Guias para usuarios de literatura médica:
manual para la prdactica basada en la evidencia, Barcelona, Ars Medica, 2004, p. 85y ss.

[16] Ibid, p. 55.

[17] Berke, Ethan, Geographic Information Systems (GIS): Recognizing the Importance of Place
in Primary Care Research and Pratice, The Journal of the American Board of Family Medicine,
vol. 23, no. 1, 2010, p. 11.

[18] Véase e.g. Farga Cuesta, Victorino: La conquista de la tuberculosis, Revista chilena de
enfermedades respiratorias, vol. 20, no.2, 2004.
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Por lo demas, debe tenerse en cuenta que cambiar de trabajo o residen-
cia acostumbra a llevar aparejados sacrificios mayores que los asociados a un
cambio de dieta, pongamos por caso.

En resumen, es imposible ignorar las complicaciones con las que tro-
pieza la investigacién en geomedicina. Concretamente, deberd aportar mas
evidencias que justifiquen el uso de la informacién geografica en la practica cli-
nica. Al efecto, tendra que indagar en las relaciones causales que se establecen
entre el mecanismo bioldgico, los factores sociales y ambientales de la salud de
un paciente en concreto. La carga de la prueba, por asi decirlo, cae sobre los
cultivadores de esta medicina geografica.

Por todo ello, somos de la opinién de que sélo podemos hacer justicia a
la geomedicina calificandola de protociencia, una ciencia que va camino de ser-
lo. Si bien es cierto que las predicciones geomédicas no han sido completamen-
te probadas, atin es pronto para dictar sentencia acerca de su utilidad y validez
cientifica. Habra que esperar a ver si la fase especulativa de la geomedicina
pasa a su fase experimental de un modo definitivo.

Informacién geografica.

Seguidamente, en lo que resta, abordamos algunos problemas relacio-
nados con el uso clinico de la informacién geografica. Hemos dicho mas arriba
que el interés de la geomedicina por asignar al clinico funciones propias del
epidemidlogo puede resultar disfuncional. En efecto, si sumamos la informa-
cién geografica a la ya disponible en el historial médico, puede que ello ocasione
un ruido tal que sature la capacidad del médico para absorber todos los datos
con provecho. Aparte del historial farmacolégico, familiar, quirargico, patol6-
gico y alérgico, los médicos habrian de tener igualmente en cuenta el historial
geografico del paciente y, al efecto, deberian recibir una formacién especifica
orientada a la correcta interpretacion de esos datos geografico- ambientales.
El caso es que, de momento, no disponemos de indicios suficientes para pensar
que esos esfuerzos van a merecer la pena.

Por otra parte, siempre que manejamos datos personales de un indivi-
duo (su recorrido geografico, en este caso) aparecen complicaciones relaciona-
das con la proteccion juridica de esos mismos datos. Ni que decir tiene que los
datos recabados por los sistemas de informacion geografica se cuentan como
personales. De hecho, “we all have our own “geographies” as well as our bio-
graphies”®®,

Asi pues, debemos preguntarnos por los instrumentos juridicos llama-
dos a regular el uso de los datos geograficos del individuo. /Quién tiene legiti-
midad para acceder a tales datos? ;{Bajo qué condiciones? Para dar respuesta

[19] A. Gatrell, op. Cit., p.3.
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a los interrogantes mencionados habra que tener en cuenta una serie de prin-
cipios reguladores. Asimismo, todo tratamiento de los datos personales debe
atenerse a los derechos subjetivos del ciudadano. Semejante instrumental juri-
dico tiene el objetivo de garantizar el control del individuo sobre el uso, acceso
y tratamiento de los datos privados que le conciernen.

En el caso que nos ataiie, el cesionario de los datos se identifica con el
paciente que espera someter su informacién geografica al criterio del médico;
mientras que el depositario o destinatario va a ser la entidad dedicada a regis-
trar los lugares de trabajo o residencia, asi como el centro sanitario responsa-
ble del cuidado del individuo.

Al destinatario o depositario le corresponde respetar los principios de
consentimiento, de finalidad, de transparencia, de seguridad y de confidencia-
lidad. Por su parte, el cesionario de los datos es a su vez titular de los siguien-
tes derechos: derecho de acceso, de rectificaciéon y cancelacién, de oposicién, de
impugnacion y de indemnizacion.

En ultima instancia, lo que se persigue es garantizar el habeas data del
individuo, derecho subjetivo basado en la privacidad de los datos personales?.

[20] Véase e.g. Heredero Higueras, Manuel, La Ley Orgdnica 5/1992, de regulacion del
tratamiento automatizado de los datos de cardcter personal. Comentarios y textos. Madrid, Tecnos,
1996, p. 128.
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Resumen: Este articulo pretende recuperar la lectura de los textos de Michel
Foucault para aunar un discurso en torno al saber, el poder y la moral y subrayar
su historia critica de subjetividad. Por ello, proponemos un repaso por el estilo
filoséfico de Foucault, un racimo de lecturas de textos foucaultianos y un uso
contrastado de su trilogia arqueoldgica parar destacar una caracteristica teoria
propia de la subjetividad moderna. Nuestra intencién gira en torno a descubrir
un proyecto general en todas sus obras, estudiar las diferentes formas de
objetivacion del ser humano en la cultura occidental, ello es, concretar cierta
subjetivacién. Con ello, defendemos la obra foucaultiana como pieza clave para
una historia critica de los modos de ser del sujeto.

Palabras-clave: Foucault; subjetividad; epistemologia; existencialismo;
arqueologia foucaultiana; critica cultural; historia critica de la modernidad.

Abstract: This article tries to recover the reading of Michel Foucault’s texts
to join a speech around knowledge, power and morality and to underline
his critical history of subjectivity. Therefore our offer proposes a revision of
Foucault’s philosophical style, a cluster of readings of Foucaultian texts and
a contrasted use of his archaeological trilogy to emphasize a characteristic
theory of modern subjectivity. Our intention concerns discovering a general
project in all his works, studying the different forms of objetification of human
being in western culture, this is, specifying certain subjectivation. We defend
Foucaultian work as key piece for a critical history of manners of being of the
subject.

Key-words: Foucault; subjectivity; epistemology; existentialism; foucaultian
archaeology; cultural criticism; critical history of modernity.
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1. Introduccion

La obra de Michel Foucault suele ser presentada como un haz o con-
junto de investigaciones que, sucesivamente versan sobre el saber, el poder y
la moral. A partir de esa aparente diversidad de investigaciones emprendidas
por el filésofo francés, nuestra intencién gira en torno a descubrir un proyecto
general en todas sus obras, estudiar las diferentes formas de objetivacién del
ser humano en la cultura occidental?, ello es, concretar cierta subjetivacion.

Partiendo de lo que el propio autor denomina “escepticismo sistematico
con respecto a todos los universales antropoldgicos”, estudia Foucault tres am-
bitos, en los que de distintos modos, los hombres son transformados en sujetos
insertos en determinados discursos y practicas. Investiga, en primer lugar, la
constitucién del sujeto segun las reglas de ciertos discursos con pretensiones
veritativas. El individuo aparece en ellas en calidad de sujeto, como objeto de
un saber posible. A continuacién estudia los procesos segtn los cuales el indi-
viduo se constituye y actua sobre los otros?. Seguido se interroga al respecto
de las diferentes configuraciones histéricas de la relacién ética, es decir, las
formas segun las cuales el sujeto se convierte en objeto para si mismo.

Se trata, efectivamente, de un proyecto que atraviesa los Ambitos del
saber, el poder y la moral. Pero no con las intenciones propias de la Teoria
del Conocimiento, la Filosofia Politica o aquella que la Moral fundamenta.
Caracteristicamente en cada uno de los ambitos se buscan formas de sujecién
y subjetividad, modos de ser del sujeto. La obra de Foucault compone una
“Historia critica de las subjetividades”; un trazo continuado y coherente que,
al investigar las siguientes practicas y los distintos discursos en los que el
individuo se constituye en sujeto de y a determinados saberes y poderes, intenta
responder a la pregunta “;Cémo hemos llegado a ser lo que somos?’ y, a la vez,
descubrir la posibilidad siempre abierta de nuevos modos de ser del hombre.

[1] Una seleccién de excelentes obras de consulta a este respecto constituyen los trabajos de G.
Canguilhem: Andlisis de Michel Foucault, Tiempo contemporaneo, Buenos Aires, 1970; P. Lance-
ros: Avatares del hombre, Universidad de Deusto, Bilbao, 1996; H. Dreyfus y P. Rabinow: Michel
Foucault. Beyond Structuralism and Hermeneutics, the University of Chicago Press, 1982. p.208.
(Trad. francesa en Gallimard, Paris, 1984.); P. Macherey: “Foucault, éthique et subjectivité” en
Autrement, n°102, novembre 1988; J. Revel: Michel Foucault. Expériences de la pensée, Bordas, Pa-
ris, 2005; M. Lefeuvre Déotte: “Foucault: le corps, le pouvoir, la prison” en Appareil, n° 4, 11-2009,
(Numero en linea <http://revues.mshparisnord.org/appareil/index.php?id=901>); y especial rele-
vancia los trabajos de F. Vazquez Garcia: El andlisis arqueoldogico-genealégico de Michel Foucault
en el panorama de la historiografia francesa contempordnea: la revolucion foucaultiana del saber
histérico, tesis doctoral dirigida por Mariano Pefnalver Simé, Universidad de Cadiz, 1996; y J. J6-
dar Rico: Subjetivacion docente y escolaridad. Una lectura desde Gilles Deleuze y Michel Foucault,
tesis doctoral dirigida por Francisco Beltran Llavador, Departamento de Didactica y Organizacién
escolar, Universidad de Valencia, 2000.

[2] Trata aqui de estudiar las précticas, reglas y modos de ejercicio que distribuyen a los indivi-
duos en grupos con relacién a una divisién normativa (enfermo/sano, loco/cuerdo).
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2. El estilo foucaultianos®.

Conviene, con la conviccién del propio Foucault mas de una vez expre-
sada, el tratar sus obras no como un sistema sino como pluralidad de puntos
de fuerza, como multiplicidad con valor fundamentalmente local y practico®.

Esa multiplicidad que es toda teoria y, en nuestro caso, foucaultiana
admite como si de un calidoscopio se tratara un nimero sino infinito si al me-
nos indefinido, de posiciones; muchas de ellas equilibradas y eficaces, algu-
nas fatuas, todas ellas fascinantes. Lo que dificilmente tolera es la pretension
de decir la verdad a su respecto, de reducir su voluntariedad polivalente. Es
posible que todo pensamiento objetivado en discurso sea una invitacién a la
promiscuidad hermenéutica. Es posible que todo texto no sea sino pretexto
para ejercicios posteriores de analisis e interpretacion; invitaciéon y desafio
que consiste en la relectura y reutilizacién infinitas, forjando figuras nuevas,
composiciones relativamente originales. Por conviccion y decisién del autor, la
filosofia de Foucault no sdélo tolera sino que exige utilizaciones diversas. Su rei-
terada negatividad a asumir los privilegios de la autoria, la no menos reiterada
a dictar una ley de interpretacién o lectura, el deliberado “inacabamiento” de
algunos de sus textos, que se ofrece como fondo o preambulo obligan al lector
a decidir al respecto de multiples cuestiones®. Un trabajo que quiera en todo
momento ejercer el mencionado derecho a decidir, girara en torno a determi-
nados centros de importancia y sugerirda una trayectoria a través de la que se
tematizara, de forma coherente, sugiriendo una figura que sin aspirar a teoria
o sistema se insinuara como el conjunto histérico critico mas definido de la
modernidad tardia: sin lugar a dudas la obra de Foucault.

No deja de ser curioso de qué modo la filosofia de Foucault, en ocasiones
no enoja ni irrita. Se trata, sin duda, de un talante caracteristico legitimado
por el tono de su filosofar, nada conciliador ni indulgente, ajeno a las exigencias
que imponen el sistema de la razén y la razén del sistema; se trata, también, de
la actitud tedrica que con gesto displicente, rechaza las divisiones académicas
y las parcelaciones disciplinarias para buscar pensamientos en lugares comun-
mente poco accesibles al discurso filoséfico; los “grandes nombres” y las “gran-
des obras” que algun critico afiora se hallan citadas —o al menos evocadas— en

[8] Recomendamos el trabajo de Josep A. Bermudez i Roses: Foucault, un il-lustrat radical?, tesis
doctoral dirigida por Manuel Jiménez Redondo, Departamento de Filosofia, Universidad de Va-
lencia, 2001.

[4] Segtun la contundente y metaférica expresién de Deleuze (aceptada por el propio Foucault) la
teoria es “exactamente como una caja de herramientas”.

[56] Cobra en Foucault una importancia mas que singular la diversidad de materiales que comple-
mentan la obra (libros, entrevistas, articulos, prélogos...) jerarquia eventual de los distintos méto-
dos que parecen competir en esa misma obra, orden (l6gico o cronolégico) de los distintos objetos y
ambitos de estudio.
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los textos de Michel Foucault, pero junto a ellos aparecen nombres infames y
obras menores. Quizas no sea tanto la presunta ausencia de nombres ilustres
o la notoria presencia de nombres infames lo que provocd primero estupor y
luego irritacién en los lectores de los trabajos tempranos de Michel Foucault.
Quiza fuera la promiscuidad de la mezcla.

Al comienza de Les mots et les choses. Une archéologie des sciences
humaines, por ejemplo, cita Foucault una narracién de Borges al respecto de
cierta enciclopedia china en la que se menciona una curiosa clasificaciéon de
los animales. La imposibilidad de pensar tal clasificacién radica, a juicio de
nuestro autor, en la monstruosidad que supone el espacio comun en el que se
encuentran las diferentes categorias. También la filosofia de Foucault se ela-
bora conscientemente como escandaloso punto de encuentro donde se dan cita
referencias multiples y dispares, como espacio acogedor sobre el que se dispo-
nen, tal vez en osada promiscuidad, fragmentos de historia y pensamiento que
no comparten estilo, ni dignidad, ni propdsito. Pero de ese espacio® surge una
aventura tedrica cuyo disefio no responde a los estimulos plurales de la coyun-
tura’ sino a las exigencias de una reflexién continuada y coherente al respecto
del hombre y la constitucién de la subjetividad.

3. El problema de la Subjetividad

“Quisiera decir primeramente cuél ha sido el propésito de mi trabajo estos veinte Glti-
mos anos. No se trataba de analizar los fendémenos de poder, ni de sentar las bases de tal
anélisis. He pretendido ante todo producir una historia de los diferentes modos de subjeti-

vacién del ser humano en nuestra cultura; he tratado desde esta dptica, de tres modos de
objetivacion que transforman a los seres humanos en sujetos™.

Desde esta perspectiva, sugerida por el propio autor, se desdibuja tanto
el protagonismo de temas como el poder o el saber, como la importancia de los
constructos metodolégicos (arqueologia, genealogia), que apenas son mencio-
nados en las dltimas contribuciones de Foucault: la historia que ha intentado
“producir” condiciona el valor de los métodos empleados e impone direccién y
limites al tratamiento del saber y del poder.? Las criticas que aluden a presun-
tas deficiencias en la confeccién de una Teoria del conocimiento o de una Teoria
social olvidan o ignoran que no es tal el propdsito, que ni el conocimiento ni la

[6] Cuyos perfiles se insintian ya en su Histoire de la folie a 'dge classique, Gallimard, Paris, 1972.
(Trad. castellana en F.C.E., México, 1967).

[7] Como parecieron interpretar sus primeros criticos, en particular J. P. Sartre.
[8] H. Dreyfus y P. Rabinow: op. cit., p. 208.

[9] Estos ultimos se contemplan como 4mbitos de subjetivacién como veremos mas adelante. Al
respecto recomendamos J. Alvarez Yagiiez: “Sobre la subjetividad” en Michel Foucault: verdad,
poder, subjetividad. La modernidad cuestionada, Ediciones pedagégicas, Madrid, 1996.
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politica figuran en la filosofia de Foucault como objetos de un tratamiento espe-
cifico, sino referidos al problema central del sujeto y su constitucién.

A continuacién nos referiremos a un articulo valioso en cuanto a su con-
tenido y engrandecido por la anécdota®. El texto firmado por Maurice Florence,
se publicéd poco después de la muerte de Foucault (1984) y contiene un suges-
tivo resumen de la trayectoria intelectual del filésofo francés, asi como una
ubicacién de su trabajo en “curso”. Pero este texto brillante —en el que puede
tal vez encontrarse algun rasgo de estilo familiar— cobra valor emblematico
cuando se descubre que el autor es el propio Michel Foucault!'. No cabe extra-
fieza en cuanto el uso de seudénimo. Es conocido que Foucault habia discutido
(v desdenado) el estatuto del autor y sabemos que recurrié incluso al anonima-
to. En el caso que nos ocupa quisieron la enfermedad y el azar que este breve
ensayo fuera mas que una sintesis autorizada y que cobrase, por consiguiente,
valor de testamento intelectual.

El texto comienza sefialando la ruptura introducida por M. Foucault
en el “paisaje filoséfico” francés dominado por Sartre y el marxismo, pero esta
ruptura es la inica que se menciona en el articulo. La obra de Foucault cobra,
por el contrario, apariencia de unidad en cuanto a la perspectiva y persistencia
en cuanto a la tematica; de coherencia en cualquiera de los casos. En primer
lugar, Foucault se ubica, con algtin titubeo, en la denominada tradicién critica
“que es la de Kant” y permite que su investigacién pueda ser recogida bajo el
titulo de Historia critica del pensamiento. Mas explicitamente, sin embargo,
el articulo se cierra aludiendo a un proyecto general en el que se inscribirian
los trabajos de nuestro autor: un proyecto general que se orienta a la inves-
tigacion y da sentido a los temas y al tratamiento para ellos elegido. Ambas
sugerencias, al respaldo de una tradicién y la confeccién de un project général,
tienen para nosotros un valor apreciable. Por una parte hacen dudar de la
“volubilidad tematica” de Foucault como de su dedicacién metodolégica; por
otra parte generan la expectativa de un “hilo conductor” de la reflexién tedrica
foucaultiana, de un marco tedrico en el que los temas encuentran su lugar y los
métodos, su funcidén.

Los trazos distintivos del proyecto general foucaultiano se pueden dis-
tinguir ya en sus primeras obras. Pero el proyecto mismo va madurando y
conformandose en un largo proceso de gestacién. Ensaya formas tanto descrip-

[10] Se trata de la entrada Michel Foucault, que ocupa apenas tres paginas en D. Huisman (Dir):
Dictionnaire des philosophes, P.U.F., Paris, 1984, pp. 941-944.

[11] Precisiones oportunas al respecto pueden hallarse en diversos textos del autor que tratan
este tema: “Maurice Florence: (Auto) Biography of Michel Foucault” en History of the Present (4),
Spring 1988, pp. 13-15, (Translated by Jackie Urla); “Michel Foucault (1926- ) by Maurice Floren-
ce” en G. Guttin (ed.): The Cambridge companion to Foucault, Cambridge University Press, 1994,
pp. 314-19. (Translated by Catherine Porter); « Foucault’ by Maurice Florence» en J. Faubion (ed.):
Aesthetics, Method and Epistemology, New York, New Press, 1998, pp. 459-463, (translated by
Robert Hurley).
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tivas como criticas, se desarrolla al acometer una serie de estudios y andlisis
locales, se fortalece en los vericuetos de la literatura, de la ciencia, de la prac-
tica institucional, etc, para finalmente asumir una denominacién adecuada y
compleja: ontologia de nosotros mismos. Pero en todo este desarrollo subyace
una cuestion cuyo centralismo y persistencia lo convierten en fundamental. La
cuestion es determinar lo que debe ser el sujeto, a qué condicidén esta sometido,
qué estatuto debe tener, qué posicién debe ocupar en el ambito de lo real o en
el de lo imaginario para devenir sujeto legitimo de tal tipo de conocimiento o tal
otro; en pocas palabras, se trata de determinar su modo de “subjetivacién”. De-
terminar en cada caso el modo de subjetivacién supone afirmar implicitamente
que no hay una subjetividad perfecta, acabada e invariable, que no hay una
subjetividad constante y siempre idéntica a si misma. Supone, en definitiva,
desconfiar de nociones como naturaleza o esencia humana y de toda construc-
cién tedrica o practica que encuentre en ellas su justificaciéon y fundamento. Se
propone por el contrario, hablar mas de subjetivacién que de sujeto, indagar los
ambitos y procesos en los que la subjetividad se constituye, siempre diferente,
siempre otra, siempre vulnerable. Se propone indagar las condiciones de cons-
titucién del sujeto en ambitos y regimenes diversos. Tal vez la tinica constante
de la filosofia foucaultiana sea precisamente evitar las constantes, estudiar
desplazamientos, declives y rupturas, dejar de lado lo universal y lo universal-
mente necesario. Nada se sustrae a la historia, incluso la propia historia-relato
es parte de la historia, no es su crénica o su descripcion: “de hecho la historia
como los rituales, como las consagraciones, como los funerales, como las cere-
monias, como las narraciones legendarias, es un operador, un intensificador
del poder”?, lo que equivale a decir un procedimiento de sujecién. Es cierto
que la Historia critica del pensamiento pretende el analisis de las condiciones
de constitucién de subjetividades. Es evidente que ese lenguaje permite vis-
lumbrar la siempre alargada sombra de Kant. Pero no se tratara del Kant de
la subjetividad trascendental sino del que inquiere al respecto de un nosotros
ubicado en el espacio y en el tiempo, del Kant bajo cuya advocacién desarrolla
Foucault la idea de una Historia del presente!®.

El problema que aborda Foucault es el de la constitucién de esa sub-
jetividad, aun alli donde el texto se consagra al poder o al saber, referida al
hoy, vinculada consecuentemente, a acontecimientos tanto de indole discur-

[12] M. Foucault: Genealogia del Racismo, La Piqueta, Madrid, 1992, p.74. (Trad. castellana de la
transcripcion del curso de Foucault en el Collége de Francia entre fines del afio 1975 y mediados
de 1976 que salieron a la luz bajo el titulo de Il faut défendre la société, Gallimard, Paris, 1976.)

[13] Se trata en definitiva del Kant que al preguntarse Was ist Aufkldrung?, hace problema filosé-
fico del “nosotros” constituido en la historia y en relacién con técnicas y acontecimientos concretos:
Qué es entonces ese acontecimiento al que se denomina “Aufklarung” y que por lo menos parcial-
mente, ha determinado lo que nosotros somos hoy, lo que pensamos, lo que hacemos... Al respecto
puede ampliarse esta tematica consultando F. Vazquez Garcia: Foucault: la historia como critica
de la razén, Montesinos-Biblioteca de divulgacién tematica /64, Barcelona, 1995, p. 16-19.
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siva (saber) como practica (poder). Es evidente que para proceder al estudio
de semejante problema, se necesita dejar de lado la concepcidén esencialista
o naturalista que se extiende, preponderantemente, a lo largo de la historia
occidental, y cuyo precipitado sintético mas fiel es el yo cartesiano. Descartes
—dice Foucault— es todo el mundo: el yo del cogito carece de circunstancia
y de entorno, es absoluto en la medida en que esta absuelto del devenir y de
la historia. Foucault no se ocupa de esa subjetividad cartesiana, apostada en
el umbral de la modernidad, sino que le inquieta la pregunta kantiana por el
nosotros. Tal pregunta vincula sujetos y acontecimientos, pensamientos y ac-
ciones. El ser del hombre no necesita fundamentacién trascendental ni alcance
universal, sino explicacidén histdrica que solicita discursos y técnicas, codigos e
instituciones para responder a la cuestién: ;Cémo hemos llegado a ser lo que
somos? Preguntarse por el ser del hombre significa cuestionarse por las condi-
ciones de su constituciéon histérica, aquellas que han determinado lo que hoy
somos, pensamos y hacemos.

La investigaciéon de Foucault en la medida en que se dirige hacia las
condiciones de la experiencia y del conocimiento toma forma trascendental.
Pero se trata, por mas que lo hibrido de la expresién provoque molestia, de un
“trascendentalismo inmanente”, ya que los “a prioris” de la experiencia son
tan histéricos como esa misma experiencia cuya posibilidad enuncian y delimi-
tan'. Todo ello no es una mera trivializacién o una depauperacion del trascen-
dentalismo sino una lectura que pretende ubicar en la historia las condiciones
de experiencia para dar respuesta a los problemas que surgen de la experiencia
posible sino de la experiencia real. Por otra parte, la lectura de Foucault con-
serva un perceptible parentesco con la filosofia de Kant, que se constata en la

[14] Esto nos legitima a hacer ciertas apreciaciones a propésito del tema: El hombre no es conside-
rado aqui como un ser abstracto, agazapado o fuera del mundo; no se considera la esencia humana
como algo abstracto inherente a cada individuo, en consonancia con Marx, el hombre aparece como
“mundo de los hombres”, como conjunto de relaciones sociales. Se aborta el recurso a un garante
trascendental de cuya dignidad suprema seria el hombre manifestacién y reflejo. Se elude toda
referencia a cualquier tipo de “universal antropoldgico”, criterio tltimo y permanente del hacer, el
decir y el pensar. El hombre es en cada momento, producto de acontecimientos (practico-discursi-
vo) que delimitan y determinan su modo de ser, asi como su pensamiento, su expresiéon y su accién.
No es casual el uso del término “acontecimiento” para referir a las condiciones constitutivas del ser
del hombre: el término enuncia que tales condiciones son ellas mismas histéricas; no hay instancia
fundamental, ni conjunto de condiciones constitutivas, ni estructura que fijen de una vez para
siempre, y con cardcter de universalidad, lo que el hombre es o debe ser en cada momento. De ahi
que una ontologia de nosotros mismos se tenga que aventurar en aquellos 4&mbitos en los que el
hombre se insintia como sujeto-objeto de discurso y accién para buscar en ellos los procedimientos
y técnicas segun las cuales llegamos “a ser lo que somos” en cada momento de la historia y siempre
de forma diferente.

[15] G. Deleuze: Foucault, Paidés, Barcelona, 1987, p. 84 y ss. (Trad. castellana de Foucault, Mi-
nuit, Paris 1986.)
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historizacién de las famosas preguntas kantianas'é, para responder al reto que
plantea la actualidad y el sujeto referido a ella. El propio cuestionamiento del
sujeto en relacién con el momento presente —qué somos en este preciso mo-
mento de la historia— era remontado por nuestro autor del Kant de ;Qué es
la ilustracién? La renuncia a la pretension universalista y al formalismo posi-
bilitan que la filosofia de Foucault se muestre mas eficaz que otras que siguen
también la senda kantiana a la hora de responder a los problemas que emanan
del binomio sujeto-presente y que se concretan en habitos, practicas, conjuntos
discursivo-institucionales, etc.

El trascendentalismo foucaultiano no desdeiia la cuestién de la ver-
dad; y si aparentemente atenda la contundencia de tal concepto hablando de
“veridicciones”, es para referirse a aquellos ambitos (denominados “juegos de
verdad”) en los que la verdad se dice y se hace, aquellos Ambitos en los que
la verdad no es ajena al proceso (procedimiento) de su constitucién sino que
estd necesariamente vinculado a él, de la misma manera que esta referida
y vinculada a los sujetos y objetos que correlativamente se constituyen en el
mismo proceso y segun el mismo procedimiento. Es evidente que los presu-
puestos esbozados permiten el estudio de cualquier objeto que como tal se ha
dado al discurso, de cualquier tipo de subjetividad, de cualquier concepto o
enunciado con pretensiones veritativas. Tales podrian ser las posibilidades de
una arqueologia del saber elevada a método, tal vez incluso a “asignatura” o
“disciplina”. Y, sin embargo, la exploracién sistematica de esa veta arqueol6-
gica no interesa a Foucault y no le interesa porque el problema de su filosofia
no es la verdad, ni el saber, ni mucho menos el método. Puesto que el problema
es el de los diferentes procesos de subjetivacién, Foucault se dedica tan sélo a
aquellos juegos de verdad en los que el sujeto mismo se sitiia como objeto de
saber posible: cuales son los procesos de subjetivacion y de objetivaciéon que ha-
cen que el sujeto pueda devenir, en tanto que sujeto, objeto de conocimiento!”.
Desde esta perspectiva, se desdibuja la presunta autonomia de temas como el
saber o el poder: no se presentan como puntos arquimédicos, ni como objetos
a los que la investigacion tiende para desde alli precipitarse en conclusiones,
sino que aparecen como ambitos de exploracion de los tipos de subjetividad en
ellos constituidos segtin procedimientos, técnicas y plazos. Por un lado pode-
mos encontrar un prop6sito de aparicién y de insercién en dominios y segun la
forma de un conocimiento con estatuto cientifico, de la cuestién del sujeto que
habla, que trabaja, que vive. Se trata, por tanto, de la formacién de algunas de
las ciencias humanas, estudiadas con referencia a la practica de las ciencias
empiricas y de su discurso propio en los siglos XVII y XVIII'%. Por otro lado

[16] ¢(Qué podemos hacer?, ;Qué debemos hacer?, ;Qué nos cabe esperar? y ;Qué es el hombre?
[17] H. Dreyfus y P. Rabinow: op. cit., p. 190.
[18] M. Foucault: Las palabras y las cosas, Siglo XXI, Madrid, 1999, p. 334 y ss. (Trad. castellana
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analiza la constitucién del sujeto tal y como puede aparecer en el margen de
una divisién normativa y devenir objeto de conocimiento, como loco, enfermo o
delincuente; y esto a través de practicas como las de psiquiatria, la medicina
clinica y la penalidad'.

Hasta aqui recorre Foucault su propia trayectoria pretérita dotandola
de una incontestable coherencia, de una eminente coherencia de continuidad.
El problema no ha sido el saber (su adecuacién, su consistencia), ni el poder
(su legitimidad, su justificacién), el problema ha sido el sujeto y su constitucion
en aquellos dominios en los que el saber se edifica y el poder se ejerce. Quienes
han visto en L’Archéologie du savoir, y en general en su genealogia del poder,
discursos auténomos que aspiraban a ocupar el ambito tedrico de la Teoria del
conocimiento y la Filosofia politica respectivamente, no han podido sino verse
decepcionados por este planteamiento restrictivo para el que saber y poder no
constituyen en si mismos problema sino tan sélo en cuanto “paisajes normati-
vos” en los que el sujeto se constituye y de cuya existencia no cabe dudar. Nues-
tro autor no comienza preguntandose por la existencia del saber y del poder,
no cuestiona sus respectivas legitimidades sino que su punto de partida se ex-
presa en la sobriedad del “hay”: “hay saber, hay poder”, hay ambitos en los que
el sujeto se constituye como objeto de conocimiento y practicas. Las diferentes
constituciones del saber y del poder llenan el hueco trascendental y actian
como “a priori histérico” de la experiencia real para subjetividades diferentes e
histéricamente constituidas. El proyecto general de Foucault no acaba aqui. Su
propia percepcion se cierra con una referencia. Se trata de implicar la Histoire
de la sexualité en este trayecto tedrico.

Emprende, pues, el estudio del sujeto como objeto para si mismo, a ana-
lizarse, a descifrarse, a reconocerse como dominio de saber posible. Se trata de
la historia de la subjetividad si se entiende esta palabra como la forma segtin
la que el sujeto hace la experiencia de si mismo en un juego de verdad en el
que esta en relacién consigo mismo. Es asi como la Histoire de la sexualité no
es tanto una Historia “de la sexualidad” como historia de los modos de objeti-
vacién del sujeto en el ambito de la sexualidad. El problema no es, de nuevo, ni
el sexo, ni la moral. La investigacién se afiade a los analisis de las relaciones
entre sujeto y verdad, o para ser estrictos, al estudio de los modos segtn los
cuales el sujeto ha podido ser insertado como objeto en los juegos de verdad. La
historia de los diferentes modos de subjetivacién se insinta a partir de estas
notas, como proyecto general de la investigacién foucaultiana y, con ella, el
sujeto como tema general de esa misma investigacion. Podemos también co-

de Les mots et les choses - une archéologie des sciences humaines, Gallimard, Paris, 1966.

[19] En respectivas obras: Histoire de la folie a l'dge classique-Folie et déraison (1961), Naissance
de la clinique:une archéologie du regard médical (1963) y Surveiller et punir (1975). Publicadas en
castellano como Historia de la locura en la época cldsica (1967), El nacimiento de la clinica. Una
arqueologia de la mirada médica (1966) y Vigilar y castigar (1976), respectivamente.
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mentar aqui el tema tépico de la “muerte del hombre” —inevitable a finales de
los afios sesenta y principios de la década siguiente—. Si es cierto que Foucault
alude a una eventual desaparicién del hombre eventual y condicionado, tam-
bién lo es que precisamente tal desaparicién lo ocupa puntualmente:

“Si esas disposiciones desaparecieran [...] podria apostarse a que el hombre se borraria
como en los limites del mar un rostro de arena”?.

Prueba de ello es que no se encuentran a lo largo de su obra referencias
suficientes como para elevar a categoria tan doloroso ébito. Y es que, paradé-
jicamente, la filosofia de nuestro autor se ocupa mas del nacimiento que de
la muerte del hombre —entendiéndose como tal el término “nacimiento del
hombre” obviamente como “constitucién del ser humano como sujeto”—. Es en
ese sentido en el que Foucault aconseja un escepticismo sistematico al respecto
de todos los universales antropolégicos. Escepticismo no implica rechazo, sim-
plemente cautela. No es una expresion de desprecio, sino una conminacién al
rigor. Y es que todo lo que en nuestro saber nos ha sido propuesto como dotado
de validez universal en cuanto a la naturaleza humana o a las categorias que
pueden ser aplicadas al sujeto necesita ser puesto a prueba y analizado. Es
patrimonio e insignia de la Historia critica del pensamiento —en cuya gesta-
cién nuestro autor citara a Kant, a Weber, a la escuela de Frankfurt— el poner
en duda la presunta validez universal de todas las categorias, el exponer y
exponerse en la aventura de pensamiento al no aceptar acriticamente (es de-
cir, dogméaticamente) la universalidad y necesidad de nociones y sistemas. La
duda o escepticismo con respecto a los “universales antropolégicos” no implica
el simple desvanecimiento de tales; tampoco la deconstruccion de todo discurso
sobre el hombre; tampoco tiene por qué tomar la forma de “denuncia” frente a
las ciencias humanas (o de renuncia a ellas). El escepticismo inicial insta, por
el contrario, a la perseverancia en el andlisis: se trata de ubicar cada una de las
categorias suspendiendo, cautelarmente, el juicio al respecto de su presunta
validez universal, en la instancia histdrica que les es propia, en aquella que da
cuenta de su surgimiento y constitucién. Para designar tales instancias utilizé
Foucault la palabra epistéme: expresion equivoca, escasamente matizada vy,
tal vez por ello, pronto abandonada. Es, sin duda, preferible la denominacién
“juego de verdad”; se desfigura con ella la pertenencia “epocal”, el no deseado
parentesco con “el espiritu de la época” (Zeitgeist?'), para eludir mucho mas
nitidamente a un universal normativizado y reglado en el que las categorias
que definen la subjetividad reclaman sus espacios propios de razén (epistémi-
cos-discursivos) y ejercicio (institucionales). Se trata en definitiva de recorrer la
historia en busca de la subjetivacion a través de aquellos Ambitos en los que el

[20] M. Foucault: op. cit., p. 375.
[21] Lo habitual, lo cotidiano.
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sujeto se constituye como objeto de conocimiento y accién. En ellos comparecen
nociones y categorias cotidianas como “locura”, “delincuencia” o “sexualidad”;
en ellos se edifica un saber del sujeto que merece ser analizado en su proceso
de gestacién. El propésito no es simplemente negar. No se trata de decir que no
existe la locura o la delincuencia, no se trata de decir que su referencia es nula
y que, por lo tanto, la presencia de tales categorias manifiesta malevolencia,
astucia o ideologia. Rehusar lo universal de la “locura”, de la “delincuencia” o
de la “sexualidad” no quiere decir que aquello a lo que estas nociones se refie-
ren no es nada o que no son sino quimeras inventadas para servir a una causa
dudosa; es, sin embargo, mas que la simple constatacién de que su contenido
varia con el tiempo y las circunstancias; es interrogarse al respecto de las con-
diciones que permiten, segun las reglas del decir verdadero o falso, reconocer
un sujeto como enfermo mental, o hacer que un sujeto reconozca la parte mas
esencial de si mismo en la modalidad de su deseo sexual. Lo que no se erosiona
no es, por lo tanto, el referente al que remiten las categorias que apellidan a la
subjetividad y la definen. Lo que se erosiona es la evidencia de tales categorias,
su pretension de universalidad, su necesidad.

El sujeto abandona el territorio clasico de la intemporalidad para si-
tuarse en la historia??. Y si ese primer paso supone abandonar el dominio,
digdmoslo a modo de emblema, cartesiano, supone introducirse en el marco
hegeliano, aquel en el que la historia es la narracién del progreso (dialéctico) de
la verdad como compleccién (Vollendung) de la esencia (Wesen). Esa historia
permanece vinculada a categorias universales (progreso, esencia,...) de las que
cabe dudar. Se trata, por lo tanto, de dar un paso mas, y descender al estudio
de las practicas concretas por las cuales el sujeto es constituido en la inmanen-
cia de un dominio de conocimiento. Este es el dominio propio y perceptible fou-
caultiano. En el estudio paciente y pormenorizado de las “practicas concretas”
es donde pretende hallar Foucault los trazos de la subjetividad en proceso de
constitucidén; o més bien de las subjetividades, puesto que el pensador francés
es pluralista. Es preciso destacar que tal estudio no parte de premisas como la
“Inexistencia” del sujeto o del objeto, sino que trata, por el contrario de acceder
a esos ambitos de experiencia en los que el sujeto y objeto se constituyen en
mutua relacién. Podria pensarse, que Foucault es eminentemente reduccionis-
ta con respecto a la subjetividad en la medida en que ésta parece vincularse
a espacios o dominios sectoriales como son la psiquiatria, la penalidad o la
sexualidad. Podria también imputarsele de nuevo aquello del “determinismo
estructuralista” que fuera utilizado como arma arrojadiza a propésito de sus
primeros escritos. Foucault es, sin embargo, consciente tanto de los limites
como de las posibilidades y no duda en considerar los discursos de la enferme-

[22] Pero esto no es lo propiamente foucaultiano; se sabe, al menos desde el siglo XIX, que la natu-
raleza del hombre es la historia; Darwin, Marx y, a su manera Nietzsche son testigos y portavoces
de aquella intromisién que ha devenido tépico.
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dad mental, de la delincuencia, o de la sexualidad como discursos que no dicen
qué es el sujeto sino en un determinado juego, muy particular, de verdad; y
esos juegos no se imponen desde el exterior al sujeto segiin una causalidad ne-
cesaria o segun determinaciones estructurales; abren un campo de experiencia
en el que el sujeto y el objeto no se constituyen sino bajo ciertas condiciones
simultdneas pero en el que no cesan de modificarse el uno por relacién al otro
y, por lo tanto, de modificar el propio campo de experiencia.

En la medida en que Foucault intenta acceder a las practicas concretas
en las que el sujeto y el objeto se constituyen en mutua relacién, su investiga-
cién esta fundamentalmente orientada por dos preguntas: ;Qué se dice? y ;Qué
se hace? En ellas —y a su través— aparecen el saber y el poder como espacios
mutuamente interrelacionados, referidos y necesitados. La pregunta ;Qué se
dice? Conduce a la confeccion del archivo?, el hospitalario lugar comin en el
que se da cita todo lo efectivamente dicho (escrito): lugar de confeccién y orga-
nizacién del “discurso”. Se trata de un saber indudablemente amplio pero no
infinito en el que el saber se muestra en y con sus limites y lagunas, pero aca-
bado y completo. En el espacio del “archivo” se manifiesta ya una doble relaciéon
del saber (lo escrito) con el poder, no solo la mas evidente y menos discutida
segun la cual el saber aparece como soporte de determinadas practicas y usos
del poder, sino también aquella que se advierte al constatar que la producciéon
del saber esta sometida a procedimientos que, de una forma u otra, inciden

sobre aquel poder intrinseco al saber:

“En toda sociedad la produccién del discurso esta a la vez controlada, seleccionada y
redistribuida por un cierto nimero de procedimientos que tiene por funcién conjurar los
poderes y peligros, dominar el acontecimiento aleatorio y esquivar su pesada y temible
materialidad”®.

Procedimientos exteriores al discurso (palabra prohibida, segregacion,
voluntad de verdad) o que surgen de él mismo (comentario, autoria, discipli-
nas) se amalgaman dando a las practicas concretas su caracter complejo: es-
pacios de saber-poder en cuyo seno se constituyen, en mutua relacién, sujetos,
objetos y verdades; espacios, por lo tanto, en los que se cruzan el discurso y la
accion, el j;Qué se dice? y el ;Qué se hace?, sin que cada una de las preguntas
pueda responder a la totalidad de las practicas ni pretender primacia.

Cuando, en una entrevista, que a la postre seria la ultima, Foucault
afirmaba que su problema siempre habia sido el mismo es decir, la relacién
entre sujeto, verdad y la constitucién de la experiencia, no recurria a un ardid

[23] M. Foucault: Archéologie du savoir, Gallimard, Paris, 1969. (Publicado en castellano como La
arqueologia del saber, Siglo XXI, Méjico, 1970.)

[24] M. Foucault: El orden del discurso, Tusquets. Barcelona, 1973, p. 14. (Trad. castellana de
L'ordre du discours, [Leccién inaugural del Collége de Francia, 2 diciembre 1970], Gallimard, Pa-
ris, 1971).
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con el fin de reclamar para sus trabajos una presuntuosa forma sistematica.
Enunciaba escuetamente aquello que es comun a todas sus investigaciones
y que, por lo tanto, permite leer su obra sin sobresaltos. La sobriedad que
esta perspectiva sugiere no puede sino sorprender si tenemos en cuenta que
Foucault ha sido considerado (simultaneamente o sucesivamente) comunista,
anarquista, neoconservador, izquierdista, nacionalsocialista, tecndcrata, libe-
ral y, asimismo, estructuralista, positivista, antihumanista, nihilista, marxis-
ta y anti-marxista. El catdlogo podria, sin esfuerzo, ser incrementado hasta
alcanzar dimensiones grotescas, y debiera dar cuenta de las vanas disputas
al respecto de si Foucault es historiador y/o filésofo y/o socidlogo, o de las cu-
riosas denominaciones requeridas ad hoc como archivista o cartégrafo. Frente
a la proliferacién de epitetos contradictorios, Foucault opone perseverancia y
una encarnizada dedicacidén a aquello que constituye su proyecto general: pro-
ducir la historia de los modos de subjetivacién del hombre en nuestra cultura
estudiando las practicas a través de las cuales tal subjetivaciéon se consuma.
Lo que si parece evidente es que tanto la légica de la obra como la intencién
del autor sugieren la necesidad de superar los andlisis que disgregan la tra-
yectoria del pensador francés en unidades temdticas y/o metodolégicas cuya
vinculacién resulta siempre problematica (o imposible) teniendo que recurrir a
escisiones, cortes o rupturas, o a la promocién de explicaciones endebles, como
son las crisis personales o los efectos, mas o menos inmediatos, de determina-
das coyunturas externas. Es preciso recordar como la serie de trabajos sobre
Literatura que nuestro autor realizd, preferentemente a lo largo de los afios
sesenta, ocupan su atencién en el problema del sujeto. El sujeto se enfrenta en
esos estudios, por su calidad e importancia fundamentalmente, con la locura,
con la sexualidad, con la muerte. En ellos se alude al poder del lenguaje y al
lenguaje del poder. En ellos se exploran ambitos en los que el sujeto se cons-
tituye y se abisma: asi el cementerio o la carcel, la jaula o la cueva. Asi pues,
en los primeros conatos de la obra foucaultiana se especifica el problema. En
aquellos escritos juveniles, se fragua una problematica persistente que justifi-
ca la alusién de Foucault a un proyecto general que se habria ido desplegando
a lo largo del tiempo y con no pocas dificultades.

La ultima entrevista concedida por Foucault antes de que la muerte
pusiera punto final a su encarnizada investigacion, refiere tanto sus primeros
como sus ultimos trabajos a un problema comun: el del sujeto y su constituciéon
en la medida en que la practica humana se incluye en juegos de verdad. Frente
a las unilaterales versiones de la critica, la postura de Foucault con respecto
a la problemaética del sujeto es compleja: practicas de sujecién y practicas de
libertad se combinan y alternan dando lugar a diferentes procesos de subje-
tivacion. La apresurada caricatura de Berman?®, hace de Foucault un fil6sofo

[25] M. Berman: Todo lo sélido se desvanece en el aire. La experiencia de la modernidad, Siglo XXI,
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“obsesionado por las prisiones, los hospitales y los asilos”, que “niega la po-
sibilidad de cualquier clase de libertad” aplicindose a tal negativa “con una
inflexibilidad obsesiva y, de hecho, con rasgos sadicos”, no es sino una lectura
extrana de alguno de los motivos foucaultianos desarraigados de la problema-
tica general de su investigacion. De la misma forma, aunque en el extremo
contrario, las airadas negativas de Deleuze a extender la problematica del su-
jeto mas alla de la construccién estética de la subjetividad a la que apuntan
los dltimos trabajos del pensador francés, muestran mas la propia concepcion
deleuziana que la foucaultiana. Cuando Deleuze afirma que es idiota o estupi-
do pensar que en el Gltimo Foucault se observa un retour au sujet, no tiene en
cuenta, sin embargo, que se trata de un tour: no tanto de un retorno como de
una vuelta mas alrededor del sujeto, de los procesos de subjetivacion, conside-
rados esta vez desde una perspectiva ajena a instancias heterénomas de poder.
Deleuze olvida, o ignora, que Foucault no s6lo habla del sujeto “como obra de
arte”; es evidente dentro del pensamiento foucaultiano no reconocer esa “obra
de arte” como la tnica forma de subjetividad que se pueda contemplar. Porque
se habla de “sujeto” alli donde las ciencias intentan hacerse con la vida o el
lenguaje, alli donde dialogan la ciencia y la institucién al respecto de la locura,
la enfermedad o la delincuencia; se hace sujeto cuando se segrega, cuando se
encierra, cuando se castiga. El trabajo de Foucault se aplica a esos espacios
en los que el sujeto no parece como solucién sino como problema, espacios en
los que “se habla” y “se acttia”, discursos y practicas que eluden el dogma del
sujeto constituyente para dar paso al vértigo de los sujetos diferencialmente
constituidos: se piensa por tanto que no hay un sujeto constituido, soberano,
una forma universal de sujeto que se pueda encontrar por doquier. Se puede
ser muy escéptico y muy hostil frente a esa concepcion del sujeto. El sujeto, por
el contrario, se constituye a través de practicas de sujecion (Assujettissement),
o de una forma més auténoma, a través de practicas de liberacion, de libertad,
como en la antigiiedad, a partir, evidentemente de un cierto nimero de reglas,
estilos, convenciones que se encuentran en el medio cultural.

4. A proposito de la trilogia arqueologica?®®.

El prestigio de ese abanico de obras, la solidez de ese poliedro cuyas
caras, independientes sin embargo tenderian a unirse curiosamente, se ha des-
vanecido... Sélo por negligencia o costumbre cabria hoy justificar la existencia
de un “ciclo arqueoldgico”. Sélo por desconocimiento o insidia cabria cifrar el
interés de los primeros trabajos foucaultianos en la ereccién de un método y

Madrid, 1988, pp. 24 y ss.

[26] A saber: Histoire de la folie a l'dge classique, Naissance de la clinique:une archéologie du
regard médical y Les mots et les choses.
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su aplicacién consecutiva a diversos dominios del placer. Puede, no obstante
objetarse algo al respecto y es que Foucault escribié al menos dos meticulosos
articulos y un libro?”, de lento desarrollo y onerosa lectura, en los que preten-
dia dar cumplida cuenta de su propia metodologia especificando cada uno de
los conceptos utilizados, delimitando rigurosamente cada uno de los conceptos
utilizados, delimitando rigurosamente los ambitos de andlisis, sugiriendo apli-
caciones posibles. No deja de ser curioso el hecho de que Foucault, que habia
invadido impunemente y armado de una original terminologia los territorios
de la psiquiatria, la medicina y las ciencias humanas, que habia criticado con
acritud evidente ciertas formas de discurso histérico, que incluso se habia atre-
vido a sugerir (tal vez a desear, la eventualidad de la “muerte del hombre” se
veia ahora compelido a revelar el armazdén metodolégico que daba cabida a su
singular y notoria erudicién, se veia obligado a justificar ciertas elecciones, a
denunciar ciertos parentescos?, en una palabra, a responder sin florituras ni
ejemplos a una comunidad intelectual celosa de su prestigio e incomodada por
el brillante intruso. Pero la atencién requerida por la Archéologie, y el pres-
tigio de que goz6 durante al menos un lustro, no sélo fue declinando progre-
sivamente a la luz de los posteriores trabajos de Foucault sino que, para un
observador alejado de la discusién generada por la publicacién de Les mots et
les choses-une archéologie des sciences humaines, el método arqueoldgico apa-
rece como argumento débil, como andamio inestable para sostener el edificio
tedrico-critico que Foucault construye desde sus primeras obras. Al considerar
la pluralidad de posiciones de cada uno de los trabajos en el conjunto de la obra
foucaultiana resulta inadecuado fijar cronoldgicamente ciclos o periodos. Es
preciso pensar, por el contrario, el elemento comiin sobre el que se producen los
mencionados desplazamientos, y tal elemento comun, desestimada ya la cons-
tante arqueoldgica, es la pregunta por el sujeto, o para decirlo con una expre-
sién menos precisa pero mas adecuada al nivel de generalidad con el que Fou-
cault opera: el estudio de los diferentes modos de ser del hombre en el marco
de determinados juegos de verdad. Se trata, por tanto, no de relatar la historia
de ciertas disciplinas? sino de construir, dando cuenta de diversas mutaciones,
multiples segmentos de lo que Foucault denomina Histoire critique de la pensée
(o de nosotros mismos). Esta historia no es una historia de adquisiciones ni una
historia de las ocultaciones de la verdad, es la historia de la emergencia de los
juegos de verdad, es la historia de las veridicciones entendidas como las formas
segun las cuales se articulan sobre el dominio de cosas discursos susceptibles
de ser evaluados como verdaderos o falsos. Consecuentemente podemos subra-

[27] Se trata de Archéologie du savoiry los articulos: Reponse d une question, Rev. Esprit, 371, mai
1968 y Reponse au Cercle d’Epistemologie, Cahiers pour I’Analyse, 9, 1968.

[28] Estructuralismo.

[29] La Psicologia, la Medicina clinica, la Economia, la Lingiistica, la Biologia o las Ciencias
humanas.
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yar cudles han sido las condiciones de esta emergencia, el precio que, de una
forma u otra se ha pagado, sus efectos sobre lo real y la manera segun la que,
ligando un cierto tipo de sujeto, ha constituido para un tiempo, un area y unos
individuos concretos y, en definitiva, el a priori histérico de una experiencia
posible.

Este tipo de perspectiva obligan a reconsiderar tanto el contenido pro-
fundo como la intencién de las primeras obras de Foucault: a recorrer la linea
prepositiva y critica que se halla encubierta tras una prosa a menudo abiga-
rrada y siempre cautivadora®. Al tomar la decisién de distanciarnos con res-
pecto al texto foucaultiano asumimos el riesgo de marginar la fidelidad literal
en aras de una mayor perspectiva que nos permita hallar, si ello es posible,
la linea de fuerza que atraviesa los primeros trabajos de nuestro autor y los
reclama como segmentos de un proyecto mas amplio. Tal proyecto, que es el de
una “Historia critica del pensamiento” entendida como el andlisis de las con-
diciones segun las cuales emergen y se modifican las relaciones sujeto-objeto
en cuanto constitutivas de un saber posible, tolera un vasto campo de ejercicio
y, a la vez, impone ciertas condiciones. Es necesario constatar de qué manera
Michel Foucault se reserva un ambito en el que desarrollar su particular acti-
vidad filoséfica. Si es obvio que a una Historia critica del pensamiento han de
interesarle, en principio, todos los “juegos de verdad”, lo cierto es que Foucault
sélo se interesa al respecto de aquellos en los que el sujeto mismo aparece como
objeto de un saber posible. Es legitimo afirmar que a Foucault s6lo le incumben
aquellos juegos de verdad en los que “el hombre es objeto (de conocimiento)
para el hombre”. El concepto “hombre” introducido aqui de forma ladica, re-
quiere extrema atencién y extrema cautela®'. Para consumar tal analisis Fou-
cault ensaya varias vias diferentes.

La primera, que revela desde el principio sus inclinaciones politicas,
gira en torno al sujeto tal y como se configura con relacién a una divisién con
caracter normativo que escinde el universo del discurso generando las condi-
ciones en virtud de las cuales el sujeto se ofrece como objeto de conocimiento

[30] Se trata, no hay duda, de cobrar una cierta distancia con respecto a la superficie del texto, de
no rendirse al destello de una expresién aislada, de no quedar atrapadas en una madeja de metéa-
foras cuyo término apenas se presiente.

[31] Cuando Foucault emplea la palabra “hombre”, cuando alude al “curioso proyecto de conocer
hombre”, cuando habla del nacimiento del hombre o de una posible desaparicién, cuando se hace
la pregunta al respecto de si el hombre existe, se refiere al concepto general y poco definido en el
que cabe tanto el hombre considerado como objeto empirico de unos determinados saberes (even-
tualmente ciencias) como el hombre considerado como sujeto trascendental de todo conocimiento.
Y lo que trata de hacer el pensador francés no es tanto discutir la pertinencia o legitimidad de las
ciencias humanas sino sus condiciones de posibilidad, es decir, analizar cémo, bajo la forma del
“hombre” de las ciencias humanas y del humanismo, el sujeto se ha doblado sobre si mismo hasta
percibirse, en cuanto sujeto, como objeto del conocimiento en el marco de determinados juegos de
verdad.
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a través de practicas concretas, Psiquiatria, Medicina clinica, etc., el loco, el
enfermo, y mas tarde el delincuente, son los modos de ser del hombre que Fou-
cault elige como eslabones de una cadena potencialmente mucho mas larga,
cuyo cometido seria referir la historia de “lo otro” en nuestra cultura. Junto a
esta opcidn se ensaya otra, que no llama a concurso figuras (posiciones del su-
jeto) marginales o marginadas. Se tratara esta vez de una historia de lo mismo,
es decir, de los modos de ser del sujeto, en cuanto trabaja, vive y habla, en el
dominio de unas determinadas formas de conocimiento con estatuto méas o me-
nos cientifico. En ambos casos, no obstante, y a través de esquemas y conjuntos
practico-discursivos distintos, se realiza un estudio de los diferentes modos de
ser del hombre con el fin de describir las formas de objetivacién y subjetiva-
ci6on®?. La “audacia” de Foucault no consiste en afirmar, de manera mas o me-
nos retoérica, la muerte del hombre. Tampoco en negar, sin mas explicaciones,
la existencia del sujeto. Lo propiamente foucaultiano consiste en el uso del plu-
ral: modos de ser, “posicion-es”. A través de la introduccién de la “s” en el lugar
adecuado, se vulnera la aparente solidez de los universales antropoldgicos y se
discute el prestigio de una supuesta racionalidad general.

En este contexto proponemos emprender un cierto viaje alrededor de
Histoire de la folie a l'dge classique. El titulo mismo nos insinda una ruta al
encuentro de la verdadera forma de la locura tal y como ésta se ha definido tra-
bajosamente a lo largo de la historia y sugiere que vamos a asistir al progresivo
abandono de la irracionalidad, la supersticién adornada de fantasia, para final-
mente enfrentarnos al discurso que atrapa la locura tras haber descubierto su
verdad secularmente oculta. El texto, sin embargo, entrega algo muy distinto.
Sus paginas se desmoronan en un pormenorizado estudio que opera una reduc-
ci6n nominalista. Esto equivale a decir que no existe algo asi como la verdad de
la locura, aquello que constituiria su esencia, el objeto de busqueda de tantos
discursos parvulos a lo largo de la historia y que al fin habria sido revelado a
una ciencia més entrenada, mas eficaz e incluso mas humana. Pero negar el
universal “locura”, negar su esencia latente o patente, no significa que la locura
no exista, que sea un invento ideolégico edificado para servir a las aviesas in-
tenciones de una determinada clase o grupo dominante. La locura, en sus dife-
rentes modos de ser, remite a las reglas de constitucién de ciertos discursos con
pretensiones de verdad, a ciertos “juegos de verdad”. No se trata solamente de
reiterar la trivialidad de que el concepto locura (como el de sexualidad, o delin-
cuencia, o enfermedad) varia con el tiempo. Se trata de interrogarse al respecto
de las condiciones que permiten segun las reglas del decir verdadero o falso re-
conocer a un sujeto como enfermo mental. Interrogar al respecto de la locura al
nivel de los “juegos de verdad” significa introducir la sospecha de que la locura

[32] Recordemos: las condiciones segun las cudles el sujeto deviene objeto para un determinado
tipo de saber.
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no existe “esencialmente”, que tan sélo existe localizada en un conjunto de re-
glas que generan sus condiciones de visibilidad. Significa también que el enfer-
mo mental no es sino una de las formas de objetivacion del sujeto en el seno de
un determinado discurso y de una practica concreta. El marco de referencia, es
obvio, esta constituido por las relaciones entre verdad y sujeto. Es importante
la referencia al enfermo, al sano, al loco, al cuerdo, etc... al juego de verdad que
le es propio para descubrir el tipo de subjetividad que en él se constituye. Es
por ello y con esto que el pensador francés aconseje una posiciéon no de rechazo,
sino de precaucion, de cautela: decision inicial de no aceptar ningin enunciado
o concepto con pretension de universalidad sin someterlo al andlisis critico que
interroga al respecto de las condiciones de su nacimiento, el marco de relacio-
nes en el que se inscribe, las posibilidades y limites de su funcionamiento, y,
eventualmente, el momento de su declive —un escepticismo sistematico frente
a todos los universales antropolégicos—. Y esta precaucion no sélo se aplicaria
a denominaciones de caracter atributivo (enfermo mental, delincuente) sino
también al propio concepto de “hombre” tal y como se tematiza en el espacio
tedrico de las ciencias humanas y en el Ambito del humanismo?®. La investi-
gacién trata de explicar, derogando su supuesta universalidad, los distintos
modos de ser del hombre en un espacio cultural dado y las posiciones de sujeto
que toleran o exigen determinados tipos de discurso. Para ello Foucault asu-
me unos presupuestos y una metodologia de trabajo que, en mas de un punto,
concuerdan con los de Nietzsche. Con mirada de genealogista’. Y alli, en esa
historia que no revela finalidad ni sentido, viene a coincidir con el autor del
Also sprach Zarathustra en que “el hombre es algo que tiene que ser superado”.
Queriendo decir algo que —consideramos— es hermosisimo por su crueldad,
y es que ni los sentimientos, ni los instintos, ni siquiera el propio cuerpo tiene
perennidad suficiente... nada en el hombre —ni tampoco su cuerpo— es lo su-
ficientemente fijo para comprender a los otros hombres y reconocerse en ellos.
La historia para quien filosofa con el martillo, no manifiesta la lenta cadencia
del reconocimiento progresivo, no es el depdsito de las identidades y el refugio
del sujeto; mas bien al contrario, en ella las identidades se dispersan y dejan
ver la fria prosa de los sistemas, en los que el sujeto se halla siempre situado.
La enfermedad mental no es la forma universal auténtica de la locura, de la
misma manera que el hombre del humanismo moderno no es la forma eter-
na que un saber balbuceante habria perseguido desde siempre sin llegar a

[33] En este contexto hay que entender la pregunta al respecto de si el hombre existe, cuestion
que interroga al respecto de las condiciones de emergencia de esa figura (el hombre) en el espacio
del saber moderno, una figura que no ha venido a llenar el hueco de una ausencia secularmente
sentida, una figura cuya desapariciéon no dejara un vacio, considera nuestro autor.

[34] Escrutando la historia para desposeerla del derecho a lo universal, analizando los nacimien-
tos, los desarrollos, los desplomes de todos aquellos conceptos que reclaman para si la legitimidad
del origen y el prestigio trascendental que los haria necesarios.
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atraparla hasta nuestros dias. Son figuras que se desdibujan sobre el espacio
del saber y cuyo nacimiento puede situar Foucault en los albores de nuestra
modernidad. Pero al consignar su nacimiento se enuncia la contingencia de
tales figuras. Han envejecido tan pronto que nos hemos acostumbrado a consi-
derarlas eternas, se imponen con tal contundencia en esta disposicién del saber
que las pensamos como necesarias. Pero al privarlas tanto de la universalidad
como de la necesidad, al cuestionar el fundamento de su legitimidad, Foucault
hace algo méas que epistemologia critica: desvela posibilidades inéditas, abre
el camino a nuevos modos de ser del hombre, a nuevas posiciones del sujeto...
Mas que confirmar la necesidad de lo existente apuntalando la universalidad
y trascendentalidad del fundamento, la investigacién de Foucault legitima la
opcionalidad®. El objetivo del autor de Les mots et les choses es hacer agujeros
en el cerrado bloque del humanismo, excavar alrededor de los cimientos de las
ciencias humanas, mostrar que “la muerte del hombre” no es ocasién para la
nostalgia sino para la busqueda: para producir algo nuevo que ni se ve ni si-
quiera se presiente, algo que ni aguarda en el horizonte, ni nos sale presuroso
al encuentro, es menester perder lo que nos ocupa, lo que nos entretiene, lo que
nos satisface, frente a eso; el superhombre...

Veamos ahora otro aspecto importante, y es el hecho de que al adoptar
los textos foucaultianos fisonomia histdérica podria pensarse que se rinde en
ellos homenaje al progreso de la razén, al crecimiento, intelectual y moral, de
la humanidad en su conjunto. Nada m4as alejado de la realidad®. Sin embargo,
nuestro autor no es irracionalista®”. Lo que ocurre es que Foucault, en lo que
a la racionalidad respecta como en todo aquello de lo que trata su filosofia, es
pluralista. Y consecuentemente no puede permitir el goteo incesante de una
racionalidad (Gnica) sino la conflictiva sucesién de racionalidades especificas
(multiples). Con la descripcién de racionalidades especificas pretende disolver
el prestigio del universal, que se restaura continuamente bajo la cobertura de
la racionalidad tnica, lineal o dialécticamente realizada. Y disolver el univer-
sal no es sino explicarlo remitiéndolo a sus condiciones histéricas: explicitar
su contingencia. De hecho esta tarea la venia realizando con rigor magistral la
epistemologia francesa, —desde Koyré, Cavaillés, Bachelard y Canguilhem—.

[35] Es licito pensar que si consideramos que hay dos tipos de fundadores —los que edifican y los
que excavan— nuestro autor no estaria dentro del grupo de los primeros. Es por ello y con ello que
esté mas proximo a Nietzsche que a Husserl.

[36] Y nada mas alejado de la perspectiva de Foucault que la fe en una racionalidad general por-
tadora de sentido que atravesaria la historia conduciéndola hacia su finalidad propia, fuera esta
la que fuera.

[87] Analizando y leyendo sus escritos sin predisposicién negativa, se puede encontrar un ra-
cionalismo en grado sumo. Hasta el punto de que el pensador francés seria capaz de percibir
racionalidad donde otros tan s6lo percibieron ignorancia o exceso: racionalismo hasta el punto de
no percibir ninguna racionalidad parvula o deficiente; racionalista hasta el extremo de no hallar
ningun espacio o momento carente de racionalidad.
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Sin duda hunde sus raices en la genealogia de Nietzsche, y no seria del todo
aventurado pensarla en relaciéon con la concepciéon epocal heideggeriana e in-
cluso con la metodologia de Max Weber®®. Foucault, como Nietzsche, cometi6 el
delito de no permanecer en el solar tranquilo de las ciencias de la naturaleza.
Se atrevié a pensar —al nivel del conocimiento, del sistema, de la estructu-
ra— el pilar sobre el que se asientan, no solo las representaciones colectivas
basicas, sino también la autoestima y el orgullo de la modernidad en curso: el
hombre. La sorpresa y el enojo ante la intromisién de Foucault, el sabor agrio
de la critica, indican tan s6lo que los antecedentes no ha sido tenidos en cuen-
ta: al parecer nadie habia reparado suficientemente en el anuncio profético de
Nietzsche en el sentido de que el hombre no sobreviviria a la muerte de Dios.
Al parecer nadie habia asumido que la epistemologia iniciada por Cavaillés y
Koyré no sélo podia reemplazar la filosofia de la conciencia reflexiva, sino que
inauguraba la posibilidad de ubicar la propia “filosofia de la conciencia” en el
juego de los sistemas, es decir, pensar al hombre, sujeto/objeto del saber, sobre
el fondo de reglas que le constituyen durante un tiempo y para un dominio
practico-discursivo®. Se trata, pues, de sefialar un territorio abierto al pensa-
miento, el territorio de los sistemas, ajeno al apriorismo de la conciencia, a la
universalidad del sujeto y a las urgencias teleolégicas de racionalidad general.
En ese amplio terreno el pensador francés queda perfectamente ubicado. Y
sélo en ese terreno tiene sentido hablar del “nacimiento y muerte” del hombre,
o mas precisamente, de las condiciones, histéricas e inmanentes, de subjetiva-
cién y objetivacion. En ese territorio en el que se quiebran los dogmas, en el
que lo trascendental no sirve como fundamento ni la utopia como coartada, se
encuentran la experiencia de Foucault y el genio solitario de Nietzsche’. Es
importante que en este contexto introduzcamos algunos comentarios a proposi-
to del habitat del hombre. De modo que partiremos de la idea de que el hombre

habita una cultura y un cédigo, como afirma Canguilhem:
“Este es un cédigo de ordenamiento de la experiencia humana bajo una triple relacién:

linguistica, perceptiva, practica; una ciencia o una filosofia son teoria o interpretacién del
orden. Pero las segundas no se aplican directamente a las primeras. Suponen la existen-

[38] No tratandose, en todo caso, de un hallazgo de Foucault, al menos en lo que atane a sus lineas
generales de definicién y aplicacion.

[39] Deseo tan s6lo apuntar aqui la coincidencia de que parte de ese camino que lleva a pensar al
sujeto a partir de posiciones cuyo fundamento no se halla en la conciencia sino en determinadas
estructuras y sistemas cientificos, la habia andado ya Gaston Bachelard desplaziandose del cogito
(voz activa) al cogitatur (voz pasiva) en el marco de una posible epistemologia no cartesiana y aun
cuando investiga las posibilidades de un “kantismo de segunda aproximacién” de una analitica
no-kantiana, a partir de la quimica y de microfisica.

[40] Mientras uno pretendié desterrar los comienzos humildes de todo lo presuntamente noble,
mostrar la contingencia de lo presuntamente necesario, nuestro autor, por su parte, afirma que
la historia de las diversas formas de racionalidad resulta a veces mas efectiva para quebrantar
nuestras certidumbres y nuestro dogmatismo que la critica abstracta.
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cia de una red o de una configuracién de formas de aprehensién de las producciones de la
cultura que constituyen ya, en relacién con esta cultura, un saber que estd mas ac4 de las
ciencias o de las filosofias. Esta red es invariante y Gnica en una época, que se define, es
decir, se recorta, por referencia a ella™'.

No es de extranar que en este ambito de configuracién el andlisis fou-
caultiano reciba el nombre de archéologie. Y deba entenderse, como la descrip-
cion del “archivo” (el juego de las reglas que determinan para una cultura la
aparicién y la desaparicion de los enunciados). La arqueologia busca también el
arché entendido, no como el lugar de origen, sino como la estructura fundamen-
tal, contingente e historica, que rige los comienzos, las subitas apariciones, las
emergencias, de acontecimientos discursivos. Y ello no sélo como fundamento,
sino también poder y es Heidegger quien lo sefiala apuntando al hecho de que
nombra aquello de donde algo emerge. Asi pues, la descripcién del archivo nos
guia para interpretar la idea de “arqueologia” en direccién al conjunto de re-
glas (red, configuracién) sobre la que se constituye el saber consciente de una
determinada época: la estructura fundamental que rige las apariciones y a la
vez, domina los conocimientos*?. Toda la investigaciéon de Foucault se desarro-
lla en ese espacio fundamental del orden: no tratdndolo de atravesarlo en pos
de una experiencia originaria e inmediata; tampoco ubicandose en el espacio
reflexivo de las ideas, espacio superficial, que supone el orden como condicién
de posibilidad. El tnico ser del que Foucault se permite hablar es del ser bruto
del orden, la iinica experiencia que conjura es la experiencia desnuda del orden
y sin modos de ser. Quizas sea conveniente recordar que el titulo previsto para
el libro que hoy conocemos como Les mots et les choses [Las palabras y las cosas]
era precisamente L’Ordre du les choses [El orden de las cosas]; y que si Fou-
cault pudo afirmar con respecto al primero que “se trata de un titulo irénico”,
es precisamente porque el texto no trata ni de las palabras ni de las cosas, sino
de la red o sistemas que, entre unas y otras, las hace posibles en sus diferentes
configuraciones. Ya desde las primeras paginas, pretende situar la investiga-
cién en un espacio intermedio entre la experiencia y la mirada. El orden como
modo fundamental del saber, que sostiene “en su unidad sin fisuras la correla-
cién secundaria y derivada de las ciencias y de las técnicas nuevas con objetos
méditos”?. La alusion a la experiencia y a la mirada tiene aqui una doble in-
tencién; por una parte se trata de ubicar el orden en un espacio intermedio; por
otra, se trata de corregir un cierto descuido que Foucault habia cometido en sus
dos primeros libros*t. Experiencia y mirada, objeto y sujeto, cosas y palabras,

[41] G. Cangilhem: Andlisis de M. Foucault, Tiempo Contemporaneo, Buenos Aires, 1970, p. 128.

[42] Como seniala Canguilhem; el espacio fundamental del orden; o como lo define el propio Fou-
cault: “el a priori histérico” o “el inconsciente de una cultura”.

[43] M. Foucault: Las palabras y las cosas, op. cit., p. 247.

[44] En Histoire de la folie a I'age classique la palabra “experiencia” adquiere un protagonismo tal
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se constituyen, sin embargo por referencia al orden que entre ellas aparece
como sistema general de una época; orden o fundamento —arché—, el “de dén-
de”, lo que domina. Asi pues, al interrogarse en el espacio del orden, Foucault
repite la pregunta por el fundamento, a diferencia con la tradicién no tratando
de caminar hacia la substancia o la esencia, tampoco de situar el fundamento
en la conciencia o en el sujeto, tampoco de asegurar su posicién trascendental.
No se apunta a la restauracién de una cadena causal en Foucault: nada se da
sino en el marco de una racionalidad especifica. Tal racionalidad especifica es
el orden o estructura fundamental, el espacio epistemolédgico especifico de una
determinada época: la epistéme. Y lo que se trata de mostrar, no es su caracter
necesario o ahistérico sino, por el contrario, su historicidad, su contingencia.
La perspectiva de Foucault no incorpora méas sentido o razén de ser que los
que se derivan del propio “ser del orden”. Tampoco invoca las exigencias de la
razon o la bendicién de la utopia para afirmar en ellas su tendencia critica. Al
describir en su positividad los 6rdenes que rigen el alzado teérico o cientifico de
una determinada época, al mostrar las contingencias y mutabilidad del funda-
mento, lo que se previene es el postulado de una instancia ultima; invariable,
trascendental y necesaria. Correlativamente se afirma la posibilidad, siempre
vigente, de que una nueva configuracién del saber redistribuya nuevamente el
espacio del pensamiento, dando cabida a figuras inéditas y produciendo nuevos
modos de ser. Tales figuras y modos de ser no se vinculan unos con otros se-
gun la forma del progreso, estan definitivamente ligados al orden que los hace
posibles y que, a la vez, determinan sus condiciones de existencia, determinan
también sus limites y, en el extremo, su desaparicién. Tal vez por ello el tér-
mino “Historia” sea inadecuado para calificar el trabajo foucaultiano, tal vez
por ello Foucault mantenga una relaciéon tan intensa y tan conflictiva con la
Historia, que por una parte le es profundamente cercana y por otra profunda-
mente ajena. Si la Historia incorpora el elemento de la racionalidad —la cifra
de sentido, actiia de esquema teleolégico o sirve para instaurar el imperio de
la conciencia— entonces la perspectiva foucaultiana es decididamente anti-
histérica. De la incomodidad frente a la historia, concebida de esta forma, se
deriva el interés por parte de Foucault en diferenciar su tipo de anélisis. De
ella se deriva también la busqueda incesante de denominaciones: arqueologia,
genealogia, historia critica del pensamiento. El analisis de Foucault se puede
definir mas adecuadamente, sin embargo, modificando levemente el titulo de
su catedra en el Collége de Francia. Mejor que “Historia”, estructura y dina-

vez excesivo y esta débilmente matizada. En ocasiones parece aludir a la posibilidad de una expe-
riencia de la locura inmediata y al margen de las 6rdenes en los que la locura se recorta y adquiere
su configuracién mas o menos precisa. En Naissance de la clinique: une archéologie du regard
médical puede suceder otro tanto con la palabra “mirada”. Si la primera parecia enfatizar el polo
positivo esta segunda obra presenta un declive que favorece el protagonismo del polo subjetivo.
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mica de los sistemas de pensamiento como un tipo de estudio que actia de un
modo particular:

“Al dirigirse al espacio general del saber, a sus configuraciones y al modo de ser de las
cosas que alli aparecen, definen los sistemas de simultaneidad, lo mismo que las series de
las mutaciones necesarias y suficientes para circunscribir el umbral de una nueva positi-

vidad™®.

El rechazo del continuismo histdrico es tan tajante como el rechazo de
toda parcelacién previa del espacio del saber. Foucault reclama para ese es-
pacio general del saber todo lo que hay de pensamiento en una cultura. Y
todo ello no quiere decir sino que el acceso al orden, al fundamento o sistema
que rige las configuraciones del saber para una cultura y en una época no se
halla exclusiva o preferentemente ubicada al nivel de las ideas que la filoso-
fia guardaria como tesoro propio. Incorporar aquello que hay de pensamiento
quiere significar que en una sociedad, los conocimientos, las ideas filosé6ficas,
las opiniones cotidianas, asi como las instituciones, las practicas comerciales
y policiales, las costumbres, todo se refiere a un saber implicito propio de una
sociedad; siendo este saber profundamente distinto de los conocimientos que
se pueden encontrar en los libros cientificos, las teorias filos6ficas, las justifica-
ciones religiosas pero es el que hace posible, en un momento dado, la apariciéon
de una teoria, de una opinién, de una practica. Cabe, evidentemente, hacer
historia de las ideas, de las teorias, de las opiniones o de las practicas. Historia
general o Historia de la Filosofia, de la Literatura, del Comercio, de la Pena-
lidad, de las Religiones... La “Historia” de Foucault se sitiia en el espacio que
las hace posibles a todas ellas —que las sirve de fundamento y las domina—, el
espacio del orden, el Ambito del sistema.

Volviendo a la pregunta por el sujeto no deja de ser curioso como los
trabajos del pensador francés refieren con insistencia pertinaz a las mismas
épocas de la cultura occidental —el clasicismo y la modernidad—, y se aplican
al territorio ocupado por (o préximo a) las ciencias humanas. En todos los casos
en el horizonte de la mirada del “arquedlogo” se sitia el hombre considerado
como objeto y sujeto de determinados saberes y de determinadas practicas.
Tanto si se trata de la locura o de la enfermedad, como de los saberes que se
ocupan del trabajo, la vida y el lenguaje —y mas delante de la justicia penal
o de la sexualidad—, el hombre se incorpora al discurso y se somete al ana-
lisis foucaultiano. La obstinada vuelta al hombre como problema sélo puede
sorprender, sin embargo, a quien no haya entendido suficientemente la idea
base de que el sujeto es el tema central de todas estas (las de Foucault) inves-

[45] M. Foucault: Las palabras y las cosas, op. cit., p. 8.

[46] Y aqui debemos considerar la existencia de pensamiento en la filosofia pero también en no-
velas, en la jurisprudencia, en el derecho, incluso en un sistema administrativo, en una prisién.
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tigaciones. Consideramos, por tanto, que es obvio que se implican en la deci-
dida voluntad de investigar las condiciones de objetivacién y subjetivacion®’.
Tratandose, consiguientemente, no de ver cémo un sujeto eterno se comporta
con respecto a los objetos en el marco de sucesivos (y progresivos) estadios del
saber, sino de determinar el tipo de sujeto, su condicién y estatuto, el lugar que
ocupa en el ambito de los conocimientos posibles en una época dada, es decir,
el modo de subjetivacién a fin de cuentas. De la misma forma, se tratara de ver
cémo, en qué condiciones, algo puede devenir objeto de conocimiento, ello es:
el modo de objetivacién. Asi todo, hay que introducir una cierta restricciéon: el
trabajo de nuestro autor no se aplica a todos los juegos de verdad con indepen-
dencia al tipo de sujeto y objeto que en ellos se determina. Por el contrario, s6lo
aquellos espacios practico-discursivos en los que el sujeto se inserta como ob-
jeto de un saber posible reclaman su atencién. Efectivamente, el denominador
comun de una historia de la locura, de la medicina clinica, de la jurisprudencia
penal o de la sexualidad es precisamente que en esos dominios, el sujeto apa-
rece de formas muy diversas: como objeto de conocimiento, de tratamientos, de
discursos y practicas. Lo que vincula a estas historias con otras aparentemente
alejadas®® es que en ella el sujeto penetra —dada su condicién de viviente, ha-
blante y trabajador—, y que en la época en que esto sucede surge también el
curioso proyecto de conocer al hombre y a su través, la vida, la economia y el
lenguaje. Encontramos en todo esto una base mas fiable para evaluar las rela-
ciones de Foucault con la figura del hombre que la proporcionada por el llanto o
la ira de los guardianes del humanismo. A estos Gltimos que nunca tomaron ex-
cesivamente en serio la locura de Nietzsche, que se habian visto recientemente
importunados en su reposo por el estructuralismo, la filosofia de Foucault no
pudo sino parecerles un atentado contra la moral y las costumbres; un aten-
tado, no contra los valores mas altos, pero si contra los mas propios. Inquietos
por el analisis foucaultiano al respecto del nacimiento del hombre prefirieron
rebelarse contra la parca y cauta profecia que cierra Les mots et les choses en
la que se anuncia, con impaciencia poco disimulada, su posible desaparicién.
Lo dicho hasta ahora viene a justificar la precisién de ciertas cosas. En
primer lugar, que la historia critica del pensamiento se ubica en el espacio del
orden previo a las teorias y no al nivel de las teorias mismas. Para un pensador
que pretende mostrar la contingencia y fragilidad del fundamento, de cual-
quiera que sea. La intromisién del hombre en el espacio del saber como sujeto
y objeto del mismo es explicable en lo que respecta a su irrupcién y criticable

[47] Partiendo de la definicién de pensamiento como acto que se sitiia, en sus diversas relaciones
posibles, en un sujeto y un objeto, en una historia critica del pensamiento que sera un anélisis de
las condiciones en las cuales son formadas o modificadas ciertas condiciones de sujeto a objeto en
la medida en que son constitutivas de un saber posible.

[48] La que estudia la dindamica de determinados saberes que toman por objeto los seres vivos: la
riqueza, el lenguaje, etc.
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en cuanto se presume investido de necesidad. En segundo lugar, que la historia
critica del pensamiento tiene como punto de partida la actualidad, es decir, re-
corre la historia con la intencién de responder a la pregunta ;Cémo hemos lle-
gado a ser lo que somos?, no tratando, con ello, de reencontrarse con una iden-
tidad trabajosamente lograda, tampoco de hacer una apologia del presente.
Trata, no hemos de errar, de socavar todo aquello que la actualidad presenta
como eterno, necesario o trascendental. En la medida en que la representacion
y el hombre ocupan en momentos sucesivos el lugar de fundamento, Foucault
trata de mostrar la contingencia de ambos, la equivalente fragilidad de ambos.
Determinadas ciencias, determinadas teorias filoséficas, exigen su vigencia,
postulan su eternidad, predican su necesidad. Foucault explica el nacimiento y
declive de la representacién —al mas puro estilo schopenhaueriano—. El hom-
bre sblo puede explicar el nacimiento, la “muerte” es un imperativo ético-po-
litico y también el augurio de una nueva configuracién del saber, una nueva
posibilidad de pensar. Todo vuelve a comenzar... Pensar en el vacio del hombre
desaparecido —nos dice Foucault— se insintia como futuro del pensamiento.
Futuro tal vez inmediato, puesto que lo anuncian ya la Literatura, el Psicoa-
nalisis, la Etnologia, la Lingtistica. Liberar al hombre del hombre de manera
que liberarnos del hombre mismo se insintia como objetivo ético-politico que
entrana la modificacion de la actual forma de ser del sujeto. S6lo para quienes,
como Sartre, piensan al hombre del humanismo en términos de autenticidad,
la “muerte del hombre” —que Foucault anuncia— tiene trazas de Apocalipsis.
Y sin embargo, se confirma de forma mas contundente la sospecha foucaultia-
na referente a la muerte del hombre. Sin Foucault en la escena filoséfica, las
direcciones que asume el pensamiento se alejan cada vez méas del paradigma
de la conciencia y del sujeto trascendental kantiano o cartesiano. Las multiples
subdivisiones de la teoria de sistemas, en Matematicas, Biologia, Cibernética
o Sociologia, atraviesan el espacio de la conciencia y buscan en otra parte la
racionalidad de las estructuras. Sortean las exigencias del humanismo y re-
quieren un fundamento cuyo espacio nadie ha definido con contundencia.

5. Conclusion

Como recapitulacién destacaremos ciertos lugares comunes, ciertos to-
picos que la critica reitera y cuyo fundamento tal vez sea en exceso endeble.
Cuestiones como la discutible filiacion estructuralista de Foucault, su “peligro-
so antithumanismo”, la importancia concedida a determinados temas (poder)
o determinados métodos (arqueologia), etc., han devenido mas obstaculos que
condiciones de posibilidad cuando lo que se pretendia era dar cuenta de una
trayectoria filoséfica que evitara encasillamientos y repudiara etiquetas. Las
denominaciones bajo las que Foucault retne finalmente la totalidad de sus
trabajos —como “Historia critica del pensamiento” y/o “Ontologia histérica de
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nosotros mismos”— sugieren mas una direccién que una escuela, insinuandose
como marco general en el que diversas trayectorias son posibles. En esta linea
—Ila que traza el pensamiento de nuestro autor— entendemos que ni las agota
ni las resume a todas, pero puede servir como modelo y por ello sugerimos to-
marla como punto de referencia desde donde resumir/acotar cuatro nucleos que
sittian la base de su esquema general y den coherencia a su despliegue.

Por un lado el problema —entendido como el Ambito susceptible de dis-
tintas problematizaciones vinculado a la nocién de sujeto—, incluiria todas las
investigaciones desde los breves y tempranos ensayos sobre literatura hasta
la prolongada y tardia Histoire de la sexualité enfrentando, de una u otra for-
ma, el tema del sujeto como problema. Y aunque si bien es cierto que rehusa
hacer del sujeto condicién de posibilidad de la experiencia, no se acerca a los
que creen en una subjetividad trascendental en el fundamento inconcuso del
conocimiento. Su investigacién trata de estudiar las condiciones segun las cua-
les el ser humano penetra en determinados “juegos de verdad” como sujeto de
conocimiento y, a la vez objeto de/hacia saberes y practicas. Se trata, pues,
de describir la historia de las formas y posiciones de sujeto, la historia de los
diferentes modos de subjetivacién del ser humano en la cultura occidental. Se
trata, pues, de experiencias de subjetivacion, es decir, de procesos segun los
cuales se obtiene la constitucién de subjetivacién, que no es evidentemente,
sino una de las posibilidades de organizacién de una conciencia de si.

Por otro, y en consecuencia a lo anteriormente dicho, la investigacién
foucaultiana sigue tres vectores en los que, segun criterios diferentes, se con-
suman procesos de subjetivacion. Para nombrarlos vamos a utilizar las deno-
minaciones comunes: epistemologia, politico y ético. Mientras en el primero
se estudian las condiciones segun las cuales el ser humano deviene objeto de
conocimiento, bien sea como loco, enfermo o delincuente, como ser vivo, pro-
ductor o hablante; en el ambito politico estudiara las relaciones de poder que
constituyen al individuo en sujeto que actua sobre los otros para, en el ético,
dedicarse a las formas de relaciéon del individuo consigo mismo. La intencién
que preside las investigaciones en los tres campos no es construir una historia
de las ideas, de los c6digos o de los comportamientos sino responder a una pre-
gunta que tiene el presente, en la actualidad, su punto de partida y su punto
de insercién: ;Como hemos llegado a ser lo que somos? Es por eso que en sus
ultimas intervenciones el filésofo francés organiza su trabajo entorno a lo que
¢l mismo denominara “eje de la verdad”, “eje del poder” y “eje moral”, y los
aglutine en la expresién compleja “Ontologia histérica de nosotros mismos”
para aludir simultaneamente al contenido de sus investigaciones y a la pre-
gunta por la actualidad.

El tercer aspecto a tratar nos viene denotado por la expresién “ontolo-
gia histérica” que entendemos como “escepticismo sistematico al respecto de
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todos los universales antropolégicos™. Quiere esto decir que las mencionadas
categorias deben ser analizadas atendiendo al momento y a las reglas que han
permitido su emergencia historica y llevando a la investigaciéon a una forma
de “estudio de las practicas” de lo que efectivamente se dice y se hace; de los
ejercicios concretos por los que “el sujeto es construido en la inmanencia de un
dominio de conocimiento”’. Escepticismo frente a la inmutabilidad de la esen-
cia, frente a la solidez de la sustancia, frente al prestigio de una presunta
racionalidad general y, asimismo, frente a los derechos y deberes que a ellas
se asocian y de ellas se derivan presentandose como verdad inmediata e in-
temporal del sujeto. El rechazo de esta presunta universalidad introduce una
cuarta consideracién que viene referida a la intencién critica de los anélisis de
Foucault. Es muy interesante destacar que lo que el filésofo francés pretende
es denunciar la idea de “necesidades universales” en la existencia humana
mostrando la arbitrariedad de las instituciones. El desarrollo de estos cuatro
puntos de convergencia conmueve necesariamente los cimientos de aquellas
interpretaciones de la filosofia foucaultiana que ubican el problema en el es-
pacio del saber y/o en el ambito del poder. De hecho tanto el poder como el sa-
ber no son para nuestro filésofo problemas sino en la medida en que aparecen
como sistemas ordenados en los que se constituyen distintos tipos de sujeto.
Esta misma diversidad de tipos de sujeto, que proponemos se entienda como
marcos de subjetividad foucaultianos, pueden clasificarse en siete categorias®:
en primer lugar, el sujeto no es una sustancia es una forma; no hay subjetivi-
dad idéntica para todos ni idéntica consigo mismo. Es decir, que el sujeto se
constituye en ambitos diferentes de conocimiento y acciéon. El individuo no es,
por tanto, el mismo sujeto cuando se situia en el espacio del saber, cuando se
piensa y actda en el espacio del deseo, etc. En segundo lugar, en la filosofia de
Foucault no se prescinde del sujeto, al revés no se proclama “pensamiento sin
sujeto”. Pretendiendo, investigar los distintos modos de ser sujeto en la cultura
occidental. De ahi concluimos que esta tarea lleva la critica de un tipo de sub-
jetividad. Tratandose, por tanto, de mostrar las condiciones de su emergencia,
su contingencia, su vulnerabilidad. Cuestionar la evidencia, la universalidad,
es necesario para liberar posibilidades nuevas, para constituir sujetos inéditos,
para experimentar otras formas de relaciéon. Un cuarto punto subrayaria que
la investigacion al respecto del sujeto no responde a la pregunta /Qué es? sino
a la pregunta (Como se constituye?; extrayendo el quinto, que las condiciones
histéricas de emergencia de los distintos tipos de sujetos se ordenan en conjun-
tos practicos-discursivos dotados de racionalidad propia y especifica. Foucault

[49] Ello es: preguntarse por las relaciones segin las cuales el sujeto se obliga a una cierta cautela
que se resume en no aceptar como universalmente valido, definitivamente probado, o rigurosa-
mente necesario ninguno de los conceptos o categorias que se puedan aplicar al sujeto o aludan a
la naturaleza humana.

[560] P. Lanceros: op. cit., pp. 228 y ss.
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denomina a tales conjuntos “tecnologias” y distingue dos grandes modelos:
tecnologias o practicas de dominacién y tecnologias o practicas de libertad.
La denominada “Ontologia histérica de nosotros mismos” se despliega como
analisis critico de las tecnologias segiin las cuales se constituye el sujeto en los
diversos ambitos del ejercicio. En sexto lugar, enmarcariamos la filosofia de
Foucault como una obra desde la ética concebida como practica reflexionada de
la libertad. Conformando un esquema de una ética entendida como estética de
la existencia. El objetivo final del proyecto foucaultiano, y Gltima de nuestras
categorias, puede sintetizarse en una suerte de “imperativo critico-ascético”
(con dimensiones epistemoldgicas, socio-politicas y morales): promover nuevas
formas de subjetividad rechazando el tipo de individualidad que se nos impone
desde hace siglos.

Con ello concluimos con el merecido reconocimiento a la obra foucaul-
tiana como pieza clave para una historia critica de los modos de ser del sujeto.
Foucault es una herramienta desde donde percibir, siempre, una posibilidad.
No se trata de sustituir la doctrina, la teoria o el sistema de turno sonrojado por
poner en evidencia sus debilidades, la critica foucaultiana a la subjetivacién no
pretende ocupar ningin lugar de reconocimiento sino servir para destronar.
Con todo, es una invitacién a la riqueza de la subjetividad contingente, fragil y
dindmica que no pierde sus esencialidades por falsa solidez trascendental. No
teme su forma de ser y se agrada; no restaura su fachada.

Gabriel Terol Rojo
Universidad de Valencia

gterolr@gmail.com
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‘Amar al otro como a si mismo’,
y un muy peculiar tipo de oraciones reciprocas

Teresa Bejarano
Universidad de Sevilla (Espana)

Hay pares de expresiones que describen el mismo hecho aunque cada
una lo haga desde una perspectiva distinta. ‘A vence a B’/ ‘B es vencido por
A’, ‘A es padre de B’/ ‘B es hijo de A’, ‘A da un golpe a B’/ ‘B recibe un golpe
de A’, ‘A detras de B’/ ‘B delante de A’: este tipo de pares, este ‘perspectivismo
del significado’ como se le viene llamando, se encuentra a lo largo y lo ancho
del lenguaje. Se podria considerar una dualidad inutil si sélo atendiéramos a
cudl es la realidad designada. Pero el lenguaje es comunicacion, y por ello ha
de avanzar desde lo mas a lo menos conocido, o, en otras palabras, desde el
tépico anterior de la conversacién a la informacién nueva. Es la consecucion
de este orden en cualquier circunstancia, es esta flexibilidad y adaptacion, lo
que se alcanza gracias a esos dobletes expresivos que el cédigo pone a nuestra
disposicién.

Ese recurso lingiiistico conviene contrastarlo con otro -el de las expre-
siones reciprocas- que aunque aparentemente se le asemeja es en realidad muy
diferente. Esté claro que, mientras que en el par ‘A mira a B’/ ‘B es mirado
por A’ hay un tnico hecho, son, en cambio, dos hechos diferentes los designa-
dos respectivamente por ‘A mira a B’ y por ‘B mira a A’. Es verdad que estos
dos hechos diferentes -la accién de A y la accién de B- producen resultados que
en esquema son parecidos -por un lado, A mirando y a la vez mirado, y, por el
otro, B mirando y a la vez mirado. Pero, mas alla del esquema abstracto, hay
dos resultados realmente diferentes -uno que tiene que ver con A y otro que
tiene que ver con B.

En resumen, mientras para los pares perspectivistas, hay una Ginica ac-
cién y un unico resultado, para los pares reciprocos, en cambio, hay dos acciones
y dos resultados. ;Por qué y para qué estoy sefialando estos dos diferentes tipos
de pares de significado? Lo que me interesa es atender a un par muy especial
que viene a ser un hibrido, digadmoslo asi, entre los dos tipos ya mencionados.

Consideremos ‘A mira a la vez su propia mano y la mano de B, y ‘B mira
a la vez su propia mano y la mano de A’. Aqui hay dos acciones diferentes, el
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mirar de A y el mirar de B. Sin embargo, el resultado —el contenido perceptual
en este caso— seria el mismo. La mano de A y la mano de B son conjuntamente
percibidas. Podemos decir que ese resultado se repite, si, por dos veces, pero
no cambia. ;Qué sucede si, en vez de la mano, hablaramos de ver cabezas —o,
mas exactamente, de ver cabezas sin mediacién alguna de espejo? En ese caso,
estariamos ante un par reciproco tipico, en donde a cada accion le corresponde
un resultado diferente —a la accién de A le corresponde la vision de la cabeza
de B, y a la accién de B, la visién de la cabeza de A. Pero con las manos, nos en-
contramos con un nuevo tipo —llamémoslo el tercer tipo de pares de significado.

Ese tercer tipo, lo volvemos a encontrar si el verbo utilizado es ‘amar al
otro como a si mismo’. Ahi, aunque hay dos acciones diferentes —el amar de A
y el amar de B—, hay un mismo resultado —A y B amados por igual. Ese resul-
tado se da ciertamente dos veces, y por eso llegara a tener un mayor espesor,
podriamos decir. Sin embargo, es el mismo para las dos acciones. En cambio,
s1 suprimimos la puntualizacién ‘como a si mismo’, nos sucedera algo en cierta
manera parecido a lo de antes —a lo que nos qued6 cuando sustituimos manos
por cabeza. En ‘A ama a B’, y ‘B ama a A’, tenemos un par reciproco normal en
donde los resultados de cada accién no son idénticos. Ciertamente, si asumi-
mos que tanto A como B se quiere cada uno a si mismo, los resultados no son
tan diferentes como lo eran aquellos dos contenidos perceptivos —la cabeza de
By la cabeza de A—. Ciertamente, en cada reciproca del verbo amar, obtenemos
que tanto A como B son amados. Pero sin la puntualizacién del ‘como a si mis-
mo’, los resultados no se pueden identificar. A amara a si mismo méas que a B,
y B amara a si mismo més que a A.

En realidad, los pares encuadrables en el tercer tipo son muy esca-
sos. Eso de que el resultado sea idéntico, pero doble, sucede muy raramente.
(Pensamos en el albaiiil A construye la casa, y el albaiiil B construye también
la casa en cuestion? Esto podria parecer el mismo caso, pero realmente no de-
bemos hablar aqui de un mismo resultado. A trabaja en unas zonas o en unos
aspectos de la construccién que son diferentes a las zonas o aspectos en los que
trabaja B. En cambio, en el caso del par construido con ‘amar como a uno mis-
mo’, la identidad de resultado es completa.

El ejemplo de la mano no ha sido, claro esté, una eleccién casual. Yo creo
que es muy significativo que sean justo los primates, o sea, nuestros ancestros
mas inmediatos, los Gnicos animales que tienen mano. Gracias a que la mano
es visible en el propio cuerpo, y puede asi ser homologada con la mano ajena,
gracias a eso, el primate llega a captar un estado interno ajeno. Eso supone un
paso crucial en el camino hacia la exclusividad humana. Es verdad que en los
monos, ese estado interno ajeno es primariamente sélo cinestésico-postural. Y
es también verdad —y aiin méas importante— que en los primates no humanos la
atribucién de estado interno al congénere se hace totalmente imposible cuando
el congénere estda comunicandose o interactuando de cualquier forma con el
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animal observador. Sin embargo, a pesar de todas esas limitaciones, la mano
autovisible y consecuentemente homologable de los primates se alza como un
prélogo.

Un prélogo que lo seria al ntcleo mismo de la exclusividad humana si
acaso se admitiera el siguiente supuesto, a saber, que la captacién de la verdad
sin sesgos subjetivos, o, dicho de otro modo, el atender a la realidad toda que se
haya podido captar, representa la culminacién de tal exclusividad. Y con esto
podemos volver de nuevo a nuestro tercer tipo de pares de significado. Amar
al otro como a si mismo, poner en pie de igualdad la interioridad propia y la
ajena, es indiscutiblemente la forma mas acabada de ese atender a la realidad
toda sin sesgos subjetivos.

(Que llegar a eso es dificil y casi imposible? Sin duda alguna, lo es, por
mucho que haya —y esté hoy dia muy estudiada— una capacidad exclusivamente
humana por la cual el individuo logra captar interioridades radicalmente aje-
nas. A fin de cuentas, cada conciencia, sea animal o humana, esta de un modo
practicamente necesario centrada en ella misma. Y, por eso, hay que decir que
lo de amar al préjimo como a uno mismo requiere una auténtica transforma-
cién de nuestra naturaleza y nuestra biologia. Sin embargo -y es esto lo que he
estado persiguiendo- en la evolucion biolégica misma, o, mas concretamente,
en la naturaleza de los primates, se puede encontrar un prélogo, por remoto
que sea, de aquella casi inalcanzable culminacién. Ese remoto prélogo es lo que
he buscado subrayar con este andlisis del tercer tipo de pares de significado.
El significado ‘A mira a la vez la mano propia y la de B’ seria, no s6lo un torpe
remedo, sino también un prélogo evolutivo, de ‘A ama a B como a si mismo’.
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(Puede el sujeto moderno ponerse de rodillas?
Observaciones a Javier Goma.

Jacinto Choza
Universidad de Sevilla (Espana)

Javier Goma Lanzén ha publicado Necesario pero imposible. O j;qué
podemos esperar? (Madrid: Taurus, 2013, 289 pags.), una obra que prolonga su
trilogia sobre la imitacién y la ejemplaridad (Imitacion y experiencia, Valencia:
Pre-textos, 2003; Aquiles en el gineceo, Valencia: Pre-textos, 2007, Ejemplari-
dad publica, Madrid: Taurus, 2009) ampliandola a una tetralogia. De todas
formas, entre el tercer y el cuarto libro se sitia Ingenuidad aprendida (Bar-
celona: Circulo de lectores, 2011), que esta completamente entrelazado con los
tres anteriores y con el siguiente.

Javier Goma ha mostrado cémo el hombre contemporaneo esta hecho
de tradiciones, de experiencias histéricas, como sale de una minoria de edad
culpable, como al salir de ella tiene que aprender a ser mortal, limitado y fini-
to, y a ser si mismo, coémo necesita unos jefes, unos maestros y unos directivos
que marquen los mejores caminos, no solo en lo que se refiere a la marcha de la
comunidad sino también en lo que se refiere al desarrollo existencial personal,
pero que no son sus sefores sino sus companeros, y como tiene que aprender a
convivir con los demas en la buena fe de un dialogo constructivo.

En este nuevo libro, tras haber respondido en los anteriores a las dos
preguntas kantianas qué puedo saber y qué debo hacer, aborda la tercera, /qué
me cabe esperar? La primera pregunta va dirigida a la ciencia y la filosofia, la
segunda a la moral y al derecho, y la tercera a la religién.

En este caso, la pregunta se propone asi, /,como tiene que reformularse
el cristianismo para alentar la esperanza de un hombre que ha llegado a ser
si mismo, mayor de edad, que vive en un mundo secularizado, y que no puede
renunciar a eso porque entonces tampoco podria ser humano ni cristiano?

La primera parte del libro (capitulos I a III) presenta una panoramica
de la experiencia humana, resumiendo lo pertinente de la trilogia ya publica-
da. La experiencia humana va, de la visién de la unidad y armonia del cosmos
(mundo antiguo y medieval), al sentimiento de la injusticia de un mundo en
el que el hombre aparece como victima y por lo cual desearia escapar, sin que
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su experiencia le autorice a confiar en escapatoria ninguna. Esa escapatoria,
esa esperanza, se muestra como imposible desde el punto de vista de la expe-
riencia. Pero a la vez se manifiesta como necesariamente verdadera para el
hombre, en cuanto posibilidad y exigencia de ser si mismo de un modo digno y
pleno. No ser diferente, seguir siendo si mismo, es decir, seguir siendo finito,
pero seguir siéndolo después de la muerte

La segunda parte (capitulos IV a VI) muestra un cosmos arménico, y el
lugar del hombre en él, segiin una relacién también arménica con las realida-
des materiales y con la divinidad. Expone a continuacién el proceso de desen-
cantamiento del mundo a partir del siglo XVIII, seguin lo denominé Max We-
ber, y la inauguracién de la época de la subjetividad. Después de haber situado
al sujeto moderno en su contexto, se vuelve a la esperanza, y a la esperanza
religiosa, a partir de la tesis de Unamuno “lo que no es eterno tampoco es real”.
Entonces se formula la pregunta eje de todo el libro. ;/Puede el sujeto moderno
ponerse, otra vez, de rodillas? Es el titulo del capitulo VI, y habria sido un mag-
nifico titulo para todo el libro.

,Se puede otra vez alcanzar la esperanza pero sin dejar de ser si
mismo, sin negar ninguna de las conquistas histéricas? ;Esperanza, de
qué? De que no todo se acaba aqui con la muerte. De que uno seguira siendo
si mismo luego. Ese es el tema de la tercera parte (capitulo s VII a IX), y el
centro del libro.

Esa pregunta por la posibilidad de la genuflexién es la sustancia de
las declaraciones iniciales y de las que se reiteran continuamente. Pero Javier
Goma no pretende una esperanza para si mismo, una esperanza para el hom-
bre singular, para el individuo. Ni tampoco solo para el cristiano en general.
Pretende una esperanza para el sujeto moderno, para una subjetividad que
empileza a constituirse, segin apuntaba en una ocasién Miguel Morey en su
linea foucaultiana, cuando en un momento de la historia se proclama con in-
tensidad “Yo, pecador”. La época de la subjetividad comienza con un examen
de conciencia moral y con una profunda genuflexién. El sujeto moderno hace su
entrada en la escena de la historia como “yo, pecador”.

Javier Goma es un hombre excepcionalmente sintonizado con la cul-
tura de su tiempo, su sensibilidad espiritual funciona como un diapasén que
detecta lo que desafina y estéa lejos de las claves del sujeto moderno. Su percep-
cién y su sensacién es la del sujeto moderno pero su corazén es depositario de
las tradiciones cristianas. De manera que su tarea intelectual es como presen-
tar el depdsito de su corazén, que coincide con los tesoros del cristianismo, a su
sensibilidad, que es la sensibilidad de sus contemporaneos.

Su sensibilidad es la de sus contemporaneos post-modernos y ateos,
pero que también va siendo cada vez més la de sus contemporaneos cristianos,
que experimentan como algo cada vez mas ajeno y disonante el cristianismo
que les entrega la tradicion cristiana.
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La escisién entre las iglesias cristianas y la sensibilidad moderna se
inicia en el siglo XVII, después de la condena de Galileo, porque la modernidad
tiene la sensibilidad de Galileo (que es la de Descartes, Newton, Hume y Kant),
y la Iglesia Catélica tiene la sensibilidad y la voluntad que se proclama en
Trento.

Esa escisién va creciendo y se vive como tragedia de los individuos, a
los cuales a veces s6lo los artistas en su individualidad dan respuesta al mar-
gen de las instituciones. En efecto, Holderlin, Baudelaire, Dostoievski, Leo-
pardi, Victor Hugo, Rilke, Galdés, y tantos otros, son creyentes, cristianos en
muchos casos, pero son anticlericales, anti-romanos, anti-institucionales, y si
ofrecen un consuelo y una senda a los creyentes la ofrecen a titulo personal.
Pero un consuelo y una senda que se ofrece a titulo personal no es un hogar, no
es el aprisco, no elimina la sensacién de andar con el corazén a la intemperie.

Javier Goma no quiere ofrecer una esperanza a titulo personal, desde
un cristianismo personal, a pesar de sus apelaciones a William James, el cam-
peén del individualismo religioso. Quiere que las iglesias cristianas ofrezcan
a los cristianos y a los hombres todos una esperanza institucional. No quiere
ensenar a los demas a arrodillarse ante Dios o ante el Cuerpo y la Sangre de
Jesls a titulo personal, como se arrodilla él. Quiere ensefnarselo al sujeto mo-
derno para que él lo haga. ; Y quién es el sujeto moderno?, jquién tiene que
ensefiarle eso y como se lo ensenia? Kl sujeto moderno es el conjunto de los
individuos que tienen la misma sensibilidad que Javier Goma4, sean cristianos
o ateos.

Por lo cual, lo que Javier Gom4 pretende es algo que corresponde ha-
cer, sobre todo, a las iglesias institucionales. Por eso se toma la libertad de
senialar los articulos del Simbolo de los Apdstoles, del Credo, que chirrian es-
pecialmente a la sensibilidad del hombre moderno. El capitulo VIII del libro
esta dedicado a sefialar el contexto historico en que se establecen los articulos
de la fe, y a mostrar lo alejada que esta de la sensibilidad existencial contem-
poranea, la sensibilidad ontoldégica de finales de la antigiedad y comienzos del
medievo. “Somos, pues, las principales victimas de un mundo que no hemos
creado y que nos hostiliza. Y, sin embargo, hemos de creer que esa injusticia
nos es imputable. Mas aun, que la reparacién de esa injusticia reclama algo tan
tremebundo , tan exageradamente abrumador, como la muerte de Dios mismo,
lo cual de esta manera se nos atribuye también (pag. 155)”. Esta formulacidn,
que resultaba ajustada a la época de la imagen césmica del mundo, no lo es
tanto respecto de la segunda era axial, a la época de la subjetividad desde su
nacimiento con la edad moderna.

El capitulo IX se dedica a resintonizar a Jesus con la sensibilidad con-
temporanea. A apartar la lente del Pantocrator y a enfocarla sobre el Jesus
histérico, es decir, el hombre comtn, el que resulta creible para los individuos
de una sociedad democréatica, y el que puede ensefiarles a estos a llamar a
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Dios, Abba, Padre (papa). Es decir, Javier Goma asume aqui las aportaciones
de los tedlogos de la secularizacién, en concreto de Gogarten y Bonhoeffer
(pp. 172 ss).

La cuarta parte (capitulos X y XI), intenta esbozar una figura de Jesus
veraz para la sensibilidad contemporanea, creible, como lo era para el propio
Nietzsche, que mientras maldice en su Ecce Homo todo lo que puede significar
el cristianismo, deja intacta y respetada la figura de Jests. En esta linea, asu-
me también las aportaciones de la teologia de la liberacion latino-americana
(Gutiérrez, Boff, Sobrino), al “haber recuperado la categoria de la conflictividad
como atributo inescindible de la figura histérica de Jesus” (pp. 206 ss).

El sujeto moderno se afirma a si mismo afirmando la autonomia de lo
temporal, y contempla el cristianismo como afirmacién de esa autonomia his-
torica y personal. El cristianismo, por su parte, si institucionalmente ha hecho
con suficiente intensidad esa msima afirmacién, tiene que poder presentar a
Jesus en el acto y en la tesitura de hacer esas mismas afirmaciones.

Eso es lo que aparece en la quinta parte del libro. (capitulos XII y XIII).
Jesus es un hombre como nosotros, y, mas en concreto, como el sujeto moderno,
o mejor, como el sujeto contemporaneo, con su angustia, sus dudas, sus certe-
zas, sus poderes, su pasividad y sus sentimientos. La cristologia existencial
aparece ahora en todo su esplendor, prestando a los cristianos el servicio que
la teologia presta siempre, a saber, mostrar a Jests en cada época como un
semejante.

Y en la medida en que Jesus es semejante al sujeto moderno, que sobre
todo quiere ser si mismo, no le promete el paraiso como una alienacién, no le
promete hacerle eterno, cosa que él nunca ha sido ni quiere ser, no le promete
una felicidad en la que no pueda reconocerse él ni reconocer a los suyos. Le pro-
mete, en una brillante referencia de Javier Gom4 a Nietzsche, lo que el hombre
moderno quiere mas profundamente, que no es solamente la felicidad. “Yo no
quiero mi felicidad. Yo quiero mis obras, decia Nietzsche”, quiero que vuelva
lo que ha sido lo mejor, lo insuperable... También siguiendo la inspiracién de
Nietzsche, Javier Hernandez-Pacheco lo dice de un modo contundente y claro.
El cristianismo no promete el futuro, ni promete la eternidad, cosas muy faci-
les de prometer. Promete algo mucho mas dificil, y que a nadie se le ha ocurrido
prometer hasta ahora: promete el pasado. Eso es lo que se proclama en la litur-
gia de difuntos: “requiescant a laboribus suis, opera enim illorum sequuntur
illos”, ya pueden “descansar de sus trabajos, pues a cada uno le seguiran sus
obras”. En lo que Goma llama la mortalidad prorrogada, lo que el hombre se
lleva es lo bueno que ha hecho en este mundo finito, mortal y humano.

Javier Gomaés termina indicando los motivos que tiene el sujeto moder-
no para esperar eso. Uno es la rapida divinizacién de Jesus, el Galileo, tras
su muerte, otro es la rapida difusién del culto a su figura y a sus ensefianzas,
otro es la intensidad de su carisma. Estos tres motivos pertenecen al orden de

Thémata. Revista de Filosofia N°47 (2013) pp.: 307-312.

-310 —



sPuede el sujeto moderno ponerse de rodillas? Observaciones a Javier Gomad

lo comprobable empiricamente. Hay un cuarto que es su resurreccion, la ejem-
plaridad de su resurreccién.

Jesus vuelve a la vida siendo él mismo pero no siendo igual. Asi es
cémo puede ser ejemplo, causa eficiente y causa ejemplar, de la resurreccion de
los hombres. Esa esperanza en la resurrecciéon no es una vuelta a un estadio
religioso de la sociedad humana, a una teocracia en la que el hombre no se
habia reconocido como auténomo.

La mayoria de edad del sujeto moderno se corrobora con la afirmacién
del si mismo individual y de todos los demaés individuos, afirmacién que tie-
ne su forma mas propia en las organizaciones democraticas. Esa afirmaciéon
de uno mismo y de los demds tiene a su vez su expresiéon mas alta en lo que
Aristoteles llamé la filia, la amistad, de la cual Jesus, el Galileo, también es
ejemplo cuando se dirige a los hombres para decirles: “Ya no os llamo siervos.
Os he llamado amigos”.

De ese modo el sujeto moderno puede volver a ponerse, otra vez, de
rodillas. Asi es como lo han hecho muchos intelectuales en el siglo XX y el XXI.
;Significa esa comprension intelectual de Jesus, el Galileo, a comienzos del
siglo XXI, que el hombre moderno tiene ya hogar, aprisco, cobertura? , /que su
corazon ya puede dejar de estar a la intemperie porque comparte institucional-
mente una esperanza? No. No, porque esa comprension de los intelectuales es
particular de ellos, los filésofos y los tedlogos, no de las iglesias institucionales,
y por otra parte, se refiere solo a la fe, que es uno de los cuatro aspectos de la
religién, también de la del sujeto moderno.

En cuanto a la fe, los teélogos de los siglos XIX y XX han cumplido
bien su papel. Habermas inicié un didlogo con Ratzinger, antes y después de
ascender al pontificado como Bendicto XVI. En Espana, Manuel Jiménez, el
traductor de Habermas al espafiol, desde su catedra de la Universidad de Va-
lencia, ha difundido esos didlogos y ha terciado en ellos. Algo parecido han
hecho en diferentes ambitos culturales otros pensadores de primera magnitud,
creyentes y agnoésticos, como Vattimo y Eco en Italia, como Anthony Flew en
Inglaterra, como Berger y Belah en Estados Unidos, como el propio Habermas
y Beck en Alemania. Pero eso no es todavia didlogo de mutuo reconocimiento
institucional entre la Iglesia y la Academia.

En cuanto a la moral, el derecho y la politica, el reconocimiento de
los Derechos Humanos si es una comunidn institucional de las iglesias y los
estados, aunque las iglesias cristianas, y especialmente la Iglesia catdlica,
tardd dos siglos en reconocerlos como procedentes de la fuente evangélica que
ella custodiaba. Con todo, el rechazo por unos y por otros de formas concretas
de ejercicio y proteccién de esos derechos rompe esa comunién institucional e
internacional, y no pocas veces deja a los creyentes sin cobertura institucional
en cuanto a sus principio morales, especialmente en lo referente a los procesos
reproductivos.
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Es verdad que el holocausto unificé la conciencia ética de la humani-
dad, que el pueblo elegido, en gran medida a través de Holywood, logré que
el género humano se sintiera afectado al unisono y adoptara actitudes éticas
universales, que se traducen en normas positivas de respeto a la comunidad
humana con pleno apoyo institucional.

Por otra parte, las pretensiones de extender las redes asistenciales
mundiales hasta llegar a los ultimos necesitados, va méas all4 de la pretension
de instaurar una ética mundial. Como si la vida factica y la iniciativa particu-
lar tuviera més alcance que la articulacién intelectual e institucional.

Junto a la fe y a la moral, el culto, la tercera dimensién de la religién, a
la cual pertenece precisamente el rito de ponerse de rodillas y todos los demas
ritos, desvinculado de la fe, flota como elemento suelto y ajeno a la religion.
Hay actos liturgicos del Consejo Mundial de las Iglesias, hay concentraciones
en Asis para rezar por la paz, hay intercambios de visitas de autoridades re-
ligiosas en las que se practica el reconocimiento y respeto mutuo. Pero en el
terreno del culto las distancias son enormes y las personalidades instituciona-
les que acuden a las bodas y los funerales, especialmente cuando se trata de
bodas y funerales de reyes o papas, no disponen de un protocolo litirgico en el
cual puedan reconocerse como si mismos y como comunidad en esos actos, de
un protocolo en el que el sujeto moderno pueda ponerse de rodillas.

Finalmente, la cuarta y ultima de las dimensiones de la religion, la
plegaria, la meditacién, el recogimiento a solas con Dios, aparece liderado por
las religiones orientales, o por las nuevas formas occidentales de religién como
el neopaganismo.

El sujeto moderno puede ponerse otra vez de rodillas, pero mas bien
a titulo personal. Puede rezar y recogerse, pero mdas bien a titulo personal
igualmente. Puede practicar la misericordia y promover los derechos humanos,
pero no siempre en sintonia con su iglesia. Y puede creer en Jesus, el Galileo,
segun la sensibilidad del sujeto moderno, pero quiza ese Jesdis en sintonia con
el sujeto moderno no es todavia el que predica la Iglesia institucional.

Quiza hacen falta muchas producciones y creaciones como el libro de
Javier Goma4, para que el sujeto moderno pueda volver a ponerse de rodillas,
rezar, creer, auxiliar y asumir sus deberes con el gozo de sentirse apoyado ins-
titucionalmente, con la alegria de no estar solo en el modo de vivir su religion.
Hay singularidades que no lo necesitan, como los artistas e intelectuales de los
siglos XIX y XX, pero si lo necesita ese publico al que se dirige el libro de Javier
Goma y que él designa como “el comun de los mortales”.
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Este libro se encuadra en el nutrido conjunto de los que actualmente se
dedican a defender el ateismo. Por eso, para empezar, conviene contraponerlo
tanto a los autores que ven en la creencia religiosa un virus cultural (caso de
Boyer, que elabora la epidemiologia de Sperber) como igualmente a los que la
consideran un efecto secundario —no adaptativo— de un rasgo biolégico adapta-
tivo (caso de Dawkins). Frente a esas posturas, Bering propone que la creencia
religiosa es un rasgo innato que fue seleccionado por su valor adaptativo. El
titulo del libro —E! instinto de la creencia— refleja asi lo que lo distingue de las
otras apologias del ateismo.

En realidad, el énfasis en el valor adaptativo de las ideas sobrenatu-
rales aparece solo en el capitulo 6. El lenguaje habria obligado, se explica ahi,
a nuestros antepasados a abandonar el tipo de conducta de los animales, esa
conducta guiada s6lo por los impulsos primarios que a nosotros nos parece
“carente de vergiienza”. El temor a que lo visto por cualquier congénere débil
y sin poder coactivo alguno llegue a los oidos de todo el grupo —el temor al
chismorreo— habria sido el desencadenante de los recursos neurales inhibi-
torios. Y como refuerzo definitivo de esos recursos habria surgido el instinto
de creer en un ser superior que nos vigilaria permanentemente. En ese sen-
tido las creencias en lo sobrenatural habrian sido adaptativas. Pero en otros
capitulos, que quiza recojan trabajos anteriores del autor, no se habla en
absoluto de valor adaptativo. El destino (capitulo 2) o los mensajes desde el
otro mundo (capitulo 3) son presentados como una mera sobreextensiéon de la
capacidad humana de captar estados mentales ajenos, es decir como un mero
efecto secundario de la “Teoria de la Mente’. Asi, el que Bering privilegie en la
Introduccién la utilidad adaptativa de las creencias sobrenaturales es lo que
le permite diferenciarse nitidamente desde el principio frente a los otros de-
fensores actuales del ateismo. (Aunque, respecto al tono general —peso de lo
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autobiografico, citas de Sartre y Camus—, esa diferencia estd clarisima para
todos los capitulos del libro).

(Por qué me he puesto a resefiar este libro? Si ahora anado que yo si
creo en Dios y que la diferenciacién entre ciencia y fe se me aparece como un
asunto muy bien estudiado, el lector podra ponerle un poco de curiosidad a la
anterior pregunta. La respuesta tiene que ver con el papel que en el libro se le
asigna a la ‘Teoria (o captaciéon que el sujeto tiene) de la mente (ajena)’. Creo
que eso supone un acierto dentro del cual que tendremos que diferenciar y aco-
tar niveles. Pero vayamos poco a poco.

Resulta sorprendente que Bering, al contrario que la mayoria de los
defensores del ateismo, opte por subrayar més bien la separacién entre los
animales y el ser humano que no la continuidad darwiniana. Ciertamente él
se adhiere, claro estd, al consabido rechazo de la scala naturae: “No se trata
de si los humanos son “mejores” o “mas evolucionados” que otras especies o
cualquier otro sinsentido de errénea progresion lineal” (p. 26). Sin embargo, a
la hora de enfocar la capacidad de captar la mente ajena, prefiere claramente
caracterizarla como una capacidad anterior a toda cultura y exclusivamente
humana (pp. 27-33). Invoca para ello incluso a un autor que ha sido repetida-
mente acusado en los Ultimos tres afnos de “teismo fundamentalista”, o, al me-
nos, de “acabar favoreciendo ese teismo”, a saber, Povinelli -autor principal de
“Darwin’s Mistake: Explaining the discontinuity between human and nonhu-
man minds”, 2008. Entre paréntesis, comento que yo, a diferencia de Povinelli,
prefiero ver en los primates no humanos y principalmente en los chimpancés
un proélogo, remoto, si, pero no por ello menos prélogo, respecto a la capacidad
de captar estados mentales ajenos. Pero retengamos lo importante: La defensa
de Bering del ateismo resulta atipica en el sentido de que necesita subrayar la
exclusividad humana, pues sin esa exclusividad no podria darse el instinto de
la creencia.

Otro contraste entre Bering y muchos de los defensores actuales del
atelsmo -un contraste que va en una direccién méas bien opuesta a la del pa-
rrafo anterior- tiene que ver con la libertad moral. El la niega —pg. 43 y sobre
todo la nota 5 colgada de esa pagina. Ahi presenta la semejanza y la diferencia
entre Sartre, por un lado, y los tedricos recientes de la evolucion. La semejanza
estriba, claro estd, en que todos ellos “arguyen que el bien y el mal, el alma, la
inmortalidad o Dios son fantasmas de la mente humana”. Las diferencias son
dos. Por un lado, Sartre infravaloraba el papel de la biologia. Por otro -y esto
es lo que nos interesa-, mientras que “muchos teéricos de la evolucién se es-
fuerzan denodadamente por articular una moralidad no deterministica que le
deje algtin espacio a la libre voluntad”, Sartre mantenia “la opinién —correcta,
s1uno aprecia las implicaciones filos6ficas completas de la interaccién compleja
de biologia, genética y psicologia— de que una explicacién biolégica excusaria
al individuo de responsabilidad en el dominio moral”’(la cursiva es mia). Y, tras
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concretar con un ejemplo particularmente duro, concluye: “Las decisiones de
ese hombre dependen de su fisiologia en ese momento, y de sus experiencias
previas y su entorno cultural en interaccién con un genotipo particular;(...) ese
hombre desempena meramente el papel de un espectador (...); hay solamente
la corporalidad de un hombre incapaz de actuar de cualquier modo que sea
contrario a su naturaleza particular”. Yo, a diferencia de Bering, creo en la li-
bertad moral, pero coincido con él en que los recientes esfuerzos de los tedricos
de la evolucién para hacer posible any room para la voluntad libre (el Elbow
room de Dennett, p. e.) no me parecen precisamente eficaces. (Las lineas que
acabo de transcribir merecen todavia otro comentario. El “meramente”, el “so-
lamente” que ahi encontramos se repiten a menudo en el libro respecto a otros
asuntos —p. 71, 75, 133, 137, 153: las cosas, la vida, nosotros, simplemente son).

Pasemos por fin a comentar los capitulos uno a uno. En La historia de
un contenido engafoso, se dedica, primero, a defender la exclusividad humana
de la ‘Teoria de la mente’. A continuacién estudia la frecuencia con que esta
capacidad humana se sobreextiende, y cita, por ejemplo, el antiguo experimen-
to de Heider donde los sujetos veian a cuadrados y tridngulos acosar, huir, o
buscar. Al final, anuncia la propuesta general del libro: Dios y su mente toda
-su voluntad que nos comportemos de una particular manera, su observarnos
y conocernos, su querer comunicarse con nosotros, su intenciéon de encontrarse
con nosotros después de nuestra muerte-, todo ello seria sélo el producto de tal
sobreextension. Aqui, como en la Introduccién y como en los restantes capitu-
los también, reconoce que hay una encrucijada: “No se puede nunca descartar
la posibilidad de Dios disefi6 cada detalle de la evoluci6n del cerebro humano
de modo que nosotros pudiéramos llegar a verle a El mas claramente, algo asi
como un divino rayo laser contra la miopia”. Pero acaba: “De un modo o de otro,
nosotros ahora, a diferencia de todas las generaciones anteriores, poseemos
los instrumentos intelectuales para observar a nuestras mentes funcionando
y comprender como Dios ha llegado a estar ahi”. (Al lado de esos repetidos
reconocimientos de la encrucijada, hay también a lo largo del libro —es éste
el momento de sefalarlo- varias argumentaciones lamentablemente fulleras,
como la de la pg. 60, que en esencia habia sido usada por Dennett, y a la que yo
replicaria que por qué entre lo no falsable no va a poder haber una jerarquia
de verosimilitud.)

El segundo capitulo ataca la idea de un Creador inteligente, y sobre
todo de los propédsitos de ese creador respecto a cada uno de sus productos.
Ahi Bering tiene ocasién de apuntarse un buen tanto contra Dawkins. Mien-
tras que éste compara la pregunta de ‘;cudl es el propésito de la vida?’ con el
preguntarse por las cualidades de los unicornios, Bering senala que a la gente
normal no le importan los unicornios, y en cambio, le preocupa y mucho la
cuestion del propésito de la vida. Asi pues, “el misterio auténtico es por qué
esa cuestién es tan seductora y tan recalcitrante frente a la ciencia”. A conti-
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nuacion aparece (pg. 47 o 59) un asunto que se repetira en varios capitulos, a
saber, el de las inacabables tentaciones religiosas que pueden darse incluso en
cientificos y légicos (ver pp. 87-88, 164, o 200). La propuesta del ‘instinto de la
creencia’ puede, a diferencia de otras defensas del ateismo, reconocer sin empa-
cho alguno que “nuestro gemelo ilégico secreto piratea a veces nuestro cerebro
cientifico” (p. 90). Pero, aparte del propésito de la vida en general, en este capi-
tulo se enfoca el propdsito de la vida de cada individuo. En relacién con esto, se
recuerda a Sartre y a su rabiosa indignacién contra la idea de que Dios habria
modelado a cada uno de nosotros para que cumpliera una funcién en la vida.
“Gracias a que Dios no existe somos libres para definirnos a nosotros mismos”
(pg. 42): Ese grito exultante sartriano es recogido con cierto agrado, aunque,
como ya vimos arriba, Bering borrara de ahi la libertad. No habra libertad,
pero, al menos, el desenmascarar el sesgo teleo-funcional, siempre (a cualquier
edad) tan dominante en nuestros pensamientos, puede suponer, nos dice, un
alivio. Y aqui Bering, muy proclive siempre, como ya anuncié, a las confesiones
autobiograficas, nos cuenta el miedo que al principio le embargaba de que se
supieran sus inclinaciones homosexuales, inclinaciones que iban contra la su-
puesta ‘fijeza funcional’ que tendemos a atribuir a cada cosa.

En el capitulo tercero, que se centra en la facilidad humana para detec-
tar por doquier mensajes del otro mundo, se dedican algunas paginas (81-85) al
autismo. La propuesta de que las ideas sobrenaturales son producidas por una
sobreaplicacion de la ‘Teoria de la Mente’ (o capacidad de captar las mentes
ajenas) hacia obligado intentar evaluar la prediccion de que los autistas serian
menos proclives a la religién. Y, para ese intento, Bering, como es légico, escoge
el asunto de los mensajes, que, con su carga comunicativa, se puede sospechar
que estaran particularmente ausentes en los autistas (ver también pp. 162-
163, en otro capitulo). Otro asunto es la discusién con la propuesta (de Barrett)
de que la causa de esa indiscriminada percepcién de mensajes estribaria en la
hiperactividad del mecanismo de deteccién de agencia. Frente a eso, Bering
arguye muy sensatamente que en ese tipo de fenémenos no estamos captando
que alguien se mueve, sino que alguien quiere comunicarse con nosotros. Asi
pues, es a la hiperactividad de la ‘Teoria de la Mente’ a lo que hay que acu-
dir para explicarlos. A continuacién, y por primera vez en el libro, se traen a
colacién trabajos empiricos de Psicologia realizados por el propio autor. “Los
ninos desde los siete anos eran capaces de captar ese tipo de mensajes sobre-
naturales, mientras que los de tres o cuatro afios no podian, con lo que éstos
resultaron, irbnicamente, ser los mas cientificos de todos.” Esto se corresponde,
claro estd, con las edades de adquisicién de la ‘“Teoria de la Mente’, que es lo
que se queria probar. (Los resultados de la edad intermedia —o sea, cinco o seis
anos— son los que ocupan mas parrafos. Esos nifios, mientras contestaban que
las cosas extrafnas que sucedian en el laboratorio —los apagones de luz o los
ruidos— las hacia de seguro la Princesa Alicia —una amable princesa magica
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que, se les contaba a los nifios, estaba en la habitacién—, eran incapaces, sin
embargo, de ver en esos sucesos mensaje alguno. Es decir, si con la primera de
su contestacion se diferenciaban de los nifios més pequenos, con la segunda, en
cambio, se diferenciaban de los nifios mayores, quienes interpretaban los suce-
sos como mensajes que la Princesa Alicia les dirigia para guiarlos hacia la caja
con premio. Bering propone que el requisito que les fallaba a estos nifios era
la captacién del estado mental de segundo orden ‘La Princesa Alicia sabe que
yo no sé dénde esta el premio’. Yo no estoy de acuerdo en que ese estado men-
tal de segundo orden sea en absoluto necesario. Y sugiero que la explicacion
estriba en que una tarea de evocacion agota a los nifios de esta edad y los deja
incapaces del plus que aqui se les exige, a saber, el de pensar que ese contenido
evocado esté dirigiéndose a ellos. Pero este detalle, por mucho que conecte con
intereses mios, no tiene en realidad nada que ver con el argumento de esta
resefia. Perdén, pues, y sigamos.) La tltima parte de este capitulo, volcada ya
en un plano ya mas general, nos ofrece la trabajada formulacién siguiente: “Lo
que es irénico es que usemos nuestra teoria de la mente (theory of mind), que
ha evolucionado sin sentido alguno (mindlessly), para dotar de significado a lo
carente de significado (to make meaning of the meaningless)”.

El capitulo cuarto, Curiosamente inmortal, insiste en la dificultad —o
mas bien, imposibilidad— de imaginarnos a nosotros mismos muertos. La teoria
de que las creencias en la vida después de la muerte se explican por la necesi-
dad de aliviar el terror exigiria que hubiese correlacién entre miedo a la muer-
te y creencia en la inmortalidad, pero las investigaciones no han encontrado ni
rastro de tal correlacion (p. 114 y 129). Por eso, “la clave hay que buscarla en
que, como seniala Nichols, 2007, tratar de imaginar mi propia no existencia me
exige nada menos que imaginar que yo percibo o sé mi propia no existencia”
(p. 115). Y respecto a la inmortalidad de los dema4s, el factor decisivo seria la
‘permanencia de las personas’, o sea, el hecho de que desde que éramos bebés
hemos aprendido que cuando no vemos a mama, es que mama esta en otro sitio
(p. 126). De nuevo en este capitulo como en los anteriores, se insiste en que la
cultura transmitida puede ser responsable de los detalles de que en cada caso
se revisten las creencias en lo sobrenatural, pero no lo es en absoluto ni de la
existencia ni de la fuerza de tales creencias. Por eso, acaba Bering, “es s6lo
a través de esfuerzo intelectual y después de incontables milenios de pensar
intuitivamente lo contrario, como podemos llegar hoy al méas obvio de todos los
silogismos posibles: La mente es lo que el cerebro hace; el cerebro se para con la
muerte, en consecuencia, el sentimiento subjetivo de que la mente sobrevive a
la muerte es una engano de nuestra psicologia. Para ir contra esto, habria que
demostrar que una u otra de las dos premisas es falsa.” (cursiva en el original).
Con este querer ponerse tan estrictamente 16gico, Bering no ha elegido dema-
siado bien. El pensamiento no monoténico, que afiadiria a la conclusién un ‘a
menos que’ (o, para concretar, un ‘a menos que nuestro tiempo, el de momentos
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sucesivos que se van, no sea lo tinico’), se le ocurre bien pronto al lector, maxi-
me en un terreno tan ignoto como el del tiempo.

El capitulo 5, sobre las catastrofes naturales, tras subrayar como se ha
tendido a ver en ellas el castigo divino por los pecados, menciona una sugeren-
cia (Gray & Wegner, 2010) en el sentido de que, “al ser nosotros una especie
tan profundamente social, es 16gico que cuando suceden cosas malas, empece-
mos inmediatamente a buscar quién fue el responsable, y asi, cuando no hay
un agente humano obvio, se vera la mano de Dios”. Después expone la teoria
de que el logro de explicaciones en cualquier terreno, lo ha hecho placentero la
evolucidn, y que, por eso, incluso algo tan vago como ‘Dios tendra sus razones’
es mejor que nada. Sin embargo, tal teoria no basta -replica con razén Bering-
pues a veces sabemos perfectamente el como y por qué causa sucedieron las
cosas -la construccién del puente era defectuosa, p. e. Por eso, la verdadera
clave seria aqui de nuevo la imparable actividad de nuestra teoria de la mente.
Pero aqui para concretar, invoca muy oportunamente un tema de investigacion
que, arrancando quiza en Bruner, aparece hoy prometedor y floreciente -las
narrativas de la propia vida. Si hubiera yo de escoger una linea de este capitu-
lo, seria ésta: “Seguimos preguntandonos por qué aquello tuvo que sucedernos
precisamente a nosotros. Ahi es donde el razonamiento causal se cruza con el
pensamiento acerca del lugar tnico e individual de uno en el mundo natural”
(p. 134).

El capitulo 6, Dios como espejismo adaptativo, ya lo comentamos arri-
ba. Toma como punto de partida la idea, que muchos autores han defendido, de
que la fe en un Dios vigilante serviria para frenar nuestras tendencias egoistas
y para evitarnos asi el peligro de ser excluido del grupo. Y esa idea la combina
con la propuesta de Dunbar de que, cuando en los hominidos empez6 a aumen-
tar el tamanio del grupo, el despiojado, que habia sido siempre en los primates
el mecanismo de cohesién social, ya no pudo desempenar esa funcién y fue
sustituido por el chismorreo, para el cual precisamente se habria originado
el lenguaje. El chismorreo, contintia Bering, habria convertido en sumamente
peligrosa la falta de inhibicién conductual, y ése seria el origen de las ideas
sobrenaturales. (Un comentario que yo aqui haria es que el lenguaje capaz de
informar de sucesos, y no s6lo de pedir o llamar, el lenguaje predicativo, en
definitiva, ya requiere la captacién de la interioridad del interlocutor: ;Por qué
ibamos a contar como es el mundo si no creyéramos que el interlocutor tiene
unas creencias diferentes de las propias nuestras? Asi pues, incluso antes del
chismorreo pudo ya haber el pensamiento de que alguien tiene pensamientos
sobre mi, y de ahi quiza también pudo haber un comienzo o atisbo de verglien-
za y de las otras ‘emociones secundarias’. Pero es muy verdad que el lenguaje
predicativo aumentaria y reforzaria tal atisbo. Acepto, pues, “la combustiva
coevolucion de ‘teoria de la mente’ y lenguaje” de p. 173.) En definitiva, en los
seres humanos “hay una peligrosa friccién entre las viejas funciones del cere-
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bro -las previas a la teoria de la mente- y las nuevas, o posteriores a la teoria
de la mente” (p. 172 y 184), y “la idea de Dios, engendrada por nuestra teoria
de la mente, fue una solucién muy importante para el problema adaptativo del
chismorreo” (p. 192).

En el séptimo y dltimo capitulo, “Y luego t mueres”, se enfrenta a
una dificultad que se adivinaba, sobre todo en el capitulo anterior. Si las
ideas sobrenaturales son adaptativas, “;qué sucede ahora que nosotros sa-
bemos la verdad acerca de Dios, acerca de nuestras almas, o acerca de la
vida de ultratumba?” (p. 201). Aqui Bering vuelve a insistir en que a nivel
emocional es muy dificil liberarse de esas ideas, incluso para el ateo mas
intelectualmente convencido. Ademas (afiade contradiciéndose un poco a si
mismo), “con o sin creencias sobrenaturales, las consecuencias por actuar
egoistamente son un factor tan disuasorio como lo han sido siempre: los que
no sigan las reglas sufriran —por lo general y a menudo— las consecuencias
humanas”. Pero a continuacién propone una distincién histérica. “Mientras
que en tiempos de Voltaire, aquello de que ‘si Dios no existiera, habria que
inventarlo’ sonaba légico, ahora en nuestros dias las cosas son diferentes:
Carnet de identidad, Internet, cAmaras ocultas, huellas dactilares, softwa-
re de reconocimiento de voz, detectores de mentira, expresién facial, DNA y
andlisis de caligrafia son sélo algunas de las eficaces tecnologias reguladoras
de conducta que estan hoy presentes en nuestro mundo.” (p. 202) (Esta dis-
tincién histdrica ya aparecia en la nota 23 del capitulo anterior, aunque en
esa nota se esbozan mas bien tres fases. En la Prehistoria, con los humanos
viviendo en grupos sociales todavia pequenios y de los cuales era casi impo-
sible emigrar, el chismorreo tenia mucha fuerza controladora; después con
las ciudades grandes y la posibilidad de emigrar, esa fuerza disminuyé y la
moralidad religiosa se habria intensificado; hoy, con las tecnologias actuales
del tipo de internet, la fuerza del chismorreo se habria hecho global.) Eso si,
como la evolucidén —vuelve a insistir Bering— es mas lenta que el avance de la
tecnologia, es verosimil que el instinto de la creencia siga siendo una parte de
nuestro perfil cognitivo. Cuando vemos en los parrafos citados la insinuacién
de que la tecnologia moderna puede afortunadamente compensar el declive
-el parcial declive, al menos- de las ideas sobrenaturales, el lector no puede
sino recordar con cierto asombro que en el capitulo 6, justo tras insistir en la
carencia de ‘teoria de la mente’ en los chimpancés, se volvian a dedicar varias
paginas a Sartre, y precisamente a su “El infierno son los otros”.

Acabado el comentario por capitulos, empecemos a encarar la tesis ge-
neral del libro. La tesis de Bering de que la superactiva capacidad humana
que se viene llamando ‘teoria de la mente’ estaria en la base de las creencias
animistas o de la inmortalidad a la egipcia me parece acertada. En realidad,
mucho antes de que se empezara a estudiar el desarrollo en el nifo de esa ca-
pacidad o a discutir si es 0 no una capacidad exclusivamente humana, mucho
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antes de que se inventara siquiera el rétulo ‘teoria de la mente’, ya se definian
los ritos animistas como intentos de influir sobre las intenciones del rio que
habia que cruzar, o de los animales que se cazaban, o de la tormenta y la lluvia,
es decir como intentos de influir sobre las mentes de esos elementos. E igual-
mente los ajuares funerarios que datan del Paleolitico Superior nos permiten
pensar que la primitiva idea de la inmortalidad tuvo que estar vinculada a un
rasgo nuclear de la exclusividad humana. Habria, si, un vinculo entre ‘teoria
de la mente’ y el pensamiento animista, magico o supersticioso. Pero eso no es
todo. ;{Qué es lo que yo quiero proponer?

La capacidad de la ‘teoria de la mente’ incluye el captar las necesidades
de quienes estan en mi 6rbita de conducta, y como consecuencia a inferir qué
es lo que las aliviaria. En cuanto se llega ahi, surge en el interior del ser hu-
mano un choque inédito en toda la evolucién anterior. Por un lado, la atenciéon
a esas necesidades ajenas las presenta como semejantes a las nuestras. Pero,
por otro lado, y a pesar de esa semejanza, carecen de la conexién inmediata
con nuestras acciones y nuestras emociones de la que gozan las necesidades
propias nuestras. Los seres humanos no podemos dejar de sentir cémo hay ahi
un desfase o inconsistencia dentro de nosotros. Y a partir de eso puede surgir la
idea de que podria haber una mirada que, no como la de cada uno de nosotros,
nos viera igualmente a mi y al otro por dentro.

Igualmente, la capacidad de la teoria de la mente me permite pensar
creencias ajenas diferentes a las que yo tengo sobre la misma parcela de rea-
lidad de la que se trate. Y, a partir de ahi es como la funcién comunicativa de
predicar (o también de preguntar) empieza a ser concebible. Pero lo que me
interesa ahora es un paso ulterior a ése. Mediante el didlogo, se puede llegar a
una situacion en que, sin haber cesado de estar en desacuerdo con las creencias
ajenas, he llegado a sentir insatisfaccién también de las mias propias. A partir
de eso, puede surgir la idea de que podria haber una sabiduria que, no como
nuestras mentes limitadas, conozca la verdad completa.

Asimismo, la capacidad de la teoria de la mente nos permite evocar el
pasado e imaginar el futuro. Pero, cuando hacemos esas cosas, notamos que
las urgencias del presente tienen siempre en nosotros una fuerza que no es ni
remotamente comparable a la de las evanescentes imagenes que nuestro ‘viaje
mental en el tiempo’ puede ofrecernos. Y, sin embargo, nosotros sabemos que
en su momento aquel pasado era tan presente como el de ahora. Y no podemos
menos de sentir que hay un choque entre ese sentir y ese saber, y que somos
incapaces de hacer plena justicia a aquello que sabemos. A partir de eso, puede
surgir la idea de una mirada que, no como las nuestras, lo viviera todo a la vez.

En definitiva, la ‘teoria de la mente’ le permite al hombre sentir sus
limitaciones, y, por lo mismo, le lleva a anhelar —al menos eso, anhelar— una
forma de vida superior. El decidirse a optar por ese anhelo seria el requisito
de la fe. La fe seria, pues, una tarea dificil y exigente, muy al contrario de las
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espontaneas y casi instintivas creencias animistas o méagicas. El explicitar el
contraste entre esa dificultad y esa facilidad es algo que esta ausente a veces
en los libros de teologia. Yo, por cierto, al leer alguna introduccidn teolégica a la
fe, he echado de menos el que no se aludiera a esa diferencia. Ahora, al acabar
esta resefia del libro de Bering, podemos formular esa diferencia como la que
habria entre dos tipos de derivaciones de la capacidad humana de la teoria de
la mente. Por un lado, la derivacién directa de la actividad de la teoria de la
mente daria lugar, como Bering sefiala, al pensamiento animista o magico, es
decir, daria lugar a las creencias sobrenaturales que son faciles e instintivas.
Por el otro lado, a través de la experiencia de las propias limitaciones y, mas
alla, a través del anhelo de superacion de tales limitaciones, la teoria de la
mente tendria una derivacién de un tipo muy diferente, a la que, por supuesto,
el libro de Bering es completamente ajeno, una derivacién dificil y exigente en
la que se podria ver el terreno abonado para la fe.
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Este breve libro esta —digamoslo en primer lugar— escrito de un modo
agil y extremadamente atractivo. Combina citas literarias con observaciones
finisimas sobre muy variados asuntos. En segundo lugar, enfoca un asunto
nuclear para el estudio de lo exclusivamente humano, y esboza una sintesis
ambiciosa donde las haya. Por ultimo, hay que sefialar que se echan de menos
demasiadas cosas. El autor no llega a hacer las discriminaciones que habrian
sido indispensables para poner en pie su sintesis. No intenta tampoco asomar-
se lo mas minimo a otras disciplinas, sino que permanece siempre dentro de la
Estética, la Critica, o la Historia de la Literatura.

Volviendo a lo importante, la ambicién del planteamiento de este libro
me ha cautivado. Ciertamente, el estilo ensayistico del autor elimina los costes
de esa ambicién. Sin embargo, no por ello hay que negarle su mérito. Pocas
elecciones de asunto se hacen que puedan compararse ni de lejos con la suya.

El libro enfoca el hecho de que en ocasiones “uno se imagina ser alguien
diferente a quien es”, y propone que la capacidad para hacer eso esta relaciona-
da con la capacidad para construir y comprender metaforas, ya que también en
la metafora se ve una cosa como otra diferente. Al proponer esa relacién, Cohen
esta intentando (varias paginas, la 13, por ejemplo, lo explicitan) sefialar “una
capacidad humana fundamental sin la cual nuestras vidas estéticas y morales
serian practicamente imposibles”. En definitiva, él est4a vinculando el ponerse
en lugar del préjimo’, o sea, la capacidad que fundamenta la moral, con las
identificaciones metaféricas.

En realidad, de las metaforas en general, apenas habla. Se contenta
con resumir en cinco paginas el estado actual (o relativamente actual) sobre la
cuestién. El tipo de metafora que realmente le interesa es el que él llama ‘de
identificacién personal’. Adema4s, aunque es la metafora la que le da la férmula
(“identificacién de dos cosas diferentes”) que necesita para establecer su gran

[1] Un unico indice (de materias y autores conjuntamente).
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conexidn, el lector del libro puede sospechar que el impulso méas originario le
lleg6 a Cohen de la parabola contada por Natan a David. Ya al final del primer
capitulo (el que dedica a la metafora) puntualiza que el término metafora lo
esta usando “para designar también analogias, alegorias y posiblemente inclu-
so lo que podria ser mirado mas comuinmente como parabolas”. Y el hermoso
capitulo 3 esta dedicado a esa parabola, la mejor sin duda del Antiguo Testa-
mento (o sea, de lo que para el autor, que, segin nos informa varias veces, es
judio, constituye la Biblia). Pero, mas alla de metaforas y parabolas, el autor
acaba abarcando la identificaciéon de los lectores con los personajes de ficcion,
o incluso con el autor -pp. 13, 0 23, por ejemplo-, o con el critico literario -p. 22.
(Ese intento abarcativo se refleja hasta en los menores detalles del libro: asi,
en p. 80, nota 3, defiende el término ‘appreciation’ como particularmente ade-
cuado “ya que designa tanto el hacer justicia a una persona como el responder
adecuadamente a las obras de arte”.) Y todo esto es lo que él quiere relacionar
con la capacidad moral de ponerse en lugar del otro. Una y otra vez concede que
hay diferencias entre todos los elementos relacionados, pero en ningin momen-
to se esfuerza en aclarar esas diferencias. No se trata sélo de que no atienda
a investigaciones tan cercanas a su asunto como pueden ser las de la ‘toma de
perspectiva’ o, mas recientemente, de la ‘Teoria (que el sujeto tiene) de la men-
te (ajena y propia)’ y del ‘viaje mental en el tiempo’ (esto tltimo corresponderia
su capitulo 8), o no le interese el tema de si es exclusivamente humana o no la
capacidad de captar estados internos ajenos. Mdas alla de eso, lo que a mi mas
me choca y me desagrada es la cantidad de veces que en el libro se zanjan cues-
tiones con la afirmacién de que “eso es un misterio”, y de que, como leemos en
la pg. 38, “no se ganaria nada con intentar explicarlo”.

Pero pasemos ya al asunto de la parabola de Natan acerca del hombre
pobre y el hombre rico. Ahi, en el “TG eres ese hombre rico” que Natan al
final le lanza a David y que éste asume en primera persona, Cohen encuentra
un paradigma de su metafora de identificacién personal. El asunto de la
identificacién con los personajes de ficcidn, siempre postergado respecto a la
metafora, no lo ha tratado todavia el libro —lo hara en el siguiente capitulo—.
Este orden acarrea, a mi parecer, malas consecuencias. Es precisamente al
atender a ese pasaje biblico cuando podria haber detectado con mayor facilidad
la diferencia entre esos dos asuntos. En cambio, cuando en el siguiente capitulo
Cohen enfoca por fin el asunto de la relacién del receptor de narraciones con
los personajes de esas narraciones, lo presentard como una extensién de
las metaforas de identificacién personal, sin preocuparse de explicitar las
diferencias.

El receptor de una narracién se imagina, por brevemente que sea, los
estados mentales de los personajes. En este caso de la parabola, adopta o si-
mula en si mismo los del hombre pobre, y, como consecuencia casi inevitable,
monta en c6lera contra el hombre rico. Esta reaccién de célera se cumple, como
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bien sefiala Cohen, con independencia de que lo contado haya o no sucedido,
o incluso, como puntualizaria yo, con independencia de lo que crea a ese res-
pecto el receptor. Interesa aqui subrayar que el receptor mira como juez el
episodio completo narrado. Sitomamos eso en consideracion, la importancia de
la capacidad narrativa queda muy realzada. Las narraciones ficticias -0 méas
exactamente, alejadas de los intereses y la esfera de conducta del receptor- nos
habrian hecho dar a los humanos un paso crucial hacia nuestra plena consti-
tucidén. El simular interioridades, por un lado, y la capacidad narrativa, por el
otro, esa combinacién de habilidades, constituye al ser humano en juez objetivo
e imparcial. Ciertamente acerca de las consecuencias con las que ha enrique-
cido al ser humano la capacidad narrativa, se ha investigado recientemente
mucho: La memoria autobiografica, la agilidad en el manejo de las relaciones
causales, y, mas corriente arriba, la complejidad de lenguaje que ha venido exi-
gida por las narraciones. Ciertamente no ha permanecido escondido el asunto
de la capacidad narrativa y de la adiccién humana a las narraciones. Sin em-
bargo, el que el receptor de las narraciones quede constituido en juez objetivo
e imparcial, ese hecho que nos ha salido al paso al atender a la parabola de
Natan, ha recibido menos atencién. Ante un episodio que no tiene nada que ver
con uno mismo, es facil —ahi esté la clave— ser imparcial, y es, no ya fécil, sino
incluso placentero imaginarse a uno mismo en el lucido papel de hacer justicia.
(Hay mucho trabajo experimental sobre el caracter practicamente automaéatico
del ‘enfado ajeno al propio interés’. Recientemente también se esta subrayando
la centralidad del concepto ‘victima’ para el sentimiento moral). Por supuesto,
David inmediatamente se dispuso a deshacer ese entuerto y a castigar la villa-
nia. Pero ante una narraciéon como la de Natan, incluso los receptores débiles
y sin poder anhelan también ese papel. (Cohen apunta -pg. 25- que el tempe-
ramento artistico de David lo hacia un buen receptor de narraciones. Seguro
que seria asi, pero no creo que ése fuera un factor influyente en este episodio.
A mi juicio, el receptor més tosco y menos artistico al que podamos atribuir la
comprension de la historieta tendria la misma reaccién de indignacion.)

Pero, una vez conseguida esa facil y barata objetividad e imparcialidad,
hay que dar el siguiente paso. David ha de aceptar que él es el hombre rico (en
realidad, mucho peor que el hombre rico, como bien sefiala Cohen), es decir,
ha de llegar a ver realmente la relaciéon entre esas dos interioridades que son
Urias y él mismo —a verla con la misma falta de sesgo y con la misma apertura
a la verdad con las que recibid la narracion ficticia. Para ello, habra de intentar
verse a si mismo como una interioridad m4s, una que es semejante a otras,
y para ello tendra que adoptar en cierto modo una mirada que los mire a los
dos —a Urias y a él— desde arriba, desde muy arriba, pero sin perder por ello el
detalle de los estados internos de cada uno. Y adoptar esa mirada que no me
concede a mi ningun privilegio sobre los demés es dificil y costoso: significa
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nada menos que renunciar a esa caracteristica esencial de todo ser vivo que es
el guiarse por los intereses propios.

Con lo anterior —o sea, después de que el asunto de la identificacién
del receptor con los personajes de las narraciones, lo hayamos insertado en el
episodio de Natan y David—, el problema de cémo discriminar entre esa iden-
tificacién, por un lado, y la atencién a la interioridad real del préjimo, por el
otro lado, va ya por buen camino. En la simulacién de los personajes, el yo esta
desaparecido, inmerso en ellos; el receptor sblo atiende a calcular qué es lo que
¢él sentiria en esas circunstancias tan alejadas de los intereses y problemas
vigentes en su propia vida. En cambio, ante la persona que esta realmente in-
terrelacionandose conmigo y con la que comparto entorno y esfera de conducta,
mi yo no puede caer en esa clase de inmersién o desapariciéon, aunque sélo sea
porque sin conciencia del yo no podria haber conciencia de aquel interrelacio-
narse. Se puede, claro que si, desatender la interioridad ajena de las personas
que estan ahi, y tratarlas como meros objetos. Pero, si decido atender a la in-
terioridad de la persona que esta ahi, entonces habra a la fuerza en mi mente
dos interioridades simultaneas relacionandose una con otra. (Cf. los primeros
capitulos de Bejarano, 2011.) Entre las dos interioridades, un sesgo casi inevi-
table me llevara a atender mas a la mia propia. Pero igual de inevitablemente
habra en mi la conviccién de la semejanza —e igualdad de valor— entre las dos
interioridades. En la identificacién con personajes ficticios, en cambio, no se
dar4, repito, nada de esa dualidad de centros mentales, ni nada de ese choque
entre sesgo subjetivo y objetividad, o, dicho de otra forma, entre servicio a los
propios intereses y aceptacién de toda la realidad. Por eso, las ‘lagrimas ante
la ficcién’ que se den en el receptor mas inteligente y sensible del mundo no
tienen nada que ver con el fundamento de la moral. Esto acaba reconociéndolo
Cohen, aunque sea en pg. 72-73, o sea, casi al final, y sin llegar a describir la di-
ferencia. Alli, ante la objecién que unos colegas suyos le habian hecho de que la
simpatia o identificacién con alguien perverso puede ser peligrosa, puntualiza:
“La imaginacion del receptor es una condicién necesaria para una vida moral
plena, pero no es suficiente”.

Precisamente, en esa misma pagina, y para seguir matizando su postu-
ra, trae a colacién otro asunto clasico, a saber, el de que en el odio o la envidia
se atiende a la interioridad del odiado. {Cémo, si no captaran esa interioridad,
podrian acertar con lo que le hard mas dafio al otro? Cohen se limita a sefnalar
ese inmoral uso de la capacidad en la que se basa la moral. Pero quiza conven-
dria diferenciarlo de la mera desatencién a la interioridad del préjimo. Con
esta desatencidn, el intento de convertir al otro en mero objeto se hace a base
de acallar y olvidar la interioridad ajena. En cambio, con el odio y la envidia,
aunque, igual que antes, se quiere convertir al otro en objeto, o sea, convertirlo
en una realidad cuyo Unico rasgo relevante sea el de como puede afectarme a
mi, sin embargo, eso ahora se intenta de un modo diferente —haciendo girar
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alrededor de uno mismo la interioridad ajena y forzando la realidad de esa
interioridad para reducirla a objeto.

Pero la identificacién con personajes ficticios no se compara en Cohen
solamente con la capacidad moral. El dedica también bastantes paginas al
asunto de si las emociones del receptor de una ficciéon han de considerarse o no
semejantes a las emociones reales, y defiende la respuesta afirmativa. Yo, por
el contrario, prefiero subrayar la diferencia. No es s6lo que tomo, y mucho, en
consideracién los argumentos clasicos a favor de la diferencia -argumentos que
Cohen intenta rebatir. Es ante todo que tengo muy presente que las emociones
ante las circunstancias de nuestra propia vida, las heredamos de los mamife-
ros, cosa que es imposible decir de las emociones ante la ficcién. Pero veamos
algunas de las ltcidas y variopintas observaciones que Cohen desgrana a lo
largo de esta discusidn: ya es hora de hacer justicia a ese factor, que tan impor-
tante es para el atractivo del libro.

“;Es real o no el miedo de los espectadores respecto a lo que le pueda pa-
sar a la protagonista de una pelicula? Parece haber razones para negar que lo
sea. En primer lugar, y dado que el miedo es una experiencia desagradable, si
los espectadores pasaran un miedo real, entonces evitarian las narraciones que
lo produjeran” (p. 30). A eso replica Cohen que el miedo no es necesariamente
desagradable, y, como prueba, senala que en actividades como los deportes de
riesgo o las corridas de toros, el peligro y el miedo —esta vez, completamente
reales— son parte indispensable de la experiencia tanto para los participantes
como para los espectadores. Y, més alla, también considera a los fans de un
equipo de baseball o de fatbol, que siempre temen la derrota de su equipo. Por
supuesto, para el caso de los participantes, se podria invocar contra Cohen el
deseo de prestigio o dinero que mueve a pilotos de carrera o toreros. Sin em-
bargo, ese factor es incapaz, sospecho, de explicar esas conductas. Por eso, en
la linea mas o menos del autor, diriamos que la expectacién del triunfo ante
las dificultades -de ese triunfo que la persona ha escogido como meta- es proba-
blemente un motivo mucho mas profundo. Hablar de adiccién a la adrenalina
seria repetir lo anterior, aunque a un nivel distinto. (Ese mismo tipo de expec-
tacion, asociada igualmente a un peligro real, pero ya sin esfuerzo fisico: asi po-
driamos, se me ocurre, describir el placer del juego de azar.) Pero —pasando a la
cuestion que aqui nos importa—, aquella misma expectacién, pero conseguida
de modo mas barato (‘supranormalmente’ barato, si queremos pedirle prestado
a la Etologia ese término), o sea, sin peligro ni esfuerzo, es lo que actuaria en
los espectadores o en los fans. ;Cudl es la frase de Cohen que en todo esto quie-
ro subrayar? En p. 32, concluye que en esos espectadores, lo mismo que en los
receptores de narrativas ficticias, se manifiesta “la capacidad del ser humano
para preocuparse (care) por cosas que en ellas mismas y por ellas mismas no
son asuntos de su interés (matters of concern)”’. Ciertamente, con vistas a la
argumentacién general construida por Cohen para asimilar las emociones ante
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la ficcidn a las emociones ante los episodios de la propia vida, con vistas a eso,
repito, esa frase no sirve mucho. Es al contrario; mas que una evidencia a favor
de la tesis, representa mas bien una ampliaciéon de lo que podria ser rotulado
como emociones no derivadas de la propia situacion vigente del sujeto. Sin em-
bargo, en si mismo, me parece un comentario muy valioso. Y me lo parece aun
mas cuando, en p. 38, lo repite dandole mayor generalidad: “Ante el hecho de
que nos emocionemos con las ficciones, debemos sorprendernos exactamente
igual, no méas ni tampoco menos, que ante el hecho de que nos interesen las fic-
ciones”. Yo no puedo sino aplaudir esas observaciones de Cohen, porque, a mi
juicio, la capacidad de captar estados internos de otro individuo es el prélogo y
la raiz misma de la exclusividad humana.

Ademais, esa capacidad de captar y recibir estados internos ajenos enca-
jay se corresponde de modo exacto con otro rasgo humano que Cohen describe.
En p. 22 empieza por enfocar la tarea del critico literario y hacer un encendido
elogio de la descripcién por parte de Isenberg de esa tarea. El critico literario
busca inducir en su audiencia una visién que sea similar a la suya, busca con-
seguir una ‘mismidad de visién’ que podria o no ser seguida por una comunidad
de sentimiento. Pero, tras eso, Cohen hace notar que esa dindmica de intentar
una comunidad de sentimientos se aplica justo igual en casos que no tienen
nada que ver con el arte. “Se aplica cuando ti intentas que yo me junte contigo
en tu deleite ante los colores de una puesta de sol, o en tu desagrado ante el
modo de vestir de alguien.” Un ejemplo més bésico y primario, pero que sirve a
la misma finalidad, es, anadiriamos nosotros, el gesto de apuntar ‘protodecla-
rativo’ que ya aparece en el nifio de 12 meses. Toda esta gama de producciones
comunicativas especificamente humanas es lo que encaja y se corresponde con
aquella ‘plasticidad del interesarse’ que nos lleva a atender a las narrativas y
a ser fans o espectadores adictos. Pero de nuevo aqui, dentro de la captacion
de estados ajenos, convendria trazar la misma frontera que ya trazdbamos al
comentar el capitulo de Natan y David. Cuando alguien, ya sea apuntando con
el dedo o hablandome, me comunica su visién sobre algo, yo, al recibirla, no
puedo desaparecer inmerso en ese estado interno ajeno. Esa recepcién incluye
necesariamente el reconocimiento de que eso me lo esta comunicando el pro-
ductor a mi. En cambio, cuando el receptor de narraciones queda enterado de
las creencias y sentimientos de los personajes, no toma ni debe tomar a esos
personajes como dirigiéndose a él.

Hay otras muchas observaciones que podria y deberia subrayar. Sin
embargo, paro aqui, y paso a un asunto crucial del libro que atin no hemos abor-
dado. La plantilla general para todo su asunto, la encuentra Cohen en la meta-
fora poética, donde él ve el arquetipo de toda identificacién de cosas diferentes.
Yo estoy en desacuerdo. La metafora buscaria mas bien transformar el término
literal proyectando sobre él justamente aquellos rasgos que no son propios de
ese término literal. Lo que realmente interesa cuando se dice ‘Ese trabajo es
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una carcel’ no es en absoluto el senalar la vaga y muy limitada semejanza que
hay entre todo trabajo y las carceles. Ese seria un objetivo redundante y soso.
El productor quiere calificar aquel particular trabajo con unos rasgos que estan
ausentes de nuestra idea general de trabajo y que son caracteristicos, en cam-
bio, de la carcel tipica y paradigmatica. Preguntémonos mas concretamente:
;,Qué es lo que el productor de la metafora quiere proyectar sobre el particular
trabajo en cuestién? Yo contestaria que son los enlaces tipicos de la palabra
‘carcel’, o sea, aquellas otras palabras que a menudo aparecen en combinacién
sintactica con ‘carcel’. Asi el predicado metaférico completaria o, incluso mejor
dicho, corregiria el término literal. Pero lo que caracteriza la metafora no es
el hecho de ese completamiento o correccién: Ese hecho se da en general en
cualquier predicacién. La simetria entre sujeto y predicado no se da nunca, y
el mal llamado ‘es’ de identidad no constituye ninguna excepcién. Lo tnico que
seria, pues, caracteristico de la metafora es el recurso peculiar mediante el cual
se lleva a cabo ese completamiento o correccién. Ese recurso consiste —ésta es
mi postura— en los enlaces tipicos que hemos aprendido a lo largo de la vida —y
hemos almacenado en el cerebro— para la palabra que funciona como el térmi-
no metaférico. En definitiva, yo diria que la plantilla general elegida por Cohen
no fue ni mucho menos un acierto. Pero eso no afecta al valor del libro. Como ya
dije arriba, el lector tiene desde muy pronto la impresién de que a Cohen no le
interesan las metaforas. Pero, a cambio —y repetir esto es bueno para acabar—
se encuentra con un asunto maximamente nuclear y ambicioso.
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Bajo el muy sugerente titulo de La sombra de lo invisible se recogen en
el presente volumen un conjunto de ensayos, bella y muy cuidadosamente edi-
tados por la editorial madrilefa Eutelequia, buena parte de los cuales fueron
inicialmente ponencias en el Congreso Internacional que, organizado por Luis
Alvarez Falcén con la cobertura institucional de la Universidad de Zaragoza,
reunié en esta ciudad en Octubre de 2008 a una selecta representacién interna-
cional de investigadores del pensamiento de Maurice Merleau-Ponty con oca-
si6én del cincuentenario de su muerte. Si ya el congreso deparé a los asistentes
la extraordinaria oportunidad de renovar con ahinco, en unas intensas jorna-
das, el ya muy prestigiado pensamiento de Merleau-Ponty (aunque bastante
desconocido justamente en textos y vetas de su filosofia atin considerablemente
inexplorados), este volumen nos brinda la oportunidad excepcional de poder ac-
ceder pausada y casi diria que meditativamente a algunas de las aportaciones
esenciales de la filosofia merleaupontiana.

El volumen recoge un total de siete lecciones, precedidas por un bri-
llante proélogo del editor, inusual por su esmero y profundidad, asi como por un
extenso estudio del mismo (titulado justamente La sombra de lo invisible (pp.
29-70)), en el que nos ofrece su concepcién global de la fenomenologia, centran-
dose sobre todo en la propuesta fundacional husserliana, aunque atravesada
por tensiones claves de la fenomenologia en Merleau-Ponty. La propuesta de
Luis Alvarez est4 llena de sugerencias y aciertos, y demuestra un amplio y
profundo conocimiento de los vericuetos de un pensamiento tan complejo como
el fenomenoldgico, que requiere de un extraordinario esprit de finesse, al mismo
tiempo que de un conjunto de destrezas conceptuales “duras”, de no siempre
facil consecucién y, en no menor medida, siempre expuestas a interpretaciones
claramente superficiales cuando no completamente erradas. En las sugeren-
cias que Alvarez Faleén propone al programa husserliano destaca, sin duda, la
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critica renovada al idealismo fenomenoldgico, para lo que la aventura merleau-
pontiana brinda motivos sobrados, asi como una revisiéon a fondo del articulado
sistema husserliano de las reducciones, de las que resultan mas problematicas
las reducciones trascendental y eidética. Es en esta introduccién donde justa-
mente se explica el titulo de “la sombra de lo invisible”.

Aparte del extenso estudio de Alvarez Falcén, dos aportaciones impor-
tantes (y tan importantes como de dificil acceso filoséfico) abren y cierran, res-
pectivamente, estas lecciones. Se trata de los textos —primera leccién— de Ri-
cardo Sanchez Ortiz de Urbina, titulado Merleau-Ponty desde el materialismo
fenomenoldgico (pp. 73-103) y el apéndice, a cargo del fenomendlogo belga Marc
Richir (del cual uno de los mejores conocedores en nuestro pais es justamen-
te el editor de estos estudios, Luis Alvarez), titulado Maurice Merleau-Ponty:
“dentro”y “fuera”, “carne del cuerpo”y “carne del mundo” (pp. 313-329). Entre
la lecciéon de Ortiz de Urbina y el apéndice, discurren (fluyen, piensan) seis
lecciones. Dos de ellas, la del editor, Luis Alvarez (Phantasia y experiencia
estética. Los limites de la vida subjetiva, pp. 105-134) y la de Maryvonne Sai-
son (Merleau-Ponty y el hecho artistico, pp. 179-208) se dejan estimular inten-
samente por la experiencia estética merleaupontiana, que desde luego no se
podria encuadrar sin més en una estética al uso, y que por lo que se refiere
sobre todo a la Pintura, como arte de lo visible y lo invisible, en Merleau-Ponty
adquiere proporciones de una radicalidad fenomenoldgica enorme, no menor
que la que, por ejemplo, concedié6 Heidegger al Poema. En concreto, la contri-
bucién de Alvarez Falcon rescata de modo muy estimulante la nocién husser-
liana de Phantasia, mostrando sus implicaciones y rendimientos, en conexion
con temas decisivos para la propia fenomenologia, la estética, la génesis de la
comunidad, etc. También destaca la incursién en la pasividad de la conciencia
en la leccién de Maria del Carmen Loépez, sin duda una de las mejores e indis-
cutidas conocedoras de Merleau-Ponty en Espana, en su trabajo sobre La som-
bra de la pasividad. Cuando la conciencia duerme (pp. 135-175), donde viene
a recordar que la diferencia, tan acuciante para la actitud natural, entre vida
vigil y vida onirica pierde relevancia en Merleau-Ponty, pudiendo ser un mag-
nifico hilo conductor para abordar el tema de la actividad y pasividad de la vida
de la conciencia, mas alla de dicotomias abstractas y estériles. Encontramos,
asimismo, dos interesantes lecciones sobre lo que podria ser una filosofia de
la historia y de la cultura de corte merleaupontiano: las de Josep Maria Bech,
sobre El weberismo de Merleau-Ponty (pp. 211-247) y Teodoro Ramirez sobre
Mundo perceptivo y mundo cultural. Merleau-Ponty y la filosofia de la cultura
(pp. 249-279). Ambas podrian acogerse al lema merleaupontiano segin el cual
No hay un mundo inteligible, hay una cultura. Como ultima de las lecciones,
encontramos la de César Moreno sobre Fe perceptiva y armonia de lo sensible
(pp. 281-310), que partiendo de la busqueda del mundo sensible frente a la
clausura del cogito sobre si (a modo de zulo en que tener secuestrado el mun-
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do) destaca una zona “metafisica” de la fenomenologia de Merleau-Ponty como
reivindicacién de la reconciliacién y la serenidad, en la medida en que apela a
la relevancia de lo que en el pensamiento merleaupontiano se da como armonia
del mundo sensible, entrelazada y plena en las irisaciones del continuum en el
que una mirada y un pensamiento pueden encontrar acogida.

Volumen colectivo de mas que recomendable lectura, asi pues, y de una
seriedad encomiable, imprescindible en el panorama actual de la investigacion
filoséfica seria, sin concesiones, en Espafia, para quien desee recorrer los
caminos de Merleau-Ponty y, al mismo tiempo, aventurarse en el pensamiento
contemporaneo en una de sus zonas mas seductoras, a fuer de inobjetiva y
compleja, en una época que vuelve a experimentar profundos desalientos y un
enorme impasse en el terreno filoséfico. El gran desafio de la fenomenologia
post-husserliana ha consistido en cémo articular, con y contra Husserl,
aprovechando vetas riquisimas e inexploradas del maestro, un pensamiento in
nuce y a la vez rebosante y maduro, que fuese capaz de mds que sélo dar que
pensar, de elaborar un discurso, lo mas amplio y abierto posible, para intentar
decir a lo que pertenecemos y que nos penetra y envuelve, nuestro Entre
fundacional. Las aportaciones, en este sentido, del segundo Heidegger y de
Merleau-Ponty fueron cruciales. Este volumen esclarece con enorme maestria
por qué el ultimo Merleau-Ponty se ha ganado un lugar de primerisima fila
en el pensamiento contemporaneo, y no Unicamente —por lo que en muchas
ocasiones es mas reconocido— por su fenomenologia del cuerpo y la carne de la
época de Fenomenologia de la percepcion (1945).
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No cabe duda de que uno de los retos decisivos de nuestra contempora-
neidad es el que brinda el relativismo, que parece que podria inferirse del plura-
lismo cultural, a una racionalidad que haya de buscar denodadamente nuevos
caminos y posibilidades para que nuestro mundo siga manteniendo cierta cor-
dura, sin que por ello aquel pluralismo hubiera de quedar sojuzgado o sometido
al mas dogmatico desprecio. El presente volumen representa una aportacion a
mi juicio de primera mano a esta problematica, que es atn, no desde hace poco
—y sin embargo no es menor la urgencia— uno de los temas de nuestro tiempo.
Aparte de la Introduccion, a cargo de los editores del presente volumen, los pro-
fesores de la UNED Maria del Carmen Lépez Saenz y Jests Diaz Alvarez, en
el presente volumen se pueden encontrar un total de siete estudios en los que
se trata de explorar y elucidar algunos de los mas decisivos problemas con que
se enfrenta nuestro momento cultural, a la vista de los desafios que provoca la
multi- e interculturalidad. El interés predominante de los textos, aunque no es
Unico, apunta a las cuestiones que suscita ese fendmeno de cara a las realidades
y expectativas de una racionalidad que debe afinarse, engrandecerse, incluso
“Indiferenciarse” a fin de dar cabida a la multiplicidad cultural y cosmovisional
de nuestro mundo. El tono de la mayoria de los trabajos se desenvuelve en un
horizonte fenomenoldgico, en sentido amplio, y, més precisamente, husserlia-
no, pero también con incursiones en Merleau-Ponty u Ortega y Gasset. Los
editores presentan sendas investigaciones. En la suya [«Universalidad exis-
tencial (M. Merleau-Ponty) frente a relativismo cultural (C. Lévi-Strauss)», pp.
19-108], Maria del Carmen Loépez apuesta por lo que denomina fenomenologia
intercultural, encaminada a pensar tedricamente y favorecer practicamente
el intercambio intercultural, mas alla de relativismos y de absolutismos que
pudieran oponérsele. Para ello, toma como motivo (dominante pero no unico),
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la confrontacién entre el universal lateral merleaupontiano y el relativismo
de Lévi-Strauss. Por su parte, en su estudio sobre «Mas alla del racionalismo
y el relativismo. Algunas consideraciones sobre la teoria de la perspectiva en
El tema de nuestro tiempo» (pp. 109-128), Jests Diaz retoma El tema de nuestro
tiempo, de José Ortega y Gasset justamente siguiendo el hilo conductor —en la
mas pura linea orteguiana- de la posible disputa entre racionalismo y relativis-
mo, disputa en la que no encontraria su lugar propicio la razén vital a través
del perspectivismo. Indagando en la critica orteguiana a cualquier pretension
absolutista de absoluto, Jests Diaz acerca los planteamientos de Ortega a los
de la hermenéutica y el neopragmatismo. Y ello con vistas a la critica de un
relativismo que, lejos de dar cabida al pluralismo, acabara por convertirse en
un monismo dogmatico. A continuacién encontramos el ensayo propuesto por
César Moreno («Inter pares. Esbozos sobre la InDiferencia positivay», pp. 129-
175), que aspira a que pensemos que asi como hoy hemos conseguido activar lo que se ha
venido a denominar “discriminacion positiva”, seria interesante, por las posibilidades que
ello abriria, pensar una previa “InDiferencia positiva”, lejos del menosprecio en que
solemos tener a todo lo que nos suene a indiferencia (rapidamente asociado a
desinterés, rechazo, etc.). En su estudio, el “Cualquiera” (importante, por cier-
to, en Husserl) gana un lugar destacado a la hora de pensar las posibilidad de
la Interculturalidad, en una trayectoria que abarca desde los textos biblicos a
Lévinas. Seguidamente, el volumen ofrece tres estudios mas de corte genuina-
mente husserliano. En el estudio de Francesc Perena, «Racionalidad universal
y diversidad cultural» (pp. 177-191), se retoma el tema de la filosofia de la
cosmovision en significativos textos de Husserl, a fin de volver a plantear las
dificultades que habria de soportar dicho tema en el horizonte de una filosofia
como ciencia estricta. El estudio de Pedro M.S. Alves, «Frases no declarativas y
comunicacién en las Investigaciones légicas de Husserl. Notas para una teoria
de los actos comunicativos a la luz de Husserl y de Austin» (pp. 193-231), con-
fronta, con consistencia y extraordinario dominio critico de ambos autores, los
puntos de vista de Husserl y Austin respecto a una teoria de la comunicacién,
mostrando hasta qué punto son decisivos en el proceso comunicativo el mundo
comun y el campo perceptivo compartido. Por su parte, Javier San Martin, en
su estudio sobre «La planetarizaciéon o globalizaciéon: nueva dimensién de la
multiculturalidad» (pp. 233-268), retorna con maestria sobre el que es uno de
sus temas predilectos, a saber, la reivindicacién del sentido méas profundo del
mensaje husserliano contenido en La crisis de las ciencias europeas. Es y sera
mediante la fuerza de la Filosofia, nacida ella misma originariamente en una
situacién de encuentro y debate multicultural, y en tanto abierta a una infini-
tud no recluible ni aprisionable en localismos ni sectarismos, como realmente
puede alcanzarse, sin imposiciones, sino por convicciones (de una razon abierta
y despierta), una humanidad global, planetaria. No seria necesario recordar la
importancia de esta conexidén entre Filosofia, Multiculturalidad y Globalidad
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de cara a reivindicar la importancia de la Filosofia en el mundo actual, pues es
precisamente el espiritu filoséfico el que podria impulsar las posibilidades del
encuentro multi- e intercultural. Cierra el volumen un estudio que representa
un aspecto mas, digamos, colateral, aunque pleno de interés, de Marta Garcia
Alonso sobre «La modernidad reformada: Juan Calvino» (pp. 269-300).

No cabe duda —y la coleccién de ensayos aqui reunidos lo demuestra
sobradamente— de que la reflexiéon sobre la polémica relativismo-racionalismo,
lejos de estar cerrada, crece y estd alcanzando cotas de extraordinaria ma-
durez, pues cada dia es abordada més multidimensional, multidisciplinar y
multimetodolégicamente. En este debate viene a probarse una vez méas que la
voz de la fenomenologia (clasica o mas contemporanea) sigue siendo imprescin-
dible, pues siempre confié (y no ha cejado un apice en su emperio) en conciliar
la fidelidad a la diversidad (exigida por el rigor y la honestidad descriptivas
de la fenomenologia) y los ideales de una racionalidad, e incluso de un univer-
salismo, que la fenomenologia se niega, con razén, a tirar por la borda por mor
de localismos alicortos y miopes (“localismos” no sélo en sentido geografico) y
dogmatismos estrechos y vacios de contenido, todos ellos, localismos y dogma-
tismos, a la postre estériles, cuando no resueltamente nefastos.
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Riguroso y exhaustivo estudio de Marta Lépez sobre un tema de abso-
luta actualidad, como es el del cuidado (entiéndase que se trata ante todo, aqui,
no del cuidado de si, sino del cuidado del Otro) en el terreno de la bioética. La
presente investigacién combina de forma magistral reflexiones clasicas y con-
temporaneas, haciendo alarde de un gran manejo de fuentes procedentes del
pensamiento greco-romano, de los textos biblicos, de los Padres de la Iglesia, etc.,
al mismo tiempo que de la mas contemporanea actualidad del tema del Cuidado,
a partir de la clasica epiméleia. A lo largo de seis grandes capitulos, Marta Lopez
nos hace transitar desde la reflexiéon contemporanea sobre el cuidado, por mas
que, como ella misma reconoce, buscando desmarcarse de sus lugares mas comu-
nes, y en especial del excesivo peso concedido al feminismo y a lo maternal-fe-
menino en la determinacién esencial del cuidado, pero también del contexto del
trato con enfermos (amplitud de miras de agradecer —ésta que persigue Marta
Lépez—, en la medida en que su profesion en activo es la enfermeria). A juicio de
la autora, las fuentes biblicas y filoséficas apelan a una condicién humana que
permite que se superen los paradigmas de la mujer que cuida por “naturaleza” y
que se pueda renombrar la naturaleza masculina desde el cuidado. Asi, tras dar
un breve repaso (se echa de menos algiin desarrollo mas pormenorizado, que por
lo demas habria provocado una todavia mayor extension de la investigacion de
Marta Loépez) a pensadoras como Carol Gilligan, Nel Noddings, Shara Ruddick,
Annette Baier o Virginia Held, la autora muestra su adhesién a los planteamien-
tos de E.D. Pellegrino y D.C. Thomasma, concretados en la practica médica, a
la que la autora se siente mas préoxima y, desde el punto de vista mas teoldgico,
a F. Torralba. Cierra el primer capitulo una esclarecedora contraposiciéon entre
el modelo “principalista”, mas centrado en principios y deberes, y el modelo del
“cuidado”. En el breve capitulo II, de transicidn, se abordan algunas cuestiones
linguisticas en torno a la epiméleia (cura, cuidado) y otras nociones adyacentes,
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tales como merimnao (solicitud), therapetio (asistir, cuidar) y episképtomai (vi-
gilancia, visita). Los capitulos III y IV-V forman el ntdcleo duro de este estudio,
pues abordan el tema de la epiméleia en Grecia, por una parte (Platén, Aristo-
teles, Epicteto) y, por otra parte, en el mundo cristiano, primero propiamente
biblico (cap. IV) y después en la tradicién cristiana de los siglos IV-V, en torno a
los Padres de la Iglesia. Para quien esté interesado en estas cuestiones relativas
a un aspecto de la ética del cuidado que hasta la fecha habia pasado muy des-
apercibido, como es justamente la historia del cuidar, la abundante y exigente
investigacién de Marta Lépez surte de ingentes materiales. Especial atencién le
merece la parabola del Buen Samaritano (pp. 137-166). En la parte final de su
estudio, la autora adelanta una “Propuesta ético-teoldgica del cuidado” (pp. 271-
360) y un conjunto de “conclusiones” (pp. 361-373) en las que busca atraer entre
si a las dimensiones ética y teoldgica del cuidado. Discurso tedrico, pensado y na-
rrado en primera persona, aunandose la practica profesional y la decisién de fe.
Ello no es baladi, en la medida en que aporta al estudio de Marta Loépez el valor
anadido en virtud del cual suponemos en la autora que “sabe de lo que habla”.
Precisamente en la zona de la Bioética la proximidad a la practica es decisiva,
a fin de no perder el nivel individualizado, personal, eminentemente prudencial
del trato con el enfermo y las realidades tan extremadamente complejas que de-
ben afrontarse en la relacién médico-enfermo. Por otra parte, la autora deja muy
claro que su horizonte es el de una propuesta ético-teologica del cuidado. Pero
quizas lo mas destacable, por lo que se refiere a la aportaciéon de esta Tesis, es
su intento, exitoso, de que mediante la investigacion histérica y una propuesta
de corte teoldgico se desmarque a la ética del cuidado, tanto de su feminizacion,
como del contexto de la enfermedad. El cuidado por el Otro esta en el centro del
ser humano, e incumbe a mujeres no mas que a hombres (Marta Lépez no re-
huye que, efectivamente, la asimilacién feminista del cuidado ha contribuido a
clerta opresion de las mujeres, ni escatima que mientras que a las mujeres se les
ha solido asignar el cuidado afectivo-fisico-enfermero, los hombres se han apro-
piado del “cuidado de las almas”). Por otra parte, la incursién histérico-teolgica
muestra que el cuidado se ha centrado demasiado en el caso de la atenciéon en
situaciones de vulnerabilidad y fragilidad (modelo de la enfermeria y la materni-
dad), siendo que en verdad es mucho mas amplio su horizonte; y por otra parte,
a veces se ha concentrado en el servicio (diakonia, en lenguaje eclesial-teolégico),
sin distinguirlo verdaderamente del cuidado (epiméleia).

Por su erudicién, por una parte, y por sus altas miras, plenas de orien-
taciones tedricas y practicas, el extenso estudio de Marta Lopez merece un lugar
a mi juicio muy destacado en la més reciente producciéon en materia ética (no
Unicamente bioética) en el panorama editorial en lengua castellana, siendo de
obligada consulta por haber aportado un conjunto precioso de materiales hasta
ahora desconocidos o no suficientemente valorados.
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Uno no puede dejar de maravillarse al tomar conciencia de como, pese
a la abrumadora distancia historica, las noticias acerca de unos personajes de
hace mas o menos, mil seiscientos afios pueda despertar en nosotros la mas
cordial de las simpatias, situandonos a medio camino entre el reconocimien-
to y la admiracién. Con esta obra, Pedro Jests Teruel, doctor en filosofia, ha
desviado el curso ordinario de sus investigaciones antropoldgicas, metafisicas
y gnoseoldgicas, para realizar un bosquejo de toda la complejidad histérica en
la que Hipatia de Alejandria, y su mas célebre discipulo, Sinesio de Cirene, se
vieron inmersos entre los siglos IV y V de nuestra era.

Es probable que, debido a esta cualidad de bosquejo, se apunte con ati-
no en el prélogo, a cargo de Alfonso Garcia Marqués, que esta obra “no es
historia, ni biografia, ni exposicién del pensamiento filos6fico y cientifico de
dos importantes pensadores de la Antigiiedad”, sino una alianza prismatica de
todo este hato de géneros literarios. Tampoco, deberiamos anadir, es una mera
critica a un famoso largometraje. El autor insiste en informar a sus lectores
que, si bien la célebre pelicula de Alejandro Amendbar ha sido el oportuno
detonante de esta nueva publicaciéon para la serie de estudios clasicos de la
Editorial Gredos, sus intenciones y expectativas rebasan semejante empresa.
La figura de Hipatia, a la que dedica la primera parte del libro, ha sido, como
ocurriera con muchos otros personajes de la Antigiiedad, un “cajon de sastre”
de la historiografia. De manera sintética: no hay una unica Hipatia, sino mu-
chas, en dependencia de la época histérica en la que nos encontremos. Y es que,
en especial durante los siglos XVIII y XIX y coincidiendo con aspiraciones cul-
turales de indole ilustrada y romantica, la silueta de Hipatia fue ensalzada en
el contexto del auge de nociones como la de autonomia intelectual, de diatribas
anticlericales, o incluso de la causa feminista. Por ello, una de las preocupacio-
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nes del autor ha sido la de contrastar la versién filmica con el conjunto de las
fuentes histéricas que narran los trazos de la vida de la célebre maestra del
Serapeo para, lejos de denostar la labor realizada por el director, resaltar el
ingenioso juego interpretativo que el leguaje cinematografico reclama.

Sin embargo, la verdadera unidad de la obra la encontrara el lector en
la relacién que nos ofrece la figura de Hipatia unida a la de su discipulo Sine-
sio, y con ellos, el mundo que les toco vivir, su actividad filos6fica y su atencién
y diligencia para con los asuntos publicos. Estas lineas de fuerza son las que
en verdad generan la estructura narrativa de la obra y que dotan de eficacia
causal las explicitas intenciones del autor: tomar conciencia de la profunda
contemporaneidad de estos dos singulares personajes y ver si es posible sacar
alguna ensefianza de ellos.

Ya desde el comienzo, la vivida reconstruccién de los elementos funda-
mentales de la Roma que les tocé vivir, la de la decadencia, la de los conflictos
internos e invasiones barbaras, la de la corrupcién moral y politica, la de la in-
eficacia de las instituciones politicas y la pérdida progresiva de su legitimidad,
quizds sea suficiente para recordarnos este presente, que a ti y a mi, lector,
nos ha tocado vivir. Por ello, la mera consideracion de las singulares vidas que
Hipatia y Sinesio nos ofrecen, como ejemplos reales del puro ejercicio de las
virtudes heredadas de la cultura helénica los hace erigirse una vez més en su
labor de educadores.

La primera ensefianza que podrian legar a la posteridad es aquella que
se deriva de considerar la actividad filos6fica no como una mera profesién, sino
como una forma de vida, un modo de ver el mundo (Weltanschauung). Ambos
personajes decidieron consagrar sus vidas a la busqueda incansable de la ver-
dad, una vida de estudio que sabe reconocer que tanto en las obras como en los
actos que estas inspiran se educa la mente joven e inculta y la capacita para al-
canzar las verdades ultimas. El estudio y el orden en la lectura son la iniciacién
al pensamiento riguroso y original que encuentra en la filosofia la iinica disci-
plina que dota de unidad y sentido a la totalidad del conocimiento humano. En
nuestras sociedades, los sistemas educativos han seguido un proceso a través
del cual la cultura del esfuerzo y del estudio detenido y reposado de los dis-
tintos saberes, ha sido desplazada en pos de una cultura reduccionista, desde
el punto de vista tanto metodolégico como ontoldgico, en la que el profesional
domina una pequena parcela del corpus de las ciencias. Por ello las palabras de
Sinesio hablan a nuestra época con la misma legitimidad con la que lo hicieran
en sus dias: “Este nuestro discurso define como especialista o experto a aquel
que aisla una ciencia cualquiera, como adepto de una o de otra divinidad; como
filésofo, en cambio, a aquel que armoniza en si mismo la sinfonia de todas ellas
y reduce a la unidad la multiplicidad” (Sinesio de Cirene, Dario o sobre su nor-
ma de vida, 4).
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Sin embargo, esta vida consagrada al estudio debera tomar una ma-
yor amplitud. En segundo lugar, el estudio de la filosofia y la comprension
del Cosmos, en la que centraban su actividad cientifica, supone para nuestros
personajes el correlato temporal de su fundamento intemporal. La armonia del
cosmos remite a la perfeccion del Ser Divino, de tal manera que contemplaciéon
tedrica no entra en pugna con el pensamiento de lo religioso. En este momento
de convivencia religiosa, pero de auge y extensién de la cultura cristiana por el
Imperio Romano, Hipatia decidié seguir el paganismo y adorar a los antiguos
dioses; Sinesio, en cambio, abraz6 el cristianismo pero prosiguid con la tarea
de fundir la cultura grecorromana y la cristiana porque supo ver en ellas una
linea de continuidad y ampliacién. El juego entre ambos nos ofrece una mues-
tra paradigmatica de cémo la cultura helena fue perfectamente asimilada y
ampliada por la civilizacién romana, como en Hipatia; con Sinesio, la cultura
grecolatina fue asimilada y ampliada por la Cristiandad. Su mero recuerdo es
ya una representacion del nexo entre filosofia griega, civilizaciéon romana, y es-
piritualidad cristiana, y las posiciona como bases conformadoras de occidente.

En tercer lugar, esta posicién de la filosofia como discurso integrador de
los saberes no sélo se remite a los aspectos tedricos de la vida humana. Ambos
filésofos estuvieron siempre en contacto directo con los asuntos publicos. Hipa-
tia, como educadora y consejera, y Sinesio, que llegaria a ser nombrado obispo
de la didcesis ptolemaida, no se cansarian nunca de repetir y anunciar a viva
voz las virtudes desprendidas de la unién entre filosofia y politica. La educa-
cién y el estudio de los saberes tedricos terminan por modelar una actitud vital
que resulta del maximo rendimiento practico, haciendo que la filosofia revierta
sus contenidos en la sociedad que la ha producido, constituyéndose asi como el
mas practico de entre los saberes. La cultura grecorromana se caracteriz6 por
ser una gran defensora del vivir bien, porque vivir de cualquier forma atrofia
las potencias humanas y nos condena a sobrepasar las lindes de la barbarie.
Lo que se ponen aqui en marcha son los mecanismos de la humanidad, la his-
toria misma en la que el hombre se humaniza por la via del conocimiento y
sus frutos practicos, cuya sintesis nos dirige a la busqueda del bien comun.
Hipatia fue asesinada porque fue un simbolo de integridad moral de su época,
algo dificil de soportar por una ciudadania corrupta y desesperada; Sinesio,
fue llamado a desempenar diversos cargos publicos porque sus conciudadanos
vieron en él un hombre capaz de trabajar por el bien comtn, dada su adhesiéon
a la fe, su brillantez intelectual, su afabilidad y su caracter insobornable. Si
bien toda actividad intelectual posee preambulos morales, igualmente cierto
es que, a través de la educacién y el estudio de las bonae litterae, el caracter se
hace bueno y tiende naturalmente hacia lo mejor.

Con estas tres ensefianzas se perfila el circulo del que emana la huma-
nitas, la historia del ser al deber ser, del vicio a la virtud por la transmisién de
los mejores frutos de la tradiciéon. Hipatia y Sinesio ofrecen en este sentido un
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gran contraste con su época. Fueron practicamente los tltimos representantes
de un mundo que por haberse desocupado durante largo tiempo por mante-
nerse dentro de la empresa de la humanidad, se colocé a si misma a punto
del colapso. “Las cosas fuera de su estado natural ni se mantienen ni duran”
(Scienza Nuova §134) nos advertirda Giambattista Vico doce siglos mas tarde.
La empresa que se nos muestra en esta obra no nos puede resultar ni extrana,
ni hilarante, ni ajena. La ensefianza que nos brindan estos dos grandes pensa-
dores de la Antigliedad nos debe hacer reflexionar con seriedad acerca de nues-
tro momento, de nuestras instituciones, de la educacién de las nuevas genera-
ciones, de los intereses tacitos y subvertidos de este mundo, de si el momento
en el que nos encontramos nos sitda en algin lugar cercano a la humanidad o
s1 tenemos ya un pie en la sedicién irracional y en la barbarie. Nos congratula-
mos, por tanto, de esta nueva publicacién que, siendo perfectamente abordable
por el gran publico, ha sabido no estancarse en meros convencionalismos o en
la mera accidentalidad de una producciéon filmica y trascender hacia méas am-
plios y provechosos lares.
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Europa del Renacimiento y del Barroco. Salamanca: Edi-
ciones Universidad de Salamanca, 2012, 308 paginas.

Alejandro Lozano Mufioz
Universidad de Salamanca (Espana)

José Luis Fuertes, catedratico de Filosofia del Renacimiento y del Ba-
rroco de la Universidad de Salamanca, publicé a comienzos de 2012 una va-
liosa aproximacion a la problematica de los saberes tal y como se abordé en el
Renacimiento y posteriormente en el Barroco, configurando diversos modelos
de ordenacién del mundo que fueron heredados por la Ilustracién. El trata-
miento conjunto de estos tres momentos clave del pensamiento y la cultura
occidentales facilita la elaboracién de un marco de interpretacién amplio desde
el cual conectar dichas épocas histéricas, que en ningun caso actian como com-
partimentos estancos. La complejidad de la tematica no impide que el profesor
Fuertes la desarrolle con rigor y exhaustividad, tal y como atestigua la vasta
bibliografia, repleta de obras fuente.

Como ya hemos indicado, el hilo conductor de esta aproximacién es el
discurso de los saberes. En palabras del autor, “se toman los saberes como un
todo ordenado, como un discurso, en cuanto, por una parte, son expresion de
una teoria del mundo, de una arquitecténica, reflejando el orden de éste, y
por otra, y a la par, como proyectos de ordenacién y construcciéon del mismo,
especialmente del ser humano” (pp. 19-20). De este modo, la estructura del
conocimiento (y de las disciplinas que lo componen) en cada época se convierte
en el eje que da sentido al hombre y al mundo.

Partiendo de este enfoque, el texto se divide en 3 partes. La primera,
“Saberes, existencia y concordia en la fe” (pp. 27-72), se cine al siglo XV y se
compone de tres secciones precedidas por una valiosa Introduccion. En ella se
ofrece un marco general desde el que comprender las distintas arquitecténicas
del saber que se trataran a continuacién. El denominador comun de todas ellas
es “la mirada de Dios” (p. 28), que confiere sentido a todo cuanto hay en el mun-
do. El autor situa los proyectos de ordenacién de la realidad y la vida humana
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del siglo XV en dos ejes de coordenadas: la temporal (trazada a partir de la con-
cepcidn cristiana de la historia tal y como la plasmase Agustin de Hipona en
La ciudad de Dios y también en las Confesiones); y la espacial, en permanente
construccién de la cristiandad.

Tras la Introduccion, el profesor Fuertes inicia la explicacién del dis-
curso de los saberes de Alfonso de la Torre tal y como lo plasmé en su Vision
Deleytable (ca. 1430 — 1440). Sera la gramatica, como primera de las discipli-
nas del ¢rivium, la que conduzca al nino-Entendimiento por el recorrido de las
diferentes artes. El propésito de esta estructura de los saberes es impulsar al
hombre a la veneracion de las cosas divinas, siguiendo el relato del ser humano
contenido en Génesis 1-3. Como mostrar4 el autor en la segunda seccién de esta
parte, en la misma drbita se mueve Rodrigo Sanchez de Arévalo cuando escribe
su Speculum vitae humanae (1468). Fuertes se detendra aqui en el recurso a
la perdida Edad de Oro, que con tanta profusion usaran figuras posteriores
como Erasmo o Cervantes. Tras el estudio de la obra de Sanchez de Arévalo, la
primera parte concluye con una exposiciéon de la arquitecténica de los saberes
presente en el Discurso sobre la dignidad del hombre de Pico della Mirandola,
publicado péstumamente en 1496. Manteniéndose dentro del marco descrito en
la Introduccién, aunque introduciendo elementos platénicos, el modelo de Pico
“nos va a marcar claramente el camino de ascenso, empleando una ordenacién
de los saberes, tal como cabia, y que desemboca en la teologia. Esta dirigido a
hacernos ‘anhelar lo sumo y tratar de conseguirlo’, para construir ese ideal de
hombre, que lleva en si la hechura de Dios” (p. 69).

La segunda parte (“Saberes, existencia y concordia”, pp. 73-139) nos
traslada a la complejidad del Renacimiento con un estudio dividido en cinco
secciones y una conclusién valorativa. El autor comienza este capitulo comen-
tando el impacto que tuvo para la Europa cristiana el inesperado descubri-
miento de las Indias, que tuvo como consecuencia el resquebrajamiento del
discurso de los saberes explicado en la primera parte. Junto a la revalorizacién
de los conocimientos mecanicos necesarios para la fundacién del nuevo mundo,
se produce la desapariciéon de la teologia como elemento unificador del mas
alto rango. A continuacién, Fuertes se detiene en la Utopia (1516) de Moro,
descubriendo en este relato un desplazamiento de lo religioso en favor de la
razén, a la que ve capacitada para crear modelos de convivencia humana y
de concordia. En tercer lugar recorremos el camino de la escoléstica (Vitoria,
Barfez), que sigue confiando en el orden establecido en el relato del Génesis
anadiendo jugosas modificaciones, como la lectura que hace Francisco de Vi-
toria de la Suma teolégica en el curso de 1539-40. Dicha lectura “abria un ca-
mino de encuentro entre todos los hombres y actualizaba el modo de ir a Dios,
incidiendo en el hecho comin y compartido por todos, la existencia” (p. 101).
La cuarta seccion esta dedicada al estoicismo en Salamanca a finales del XVI,
distinguiéndose hasta tres momentos en el desarrollo de este movimiento en
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la época, y abordando tanto los comentarios del Brocense a Epicteto como la
situacién de la Universidad de Salamanca dentro de esa coyuntura. Por tltimo,
el autor se acerca a la figura de Montaigne, cuya postura escéptica, fundamen-
tal para comprender el tono de la incipiente filosofia moderna, provoca una
alteracion sustancial del cuadro de los saberes. En Montaigne la teologia es
sustituida por la filosofia, y se afiaden como fundamentales disciplinas como
la medicina y la jurisprudencia, a fin de que el hombre trate con el mundo y
pueda moverse por él con resolucién.

Tras la conclusién valorativa, donde se destaca la necesidad de “sacar
fuerzas de la propia finitud” (p. 137) a la que se enfrenta el hombre a finales del
XVI, comienza la tercera y ultima parte (“Concordia racional, arte general del
saber y la mejor republica”, 141-263). El libro avanza hasta el Barroco, y nos
brinda una panoramica de los problemas planteados y los enfoques que cabian
dividida en tres grandes bloques. En el primero, Fuertes desarrolla una inte-
resante comparacion del Discurso del método (1637) de Descartes y las Confe-
siones (397-400) de san Agustin. La estructura, despliegue argumentativo y
propésito de sendas obras es de una gran similitud: ambos textos se presentan
como caminos a recorrer en varias jornadas (las partes en que las obras estan
divididas), al final de cuyos términos el individuo habra experimentado una
transformaciéon. En los dos casos hay un punto de inflexién marcado por el
descubrimiento de la interioridad. Este hallazgo imprime al hombre una nueva
forma de ver el mundo basada en principios diferentes para cada caso (Dios
para el obispo de Hipona, las facultades del ser humano finito en Descartes).

La segunda seccién de la tercera parte estudia la posicién de la esco-
lastica frente a la filosofia cartesiana, es decir, frente al acta de nacimiento de
la modernidad filoséfica. El autor de referencia sera Sebastian Izquierdo. El
Barroco se descubre de este modo como un crisol de propuestas para ordenar
el mundo (la de Descartes, la de Bacon, la de Hobbes...), entre las que esta el
Pharus Scientiarum (1659) de Izquierdo. Su cometido consiste en ofrecer un
nuevo modelo de Enciclopedia unificadora del saber a la que se llega mediante
un método, el arte general del saber, que atestigua la necesidad de ajustarse a
un tiempo nuevo: el moderno. Izquierdo debi6 ver en la filosofia de Descartes
insuficiencias que conducian a la fragmentacién de los saberes. Esas dificulta-
des motivan su discurso unificador.

El libro concluye con una seccién dedicada a Leibniz que profundiza en
su proposito de dotar de unidad y coherencia cientificas a las demostraciones
de las diferentes ciencias. Fuertes ve en Leibniz la necesidad de desarrollar
“una ciencia general que contuviera los primeros principios de la razén y de
la experiencia” (p. 253). El conocimiento de esta ciencia haria valer al hombre
como tal y conduciria a la sabiduria y a la felicidad, llegando en ultima instancia
a la mejor republica que cupiese construir.
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Como habiamos adelantado, el recorrido de El discurso de los saberes
es amplio y se detiene en el examen de filosofias y planteamientos complejos.
Esto no impide que el resultado final sea una exposicién profunda que arroja
luz a las conexiones entre momentos histéricos y filos6ficos tan diferentes como
importantes.
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sofia del hombre y de la cultura. Madrid: Ediciones Cris-
tiandad, 2013, 266 paginas.

Pedro Jesus Teruel
Universidad CEU Cardenal Herrrera (Espana)

El presente volumen constituye el reverso de la trama que vertebra a
su predecesor. En Teoria de la cordura y de los habitos del corazon (Pre-Textos,
Valencia 2010), Higinio Marin habia desplegado una reflexién dialéctica para
individualizar la génesis de lo humano: de lo biolégica y culturalmente here-
dado a la autoposicion del sujeto, para llegar a su sintesis en la relacionalidad
y sus aledanos. Precisamente de esos aledafios trata esta obra, que nos deja
entrever ese rumiar intelectual del que broté Teoria de la cordura y nos per-
mite ahondar en algunos de los “alrededores” a los que bellamente se refiere el
autor —tomando prestada la expresién del afiorado Jorge Vicente Arregui— en
el titulo del libro.

El hombre y sus alrededores recoge once capitulos sobre temas cuya
interrelacion no resulta prima facie evidente. La mayoria de ellos reproduce
conferencias pronunciadas en diversas instituciones (fundamentalmente edu-
cativas) durante un arco de tiempo que coincide con la gestacién de Teoria de
la cordura. Se trata —por orden cronoldgico y no segun la estructura final de la
obra— de “La esperanza: lo que el diablo no se espera” (2005), “Sobre razén y fe”
(2007), “La originalidad del matrimonio” (2008), “Las fuentes de la autoridad”
(2008), “Antropologia de la familia” (2010), “La manipulacién del deseo” (2011),
“El ocio y la fiesta” (2012) y “La Universidad como excepcién” (2012). A ellas
se suman el capitulo sobre el perdén, en gran parte incorporado a Teoria de la
cordura, y los escritos inéditos “Sobre la televisién. Espectadores y espectros”
y “La ausencia de Dios. Consideraciones sobre el pecado original”.

En las paginas de Thémata he senialado como, a mi modo de ver, Teoria
de la cordura halla en la nocién de piedad la nave central de su arquitectura es-
peculativa. M4as dificil resulta individualizar las lineas de fuerza del presente
volumen, puesto que no expone un texto unitario sino una miscelanea y da pa-
bulo asi al riesgo inherente a lo centrifugo. Sin embargo, el autor se ha cuidado

Thémata. Revista de Filosofia N°47 (2013) pp.: 351-353.

- 351 —



Pedro Jests Teruel

de organizar las distintas aportaciones en nucleos tematicamente coherentes e
incluso complementarios: de los ensayos consagrados a la familia (parte I) y a
las modulaciones humanas del deseo (parte II) a los que dedica al enlace entre
culpa y redencién (parte III) y al nexo entre razén y fe (parte IV). Cada una de
estas secciones exhibe nudos argumentales cuya conexién dibuja el mapa de
una antropologia filoséfica y de una filosofia de la cultura organicamente en-
lazadas. Entre ellos, la cuestién del deseo ocupara durante los préximos anos
un lugar prioritario en las reflexiones del autor, tal y como declaré durante la
presentacién del libro en Murcia.

Quisiera referirme aqui a uno de los nudos que subyacen al primoroso
bordado tejido en Teoria de la cordura y que el autor expone aqui a la luz. En el
reverso de la piedad, como su apropiacién auténticamente humana, se halla el
agradecimiento. More marinio se podria decir que la gratitud y sus expresiones
son la forma bajo la que la piedad comparece en las circunstancias ordinarias
de la vida.

Abordar la relacién entre piedad y gratitud equivale a pulsar una de
las cuerdas maés sensibles de la historia del pensamiento. More kantiano se
podria expresar esto apelando a un concepto quiza no inmediatamente visible
pero si central en la obra del pensador de Konigsberg: la nocién de Achtung.
Se trata del respeto que se nutre hacia la ley moral, consecuencia de haber
descubierto su primacia, en el orden de los principios, respecto de cualquier
otra determinacién de la voluntad. Cuando la ley moral aparece ejemplificada
en personas que nos la hacen presente, ese respeto se troca en Dankbarkeit,
gratitud.

Marin diria quiza que a la gratitud kantiana le falta algin ingrediente
para transformarse en fiesta. Si atendemos a la imagineria que ha generado
el pensador prusiano, bien pudiera ser. Puede que el quid del asunto estribe
en como se conciba el nexo entre autonomia y filiaciéon. «Creo que se puede en-
tender bien lo anterior», sefiala Marin aludiendo a la fiesta como corolario de
lo humano, «si apelamos a nuestra experiencia; y en concreto si recordamos la
mirada con la que nos damos por satisfechos ante una labor recién acabada y
que ha salido bien. Seguro que en tal situacién (...) hemos pronunciado un “si”,
una afirmacién que ratifica lo hecho como bien hecho. Pues bien, para celebrar
una fiesta es necesario poder ver algo o alguien asi, (...) pero con la certeza de
que no es obra nuestra y que, por tanto, afirmar lo bueno que es que exista y
que sea asi, es también sentir la inmensa fortuna que nos ha tocado en suerte
y, por tanto, la desbordante gratitud que sentimos por su existencia. Esa gozo-
sa ratificacién de la realidad es la fuente genuina de la fiesta» (p. 127).

Saberse amado a través de las luces y sombras del mundo es el motivo
para una fiesta que neutraliza la pulsién de dominio, factico o intelectual, del
presente. «No tienes que entender la vida», escribe Rilke, «entonces, se conver-
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tird en una fiesta». El culto poeta bohemio no invitaba con ello a renunciar al
saber, sino a subsumirlo en la gratitud.

El paso de la experiencia de la gratitud al presentimiento agradecido de
la filiacién es llevado a cabo en el ulterior movimiento especulativo de la obra.
El autor lo dedica al enlace entre razén y fe y a ese modo particular de existen-
cia encarnado por la vida universitaria. Y es que la tarea intelectual —btisque-
da inquisitiva de la verdad, solidaria con los que también la persiguen— se des-
borda en una comunicaciéon que no la agota: constituye, en su fuente primera,
una de las obras del amor. A la luz de esto se entiende por qué la Universidad
es, para Marin y para los que tenemos la inmensa fortuna de compartir sus
quehaceres en ella, una fiesta solemne y gozosa.
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Thémata
Revista de Filosofia

ANEXO INFORMATIVO

1. Presentacion
1.1. Historia y objetivos

Thémata. Revista de Filosofia nace en el ano 1983 con la intencién de pro-
porcionar a los estudiosos e investigadores de la filosofia un cauce para publi-
car sus trabajos y fomentar un didlogo sin condicionamientos ni exclusiones.
Primitivamente participaron en el proyecto las Universidades de Murcia, Ma-
laga y Sevilla, pero pronto quedaron como gestores de la revista un grupo de
profesores del Departamento 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 escue-
las de pensamiento. Una preocupacion constante de sus realizadores ha sido
fomentar los planteamientos interdisciplinares. La revista siempre ha estado
abierta a colaboradores de todas las latitudes y cubierto toda la gama del
espectro filoséfico, de lo que constituye una buena prueba la extensisima né-
mina 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.

2. Informacion general de la revista

2.1. Contactos principales

Director:

Jacinto Choza,

Catedratico de Filosofia de la Universidad de Sevilla.

Departamento de Filosofia, Légica y Filosofia de la ciencia.

Facultad de Filosofia, Camilo José Cela s/n, 41019, Sevilla

Teléfonos: (+34) 954557755, fax, (+34) 954551668, e-mail: jchoza@us.es
Secretario:

Jesus Fernandez Munoz,

Grupo de investigacién de Filosofia de la Cultura, HUM-153.
Departamento de Filosofia, Logica y Filosofia de la ciencia, Universidad de Sevilla.
Facultad de Filosofia, Camilo José Cela s/n, 41019, Sevilla.

Teléfonos: (+34) 954557755, fax, (+34) 954551668, e-mail: jesusfdez@us.es
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Comité directivo:

-Clara Rios Alvarez, Directora adjunta,

Instituto de Filosofia de la Economia y Filosofia Alemana, (HUM-226).
Departamento de Filosofia y Logica y Filosofia de la ciencia, Universidad de Sevilla.
e-mail: themata@us.es

-Jesus Navarro Reyes, Subdirector,

Profesor Titular de Filosofia de la Universidad de Sevilla.
Departamento de Metafisica y Corrientes Actuales de la Filosofia.
Teléfonos: (+34) 954557767, e-mail: jnr@us.es

-Inmaculada Murcia Serrano, Subdirectora,

Profesora Ayudante Doctora de la Universidad de Sevilla.
Departamento de Estética e Historia de la Filosofia.
Teléfonos: (+34) 954556838, e-mail: imurcia@us.es

2.2. Periodicidad

La secuencia de la publicacién es semestral, alternando ntimeros mono-
graficos (en los que predomina la problematica antropoldgica y cosmoldgica)
y numeros misceldaneos, que brindan al lector un panorama representativo
del rumbo de la filosofia en Europa y América. La Revista dedica asimismo
amplia atencién al examen y critica de las novedades bibliograficas, la edicion
de textos clasicos inéditos y la publicacién de elencos bibliograficos especiali-
zados.

2.4.Tematica y Alcance

Thémata es una revista de filosofia que publica articulos de investigacion,
articulos de informacién filosofica general y especializada, textos cldsicos,
resenas de libros, estudios bibliograficos, efemérides, homenajes y noticias.

Secciones de la revista
La revista tiene las siguientes secciones:

Articulos de investigaciéon (Estudios)

Articulos de informacion filos6fica general y especializada (Notas)
Informes y debates

Textos clasicos

Resenas de libros

Estudios bibliograficos

Efemérides

Homenajes

Noticias y comentarios.

Thémata. Revista de Filosofia N°47 pp.: x-x.



2.5. Lenguas de edicion

Las lenguas en que se aceptan originales son espanol, portugués, inglés,
francés e italiano. Thémata edita colaboraciones y mantiene correspondencia
en las lenguas latino-americanas: Espanol, Portugués, Inglés, Francés e Ital-
iano. Thémata reconoce y apoya el inglés como lengua franca global y acom-
pana resumen y palabras-clave en inglés de sus articulos.

2.6 Edicion y maquetacion:

Entidad editora:
Grupo de Investigacion HUM-153 de la Universidad de Sevilla
Thémata Editorial S.L.

Redaccion y secretaria:

Facultad de Filosofia (Universidad de Sevilla)
C/ Camilo José Cela s/n 41018 - Sevilla

TIf.: 954.55.77.55 Fax: 954.55.16.78.

E-mail: themata@us.es

2.7. Difusién

2.7.1. Venta de numeros en papel

Thémata edita una pequefia cantidad de ejemplares en papel que
pueden ser adquirido por los autores y los interesados en general en www.
lospapelesdelsitio.com, Tel.: 955720070, mévil: 646128715.

2.7.2. Difusion electronica:
Revista de acceso abierto disponible en la web:
http://institucional.us.es/themata/actual.htm

2.7.3. Indexacién en Buscadores

De acuerdo con la certificacién emitida por el Centro de Informacién y Do-
cumentacién Cientifica (Madrid, C.S.I.C.) el 16.11.199- 2, la Revista Thémata
esta siendo recogida, analizada e incorporada, de modo sistematico, en las
siguientes Bases de Datos y Repertorios Bibliograficos:

Bases de datos

The philosopher’s index.Bowling Green State University, FRANCIS.
PHILOSOPHIE.CNRS.INST.  France, BASE ISOC-FILOSOFIA.
CINDOC.CSIC.Espana, Ulrich’s Internat.Periodicals Directory, R.R.
Bowker, New York, USA, DialogJournalNameFinder, Palo Alto.CA. USA.
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Repertorios bibliograficos

Repertoire bibliographique de la philosophie, Louvain, Belgique,
Bulletin signaletique.Philosophie, CNRS, France, The philosopher’s
index, Ohio, USA, Indiceespanol de humanidades. Filosofia, CINDOC,
Madrid.

2.8. Acceso al contenido

La politica de acceso de la revista en papel es mediante compra o suscrip-
cion. Todos los contenidos de esta revista son de libre acceso desde internet
en su pagina web http://institucional.us.es/themata/actual.htm asi como en
bases de datos y repertorios bibliograficos.

3. Politica y directrices de revision

3.1. Revision por pares

La revisién sera realizada por los miembros del equipo directivo, del comité
editorial y por autores que hayan publicado méas de dos articulos en la revis-
ta. Los articulos seran aceptados si concuerdan con las areas tematicas y las
secciones de la revista, si hay espacio suficiente en el nimero en redaccion, y
s1, a juicio de los revisores, tienen la calidad y correcciéon adecuadas. Los revi-
sores dispondran de dos meses para hacer la revisién, transcurridos los cuales
el editor se pondra en contacto con ellos para agilizar la tarea. Los autores
recibiran la notificacién de la aceptacién o no aceptacién de su original en el
plazo de tres meses.

3.2. Proceso de Revision Adjunto:

Los Editores envian a los Revisores la solicitud de revisién de la presenta-
cién incluida en el e-mail. Los revisores envian un e-mail a los editores con
su aprobacién o su rechazo junto con la revisién y las recomendaciones. Los
editores aprueban o rechazan la presentacion e introducen la revisién y reco-
mendaciones en la pagina de revisién de la presentacién, para completar el
proceso de revision.

3.3. Revision ciega

Para asegurar la integridad de la revision ciega hecha por expertos para
esta revista, la identidad de los autores queda oculta para los revisores, y sin
conocerla hacen a los autores las observaciones oportunas. Los autores del
documento han eliminado sus nombres del texto, utilizando “Autor” y afio en
las referencias y en las notas al pie de pagina, en vez del nombre del autor, el
titulo del articulo, etc.
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3.4. Declaracion de privacidad

Los nombres y direcciones de correo-e introducidos en esta revista se usa-
ran exclusivamente para los fines declarados por esta revista y no estaran
disponibles para ningun otro propdsito u otra persona.

3.5. Lista de Revisores

Los revisores de la revista son todos los miembros del equipo directivo y
del comité editorial. Ademas, pueden ser revisores todos aquellos autores que
han publicado mas de dos articulos en la revista y poseen el titulo de licencia-
do o doctor en la especialidad.

4. Directrices para Autores

Para ayudar a los usuarios de internet a encontrar un trabajo en esta re-
vista, los autores deberan proporcionar una breve descripcién en espanol y
en inglés y unas palabras clave (separadas por punto y coma) igualmente
en ambos idiomas. Ademads deberan aportar su direccién postal y electréonica
completa para que los lectores puedan mantener correspondencia con ellos.

4.1. Normas de Redaccion para los autores

1. Todos los escritos que se envien para su publicacién en Thémata. Revista
de Filosofia, tanto articulos como notas, resenas, traducciones, etc., deben
ser completamente inéditos. Mientras estan en proceso de evaluaciéon o de
edicién, no deberan remitirse a ninguna otra publicacién. Una vez hayan sido
publicados, los autores podran utilizar sus textos con total libertad, aunque
citando siempre su publicacién original en Thémata. Revista de Filosofia.

2. Los articulos y las resefias bibliograficas estaran escritos de ordinario en
castellano, no obstante, los idiomas que también se admiten seran el portu-
gués, inglés, francés e italiano.

NORMAS PARA LOS ARTICULOS

3. Los articulos originales han de ser enviados en un formato habitual y fa-
cilmente editable —como Word— a themata@us.es. Para facilitar su revision
anénima, el autor debe eliminar toda referencia en el articulo a otras obras
y articulos escritos por él mismo —tanto en el cuerpo como en las notas—,
o hacerlo de forma que no revele su propia autoria. También debera omitir
la mencidén a reconocimientos de su participacién en proyectos financiados y
otros agradecimientos.
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4. Los articulos se someteran a una doble revisién anénima por expertos com-
ponentes del Comité editorial, Comité cientifico u otros expertos ajenos a la
revista. Se valoraran: el interés del tema; la profundidad e innovacién en su
tratamiento; el conocimiento del estado de la cuestién; el didlogo con la biblio-
grafia mas relevante y actualizada; la unidad, claridad, coherencia, equidad y
rigor de la argumentacion; la adecuacion del titulo, del resumen y de las pala-
bras clave; la extensién proporcionada del texto y de las notas; y la elegancia
formal y literaria.

5. En un plazo habitual de dos meses y medio, el Consejo de direccién comu-
nicard la aceptacién o rechazo de un articulo, junto con las observaciones o
sugerencias emitidas por los evaluadores. En los meses de Octubre y Marzo,
el Consejo de direccidn selecciona, de entre todos los articulos aceptados, cua-
les se incluiran en el nimero correspondiente que se publica en diciembre de
cada afo y junio de cada afio e informaran de ello a los autores correspondien-
tes.

6. Los autores de articulos en via de publicacién recibiran la prueba del texto
tras ser compuesto tipograficamente, para su inmediata correccién (maximo
una semana de plazo). Una vez publicado, podran adquirir un ejemplar del
correspondiente nimero de la forma que se especifica en la web e igualmente
la separata electrénica de su articulo sera colgada en la web en formato pdf.

Formato de los articulos

7. El formato del trabajo sera en folio DIN A 4, en letra Century Schoolbook
cuerpo 12, con interlineado sencillo 1.2 y con un margen amplio de 3 cm.

8. Los articulos (Estudios) tendran una extensién maxima de entre 6.000 a
8.000 palabras (entre 15 y 20 paginas). Los Debates y Notas tendran una
extension maxima de 4.000 palabras (entre 5 y 10 paginas). Traducciones
criticas o materiales de investigacion y los informes bibliograficos hasta 8.000
palabras (entre 10 y 20 paginas). El recuento de palabras debera indicarse al
final del texto.

9. En el e-mail que se envié junto al articulo adjunto debe figurar el nombre
del autor, la instituciéon académica en la que trabaja, la direccién postal, el te-
1éfono y el correo electronico. En la primera pagina del texto deben incluirse,
en espanol y en inglés: el titulo del articulo, un resumen de 100 palabras como
maximo y unas 5 palabras clave.
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10. Para facilitar la composicion, el texto debe introducirse sin ningtn for-
mato distinto del antes indicado. Los subtitulos han de estar numerados se-
cuencialmente, asi: 1. 2. 3., etc. Los titulos de posteriores subdivisiones deben
seguir una ordenacién numérica, asi: 1.1.; 1.2 ; 1.3, etc. Por ejemplo:

1. Los ultimos comentarios de Tomas de Aquino a Aristételes
1.1 El comentario al «De caelo»

11. Las notas a pie de pagina han de ser concisas. Las citas en el cuerpo del
texto también serdan breves, y han de ir entrecomilladas: «asi». Si superan las
tres lineas, deberan ir en parrafo aparte y no deben llevar sangria (que se
aplicara cuando sea compuesto tipograficamente). Ademads, para introducir
un término explicativo dentro de una cita se usaran corchetes, como en el
siguiente ejemplo: «La vinculacién de ésta [situacion especial] al fin del agen-
te... ».

12. Las referencias bibliograficas siempre deben ir a pie de pagina y nunca
en una bibliografia final ni en el cuerpo del texto. Deben tener el siguiente
formato:

12.1 Articulo de revista:
Vico, A.: “Prioridad ontolégica y prioridad légica en la doctrina aristo-
télica de la sustancia” en Philosophica 13, 1990, pp. 17-51.

12.2 Libro:

ZUBIRI, X.: Cinco lecciones de filosofia. Madrid: Ed. Alianza, 1980 p. 18.
Los textos de Platéon, Aristételes, Kant, Wittgenstein y otros simila-
res se citaran conforme al uso habitual y no indicando el nimero de
pagina:

PLATON: Fedro, 227d.

12.3 Seccién o capitulo de libro:

Prick, D.: «A general theory of bibliometric and other cumulative ad-
vantage processes» en GRIFFITH, B. C.: Key paper information science.
New York: Knowledge Industry Publications, 1980, p. 177-191.

12.4 Documento electréonico:

Se debe indicar, ya sea la fecha de publicacién o la de su més reciente
actualizacién; si ninguna de éstas puede ser determinada, entonces
se debe indicar la fecha de busqueda. La direccién URL debe proveer
suficiente informacién para recuperar el documento.
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Morin, E. [en linea]: “La epistemologia de la complejidad”, en Gazeta
de Antropologia 20 (2004) (trad. José L. Solana), www.ugr.es/~pwlac/
G20 02Edgar Morin.html [Consultado: 26/12/2006].

13. Pueden usarse referencias abreviadas en los siguientes casos:

13.1 Cuando de un mismo autor se cite una sola obra, se abreviara su
titulo asi: SPAEMANN, R.: op. cit., p. 108.

13.2 Si de un mismo autor hay que citar més de una obra, se reitera-
ra el titulo de forma abreviada; por ejemplo: SPAEMANN, R.: Lo natural
cit., p.15; Poro, L.:, Curso cit., vol. 4/1, p. 95.

13.3 Puede utilizarse “Ibidem” cuando se repita una misma referencia
consecutivamente. Y también se utilizara “Idem” cuando se cite con-
secutivamente la misma obra y en la misma pagina.

14. No podemos garantizar que no haya problemas con signos especiales (grie-
gos, hebreos, 16gicos, matematicos). Recomendamos restringirlos al maximo,
y en todo caso, enviar los originales en los que aparezca un cierto nimero de
ellos procesados en Microsoft Office y no en otro tipo procesador de texto.

15. Los editores no se responsabilizan de los errores que se hayan podido
deslizar por no haber seguido estas instrucciones. En caso de encontrar con
dificultades de desciframiento, interpretacién, formato, etc., requeriran al au-
tor a través del E-mail que envie un nuevo archivo y, si en el término de una
semana no lo reciben, entenderan que renuncia a la publicacién del trabajo.

NORMAS PARA LAS RESENAS BIBLIOGRAFICAS .

Cada resefia debe tener un maximo de 1.800 palabras, y ser completamente
original e inédita.

15. Salvo casos excepcionales, no se aceptaran resenas de libros con mas
de cinco afios de antigiiedad. Las obras recensionadas han de ser primeras
ediciones, o bien reediciones con modificaciones sustantivas.

16. Para evitar conflictos de intereses, es preferible que no estén escritas por
personas cercanas al autor del libro recensionado o que hayan colaborado en
su edicién o disefio. El autor de un libro recensionado no debe tener ascen-
diente profesional sobre el autor de la resefia, como es el caso de un director
de tesis.
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17. Si es preciso incluir alguna cita diferente a la del libro que se esta rese-
nando, se hara en el cuerpo del texto, entre paréntesis, siguiendo lo que se
indica en los nn. 12 y 13. Si la cita es del libro que se estd resefiando, basta
con incluir el nimero de pagina, asi: (p. 63), o (pp. 63-64). Al final de la rese-
fia, el autor hara constar su nombre, su universidad o afiliacién (sin incluir la
direccién postal), y una direccién de correo electrénico.

4.3. Agenda de publicacion

La recepcion de articulos esta abierta todo el afio. Los Numeros se cierran
el 1 de Octubre y el 1 de Marzo. La maquetacién y correccidén ortotipografica
se realiza en los meses de octubre para el nimero que sale en noviembre y
de marzo para el nimero que sale en abril. La impresion y colocacién en la
web se realiza a finales de noviembre y abril. Se le enviara a todos los autores
una prueba maquetada de su articulo la cual podran revisar para erratas de
ultima hora en una semana de plazo.

4.4. En caso de error

Los editores no se responsabilizan de los errores que se hayan podido de-
slizar por no haber seguido estas instrucciones. En caso de tropezar con difi-
cultades de desciframiento, interpretacién, formato, etc., requeriran al autor
a través del E-mail para que envie un nuevo archivo, y si en el término de una
semana no lo reciben, entenderan que renuncia a la publicacién del trabajo.
Rogamos disculpen las molestias causadas.
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	Peiró Labarta
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	Bejarano2
	Bejarano3
	de Mingo Rodríguez
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