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EL PROBLEMA DEL NUEVO TIPO DE SER HUMANO/
PROBLEM DES NEUEN MENSCHENTYPUS

Theodor W. Adorno

Traduccién y notas de Carlos Marzdn Trujillo y Chaxiraxi Escuela Cruz

REFLEXIONES SOBRE LAS MUTACIONES EN EL SER HUMANO.
NOTAS SOBRE UNA TRADUCCION

El texto que aqui traducimos estd lejos de mostrar eso que se ha denomi-
nado «estilo Adorno». M4s bien, se trata de un escrito con caricter memorindum,
estructurado a la manera de los informes de la sociologia norteamericana a la que
se aproxim¢é durante su exilio en los Estados Unidos tras el ascenso del nazismo en
Alemania. Este escrito, caracterizado por su claridad y esquematicidad, sélo pre-
tende ser un esbozo, un conjunto de anotaciones que deberian desarrollarse poste-
riormente, lo que hoy en dia se suele designar como «notas para un workshop»; una
expresién que le resultarfa poco grata seguramente. «El problema de un nuevo tipo
de ser humano», un manuscrito en inglés, fechado en 1941 y publicado por primera
vez en alemdn en 20006, surge de sus trabajos en el Radio Research Project, grupo
de investigacién al que estaria vinculado entre 1938 y 1940, dirigido por el soci6-
logo vienés Paul Lazarsfeld y financiado por la Fundacién Rockefeller. El proyecto
tenfa por objeto investigar los efectos de la radio, en tanto medio de comunicacién
de masas y transmisor de cultura, en la psique de los individuos. Algo que intere-
saba a Adorno, que ya habia publicado en 1938 en el nimero vi1 de la Zeizschrift
fiir Sozialforschung, la revista del Instituto de Investigacion Social, con el titulo de
«Sobre el cardcter fetichista de la musica y la regresion de la escucha». En ese ensayo
reflexionaba acerca del creciente proceso de estandarizacion de la musica devenida
producto de consumo y entretenimiento que daba cuentas de la «liquidacién del
individuo» en las sociedades contempordneas; ideas que también se plasman en el
texto que viene a continuacién, donde sefiala que la llamada «generacién de la radio»
configura nuevas subjetividades ficilmente adaptables al aparato social, pobres en
experiencias, pensamientos ilusiones e imaginacién. Que la esfera de la identidad se
halle preformada por la totalidad no es una tesis novedosa, pero si lo es la reflexién
de que a través de la musica que promueven los medios de comunicacién y la indus-
tria cultural se tienda a estandarizar y uniformizar las subjetividades y, con ello, a
que el ego deje de ser consciente de su cardcter individual y de su oposicién deter-
minada a la totalidad que lo constituye. La sociologia de la musica que Adorno
esboza en estas paginas (que considera un eje fundamental para conocer las socie-
dades contempordneas, debido a su cardcter inexplorado y menos contaminado que
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otros campos de investigacién) se acerca a la idea schopenhaueriana de que la musica
refleja el mundo. Considera que la musica, recepcionada a través de la radio, podia
servir como un elemento central para estudiar la consciencia de los individuos en la
época del capitalismo monopolista. Parte del presupuesto de que «la vida musical
del presente estd dominada por la forma de la mercancia». Y eso conlleva la merma
de su potencial critico que carga toda obra de arte auténtica hasta convertirla en
un producto afable, que impulsa a «anular la atencién hacia lo escuchado». Para él,
la radio ha cambiado la funcién de la musica, no sélo la ha convertido en simple
entretenimiento, sino —a través de las cuidadas selecciones que emiten las radios—
en repeticién, en algo carente de novedad, pues lo que tiene mds éxito se interpreta
unay otra vez. En estas pocas pdginas se hacen algunas alusiones a temas que tanto
le ocuparian a lo largo de su trayectoria intelectual: la creciente dependencia hacia
la tecnologia que tiene eco en un pensamiento cada vez mds instrumentalizado, el
empobrecimiento lingiiistico favorecido por el uso de expresiones de la industria
cultural, o el deseo de que los sujetos se ilustren, que «los seres alelados sean capaces
de poner fin a eso que les paraliza». Asimismo, ain parecia confiar en la posibilidad
de establecer modelos de audicién —como los que Walter Benjamin establecié en sus
programas de radio— para que los oyentes escucharan musica de manera alternativa
a la usual, para que virtualmente «compusieran ellos mismos la pieza al escucharlan.
Un modelo musical que no pudo desarrollar al romper sus relaciones con el Radio
Research Project. Sus discrepancias con Lazarsfeld se fueron agudizando por motivos
tedricos, entre otros, por defender una forma de hacer sociologia no tan apegada a
los datos empiricos. Indagar la fetichizacién de la musica y la capacidad de escucha
de los oyentes, a la que consideraba «pseudoactividad», requeria, segiin él, de un
tipo de cuestionarios y entrevistas no meramente cuantitativas.

Carlos MARZAN TRUJILLO
cmarzan@ull.edu.es
Chaxiraxi EscueLa Cruz
cescuela@ull.edu.es
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EL PROBLEMA DEL NUEVO TIPO DE SER HUMANO

Theodor W. Adorno!

La psicologia asume en cuanto ciencia que su objeto —el ser humano— es
una constante. Su naturaleza se atribuye a formas de comportamiento tan antiguas
y a necesidades naturales tan profundas que los cambios histéricos en el periodo de
la humanidad de los que tenemos idea dicen muy poco en su contra. El hambre y
el amor, la agresién, la envidia, la ambicién o la avidez no parecen haber cambiado
demasiado desde los antiguos habitantes de la India hasta hoy. Esto fue evidente
para la psicologia de la Ilustracién. Tampoco se opuso la psicologia experimental
del siglo x1x. Mds recientemente, la aceptacién de la constancia relativa de la natu-
raleza humana ha sido confirmada por Freud.

Todo el sistema pedagégico tradicional se basa en el supuesto de esta constan-
cia, asf como en la idea de la permanente perfectibilidad del individuo. Por un lado,
se encuentran los impulsos constantes y, por otro, los productos de su sublimacién,
los bienes de la cultura. Cuanto mds se logre promover el proceso de sublimacién
para que la humanidad se abra a la «cultura» y se vea afectada por la «Ilustraciény,
mejor serd. Pero no se pregunta si la estructura instintiva de los humanos se deja
influenciar por la «cultura» de la misma forma. Ni tampoco si, en ciertas situacio-
nes, esta cultura entra en tal contradiccién con las condiciones reales de vida incapaz
de llevar a cabo la tarea que se le impone, esto es, la domesticacién de los impulsos.
Ni, por dltimo, si en una situacién dada, el valor de esta cultura en si y su cardcter
problematico son considerados en su totalidad. Se mantiene la ficcién de que debe
ser igualmente «progresista» y humanista hacer que las personas escuchen las sin-
fonias de Beethoven, lean a Milton o contemplen las virgenes de Rafael. Aunque se
reconoce que tanto la posibilidad de una relacién viva con los bienes culturales y con
su valor intrinseco se ha vuelto problemdtica, el enfoque pedagdgico no cuestiona
en el presente y de manera seria la posibilidad de instruirse, ni su valor absoluto.

La cuestién acerca de la invarianza de la naturaleza humana —una inva-
rianza que probablemente solo exista en una sociedad basada en la explotacién—
puede ser abordada en su dialéctica tan poco como la no menos dialéctica cuestién
del valor y la posibilidad de la cultura. Sin embargo, opinamos que, al menos en
aquellos sectores de la poblacién abiertos a la «educaciény, se estd experimentando
una transformacién tan radical en la fase actual de la sociedad que no puede man-
tenerse ni la suposicién tradicional de un cardcter bdsico esencialmente idéntico ni

! [Nota delos traductores] Original alemdn del texto en Theodor W. Adorno, «Problem des
neuen Menschentypus», Current of Music. Frankfurt a.M: Suhrkamp, 2006, pp. 650-660.
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tampoco, paraddjicamente, la constante perfectibilidad. Ademds, creemos que los
cambios que han afectado a un nimero muy considerable de personas que viven
hoy son de tal naturaleza que la exigencia pedagégica actual de «cultivarlos» ya no
se aplica sin mds, tanto en lo que se refiere a la capacidad de recepcién de los indi-
viduos como a la actualidad de los propios bienes culturales. Independientemente
de c6mo los educadores puedan evaluar cuestiones como la estructura instintiva, la
sublimacién o la cultura, su trabajo es ttil solo si sus reflexiones tienen cuenta, sin
caer en ninguna ilusién, los cambios reales que han tenido lugar tanto en las per-
sonas como en la cultura. Esperamos contribuir a esas reflexiones con las investiga-
ciones que aqui presentamos.

En primer lugar, nos resulta cuestionable que se puedan describir realmente
los cambios que designamos como psicoldgicos. El concepto de psicologia forma
parte del liberalismo. Presupone al individuo como un ser relativamente cerrado en
si mismo, constante y auténomo, como el «ego» en terminologfa freudiana. Mien-
tras el individuo como unidad bioldgica siga existiendo naturalmente y, con ello,
también las caracteristicas que sirven a su generacion, ha entrado en una conste-
lacién social en la que la reproduccién de su vida ya no puede llevarse a cabo en
un sentido cldsico por su «naturaleza monadolégicar. Es decir, su separacién inde-
pendiente y antagénica respecto a su entorno. El individuo parece estar en camino
hacia una situacién en la que solo puede sobrevivir renunciando a su individuali-
dad, difuminando el limite entre su Si mismo y sus alrededores, y sacrificando la
mayor parte de su independencia y autonomia. En grandes sectores de la sociedad ya
no existe un «ego» en el sentido tradicional. Sin embargo, como toda la cultura tradi-
cional con la que los educadores desean poner en contacto a las personas presupone
y apela al ego, la misma posibilidad de la educacién cultural se hace ahora inmen-
samente problemdtica.

IT

Los cambios que examinamos son los de la realidad social, del entorno en
el que vivimos. Consideramos estos cambios de tan largo alcance, especialmente en
las primeras etapas de desarrollo de la infancia, que la sublimacién que siempre con-
sistié en un compromiso con la realidad que no depende de nuestro pensamiento
ya no puede darse de la misma manera. Esto es asi porque la realidad niega al ego
en desarrollo la muleta necesaria para la sublimacién y porque esta realidad ha asu-
mido tal dominio que sofoca el ego y devora su constitucién mds intima a través del
miedo efectivo. Lo siguiente ofrece una representacion rapsédica de ciertos motivos
de esos cambios estructurales en nuestro entorno, sin prescindir de la continuidad
del desarrollo conceptual.

a) El mundo ya no ofrece al nifio ninguna imagen (a menos que incluya imdgenes
técnicas del coche o del aeroplano). El repertorio de imdgenes religiosas se
ha desintegrado. Las imdgenes del arte burgués nunca llegaron a la mayo-
ria de la poblacién, especialmente a las masas industriales y a la gente del



campo. Los movimientos que surgieron de la Ilustracién fueron iconoclastas
—de manera necesaria— mientras que en una sociedad de clases, la necesidad
de imdgenes, como uno de los factores centrales en cualquier sublimacion,
persiste tan fuerte como siempre, o quizds incluso mds. Sin embargo, hoy
en dia las imdgenes solo aparecen como ready-mades, preparados y suminis-
trados por centros monopolistas con todos los emblemas de su propia fal-
sedad. Hasta ahora, apenas ha habido reconocimiento serio de lo que estas
imdgenes significan para las personas, ni tampoco de las consecuencias de
su falsedad. En cualquier caso, se puede decir con seguridad que la dismi-
nucién del repertorio objetivo de imdgenes va acompanada de una dismi-
nucién de la imaginacién subjetiva que mantiene cada vez mds a la gente
dentro de los limites del statu quo.

b) Los objetos de la accién estdn cambiando. Su mecanizacién significa que las
personas deben «adaptarse» al uso de dispositivos cotidianos en un grado
incomparablemente mds alto que nunca. El acto de conducir un automé-
vil o de reparar una radio requiere una subordinacién infinitamente mayor
a la naturaleza prescrita de esos objetos que, por ejemplo, el trabajo de un
artesano. Incluso durante toda la era del capitalismo industrial del siglo x1x,
la funcién del individuo —al menos en su tiempo libre— no era tan depen-
diente de la tecnologia como lo es hoy. Incluso el juego en si se rige por la
estructura técnica de las cosas.

o) La estructura del proceso de trabajo ha cambiado en la mayoria de los aspectos.
Ya no permite «practica» o «experiencia» en un sentido tradicional como es
evidente, por ejemplo, en la granja. Los cambios en el proceso de trabajo se
extienden desde el trabajo industrial real con maquinas a través de toda la
sociedad, incluso infiltrindose en la esfera del trabajo «intelectual», donde
el pensamiento basado en la experiencia ya estd comenzando a ser reem- ~
plazado por operaciones técnicas y formalismos l6gicos. Un tnico camino ‘
conduce desde la cinta transportadora y a través de la mdquina de oficina, a
hasta la «captura» de ciertos actos intelectuales espontdneos a través de los N
procesos reificados y cuantificados.

d) Ladesintegracién de la autoridad de la familia, especialmente bajo la presién del
desempleo estructural, ha sido enfdticamente demostrada por los soci6lo-
gos. Sin embargo, la disolucién de la familia comienza probablemente en las
etapas mds profundas del desarrollo infantil. La familia ya no es el agente
mediador entre la sociedad y el individuo. Sucede, mds bien, que la socie-
dad se ha apoderado del individuo directamente vy, al privarle del escudo
protector de la familia, evita que se convierta en un individuo en el sentido
tradicional. El fenémeno, observado en Alemania, segiin el cual los nacio-
nalsocialistas conspiraron junto a los nifios en contra de sus escuelas y sus
casas, no es mds que —por asi decirlo— la forma institucionalizada de ten-
dencias sociales que probablemente terminen por extenderse. Quizds podria
decirse también que para los nifios estadounidenses de hoy en dia un auto-
movil ejerce mayor autoridad que su padre. Sin embargo, serfa imprudente
suponer que la disminucién de la autoridad familiar en la sociedad actual
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constituya de manera automdtica un elemento de progreso y liberacién. Por
un lado, el poder individual mds productivo aflora en medio de una con-
frontacién viva y directa con su familia, pero estos poderes se encuentran
ahora privados de su objetivo, por asi decirlo. Por otro lado, la dominacién
inmediatamente palpable de la sociedad sobre el individuo, sin intermedia-
rios, es tan evidente que en una capa mds profunda de su conciencia, el nifio
que crece «sin autoridad» es posiblemente mds temeroso atin de lo que nunca
fue en los viejos tiempos del complejo de Edipo. Este lado de la situacién
con frecuencia es ignorado por los educadores progresistas.

e) La desaparicién del mundo de las imdgenes va acompanada del lenguaje y de la

capacidad de expresion lingiiistica. La lengua vernicula tradicional con sus
salpicaduras de frases religiosas ha dejado de existir. La gente considera el
lenguaje educado como extrano y frio. Se alimentan desde arriba con un
lenguaje sintético, determinado esencialmente por una publicidad que ya
no los satisface. Ya no hablan por si mismos, sino mds bien, por asi decirlo,
con la voz del locutor de radio. El cambio en el cuerpo del lenguaje con-
cierne sobre todo al mondélogo interior. Hasta ahora, no ha habido ninguna
investigacion sobre la influencia de esta incipiente falta de expresion en la
condicién general de las personas que se quedan sin palabras.

f) Las relaciones de las personas con su propia apariencia fisica parecen haber

sufrido un cambio peculiar y de gran alcance. Cabria ver el deporte como
un intento de recuperar para el cuerpo una de esas funciones de las que les
ha privado la mdquina. Sin embargo, virtualmente él mismo se convierte
en una mdquina. Uno encuentra una forma de cuantificacién tecnoldgica
del cuerpo en ideas tales como el fizness o el entrenamiento. En tltima ins-
tancia la fuerza fisica comprendida como un todo adquiere un papel cada
vez mds importante. Esta relacién alterada con lo fisico, especialmente con
el esfuerzo fisico que ya no es obstaculizado por ningtn tabd, es lo que
hace que la posibilidad de «formacién» sea extremadamente cuestionable.
El camino hacia la «barbarizacién» probablemente esté conectado con esa
actitud alterada hacia lo fisico. De ningtin modo puede considerarse como
una «liberacién» del cuerpo «reprimido» por la cultura burguesa. El acto de
tomar el sol estd en gran medida desexualizado. En su mayor parte hay un
esfuerzo por traducir lo que llamamos bienes culturales, en la medida en que
puedan ser experimentados al completo en categorias de capacidad fisiolé-
gica o, al menos, para experimentarlos de forma andloga. Se convierten en
competiciones, pruebas o estimulantes fisicos. El estrato «espiritual» de los
productos culturales, dicho toscamente, parece retroceder cada vez mds.

III

El cambio en nuestro entorno, ilustrado con algunos ejemplos que no han

sido separados de sus implicaciones psicolégicas, apunta al desarrollo continuado
de un nuevo tipo de ser humano que de manera acertada ha sido descrito como la



«generacién de la radio». Se trata de un tipo de persona cuyo ser reside en el hecho
de que ya no experimenta nada por si mismo, sino que deja que el aparato social
todopoderoso y opaco le dicte todas las experiencias, algo que precisamente impide
la formacién de un ego, incluso de una «persona». Desde un punto de vista anali-
tico ortodoxo, un tipo de ser humano incapaz de constituir un ego serfa descrito
como un neurdtico. Pero el concepto de neurosis incluye determinados conflictos
con la realidad. Sin embargo, puesto que la Radio Generation se retira de la for-
macién del ego precisamente al adaptarse a la realidad y convirtiéndose aparente-
mente sin conflicto a través de una naturaleza sin ego, el concepto de neurosis no
resulta directamente aplicable aqui. Si todas esas personas estdn enfermas —y hay
razones para suponerlo—, al menos no lo estdin mds que la sociedad en la que viven.
Al mismo tiempo, la naturaleza de esta sociedad posee un punto de partida para
cualquier intento de cambio. Hay razones para suponer que la pérdida de algunas
habilidades estd acompanada de la liberacién de otras. Estas son, precisamente, lo
que las impulsa a realizar cambios que nunca habrian sido posibles por los viejos
«individuos». Romper el muro monadoldgico que encierra a cada individuo dentro
de sf mismo en la era liberal constituye la mayor fuente de esperanza.

La generacion de la radio ha sido descrita como «bidimensional». La falta de
continuidad experiencial les impide en gran medida la felicidad y el sufrimiento. La
felicidad, porque hay tanta como suefios y ellos ya no pueden sonar. Dificilmente
conciben objetivos que vayan mds alld de su campo de accién inmediato y de su adap-
tacién a las condiciones presentes. La felicidad consiste principalmente en integrarse,
en tener las habilidades que todos tienen y en hacer lo que todos hacen. Carecen de
ilusiones. Ven el mundo tal como es, pero pagan el precio de no ver cémo podria
ser. Es por eso que también les falta el sufrimiento. Estdn endurecidos en un sentido
fisico y psiquico. Su frialdad es uno de sus rasgos mds llamativos. Son frios ante el
sufrimiento de los otros, tanto como respecto a si mismos. Su propio sufrimiento
tiene tan poca influencia sobre ellos debido a que apenas pueden recordarlo. Desa-
parece, de la misma forma que el paciente que despierta de la anestesia no recuerda
los dolores de la operacién (Odén von Horvéth? ha dado cuenta de la frialdad con
particular énfasis). Los métodos de tortura fascista parecen estar estrechamente rela-
cionados con estos asuntos. Si asumen que sus eventuales victimas han sido insensi-
bles al sufrimiento, entonces solo lo alcanzan por medio de un exceso de dolor. La
frialdad se conecta secretamente con aquello con lo que uno se esfuerza por aseme-
jarse a si mismo. En la medida en que todavia existe tal cosa como una libido indi-
vidual que todavia no se ha canalizado colectivamente, se dirige a la herramienta (el
fenémeno de la «<mentalidad de herramienta» o toolmindedness). El mundo existente
de objetos reemplaza a las imdgenes. Creen en la religién de los automéviles. Esta
relacién con la tecnologia conduce a una mezcla muy peculiar entre habilidad de

2 [Nota de los traductores] Odon Horvith (1901-1938) es considerado como uno de los
mds destacados escritores en lengua alemana del siglo xx. Entre sus obras cabe destacar Juventud sin
Dios, Madrid, Nérdica Libros, 2019, o Un hijo de nuestro tiempo, Madrid, Espasa, 2020.
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improvisacién y obediencia, entre «iniciativas» independientes (mentalidad de grupo
de ataque) y abstencion frente al pensamiento independiente que permite cualquier
extremo. Vemos ese decisivo problema en la prohibicién del pensamiento psicols-
gico que existe hoy. Para la mayoria de las personas pensar en exceso, es decir, mds
alld de las necesidades directas del entorno inmediato, constituye ahora una per-
turbacién de la capacidad de adaptacién que absorbe toda su energia psicolégica.
Al mismo tiempo, pensar mds significa un peligro para sus posibilidades de pro-
greso, quizds incluso para su propia seguridad inmediata. Pero este desencanto ante
la realidad, esta cuantificacién de los procesos de trabajo que les permite a todos
trabajar en cualquier lugar y la relativa franqueza con la que estos poderes sociales
surten efecto, conducen a una situacién en la que el mundo objetivo de cosas res-
palda la realizacién que suprime. Las mismas personas que no se permiten pensar (o
hacer cosas similares tales como leer libros, discutir sobre cuestiones tedricas, etc.)
se han vuelto «astutas» y ya no pueden ser enganadas. Nos parece que esta contra-
diccién describe realmente la preocupacion central de toda educacién consciente en
la fase actual. Se trata de impulsar este buen juicio hasta que rompa su vinculo con
el mundo inmediato de la accién y se transforme en un pensamiento real. Si esto
sucede, son precisamente las personas mutiladas las mds capacitadas para poner fin
a la mutilacién. Su frialdad podria ser una disposicion para hacer sacrificios por la
verdad. Su improvisacién podria convertirse en la lucha con la gigante organizacién
y su enmudecimiento, en una disposicion sin palabras ni argumentos para hacer lo
que debe hacer. Es significativo que los logros de la pedagogia en esta direccién no
se correspondan a los de una educacién en la «cultura» tradicional.

v

Nuestra intencién es hacer una contribucién para abordar estos problemas
—si bien solo pueden ser descritos de manera inadecuada— en el campo de la musica.
En primer lugar, porque consideramos haber realizado un extenso trabajo prepara-
torio en esta direccion. En segundo lugar, por razones de capacidad personal y téc-
nica. Y, en tercer lugar, porque pensamos que la musica ofrece de manera objetiva
un punto de partida particularmente bueno.

El hecho de que la musica sea una terra incognita en términos sociopsico-
l6gicos significa que se encuentran puntos de vista menos rigidos aqui que en otros
campos, y que las preguntas pueden ser planteadas con menos obstdculos en forma
de clichés. Tenemos la intencidn de establecer un pequefio modelo asentado dentro
de este dmbito tedrico poco ocupado, que tendria pocas posibilidades de acercarse
a los puntos centrales de la discusién, pero que, si sus resultados se aseguran en este
terreno remoto, entonces brindaria la posibilidad de aplicarlos a cuestiones socio-
psicolégicas y socioeducativas.

La musica estd especialmente cualificada para lograrlo porque comparte
caracteristicas esenciales con el lenguaje y, en tanto lenguaje, estd también dominada
por los grandes centros monopolisticos. Pero, al mismo tiempo, no estd directamente
conectada en su contenido al mundo de los objetos y, por tanto, los estudios al res-



pecto no estdn sujetos a los mismos tabues y racionalizaciones frente a aquellos que
conciernen al mundo inmediato de los objetos. No obstante, a la vez, la influencia
de este mundo de los objetos se siente en todos los elementos del lenguaje musical y
de su recepcion. La musica es, citando la estética de Schopenhauer, «el mundo otra
vez», un modelo con el que pueden estudiarse las caracteristicas definitorias de la
realidad, sin que su contenido sea directamente discutible. La neutralidad politica
de la musica posee una importancia crucial para tal preocupacién por el conoci-
miento. A la vez, sin embargo, la musica muestra muchos cambios en el ambiente
(algo ya esbozado en la seccidn 11). Fendmenos tales como la toolmindedness, la men-
talidad para pruebas y deporte, la sustitucién de la autoridad de la familia por la
autoridad social (la generacién del jazz), la renuncia del lado espiritual de la cultura
en favor de lo fisico, todas estas cosas pueden ser estudiadas con mayor intensidad
en la musica. Los estudios musicales individuales que estamos planeando fueron
nombrados en el memordndum anterior. Su conexién con las reflexiones generales
aqui indicadas es obvia y surgird en el curso de la investigacién. En concreto, espe-
ramos ser capaces de diagnosticar la manera en la que los «bienes culturales» han
devenido problemdticos, asi como determinar si se les han asignado funciones en
un sentido mds amplio del que hasta ahora era posible.
Nuestro plan tiene dos partes:

a) Tenemos la intencién de tratar la mdsica como un modelo neutral para la cues-
tion del nuevo tipo de ser humano, asi como su relacién con la cultura tra-
dicional y el devenir problemitico de la propia cultura.

b) Seintentard —en el sentido de la educacién progresiva, es decir, sin objetivos abs-
tractos y solo sobre la base de hechos disponibles vinculados al estado actual
de la consciencia y su conexién con el estado general de la sociedad—, desarro-
llar objetivos y métodos para una pedagogia musical adecuada a las actuales
condiciones. Eso significa no ocultar estas condiciones con nebulosas ideas
sobre el progreso y la cultura. Pero, por otra parte, se evitardn también los
peligros que plantea la barbarie o la destructiva hostilidad hacia la cultura
que cae sobre nosotros. Por el contrario, deben aprovecharse al mdximo las
posibilidades que indican los modelos de una humanidad verdaderamente
emancipada y que son visibles en nuestra situacién presente, aunque de modo
débil o negativo. Y no nos referimos simplemente a la esperanza de que la
cultura musical sobreviva hibernando durante la catdstrofe que se avecina
(aunque tal deseo no nos parezca despreciable), sino mds bien al desarrollo
de métodos, en medio de la neutralidad de la musica, con posibilidades de
aplicacién a zonas menos neutrales.

~
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RESUMEN

Este articulo plantea una defensa a la nocién de suerte epistémica como carencia de control,
considerdndola mejor que otras nociones modales o probabilisticas. Esta orientacién en la
definicién va a ser defendida con algunos cambios basados en la nocién de externismo y en
la nocién de riesgo, con el objetivo de salvar una serie de problemas planteados, por ejemplo,
por Jennifer Lackey. Por tltimo, la nocién de suerte epistémica como carencia de control en
su vertiente externista se relacionard con la cuestion de la genealogia de la suerte, propuesta
recientemente por Amia Srinivasan.
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ABSTRACT

This paper proposes a defense of the notion of epistemic luck as lack of control, considering
it better than the modal and the probabilistic notions. This orientation in the definition
will be defended with some changes based on the notion of externism and on the notion of
risk, with the aim of saving a serie of problems proposed, for example, by Jennifer Lackey.
Finally, the luck epistemic’s notion as lack of control in its externist branch will be related
to the question of the luck’s genealogy, recently proposed by Amia Srinivasan.
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INTRODUCCION

Desde los contraejemplos de Gettier' la concepcidn tripartita del conoci-
miento ha sido pricticamente desterrada. No obstante, este destierro ha venido
acompanado de un aumento de la importancia que tiene la suerte epistémica, que
se sitlia en el nicleo central de nuestras consideraciones sobre epistemologia, algo
que puede resumirse en la afirmacién realizada por J. Dancy, segin la cual «en la
concepcidn tripartita del conocimiento no habia nada que excluyera el conocimiento
por suerte»”. En esta situacién, Duncan Pritchard?, uno de los mds prestigiosos fil6-
sofos que han tratado la cuestion de la suerte epistémica, ha afirmado que una teoria
en epistemologia debe dar una consideracién del conocimiento que cumpla con dos
intuiciones maestras: el conocimiento debe evitar que nuestra creencia sea verdadera
por una cuestién de suerte (intuicién antisuerte) y, ademds, todo conocimiento ha
de ser el resultado de una habilidad cognitiva del agente que conoce (intuicién de
la habilidad). Estas dos intuiciones deben ser satisfechas para lograr una definicién
de conocimiento que sea informativa, no circular, y con la que podremos dar aco-
modo a otras intuiciones epistemoldgicas, conformando asi lo que Pritchard llama
«proyecto analitico». Asi pues, cualquier teoria sobre la epistemologia debe garanti-
zar ambas intuiciones, algo que pretendo realizar a continuacién.

1. SUERTE EPISTEMICA Y SUERTE COMO RIESGO

En los debates que buscan dar una solucién a la intuicién antisuerte (a pesar
de que en algunos casos la solucién sea el rechazo de esa intuicién), se da una pre-
ocupacién central, que es la de la caracterizacién de la nocién de suerte epistémica.
Esta caracterizacion se hace en la literatura contempordnea bajo tres distintos enfo-
ques: definiciones modales, definiciones probabilisticas y definiciones de la suerte
epistémica como carencia de control.

' V. Edmund GETTIER, «;Una creencia verdadera justificada es conocimiento?», Disputa-
tio. Philosophical Research Bulletin, n.° 3, 2013, pp. 185-193, trad. Paulo Vélez Ledn.

% Jonathan DaNcy, Introduccién a la epistemologia contempordnea, Madrid, Tecnos, 2007,
p. 158.

> Duncan PrITcHARD, «Anti-Luck Virtue Epistemology», Journal of Philosophy, vol. 109,
n.° 3, 2012, pp. 247-279.



APROXIMACION MODAL A LA SUERTE EPISTEMICA

Las definiciones modales han tenido mucha importancia en la literatura
actual a través de la figura de Duncan Pritchard®, que caracteriza la suerte a través
de dos condiciones clave:

C1. Cuando un suceso es cuestidon de suerte, ese suceso ha ocurrido en el mundo
actual, pero hay una serie de mundos cercanos posibles en los que ese mismo
suceso no ocurriria; manteniendo las condiciones iniciales iguales.

C2. Cuando un suceso es cuestion de suerte, entonces ese evento es significativo
para un agente en cuestion.

Esta teoria de la suerte epistémica puede explicar eventos paradigmdticos
como el de la loterfa y nos permite saber por qué la gente juega a este juego de azar.
Bajo una definicién probabilistica de la suerte, no podriamos entender los impulsos
que las personas tienen de gastar parte de su dinero, ya que las probabilidades de
ganar son infimas. Sin embargo, con una caracterizacién modal, se puede observar
que la gente tiende a jugar a la loterfa porque el mundo posible en que una persona
gana es un mundo posible muy cercano al mundo en el que una persona pierde. Esto
marca una diferencia fundamental entre las aproximaciones modales y las probabi-
listicas y es el punto explicativo fuerte de las primeras con respecto de las segundas.

Ganar la loteria serfa entonces cuestién de suerte para un agente S porque,
a pesar de haber ocurrido, en la mayoria de los mundos cercanos posibles S pierde
la loterfa; manteniendo las condiciones iniciales iguales (aceptando que S compra
la loteria, que la loteria no va a ser amanada...).

Esta teoria tiene el reto de explicar las cuestiones relacionadas con la canti-
dad de esos distintos mundos posibles, esto es, habria que marcar cudntos de esos
mundos cercanos posibles son necesarios para que el suceso sea considerado como
ocurriendo por cuestién de suerte. Pritchard® afirma que cuando la mayoria de esos
mundos posibles son contrarios a lo que ha ocurrido (como en el caso de la loteria),
la suerte epistémica estd garantizada. Cuando en la mitad de los mundos posibles lo
que ha sucedido sucede, y en la otra mitad no, como en un concurso de preguntas
en el que hay que elegir una pregunta correcta entre dos (eligiendo de manera aza-
rosa y acertando), también consideramos que esa eleccién concreta ha sido cuestién
de suerte. Por otra parte, siempre que haya mds mundos posibles en los que sucede
lo que ocurre en el mundo actual (como cuando elegimos en un concurso una pre-
gunta correcta entre 3 siendo dos de ellas correctas) que mundos posibles en los que
no ocurre, no podemos considerar que el evento haya sido cuestién de suerte segiin

* Duncan PriTCHARD, Epistemic luck, Oxford, Clarendon Press, 2005.

> Duncan PRITCHARD, «The modal account of luck», en The philosophy of luck, ed. Dun-
can PRITCHARD & Lee John WHITTINGTON, Londres, Routledge, 2015.

¢ Duncan PRITCHARD, Epistemic luck.
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Pritchard. Ademds, hay que tener en cuenta que poner un limite demasiado alto,
como por ejemplo exigir que no haya ningin mundo posible contrario a lo que
sucede, podria hacer que cualquier suceso epistémico fuera considerado como una
cuestion de suerte (algo que nos llevaria a situaciones indeseadas), pues casi siem-
pre hay mundos posibles y cercanos que juegan un papel en nuestras atribuciones.

Ahora bien, considero que hay algunos ejemplos en los que, no cumpliendo
la definicién modal de Pritchard, los encontramos como afortunados’:

Concurso filosdfico

Cipriano va a un concurso en el que se hace una pregunta del tipo «;Cuél de
los siguientes nombres es x?» y se da una serie de seis posibilidades. Se hacen cinco
preguntas de este tipo (de modo que se juegan cinco rondas). La idea del concurso
es que vaya eliminando aquellos nombres que si cumplen con la condicién x, hasta
que quede el nombre que no es x. Cada concursante, ademds, puede retirarse y lle-
varse el dinero acumulado con cada nombre que sefiale correctamente. El dia en el
que a Cipriano le toca acudir, la Gltima pregunta (ya ha pasado cuatro preguntas
anteriores de manera satisfactoria) es «;Cudl de los siguientes nombres es fildsofo?»
y se dan seis nombres, a saber: Bertrand Russell, Séren Kierkegaard, Friedrich Niet-
zsche, Baruch Spinoza, Hiparquia y Marvin Harris. Lo cierto es que Cipriano no
sabe absolutamente nada de filosofia, ni tampoco de antropologia, de modo que la
tnica solucién que le queda es responder al azar con la esperanza de acertar y poder
llevarse el dinero que ha obtenido en las preguntas anteriores. Cipriano tira un dado
de seis caras, responde y sefiala a Baruch Spinoza como fildsofo. Acierta y se lleva
el premio acumulado en las preguntas anteriores.

A pesar de que Cipriano ha acertado la pregunta y de que en la mayoria de
los mundos posibles cercanos (manteniendo las condiciones iniciales iguales) tam-
bién se llevaria el dinero, pues solo en uno de los seis mundos posibles Cipriano
pierde el dinero de rondas anteriores, identificamos que ha tenido suerte a la hora
de responder y prueba de ello es que no sabe cudl de los nombres es de un filésofo
y cudl es de un antropdlogo. El puro azar (método que habia utilizado Cipriano
para responder) demuestra que el suceso del acierto es afortunado. No es, por lo
tanto, el conocimiento de Cipriano el que le ha permitido pasar de ronda y llevarse
el dinero, sino la suerte de que el dado le dijese que marcara el nombre de Baruch
Spinoza. Por lo tanto, podemos concluir que la definicién aportada por Pritchard
no satisface alguna de nuestras intuiciones con respecto a la suerte epistémica y que
ha de ser dejada de lado, por el hecho de no explicar bien la problemitica relativa a
la cantidad de mundos posibles cercanos necesarios para identificar un evento como
relacionado con la suerte.

7 Utilizo aqui «afortunado» como sindénimo de «suertudo». Ambas palabras deben enten-
derse como haciendo referencia a que algo ha sido cuestién de suerte, en su sentido mds intuitivo.



Ahora bien, la cercania de los mundos posibles ha sido una caracteristica
también discutida por parte de algunos autores como Adam Carter y Martin Peter-
son®, quienes pretenden defender también una caracterizacién modal de la suerte
epistémica. Su estrategia es la de considerar un ejemplo limite de suerte en el que
un mundo posible mds harfa que el evento sucediese por cuestion de suerte. A este
evento limite se le afade un mundo posible lejano opuesto, de tal modo que el evento,
intuitivamente, deberfa ser considerado como afortunado. La definicién de Pritchard,
seguin los autores, no permite esto, ya que solo son considerables los mundos posibles
cercanos. Por ello, Carter y Peterson hacen una reformulacién en la que se incluya
la naturaleza gradual de la suerte, con la que pretenden salvar el contraejemplo de
Jennifer Lackey?, segtin el cual Sophie, que estd a punto de morir, decide esconder
un tesoro, empleando tan solo dos criterios: que esté en el noroeste de la isla y que
puedan nacer rosas. Solo hay una zona en la isla que cumpla estas condiciones, y el
tesoro es enterrado alli. Un mes mds tarde, Vincent pretende plantar una rosa en
honor a su madre, y descubre el mejor lugar para que las rosas crezcan, que es pre-
cisamente el lugar donde Sophie escondié su tesoro. La idea es que, mientras que
el hecho de que Vincent encontrara el tesoro es afortunado (puesto que no tenfa ni
idea del emplazamiento del mismo), es excluido como afortunado por la definicién
de Pritchard, ya que no hay ningtin lugar de la isla mds apropiado para que Vin-
cent plantara la rosa en honor a su madre (y por tanto en la mayoria de los mundos
posibles cercanos, Vincent encuentra el tesoro).

La solucién de los autores' se basa en considerar la suerte no solo a partir
del niimero de mundos posibles, sino también de la cercania y la lejania de los mis-
mos. Un evento serfa afortunado entonces si ocurriese en el mundo actual, pero su
probabilidad modal ponderada tendria que estar por debajo de un limite apropiado,
valorando que la probabilidad modal ponderada decrece a medida que aumenta la
distancia del mundo actual y que la suerte disminuye a medida que aumentan los
mundos en los que el evento sucede. Asi pues, segtin los autores, Sophie y Vincent
cavan en el mismo punto de la isla en muchos mundos posibles, pero hay una serie
de mundos lejanos posibles (que Vincent muera, que nunca descubriese la isla, etc.)
que nos permiten identificar el suceso como afortunado.

No obstante, considero que la posicién de Carter y Petersen también cae
bajo nuestro contraejemplo. Hemos de recordar que en el suceso satisfactorio de
Cipriano se plantean seis mundos posibles cercanos en los que cinco soluciones son
acertadas y una no. Cipriano es afortunado en una gran mayoria de los mundos
posibles y no parece en principio que ninguna serie de mundos lejanos posibles pue-
dan salvar nuestra identificacién del caso como afortunado. Mds bien parece que
los mundos posibles lejanos podrian ayudar a identificar suerte epistémica en casos

8 Adam CARTER & Martin PETERSEN, «The Modal Account of Luck Revisited», Synthese,
194, 2016, pp. 2175-2184.

? Jennifer Lackey, «What is not Luck», Australian Journal of Philosophy, vol. 86, 2008,
pp- 255-267.

1 Adam CARTER & Martin PETERSEN, op. cit., p. 2181.
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limite donde algunos mundos posibles lejanos nos hagan cambiar nuestras intui-
ciones. Esto no es lo que sucede en el caso de Cipriano (ni tampoco, a mi juicio, en
el de Jennifer Lackey). Cipriano tendria que haber puesto su cognicién a funcionar
para que identificisemos el evento como no afortunado, pero no fue asi, sino que
eligié a Spinoza tirando un dado de seis caras. Ninguna serie de mundos posibles
lejanos puede cambiar el hecho de que en la mayoria de los mundos posibles cerca-
nos Cipriano acierta por cuestiéon de suerte.

Por todo esto, mi enfoque de la suerte epistémica no serd modal, sino que
se valorardn otras caracterizaciones.

APROXIMACION PROBABILISTICA A LA SUERTE EPISTEMICA

De la aproximacién probabilistica hay pocas caracterizaciones en episte-
mologia, aunque bastantes en otras ramas como la filosofia de la ciencia o en otras
disciplinas alejadas de la filosofia. Peter Baumann'' es uno de los pocos autores que
dan una definicién bajo estas caracteristicas dentro del campo de la filosofia, afir-
mando que un evento es afortunado solo cuando es altamente improbable que eso
suceda, pero valorando «improbable» como algo subjetivo. Asi pues, una defini-
cién de la suerte para Peter Baumann ha de valorar contextos, esto es, probabilida-
des condicionales. Si dentro de unos determinados estdndares, un evento concreto
sobrepasa una serie de limites (expresados de manera probabilistica), entonces ese
evento es afortunado. Por ejemplo, no tiene sentido para Baumann pensar sobre la
probabilidad de que haga un dia soleado en general, sino que hay que pensar si ese
dia soleado se va a dar en agosto en una de las preciosas playas de Cddiz o mds bien
en la lluviosa costa gallega un dia de otofo.

Otra aproximacién en este sentido la da Jests Navarro'?, mostrando una
caracterizacién probabilistica en términos de riesgo a través de su ejemplo de un
cirujano que tiene un 95% de posibilidades de que las operaciones que realiza sal-
gan bien (y un 5% de que el paciente muera). La idea es que si un paciente firma su
aceptacion para ser operado y desgraciadamente muere, el cirujano no deberia ren-
dir cuentas con la justicia, puesto que esa muerte del paciente se engloba dentro del
5% marcado y firmado. La familia, segtin Jests Navarro, no podria reclamar nada,
ni tampoco el cirujano habria cometido una falta ética, puesto que el paciente ha
sido, simplemente, victima de la mala suerte'.

Dicho esto, voy a plantear un contraejemplo a este tipo de acercamiento a
la suerte epistémica muy relacionado con la cuestién ética y la suerte. Voy a intentar

""" Peter BAUMANN, «No Luck with Knowledge? On a Dogma of Epistemology», Philoso-
phy and Phenomenical Research, vol. 89, n.° 3, 2014, pp. 523-551.

12 Jests NavaRRO, «Epistemic Luck and Epistemic Risk», en prensa.

1> Se debe destacar que Jests Navarro no se compromete con ninguna visién de la suerte
epistémica en su texto y que los ejemplos que expone son para mostrar la validez del giro del riesgo,
que veremos después.



mostrar cémo un paciente del cirujano anterior puede mantenerse dentro de unos
determinados limites probabilisticos y al mismo tiempo no ser victima de la mala
suerte, aunque aquello que le suceda sea muy improbable:

Cirujano con las manos de mantequilla

Supongamos que introducimos una cimara imperceptible dentro de la con-
sulta de este cirujano. Miramos cada una de sus operaciones en el plazo de un afo,
y descubrimos que han muerto el 4% de los pacientes que este cirujano ha operado.
No obstante, si miramos de manera cercana las grabaciones, nos damos cuenta de
que el cirujano ha operado de manera satisfactoria a todos los pacientes, y que ese
4% de los pacientes ha muerto por mala suerte excepto uno de ellos, que murié
porque al cirujano se le resbalé el bisturi de las manos y fue a parar al corazén del
paciente. Supongamos que el hecho de que un bisturi se resbale accidentalmente
de las manos no es algo que les podamos aceptar a nuestros cirujanos. Lo légico en
una situacion asi es que la familia del paciente fallecido, al ver el video, se enfadara
profundamente y decidiera demandar a este terrible cirujano que no sabe mantener
un bisturi entre sus manos mientras realiza una operacién a corazén abierto. No
ha sido, simplemente, una cuestion de suerte que el paciente haya muerto, sino una
falta de pericia de un cirujano al que no se le pueden tolerar este tipo de fallos, a
pesar de que el hecho haya sido improbable.

En este contraejemplo podemos ver entonces cémo la caracterizacién pro-
babilistica dada por Jesis Navarro no es adecuada para explicar algunos ejemplos
que no son suerte epistémica y cémo puede hacer, ademds, que algunos médicos
continten en sus trabajos cuando no deben hacerlo. De hecho, el contraejemplo del
cirujano con las manos de mantequilla también nos sirve para contraponernos a la
concepcién de Baumann, puesto que no podemos aceptar que un evento (la muerte
de un paciente) que sucede bajo unas determinadas caracteristicas condicionales (que
el cirujano sea un verdadero profesional, que las condiciones de la operacién sean
dptimas...) sea un evento fortuito cuando el cirujano ha cometido un error enorme
y que se supone que no debe cometer cuando estd operando a un paciente, a pesar
de que cumpla en el conjunto de sus operaciones con el porcentaje marcado para
las operaciones realizadas por los cirujanos. Es un evento, pues, que, a pesar de ser
improbable, no podemos decir de él que haya sido mala suerte, sino que afirmamos
que ha sido una falta de pericia grave del cirujano, al que deberfamos poder procesar
por ello, pues es algo que no se les debe permitir a los cirujanos. Es por esto que una
definicién probabilistica no es adecuada para enfrentarnos a la suerte epistémica.

LA SUERTE EPISTEMICA COMO CARENCIA DE CONTROL

En este punto, hemos de considerar una tercera caracterizacién que define
la suerte como carencia de control del agente con respecto a una serie de eventos.
Bajo este tipo de aproximaciones podemos colocar a Fernando Broncano-Berrocal

[l
o
X
O
N
<
<
<
<

]
<C
=
o



26

o)
O

STA LAGUNA, 48; 2021, PP. 19-3

C

)
!

R

como uno de los autores que han defendido una nocién de suerte epistémica de estas
caracteristicas. El autor afirma que «un evento E es afortunado para S si y solo si E
ocurre y S estd en riesgo con respecto de E. S estd en riesgo con respecto de E si y
solo si (1) S tiene un interés N, (11) si E ocurriese, habria algtin efecto objetivamente
positivo o negativo sobre N, y (111) S tiene una carencia de control sobre E. La condi-
cién (111) debe ser entendida como sigue: S tiene carencia de control sobre E si y solo
si tiene carencia de control efectiva o carencia de control monitoreada, o ambas»'“.
El control efectivo de A sobre B se da cuando:

(1) es un objetivo de A que B esté en un cierto estado S,
(1) A estd en disposicién de llevaraB a S,
(1) B estd en S por la disposicién de A de llevara B a S.

Por otro lado, el control monitoreado de A sobre B se da cuando se cumple
con dos componentes:

(1) A registre informacién sobre B (esta es la informacién epistémica o componente
informacional del monitoreo) y

(1) que lainformacién que A registra sobre B permita a A iniciar, parar o continuar
alguna accién que contribuya a un objetivo relevante®.

Por ejemplo, conducir un coche es algo que se incluye dentro del control
efectivo, mientras que un médico que comprueba si un paciente estd bien después
de una caida tiene un control monitoreado.

Hemos de fijarnos en que esta posicién salva los contraejemplos explicita-
dos anteriormente. Cipriano ha tenido suerte en su eleccién dentro del concurso
porque no tenia ningtin control sobre su respuesta (de hecho la decidié tirando un
dado de seis caras). Ademds, el cirujano con las manos de mantequilla no ha tenido
mala suerte en su operacién, puesto que se considera que un cirujano debe tener un
control explicitado en forma de un pulso firme y una sujecién del bisturi adecuada
(son habilidades que un cirujano debe tener para que se le dé la posibilidad de ejer-
cer como cirujano, esto es, para ser un verdadero cirujano). Una concepcién como
esta también es capaz de explicar algunos contracjemplos que se le han hecho a la
concepcion de la carencia de control por parte de Jennifer Lackey', como es el caso
de la trabajadora de demolicién. En este ejemplo, Ramona va a pulsar un botén que
hard explotar un almacén abandonado. Sin embargo, Ramona no sabe que un ratén
ha roto el circuito horas antes, y pulsa el botén al mismo tiempo que otro trabaja-
dor se apoya fortuitamente en la parte destrozada por el ratén y una parte metdlica

4 Fernando BRoncanNo-BERRROCAL, «Luck as Risk and Lack of Control Account of Lucky,
Metaphilosophy, vol. 46, n.° 1, 2015, pp. 1-25.
5 Jbid., p. 18.

' Jennifer LACKEY, 0p. cit.



de su chaqueta permite que la demolicién se lleve a cabo. El evento es identificado
como por cuestion de suerte, pero no dirfamos que Ramona no es responsable de la
explosion. La idea que permite salvar este contraejemplo es que, aunque Ramona si
tiene un control efectivo sobre la explosién, no tiene el control monitoreado, y en
algunas ocasiones es necesario tener ambos tipos de control.

Es notable también que una concepcién asi tiene algunas ventajas tedricas
sobre las otras concepciones en relacién con las dos intuiciones que nombraba en la
introduccioén, puesto que el control sobre algo supone ya una cierta habilidad. Cen-
trarse a la hora de atribuir suerte epistémica en el agente y en su control efectivo o de
monitoreo sobre una determinada serie de cosas nos permite pensar que tener con-
trol sobre algo implica una cierta manera de desenvolver una habilidad cognitiva de
algtn tipo, lo que ciertamente da mejores disposiciones a la hora de relacionar las
dos intuiciones maestras de la epistemologia. De este modo, el médico que tiene con-
trol sobre un paciente lo tiene precisamente por el desempefio de una serie de habi-
lidades que el médico tiene (conocimientos sobre medicina). Algo parecido pasa con
conducir un coche, y es que también en el control sobre la conduccién de un coche
se ponen de manifiesto habilidades de algtin tipo (habilidades de conduccién y todo
lo que ellas implican). Si tengo control sobre geografia y sé que la capital de Oman
es Mascate es porque tengo una habilidad epistémica relacionada con la geografia.
Bésicamente, parece que tener control sobre algo que envuelva algin tipo de cogni-
cién implica el desempefio de alguna habilidad. Si esto es asi, la manera de relacionar
la intuicién antisuerte y la intuicién de la habilidad es muy clara y encaja muy bien.

SUERTE COMO RIESGO

Algtin autor contempordneo como Jests Navarro'” muestra c6mo la nocién
de riesgo es mds explicativa, mds parsimoniosa, mds precisa, mds directiva y mds
sistemdtica que la nocién de suerte. Lo cierto es que la nocién de riesgo es también
ttil para evitar una actitud neurética hacia el conocimiento. Esta neurosis queda
representada en el momento en el que yo necesito comprobar constantemente mis
creencias para saber si son verdaderas y si lo que tengo en la cabeza constituye cono-
cimiento. Por ejemplo, si digo a mi amigo que aquello por lo que me estd pregun-
tando no lo tengo ahora en la cabeza, sino que he de esperar a llegar a casa para
mirarlo en mi cuaderno, y que después le podré responder, no debo tener miedo por
si mi cuaderno va a ser destruido por mi perro en el tiempo que voy a tardar en lle-
gar a casa, ni tampoco adelantar mi marcha, ni nada que se le pueda parecer, sino
simplemente asumir de manera implicita que hay un riesgo (muy minimo) de que
eso suceda. En este trabajo vamos a asumir el giro del riesgo planteado por Jests
Navarro, aunque, como veremos, no de la misma manera que éL.

17 Jestis NavARRO, «Luck and risk: How to tell them apart», Mezaphilosophy, vol. 50, n.° 1-2,
2019, pp. 63-75; y Jesis Navarro, «Epistemic Luck and Epistemic Risk».
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El giro del riesgo se ha dado también en otros autores como Duncan Prit-
chard®®, quien considera que los portadores principales de la suerte (riesgo) episté-
mica son los eventos, entendidos estos como el paso de un estado de cosas a otro
del mundo. Esta posicién implica para Pritchard que, aunque hablar de riesgo tiene
algunos beneficios epistémicos”, en realidad la suerte y el riesgo son movimientos
similares solo que vistos desde situaciones temporales distintas. Para Pritchard el
hecho de que alguien se salve en una situacién muy peligrosa con una avioneta en
mal estado puede ser considerado como suerte cuando ya se estd en tierra (pues no
se ha muerto) o como riesgo antes de subirse (hay un gran riesgo de morir). En el
ejemplo de la avioneta, se da la suerte porque habia muchos mundos posibles cerca-
nos en los que el agente que subia moria, y se da el riesgo porque antes de subir, hay
muchos mundos posibles cercanos en los que se muere. Ambas explicaciones son la
misma, pero desde momentos temporales distintos.

Para Jestis Navarro® la cosa es distinta, pues los portadores primarios de
suerte no son los eventos, sino los sucesos, que se definen como un estado de cosas
del mundo. De este modo, el juicio del riesgo epistémico se entiende como comple-
tamente distinto del juicio de la suerte epistémica. Desde un suceso determinado
es como se considera cémo de afortunado o relacionado con el riesgo ha sido un
determinado suceso y no desde el evento mismo.

Mi posicién aqui va a aceptar el giro del riesgo, pero lo va a aceptar con-
siderando que los portadores primarios de suerte epistémica no son los sucesos ni
tampoco los eventos, sino los agentes en un sentido similar al de Fernando Bron-
cano-Berrocal, quien afirma que «cualquier evento significativo que es cuestién de
suerte es un evento con respecto del cual el agente estd en riesgo»”'. Considerar al
agente como el portador principal del riesgo epistémico no es baladi, pues es una
condicién fundamental que permite entender de manera adecuada el funciona-
miento de la teorfa de la suerte epistémica como carencia de control. Ademds, esta
posicién nos permite explicar ejemplos como el siguiente:

Pandemia global

Considérese que una pandemia global con un indice de mortalidad muy
alto se extiende por la Tierra. Se sabe que si una persona tiene mds de 60 anos, su
muerte es segura, pero si tiene menos de 60 puede salvarse. Dos personas, una de
mds de 60 anos (S1) y una de menos de 60 afos (S2), tratan de huir del virus y se

'® Duncan PRITCHARD, «Risk», Metaphilosophy, vol. 46, n.° 3, 2015, pp. 436-461; y Dun-
can PRITCHARD, «Epistemic Risk», Journal of Philosophy, vol. 113, n.° 11, 2016, pp. 550-571.

! Duncan PRITCHARD, «Anti-risk epistemology and negative epistemic dependence», Syn-
these, 2017, https://doi.org/10.1007511229-017-1586-6.

20 Jests Navarro, «Epistemic Luck and Epistemic Risko.

2 Fernando BRoNCANO-BERROCAL, 0p. cit., p. 21.
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encierran en una casa. Si el virus llegase a la casa donde estdn encerrados S1 y S2,
S1 morirfa, pero S2 no.

Creo que es razonable pensar que S1 tiene mds riesgo que S2 ante el mismo
suceso (estado de cosas del mundo) y también ante el mismo evento (cambio de
un estado de cosas a otro). Ademds de que personas distintas pueden tener distinto
riesgo ante el mismo suceso o evento, aceptar que los portadores primarios de suerte
y riesgo epistémico (o no epistémico) son los agentes nos da también pardmetros que
nos permiten guiar de una manera mds correcta nuestras acciones, puesto que desde
perspectivas que centran la suerte y el riesgo en sucesos y eventos no podemos ser
efectivos a la hora de dar apoyo a un determinado sector de la sociedad (los mayo-
res de 60 afios) antes que a otros (los menores de 60 anos) si llegase una pandemia
real como la de mi ejemplo. Pienso que considerar como portadores primarios de la
suerte y el riesgo a los agentes nos da ventajas también en este sentido.

UN PROBLEMA A RESOLVER EN LA TEORfA DE LA SUERTE EPISTEMICA COMO CARENCIA
DE CONTROL

Ahora si, podemos entender de una manera mds acertada la posicién que
explica la suerte epistémica como carencia de control. No obstante, la definicién
de Broncano-Berrocal de suerte epistémica, aunque extensa, no logra captar como
carentes de suerte algunos ejemplos que lo son de manera evidente. Problemas rela-
cionados con el que voy a tratar aqui se han dado ya de manera parecida por parte
de Jennifer Lackey?, quien afirmaba que, ademds de los problemas que ya soluciona
la definicién de Broncano-Berrocal, habia otros. Afirma que cuando ella lleva a su
hija Isabella al colegio, su marido tiene interés en que su hija llegue sana y salva
alli, y carece de control con respecto a ello, pero que el hecho de que llegue sana al
colegio no implica que haya sido por una cuestién de suerte. En este mismo sentido
podemos plantear un caso similar:

Eva en el AVE

Considérese que Eva ha de viajar de Granada a Madrid y toma el AVE. Eva
no es maquinista ni tampoco entiende nada de trenes. Eva, por lo tanto, no tiene
control efectivo sobre el tren, ni tampoco estd monitoreando al tren. Sin embargo,
llega de manera satisfactoria al destino.

;Consideramos que Eva ha tenido suerte en llegar con vida a Madrid? Lo
cierto es que no lo parece. Si considerdramos que Eva ha tenido suerte en tomar el
tren y llegar con vida a Madrid, la gente no cogeria trenes, porque sentirian que
estdn en riesgo y que es una cuestion de azar (que estd fuera de su control) el hecho

22 Jennifer LACKEY, gp. cit.
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de llegar con vida o no al destino. Pero lo cierto es que RENFE es una empresa fia-
ble cuyos productos son consumidos habitualmente.
Un ejemplo parecido, pero aplicado a la epistemologia, es el siguiente:

Claudia y la capital de Ruanda

Claudia es una estudiante de 4.° de la ESO que tiene algunos problemas
para identificar capitales del mundo. Se sabe todas las capitales de Europa pero no
conoce ninguna de Africa. Cada vez que duda sobre cudl es la capital de Ruanda
pregunta a su profesora de geografia, a quien considera una informadora fiable en
lo que a capitales del mundo se refiere, aunque no es capaz de tener control efectivo
ni monitoreado sobre el hecho de que la capital de Ruanda es Kigali.

Parece que hay entonces un problema en la caracterizacién de la suerte como
carencia de control, porque no es suerte que Claudia sepa que la capital de Ruanda
es Kigali, ni tampoco es cuestién de suerte que Eva haya llegado con vida a Madrid.
Siguiendo esto, no ha sido cuestién de suerte para el marido de Jennifer Lackey que
su hija Isabella haya llegado satisfactoriamente al colegio. Parece que la definicién
aportada por Broncano-Berrocal presenta algunos problemas, lo cuales se intenta-
rdn solucionar en el apartado siguiente.

2. LA CARENCIA DE CONTROL COMO JUSTIFICADOR EXTERNISTA

Otro debate habitual dentro de la epistemologia contempordnea es sobre
las posturas internistas y externistas. La cuestién se centra en dos elementos de la
epistemologia: el conocimiento y la justificacién. De este modo, se puede hablar de
externismo o internismo en funcién de si pensamos que la base del conocimiento o
los justificadores para sostener una creencia son externos o internos.

La estrategia que se va a seguir aqui es considerar la carencia de control como
un justificador para una determinada creencia. De modo que podremos aplicar la
teorfa actual de la epistemologia sobre externismo a la nocién de suerte epistémica
caracterizada antes y poder asi solucionar algunos de los problemas de la definicién
de Broncano-Berrocal.

DEFINICION DE JUSTIFICADOR

La primera caracterizacion sobre los justificadores fue dada por William
Alston®, quien definié la nocién de justificador como todo aquello que afecta a la
justificacién de una creencia positiva o negativamente. Otras nociones algo mds trilla-

# William P. ALsTON, «Internalism and Externalism in Epistemology», Philosophical Topics,
vol. 14, n.° 1, 1986, pp. 179-221.



das han sido expuestas en la literatura posterior por figuras como Alvin Goldman®,
quien afirmaba que un justificador de cualquier creencia o actitud doxdstica es una
condicién, propiedad o estado de hechos que es positiva o negativamente relevante
para el estatus justificacional de esa determinada actitud o creencia. La nocién de
Goldman de relevancia para la creencia o actitud doxdstica no es simplemente cau-
sal, sino que ha de entenderse como relevante a nivel explicativo. Algo seria rele-
vante, por tanto, si ayuda a explicar por qué alguien tiene un determinado estatus
justificacional o por qué ese estatus justificacional es el que es. En su terminologia,
y en alguna posterior, estos justificadores han pasado a llamarse también factores-J.

En funcién de lo dicho en el apartado anterior, podemos decir que una per-
sona tiene suerte epistémica siempre y cuando haya tenido una carencia de control
en aquello que hace. Del mismo modo, esa persona estd en riesgo con respecto a algo
para lo que tiene también una carencia de control muy alta (o simplemente una que
no estemos dispuestos a admitir) con respecto a una determinada accién. Lo con-
trario a tener una carencia de control es tener una tenencia de control, algo que se
da cuando nuestras accién y creencias estin claramente controladas por nosotros.
El conocimiento es incompatible con la suerte epistémica de modo que el conoci-
miento ha de buscar tenencia de control en sus creencias y acciones.

Es en este sentido como se debe entender la tenencia o carencia de control.
Segtin lo expresado por Goldman, un justificador ha de tener relevancia explica-
tiva para el estatus justificacional de la creencia. En tanto que se puede explicar por
qué alguien estd o no estd justificado con respecto a una determinada creencia en
funcién de si ha tenido una carencia o tenencia de control con respecto a esa deter-
minada creencia, podemos afirmar que realmente la tenencia o carencia de control
es un justificador (o un factor-J). Una persona puede tener en muy poca estima el
estatus justificacional de otra que forma sus creencias a través de métodos para los
que no tiene ningun control (tirando un dado para tomar decisiones en su dia a
dia). O al contrario, se le puede dar un gran crédito al estatus justificacional de una
persona que se forma una creencia sobre que el drbol que estd mirando es un man-
zano con una base muy fuerte en sus conocimientos de botdnica (lo que supone una
gran tenencia de control).

Por tanto, la tenencia o carencia de control con respecto a creencias o actitu-
des es algo que puede ficilmente contar como un justificador para nuestras creencias,
en tanto que es relevante para el estatus justificacional de un determinado agente con
respecto a un determinado contenido. Esto nos va a permitir aplicar nuestra nocién
de suerte epistémica al debate en torno al internismo y el externismo.

24 Alvin GoLDMAN, «Internalism, Externalism, and the Architecture of Justification», 7he

Journal of Philosophy, vol. cvi, n.° 6, 2009, p. 311.
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EL DEBATE INTERNISMO VERSUS EXTERNISMO

Habitualmente, el internismo habia considerado que una persona solo estaba
justificada en creer que p si y solo si podia tener acceso por reflexién a una serie de
justificadores para esa determinada creencia p (en su version mds débil). No obs-
tante, algunos de los problemas que esta caracterizacién acarrea relacionados, por
ejemplo, con la toma de decisiones rdpidas en momentos de mucha tensién (aterri-
zaje forzoso y satisfactorio de un avién) hacen que la propuesta internista tenga que
ser modificada®.

La modificacién se ha dado en muchas ocasiones a través del mentalismo,
o sea, a través de la idea de que la justificacién de una creencia se basa en alguno de
los estados mentales (conscientes o inconscientes) que el agente que tiene la creen-
cia posee. También la modificacién se ha realizado por la vertiente deontoldgica,
afirmando que estar justificado en creer p es tener permiso para creer p, mientras
que no estar justificado es no tener permiso. De esta posicién se derivan algunas
obligaciones y responsabilidades a la hora de creer o no creer p, por lo que se presu-
pone que tienen acceso a sus justificadores para evaluar si deben o no deben tener
su creencia p, siendo este el punto internista de la posicién deontolégica. Estas
dos posturas hacen depender la justificacién, en resumen, de que el agente tenga o
pueda tener acceso a sus estados mentales o disposiciones, con el fin de justificar
una determinada creencia.

Otros autores han defendido la existencia de justificadores externos al pro-
pio agente, a pesar de que la posicién predominante a lo largo de la epistemologia
ha sido la internista (algo que ha cambiado en estos tltimos afios). En general, una
posicién de estas caracteristicas es exitosa con el mero hecho de que exista algtin jus-
tificador externo, negando asi el mentalismo o la actitud deontolégica (y negando,
en definitiva, que todos los justificadores para una determinada creencia deban bus-
carse en disposiciones internas del propio individuo). Goldman* expone el modo
de accién habitual del internismo para criticar la via deontolégica:

1. Primero se da una guia deontolégica de la concepcién de la justificacién.

2. Después se da una restriccién de los determinadores de la justificacién, afir-
mando que todos deben ser accesibles o conocidos por el agente epistémico.

3. Por dltimo, se postula que la accesibilidad o el conocimiento solo se da a través
de factores internos.

Sin embargo, Goldman afirma que ninguna de las restricciones que da un
internista son aceptables, de modo que tanto la versién fuerte del internismo como

» George Paprras, «Internalist vs. Externalist Conceptions of Epistemic Justification»,
Stanford Encyclopedia of Philosophy, 2014, https://plato.stanford.edu/entries/justep-intext/. [Consul-
tado el 17 de abril de 2020].

%6 Alvin GoLpMmaN, «Internalism Exposed», The Journal of Philosophy, vol. 96, n.° 6, 1999,
pp. 271-293.



https://plato.stanford.edu/entries/justep-intext/

la version débil deben ser abandonadas. La versién fuerte afirma que solo hechos
concernientes a estados conscientes de un agente en un momento t son justificado-
res de la creencia del agente en t. Esta versién no se sostiene debido a la memoria
profunda, que muestra cémo no debemos ser siempre conscientes de nuestros jus-
tificadores ya que hay cosas que hemos podido aprender hace mucho tiempo pero
de las que no somos conscientes ahora, aunque se quedan grabadas en nosotros. La
versién débil, que afirma que solo hechos conscientes y/o estados mentales almace-
nados en un momento t son justificadores de la creencia del agente en t, es anulada
a través del problema de la evidencia olvidada, puesto que no dirfamos que alguien
que se ha aprendido todas las capitales del mundo mirando en un atlas de geogra-
fia, pero que en un momento determinado olvida que ha mirado dichas capitales en
el atlas, no estd justificado en creer que Antananarivo es la capital de Madagascar.

Por otro lado, Srinivasan (2018)*” ha senalado c6mo algunos de los ejemplos
paradigmdticos contra el externismo pueden ser reformulados como contraejemplos
al internismo. Ademds, segtin la autora, el internismo explica peor casos donde hay
una mala ideologia. Esto se muestra claramente en ejemplos como el de la cena racista
donde una chica drabe (Nour) es invitada por su amigo blanco e inglés a cenar a su
casa. En la comida todo parece transcurrir con normalidad, pero cuando Nour se
va de casa tiene una extrana sensacién de que el padre de su amigo es racista. Ella
no puede explicar por qué lo cree, no puede dar ninguna justificacion para su creen-
cia, simplemente siente que lo ha sido. De hecho, el padre de su amigo es racista, y
piensa que las personas drabes son inferiores a las personas no drabes.

Lo tnico que podemos decir, segtin Srinivasan, para mostrar por qué Nour
se ha dado cuenta de que el padre de su amigo es racista, es que tiene una sensibi-
lidad especial hacia el racismo, algo que le permite captar en la mayoria de las oca-
siones en las que alguien es racista que eso es racismo. ;Dirfamos que la creencia de
Nour estd justificada? Srinivasan cree que lo harfamos y apela a un justificador: no
ha sido cuestién de suerte que Nour capte el racismo. Esto significa, siguiendo a este
trabajo, que Nour tiene control sobre su creencia de que el padre de su amigo es un
racista porque no ha formado su creencia a través de algo azaroso, sino a través de
su especial y acertada sensibilidad hacia el racismo.

Debido a consideraciones como estas creo posible que un justificador sea
externo. El internismo, como se ve en Goldman, da problemas cuando aporta sus
restricciones, ademds de no ser capaz de explicar casos en los que hay involucrada
mala ideologia (como el caso de Nour y la cena racista) o simplemente casos donde
la toma de decisiones ha de ser rdpida y no mediada por reflexién (como en un ate-
rrizaje forzoso). En definitiva, creo haber referido a suficientes razones como para
defender que mi enfoque metodoldgico sea externista, que considera (habitualmente)
como justificada una creencia que se obtiene a través de un determinado método
fiable, esto es, que da resultados correctos de manera habitual.

%" Amia SRINIVASAN, «Radical Externalism», en prensa, 2018, https://philpapers.org/go.pl?i-
d=SRIRE&uaid=SRIREvI.
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LA CARENCIA DE CONTROL COMO JUSTIFICADOR EXTERNISTAY UNA AMPLIACION DE
LA SUERTE EPISTEMICA COMO CARENCIA DE CONTROL

Partiendo de que la tenencia y carencia de control es un justificador, y de
que los justificadores pueden ser externos al agente, ;cémo seria una carencia de
control externista?

En la caracterizacién de Broncano-Berrocal?®, como hemos visto anterior-
mente, «A tiene control efectivo sobre B si y solo si (i) es un objetivo de A que B esté
en un cierto estado S, (ii) A estd en disposicién de llevara B a S, y (iii) B estd en S
por la disposicion de A de llevar a B a S», siendo un caso paradigmdtico el de un
conductor de coche que lleva su vehiculo hasta una determinada posicién distinta
a la que estaba en un inicio. Ademds, en el control monitoreado «A tiene control
sobre B si y solo si A monitorea a B. Monitorear tiene 2 componentes. Cuando A
monitorea a B, A registra informacién sobre B. Esta es la informacién epistémica o
componente informacional del monitoreo. Ademds, la informacién que A registra
sobre B permite a A iniciar, parar o continuar alguna accién que contribuya a un
objetivo relevante»”, siendo un caso paradigmadtico el de un médico que da trata-
miento a un paciente enfermo y sobre el que tiene capacidad de aplicarle un trata-
miento cuando sea necesario.

Pienso que es posible entonces dar una nueva opcién de control que no estd
planteada por Broncano-Berrocal y que tiene un marcado cariz externista. Este
nuevo control tendria una forma como esta: A también tendria control sobre B
para dejarlo en una posicién S si A dejaa B en S a través de un mecanismo confia-
ble (entendiendo confiable como dando resultados adecuados de manera repetida).
A no dejaa B en S a través de su propia e interna condicidn, sino que deja que un
mecanismo externo a si mismo coloque a B en S. Esto significa, en nuestro ejemplo
del tren, que Eva no ha tenido suerte en llegar con vida a Madrid, sino que tenia un
determinado control externista al dejar que el propio tren la llevase a Madrid con-
fiando en toda la infraestructura fiable de RENFE (maquinista, encargados de las
vias...). Del mismo modo, en el ejemplo de Lackey, tampoco su marido ha tenido
suerte en que su hija Isabella llegase con vida al colegio, porque un modo de tener
control sobre algo es tener un método confiable. Del mismo modo, Claudia tiene
control sobre su conocimiento de que la capital de Ruanda es Kigali en la medida en
que preguntarle a su profesora es un método fiable para saber la capital de Ruanda.
Claudia no tiene ningtn justificador interno (estado mental, actitud doxdstica...),
sino solo justificadores externos como su profesora de geografia, que es un meca-
nismo confiable a la hora de consultar las capitales de los distintos paises de Africa.

Este es el modo como se soluciona el problema planteado en el apartado
anterior. Asi pues, no puede ser considerado una cuestién de suerte el que alguien
obtenga una creencia utilizando un método confiable que acierta en una gran mayoria

8 Fernando BRONCANO-BERROCAL, 0p. cit., p. 18.
Y Ihid., pp. 18-19.



de las ocasiones. El hecho de saber recurrir a esos determinados métodos confiables
implica tener también una buena habilidad justificadora, ademds de un determi-
nado conocimiento practico.

APLICACION DE LA NUEVA CARACTERIZACION A LA GENEALOGIA DE LA SUERTE

Amia Srinivasan®® ha tratado el problema del escepticismo genealdgico rela-
ciondndolo con la suerte epistémica. El escepticismo genealdgico se basa en afirmar
que todos nuestros compromisos epistémicos son contingentes en el sentido en que
podrian haber sido de cualquier otra manera si nosotros hubiésemos tenido otra
cultura, otro lenguaje, otra educacién, etcétera. Supongamos, como nos propone
Srinivasan, que la gente que comulga con una filosofia oriental piensa que Jones,
en el caso de Gettier, si conoce, mientras que la gente que comulga con la filosofia
occidental no. ;Significa esto que mi creencia de que Jones no conoce no estd justi-
ficada? ;Y si a todos mis compromisos filoséficos les pasase lo mismo? Este tipo de
preguntas son parte de lo que Srinivasan llama ansiedad genealdgica, que solo puede
eliminarse solucionando el problema del escepticismo genealdgico.

Todos los argumentos para el escepticismo genealégico (insensitividad,
relevancia explicativa, coincidencia e improbabilidad evidencial) se contradicen a
si mismos, incluido el mejor de ellos (falta de fiabilidad)*, que afirma que no hay
evidencia de que nuestros juicios sean seguros, o sea, que estos podrian haber sido
ficilmente de otra manera si seguimos un procedimiento similar. En cualquier caso,
el escepticismo parece que sigue vivo aunque se contradiga a sf mismo, y prueba de
ello es la ansiedad que nos asalta con respecto a nuestras genealogfas. Es por ello que
Srinivasan piensa que debemos poner un suelo firme en el que pisar: el ser benefi-
ciarios de una suerte genealdgica. Es cierto que hay otras posibles soluciones (anti-
rrealismo con respecto a las verdades filoséficas o un cambio radical de la nocién de
creencia) que plantea la propia Srinivasan, pero la mencidn a la suerte genealégica
es algo que entra de golpe dentro del trabajo aqui presentado.

Ser beneficiarios de suerte epistémica pretende solucionar el problema de la
indiferencia aletheica, basada en la afirmacién de que nuestras creencias son produ-
cidas por un mecanismo causal del que no tenemos razén independiente para creer
que producird verdades sobre problemas relevantes. Esta tltima idea es el funda-
mento de todo escepticismo genealdgico y oponerse a ella es una de las estrategias
existentes para negarlo. Srinivasan, en vez de seguir esta via, preﬁere sostener que
somos beneficiarios de una determinada suerte genealdgica, que nos permite afir-
mar que, simplemente, y de manera completamente casual, nuestros juicios filos6-

3 Amia SRINIVASAN, «The Archimedean Urge», Philosophical Perspectives, n.° 29, 2015,
pp- 325-362; y Amia SRINIVASAN, «Genealogy, Epistemology and Worldmakingy, Aristotelian Society,
vol. cxIx, parte 2, 2019, pp. 127-156.

3 V. Amia SRIN1VASAN, «The Archimedean Urge».
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ficos contactan con las verdades filoséficas. Dicho de otro modo, ser beneficiario
de suerte genealdgica implica aceptar que nuestra genealogia es la correcta en con-
traposicion con otro tipo de genealogias. Los procedimientos a través de los cuales
una persona se forma una creencia no son seguros, y si esa persona hubiese nacido
en un lugar diferente al lugar en el que nacid, no tendria las mismas creencias. Asi,
la creencia de que estoy en mi habitacién es justificada a través de mis percepcio-
nes sensoriales, pero esto serd verdadero unicamente porque no soy un cerebro en
una cubeta (debido a una cuestién de suerte). Nuestras creencias podrian haber sido
facilmente creencias falsas debido a un cambio en nuestra genealogia, pero es cues-
tion de suerte que no haya sido asi.

No obstante, para Srinivasan, eso no quiere decir que mis creencias genea-
l6gicas no sean verdadero conocimiento ni tampoco que todas sean igual de vilidas.
Hay, en ocasiones, modos de comparar entre dos genealogias diferentes, a través
de diversos métodos que pueden demostrar que una genealogia es mejor que otra.
Por ejemplo, la medicina de los humores, que se mantuvo desde Hipdcrates hasta el
siglo xv111, fue una teoria sustentada por una determinada genealogia, mientras que
la medicina contempordnea mantiene otra. Supongamos que en la época de Hipé-
crates un infarto se trataba realizando un sangrado, mientras que en la actualidad
hay otra serie de mecanismos informatizados, que permiten que la persona infartada
reciba otro tratamiento mds efectivo. Tenemos mecanismos para decidir entre ambas
genealogias, y podemos saber que la actual es mejor que la de Hipédcrates puesto
que es mds efectiva a la hora de tratar a enfermos. Si yo hubiese nacido en la Grecia
Cldsica y fuese médico, trataria los infartos a través de sangrados, pero no es asi por
una cuestién de suerte. Sin embargo, tengo argumentos alternativos a la apelacién a
mi genealogia que me permiten saber que es mejor que la de Hipdcrates, y eso ya no
es una cuestién de suerte (porque tengo control, y por tanto justificacion sobre mis
creencias). Yo no tengo las creencias que tengo con respecto a la genealogia médica
de una manera arbitraria, sino que soy capaz de argumentar que mi genealogia es
mejor porque da mejores resultados (mayor esperanza de vida, procedimientos mds
racionales en base al conocimiento disponible en otras esferas...) que la hipocritica
de manera continuada. No tengo, por lo tanto, un control monitoreado o efectivo
sobre mi genealogia, sino uno externista, en tanto que confio en los habituales bue-
nos resultados que mi genealogfa produce con respecto a otras y eso hace que mis
creencias puedan constituir conocimiento.

No obstante, hay casos en los que no se puede ir mds alld de nuestra pro-
pia genealogia, casos en los que no hay criterios intermedios que permitan una
comparativa entre dos genealogfas. Un caso evidente es el de los dogmas. No hay,
en principio, motivos para que una persona cristiana intente convencer a una per-
sona musulmana de que su genealogia es mejor. No pueden apelar a nada mds que
a la propia genealogia, puesto que sus posicionamientos religiosos se basan en una
cuestion de fe y ninguna de las dos genealogias, tomadas en si mismas, da mejores
soluciones de manera continuada. En casos como este, las personas no tienen ver-
dadero control (en ninguna de sus tres formas) sobre sus creencias, y en el caso en
el que sus creencias fuesen verdaderas, no constituirian conocimiento, puesto que
hay en juego una determinada suerte epistémica. Si en casos como el anterior, el



proceso de formacién de la creencia se basa solo en la genealogia recibida (y no en
algtin tipo adicional de control externista), entonces la creencia no estd justificada.

Un tema que Srinivasan relaciona con este es el de las genealogfas criticas,
que pueden ayudar a entender cémo se puede construir mundo y hacer politica
desde la filosofia. Srinivasan®” afirmard que la genealogia de la moral nietzscheana
no es solamente una revision histérica que muestra que el sistema moral cristiano
de la filosofia occidental es algo engafioso porque depende, por ejemplo, de la moral
del amo y el esclavo que vamos acarreando desde hace mucho tiempo. No mues-
tra por tanto Nietzsche que la moral cristiana sea falsa en un sentido proposicional,
sino que emprende la tarea de construir un nuevo mundo, una nueva moral que,
justificada de manera externista, es mejor que la genealogia anterior. Catherine A.
MacKinnon* también realiza a juicio de Srinivasan una tarea parecida, puesto que
confronta dos tipos de genealogias de las mujeres. La construccién del nuevo mundo
se da entonces en el abandono de la construccién de las mujeres a través del hombre
para construir a las mujeres desde si mismas, algo que daria mejores resultados para
el bienestar de las mujeres y que conformaria, en un sentido también externista, un
sistema mejor que el patriarcal.

Por lo tanto, nuestra tercera via de control puede explicar cémo (en linea
con Srinivasan), a pesar de que nuestras creencias genealdgicas podrian haber sido
otras, no podemos decir que no constituyan conocimiento. Podemos pensar que
somos beneficiarios de una determinada suerte genealdgica a pesar de que en ocasio-
nes tengamos mecanismos que nos permitan estar justificados con respecto a nues-
tra genealogia®. Estos mecanismos que permiten la justificacién genealdgica son
en muchas ocasiones mecanismos externistas sobre los que tenemos control, puesto
que dan mejores resultados (en algtin sentido) que otros. Nuestra justificacién, por
lo tanto, no es meramente genealdgica y evita la suerte epistémica a través de nues-
tro tercer tipo de control. Es por lo tanto aqui donde nuestra reformulacién de la
suerte epistémica como carencia de control y su vertiente externista arroja luz en
otros campos de la filosofia y la epistemologia.

CONCLUSION

En la primera parte se ha demostrado que la visién modal y la probabilistica
son peores aproximaciones a la suerte epistémica, puesto que no son capaces de expli-
car algunos contraejemplos importantes. Por ello, se ha elegido una aproximacién
a la suerte epistémica como carencia de control, que permite, ademds, relacionar de
manera mds evidente las dos intuiciones de la epistemologia. Ademds, esta aproxi-

32 Amia SRINIVASAN, «Genealogy, Epistemology and Worldmakingy.

33 V. Catharine A. MacKiNNON, «Feminism, Marxism, Method, and the State: Toward
Feminist Jurisprudence», Signs, 8, 4, 1983, pp. 635-658.

3% Prueba de esto es que podemos luchar contra nuestras propias genealogias, como los
hombres que intentan deconstruir su educacién basada en el machismo.
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macién se ha entendido como formando parte del giro del riesgo, aunque conside-
rando que los portadores principales del riesgo son los agentes, de modo que cualquier
evento afortunado puede ser considerado algo para lo cual el agente estd en riesgo.

No obstante, esta aproximacién también presentaba un problema, que ha
sido solucionado en el apartado siguiente, permitiendo otro tipo distinto de control
al entender la carencia de control como un justificador y adoptando una posicién
metodolégica externista. Esta reformulacién de la nocién inicial dada por Bronca-
no-Berrocal no solo tiene la ventaja de salvar algunos contraejemplos, sino que tiene
capacidad explicativa, como se ha visto en su aplicacién a la genealogia de la suerte.
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LEYES DE CRUCE EN SPINOZA.
BELLEZA, LOGICA Y NATURALEZA

Sara Reyes Vera
Universidad de La Laguna
sarareyes.rpf.ull@gmail.com

RESUMEN

Andlisis del concepto de belleza como acto desde la produccién de la naturaleza y sus leyes
de cruce bajo la férmula Deus sive X a partir de Deus sive Natura. Esto guifa el estudio
sobre las relaciones entre lo uno y sus representaciones maltiples y sus conexiones lgicas. La
ignorancia y lo imposible estdn en este desarrollo para conocer la potencia divina y genuina
de las infinitas causas para la singularidad humana. Se propone la belleza como verbo y no
como adjetivo donde el par belleza/deformidad expresa forma/no-forma.

ParaBrAs cLAVE: belleza, Dios, Naturaleza, ignorancia, leyes, imposible, 16gica, forma,
deforme.

LAWS OF CROSSING IN SPINOZA.
BEAUTY, LOGIC AND NATURE

ABSTRACT

An analysis of the concept of beauty as an act of Nature’s production and its laws of crossing,
under the formula Deus sive X from Deus sive Natura. This guides a study on relationships
between oneness and its multiple representations and logic connections. Ignorance and the
impossible are in this development to understand the divide and genuine potency of the
infinite causes for human singularity. Beauty is framed as a verb rather than an adjective,
with the dual beauty/deformity expressing form/non-form.

Keyworps: Beauty, God, Nature, ignorance, laws of crossing, the impossible, logic, form,
deformity.

DOI: https://doi.org/10.25145/j.laguna.2021.48.03
REvIsSTA LAGUNA, 48; julio 2021, pp. 39-47; ISSN: e-2530-8351

39

LAGUNA, 48; 2021, PR, 39-47

A


https://doi.org/10.25145/j.laguna.2021.48.03
mailto:sarareyes.rpf.ull%40gmail.com?subject=

40

PP 39-47

21,

20

i

)
!

R

TA LAGUNA, 48;

Spinoza expone su pensamiento de tal forma que adelanta una reflexién
nueva sobre lo pensado. Abre perspectivas. En cada nueva expresion su filosofia se
despliega por amor a la verdad a la filosofia de quien como €l se mete en harina,
investigando y enmendando «con un poco de meditacién»'. Leer el Apéndice de
la primera parte de la Etica aceptando su invitacién a la critica dirige nuestra aten-
cién hacia los prejuicios. El Dios de Spinoza es un ente absolutamente infinito no
depende de nada, «una substancia que consta de infinitos atributos, cada uno de los
cuales expresa una esencia eterna e infinita»”.

El filssofo Etienne Balibar estudia este asunto desde una interesante pers-
pectiva con el propésito de resolver la paradoja implicita entre la esencial unidad del
Dios spinozista y sus representaciones miiltiples. La divisién del «objeto» de trabajo,
que ademds relaciona con los tres géneros de conocimiento, muestra una tépica de
tres dioses®: 1) Dios «naturalista» Deus sirve Natura sive Potentia sive Causa 2) Dios
«monoteistar Deux sive Rex sive Lex 3) Dios Humanista Deus sive Amor sive Homo.
En i es el primero de los enunciados sobre Dios el que revela la potencia de la belleza
como accién porque es aqui donde las leyes de la naturaleza se muestran en las cau-
sas relacionales y su traduccién para el conatus. La perseverancia es aproximacién
al conocimiento* por una necesidad que a veces queda insatisfecha. En ello va la
pregunta construida «para exhibir el mundo como proceso» y aceptar la ausencia
de respuesta. En ese plano se sitiia la pregunta sobre el par belleza/deformidad con

! SpiNnoza, Etica, edicién bilingiie por Pedro Lomba, Trotta, Madrid, 2020. Cf, EI, Apén-
dice.

2 EI, def. vI.

Etienne BALIBAR, Spinoza politico. Lo transindividual, Editorial Gedisa, Barcelona, 2021,
p- 268.

4 En opinién de Robert Misrahi, la naturaleza como sistema légico de determinaciones a
las que recurrir para hacer progresar el conocimiento. Este es un hecho claro por el que la toma de
posicién critica se hace fuerte ante la ignorancia como refugio. Sin embargo, la condicién emocio-
nal que aporta el significado de guarida no queda absolutamente explicada solo desde esa perspec-
tiva: «Todos los prejuicios que intento indicar aqui dependen de uno solo, a saber: el hecho de que
los hombres supongan, comtinmente, que todas las cosas de la naturaleza actdan, al igual que ellos
mismos, por razén de un fin, e incluso tienen por cierto que Dios mismo dirige todas las cosas hacia
un cierto fin, pues dicen que Dios ha hecho todas las cosas con vistas al hombre, y ha creado al hom-
bre para que le rinda culto. Consideraré, pues, este solo prejuicio, buscando, en primer lugar, la causa
por la que le presta su asentimiento la mayoria, y por la que todos son tan propensos, naturalmente,
a darle acogida. Después mostraré su falsedad y, finalmente, cémo han surgido de él los prejuicios
acerca del bien y el mal, el mérito y el pecado, la alabanza y el vituperio, el orden y la confusion, la
belleza y la fealdad, y otros de este género. Ahora bien: deducir todo ello a partir de la naturaleza del
alma humana no es de este lugar. Aqui me bastard con tomar como fundamento lo que todos deben
reconocer, a saber: que todos los hombres nacen ignorantes de las causas de las cosas, y que todos
los hombres poseen apetito de buscar lo que les es ttil, y de ello son conscientes». EI, Apéndice. Cf,
Robert MisraHI, Spinoza, Edaf, Paris, p. 66.

> Frangois ZOURABICHVILL, Spinoza. Una fisica del pensamiento, Editorial Cactus, Bue-
nos Aires, 2014, p. 12.



la misma busqueda que plantea el par forma/no-forma®. Esto es, desde el punto de
vista de la forma desplazada de su génesis pensar la belleza como acto transformador.

La Naturaleza al determinar la complejidad del modo también determina
las causas de una mayor o menor perfeccién en funcién de la realidad en cada uno
contenida. Lejos de reglas mecanicistas la potencia explica esa arquitectura de lo
material”. Con esas coordenadas podemos hacer uso de la construccién Deus sive X
a partir de la sentencia Deus sive Natura convertida por Balibar en un consecuente
mds amplio y «abierta a diferente posibilidades de satisfaccién»® para un entendi-
miento cuya especifica conciencia no busca refugio en la ignorancia.

La condicién bidireccional Deus sive X quiere «tomar en serio lo que dicen
los textos, sin descuidar las estrategias retdricas de la escrituray’, en todo caso es una
férmula mds compleja que tanto afecta a la definicién de Dios como a la definicién
de Naturaleza, abierta a los infinitos atributos desde un contexto de razén prede-
terminado en el que no existe negacion'® alguna para: la produccién de lo imposible
como acto de belleza, fdbrica que sigue el patrén Naturaleza o X, la deformidad para
esa accién de belleza que refleja la paradoja'! entre lo uno y su representacion miiltiple.

El objeto de conocimiento se traslada a los géneros de conocimiento vistos
como «transiciones en curso, como ‘esfuerzos’ para orientar las tensiones de cada
género de conocimiento hacia una mayor actividad»'?. De esa productividad inma-
nente surge la idea de belleza que analizo desde la filosofia spinozista como accién
de las leyes de cruce propias de la potencia divina sobre el cuerpo y genuina para
las infinitas causas posibles en tanto Deus sive X: causa Gnica de leyes no sometidas

6 «Todala Etica estd preocupada por esa conversién de la nocién [forma]: se trata de ir desde
el juego no reglado de las formas (parte 1) a la naturaleza concebida como elemento de transforma-
cién legar (prefacio parte 111), pasando por una definicién original (parte 11) de la cual se desprenden
asimismo los principios de una medicina (partes 1v y v)». Francois ZOURABICHVILL, Spinoza. Una
fisica del pensamiento, Editorial Cactus, Buenos Aires, 2014, p. 9 y ss.

7 La idea de Naturaleza solidaria con una doctrina de transformacién rompe por parte de
Spinoza con el modelo mecanicista «1.° potencia de la materia (materia capax), 2.° individuacién total
o partitiva (formas), 3.° actualizacién exhaustiva, luego necesaria, de esa potencia (formas omnes suc-
cessive assumit)». Francois ZOURABICHVILI, ibidem.

8 BALIBAR, p. 268 y ss.

O Thidem.

1% Digo absolutamente infinito, no solo en su género; pues de aquello que es meramente infi-
nito en su género podemos negar infinitos atributos, mientras que a la esencia de lo que es absoluta-
mente infinito pertenece todo cuanto expresa su esencia, y no implica negacion alguna. EI, def. v,
Explicacion.

""" «Una vez que los hombres se han persuadido de que todo lo que ocurre, ocurre por causa
de ellos, han debido juzgar como lo principal en toda cosa aquello que les resultaba mds util, y esti-
mar como las més excelentes de todas aquellas cosas que les afectaban del mejor modo. De donde
han debido formar nociones, con las que intentan explicar la naturaleza de las cosas, tales como Bien,
Mal, Orden, Confusién, Calor, Frio, Belleza y Fealdad; y, dado que se consideran a si mismos como
libres, de ah{ han salido nociones tales como Alabanza, Vituperio, Pecado y Mérito». EI, Apéndice.

12 Etienne BALIBAR, op cit., p. 292.
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a exterioridad puesto que son transformacién o Dios o Naturaleza. Todo vuelto a la
belleza reza el canto de los navajos, materia capax:

Camino con la belleza delante de mi / Camino con la belleza a mis espaldas /
Camino con la belleza debajo de mis pies / Camino con la belleza a mi alrededor /
Todo a vuelto a la belleza®.

Imposibles posibles parecen recrearse en un acto de belleza, bajo la aguda rei-
vindicacién que prefiere la reduccién a lo imposible o su intemperie a la ignorancia
cuya suficiencia es el adorno.

Es mds activa la belleza cuanto mds ejerce para defender un imposible inco-
testable. La potencia de la belleza es reactiva asi con toda la fuerza de su fragilidad
ante la monolitica ignorancia'. El fracaso de la ignorancia nunca es percibido por
estay de ahi surge uno de sus grandes peligros y de ahi también la conciencia de fra-
gilidad ante ella. Ornamento impotente a la potencia de lo fragil. Este es un trabajo
dependiente de la cuestién de la belleza como acto que paradéjicamente no atribuye
fealdad sino aviso de la impotencia. «;Qué contribuye mds al ornato y perfeccién
del mundo, que haya espectros o que haya multiples monstruos, como centauros,
hidras, arpias, sdtiros, grifos, gnomos y otras muchas necedades por el estilo? Sin
duda, el mundo hubiera sido bien adornado, si Dios lo hubiera ordenado y adere-
zado a gusto de nuestra fantasia y con esas cosas que cualquiera imagina y suena
ficilmente, pero que nadie logra entender jamds»".

Si no tenemos medio para probar las leyes, las transformaciones, las causas
en definitiva, no es prudencia «la reduccién, no a lo imposible, sino a la ignoran-
cia»'’, es importante destacar la fuerza de lo imposible contenida en esa frase. Lo
imposible puede ser resuelto. El entendimiento regulador de aquella voluntad con-
templa la diferencia entre acto de belleza y belleza adjetivada, sigue todas las leyes
de cruce enmarcadas en el juego de razonamiento o logica que busca desvelar no
forzando a la Naturaleza. Es una falta a la totalidad lo contrario; de hecho, para
el modo humano es asunto crucial verlo en favor del conatus, pues para saber el
cuerpo por el cuerpo le urge entender el cruce de la ley en él a la manera que cantan
los navajos. Se trata de entender lo humano de la belleza como causa perseverante
para la salud tan deseada como escurridiza por su gran dependencia fisicoquimica.

' Enzzo TEzz1, La belleza y la ciencia. Hacia una vision integradora de la naturaleza, p. 13.

4 «Por lo que toca a las otras nociones, tampoco son otra cosa que modos de imaginar,
por los que la imaginacidn es afectada de diversas maneras, y, sin embargo, son consideradas por los
ignorantes como si fuesen los principales atributos de las cosas; porque, como ya hemos dicho, creen
que todas las cosas han sido hechas con vistas a ellos, y a la naturaleza de una cosa la llaman buena o
mala, sana o putrida y corrompida, segtin son afectados por ella. Por ejemplo, si el movimiento que
los nervios reciben de los objetos captados por los ojos conviene a la salud, los objetos por los que
es causado son llamados bellos; y feos, los que provocan un movimiento contrario». EI, Apéndice

5 Baruj Spinoza. Correspondencia, carta 54. (Edicién por Atilano Dominguez, en Gui-
llermo Escolar, Ed. Madrid, 2020).

16 EI, Apéndice.



Arbol La Sabina. Isla de El Hierro, Islas Canarias.

Spinoza nos acerca su posicién al contestar por qué «cada parte de la natu-
raleza concuerda con su todo y de qué forma se conecta con lo demds»”. Va en su
respuesta a Oldenburg el movimiento caracteristico de quien escarba en la pregunta Q
hasta encontrar su nicleo y se sita con conciencia ante lo desconocido. Declara lo
que ignora sin refugiarse en la ignorancia; eso no admite matiz, como leimos antes.
Su ignorancia es parte de su conocimiento visto a la manera socrética:

supongo que usted me pide las razones por las que estamos convencidos de que
eso es asi. Pues conocer cdmo realmente estdn conectadas y cémo cada una con-
cuerda con su todo, ya he dicho en mi carta anterior que lo ignoraba; puesto que
para conocer eso, serfa necesario conocer toda la naturaleza y todas sus partes.
Procraré, pues, mostrar el motivo que me fuerza a afirmar eso. Pero, previamente
quisiera advertir que no atribuyo a la naturaleza belleza o deformidad, orden ni
confusion. Porque las cosas no se pueden llamar hermosas o deformes, ordenadas
o confusas, sino respecto a nuestra imaginacién'®.

En las sabinas de la isla de El Hierro encontramos formas que cabe inter-
pretar hermosas, deformes, ordenadas, confusas y todo a la vez respecto a nuestra
imaginacién. Respecto a verla a la luz del dia o en la oscuridad de la noche. Las

7 Baruj Spinoza. Correspondencia, carta 32.
18 Thidem.
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Sabinas se han modificado por la accién del viento en figuras que la mirada de
Labordeta describe asi:

En la otra parte de la costa, donde los alisios arrebatan la vida, las Sabinas, las enor-
mes y heroicas Sabinas, se enfrentan desde afios al arrebatador viento que las tor-
tura y martiriza. Ellas, como damas lorquianas, como trdgicas vestales se doblan
contra el suelo dejando sus melenas a merced del viento. Son como el dolor 4rido,
como el grito descompuesto, como el gesto de un paisaje emocionante estremecido
contra la ronca voz del horizonte?.

La belleza torna a ellas en las palabras del cantautor, no es un error la con-
torsién de las ramas de la Sabina y si lo fuera es un dato a favor de la voluntad infor-
mada. La claridad del error también torna a la belleza que actda por el lenguaje. La
Naturaleza se ofrece a la mirada que da con la capacidad de ser afectada y afectar,
como lo son las ramas por el viento y nada las hace perfectas sin él. Dicho desde la
perspectiva spinozista: «La perfeccién y la imperfeccién son denominaciones que
no difieren mucho de las denominaciones de belleza y deformidad»*’. Deformidad
de un Dios que se amplifica en ella, un rasgo mds de la causa sui. Atilano Domin-
guez comenta la carta 55 escrita por Boxel a Spinoza y puntualiza que ante la «cri-
tica spinoziana de la belleza, como experiencia estética o sensible, Boxel le propone
un concepto intelectualista, basado en la armonia o ‘proporcién’ general (supremos
géneros) del universo. Pero, en realidad, esta es también una idea de Spinoza, aunque
no suele calificarla de ‘belleza’, aunque si de ‘orden’ natural»”'. El «orden» esencia
del arte de la transformacién. Expresion de la infinita potencia dentro de la teorfa
de la imaginacién humana de la que nos habla Spinoza.

Sialaluzdel Sol o alaluz de la Luna las impresiones son distintas del mismo
objeto, tanto mds distintas vistas de forma mdgica o desde la perspectiva racional.
Para Boxel jserfa la Sabina un fantasma nocturno? (carta 53) los espiritus existen
para él entre otros argumentos por las siguientes razones que resumo:

1. Cobherente con la belleza y perfeccién del universo.

2. Verosimil que el creador los haya creado, son mds semejantes a él que creaturas
corporeas.

3. Hay cuerpo sin espiritu y por tanto espiritu sin cuerpo.

4. No hay aire o cuerpo oscuro sin habitantes. Luego el espacio inconmensurable
estd lleno de espiritus que lo habitan. Unos superiores verdaderos espiritus
otros inferiores mds sutiles e invisibles. Ninguno de sexo femenino.

El primer argumento ya introduce el aspecto refractario de la supersticién
a la parte que actda por belleza verbo (su secuencia causal) y no adjetivo. Esto

1 J.L. LABORDETA, Con la mochila a cuestas, Editorial RBA, Barcelona, 2001 p. 105.
2 Baruj Spinoza. Correspondencia, carta 54.
2 Jbidem, carta 55, nota al pie.



puede ser entendido, sin hablar de estética en la época de Spinoza, a través de la
pregunta sobre el arte que desde la semidtica es pertinente hacer. Asi pues, «el ana-
cronismo del spinozismo podria revelarse de una actualidad inesperada y de una
utilidad inédita»*. La secuencia de argumentos resumidos antes da ejemplo de lo
que Spinoza critica, es decir, ante ellos su critica a la ontologizacién de lo bello con-
fluye con la critica al finalismo por una tendencia «demasiado humana estetizar la
naturaleza como obra de un supremo arquitecto»”, una tendencia que quiebra un
acuerdo racional sobre la belleza efectiva con quienes piensan en el universo un
ser de la belleza y la perfeccién. Aqui se sefala el abismo entre Spinoza y su inter-
locutor un abismo de lenguaje.

Su primer argumento es que «es coherente con la belleza y perfeccién del universo»
que haya espiritus. La belleza, distinguido sefior, no es tanto la cualidad del objeto
que se ve, cuanto un efecto en el sujeto que lo ve. Si nuestros ojos fueran mds lar-
gos 0 mds cortos, o si nuestro temperamento fuera diferente, las cosas que ahora
nos parecen bellas, nos parecerfan deformes, y las que ahora nos parecen defor-
mes, nos parecerfan bellas. Una mano hermosisima, vista en el microscopio, nos
parecerd horrible. Algunas cosas, vistas de lejos son bellas, y vistas de cerca, defor-
mes. De suerte que las cosas, consideradas en si misma o en relacién a Dios, no
son ni bellas ni deformes. Por tanto, laque que dice que Dios cre6 al mundo para
que fuese bello, debe admitir una de esas dos alternativas: o bien que Dios formé
el mundo para el deseo y los ojos del hombre o bien que formé el apetito y los ojos
del hombre para el mundo®.

Entender la belleza como perseverancia nos sitda en una nueva reflexién
sobre la naturaleza del arte ligando a €l la nocién de libertad® entendida como arte
de la naturaleza, tomo las palabras de Lorenzo Vinciguerra como prueba para esta
defensa del acto de belleza —de la potencia que incluye su significado en movimiento
o como motor— en el proceso creativo entendido como arte sin estética®® corpbreo®”
por la salud mencionada y por la sabiduria que lo medita para la libertad. Desde
la perspectiva aesthetica sive ethica el autor de La semidtica de Spinoza explica arte
concerniente a la ética, que no tiene que ver con la belleza sino con la libertad. Una
manera de evitar subordinaciones.

En contra de lo bello como propiedad de las cosas estd la representacién
mental de la belleza. Pensar la belleza en términos de movimiento frente a lo bello

Lorenzo VINCIGUERRA, La semidtica de Spinoza, Cactus, Buenos Aires, p. 175.

2 [bidem, p. 176.

Baruj Spinoza. Correspondencia, carta 54.

L. VINCIGUERRA, 0p. cit., p. 180.

2 Ibidem, p. 173.

Pertenece a la esencia del arte aquello que el cuerpo puede en virtud de su propia poten-
cia, asf como a la filosofia pertenece la naturaleza y el origen del pensamiento. Por esa misma razén
no existe verdadera filosoffa sin un arte del cuerpo que acompafe su prictica. Juntas constituyen el
arte de vivir para el que Spinoza tenfa una sola palabra: ética. Ibidem, p. 182.

45

REVISTA LAGUNA, 48; 2021, PP, 39-47



46

39-47

e}

SUNA, 48; 2021, PP,

STA LAC

C

)

como una etiqueta idealista produce efectos que en cada caso abren pensamientos
divergentes. La efectiva respuesta de Spinoza no solo se aleja completamente de la
estela neoplatonica sino que ademds se apoya y fundamenta en la naturaleza fisio-
l6gica de los receptores que discriminan las entradas saludables y en ocasiones lo
contrario. En la discriminacién no es aceptable un salto de fe que decida por supers-
ticién o amparado en la trascendencia sin un saber latente y préctico?®. Se fia a la
cooperacién humana el logro de ese saber sin refugio trascendental®.

A manera de resumen. Pensar la naturaleza en toda lo que satisface la idea
Natura sive X incluye pensar desde ese mismo lugar en sus conexiones®. Este pen-
samiento integrador acerca de X da sentido inmanente a la creacién artistica en
todas sus relaciones, incluida la conexién a lo imposible como relato sobre la trans-
formacién de la forma desde donde entendemos en parte aquello que no se niega
a la singularidad de la mente y por lo tanto para su traduccién cuerpo. Es esta una
dimensién de cautela y cuidado.

La relacion de dichas conexiones por las que el Dios de Spinoza se diversifica
en si mismo concede un pase galénico ala belleza enfocada hacia el contento de si. Un
placer que expresa la belleza como accién en el seno de relaciones infinitas. En ellas
que se encuentra el significado que otorga pensar en esa accién como una expresion.
«;Quién dirfa al ruisefior que su canto es frivolo por carecer de palabras?»’'. Tal es

% «Desde la perspectiva epistémica de la estructura del sistema este axioma proporciona la
clave de la aplicacién prdctica o moral al eje conatus-virtus. Un principio regulador que fundamen-
tado en la fisica permite su aplicacién técnica. Es una barrera natural imposible de franquear, cuyo
conocimiento autoriza, empero el manejo de las fuerzas de la naturaleza. De su aplicacién Spinoza
deducird importantes consecuencias éticas que conciernen: en primer lugar, a las ideas y al conoci-
miento (E4 p. 1); en segundo lugar, a la accién (lo que puede y lo que no puede el individuo humano;
E4 pp. 2 y 4); en tercer lugar, a las emociones y los afectos (E4 pp. 5y 7; p. 8 y ss.); y finalmente, a
los fundamentos de la vida social y politica (E4 p. 37 e. 11». Marifa Luisa DE LA CAMARA, Métoikos:
Spinoza Trdgico, Editorial Dickinson S.L., Madrid, 2020, p. 122.

» «De tal suerte, no cesardn de preguntar las causas de las causas, hasta que os refugiéis en
la voluntad de Dios, ese asilo de la ignorancia. Asi también, cuando contemplan la fibrica del cuerpo
humano, quedan estupefactos, y concluyen, puesto que ignoran las causas de algo tan bien hecho,
que es obra no mecdnica, sino divina o sobrenatural, y constituida de modo tal que ninguna parte
perjudica a otra. Y de aqui proviene que quien investiga las verdaderas causas de los milagros, y pro-
cura, tocante a las cosas naturales, entenderlas como sabio, y no admirarlas como necio, sea consi-
derado hereje ¢ impio, y proclamado tal por aquellos a quien el vulgo adora como intérpretes de la
naturaleza y de los dioses. Porque ellos saben que, suprimida la ignorancia, se suprime la estipida
admiracién, esto es, se les quita el tnico medio que tienen de argumentar y de preservar su autori-
dad». EI, Apéndice.

30 «Por conexidn de las partes no entiendo otra cosa, pues, sino que las leyes o naturaleza
de una parte de tal manera se ajustan realmente a las leyes o naturaleza de otra parte, que no existe
la minima contrariedad en ellas. En cuanto al todo y las partes, considero a las cosas como partes
de algtin todo en tanto en cuanto se ajustan realmente unas a otras, de suerte que concuerdan entre
si en la medida de lo posible; por el contrario, en cuanto discrepan entre si, cada una de ellas forma
en nuestra mente una idea distinta de las demds, y se considera por tanto como un todo y no como
una parter. E p. 32, Atilano Dominguez.

3" Mary OLIVER, La escritura inddmita, Errata Naturae, Madrid, 2021, p. 91 y ss.



la dimensién de la belleza que se inserta en la 16gica como juego de razén en el seno
de la Naturaleza o infinitas (X) posibilidades e imposibilidades pensadas. La impo-
sibilidad y posibilidad se suma a todo aquello que cabe ser pensado por la totalidad.
Fundamento de la resignificacién del cuerpo capaz de pensarse.

El punto de conflicto entre la relacién de relaciones abiertas a individua-
lidades que a su vez se combinan, dividen y multiplican; a ideas que a su vez se
abren a otras ideas en una constelacién infinita. Es el punto de la generacién y la
destruccién. Aquel en el que la belleza no se contrapone a la deformidad mds que
en un sentido apreciativo, interpretativo con la que da ejemplo la masica buena
en un estado de melancolia, mala para el triste y sin sentido para quien no puede
oirla*. La cuestién tratada es solidaria a la idea de comunidad por un sentido de
convenientia que podemos llamar «amor», pero también de igual forma por la
convencién de mostrar en la suma de potencia la belleza actuante, asi que en esa
representacion no habria que decir que «la comunidad de los seres humano que se
aman los unos a los otros es Dios, sino mds bien que entre todos ellos constituyen
Dios, o producen lo divino»”.

Dirigida de entrada nuestra atencién hacia los prejuicios el texto de Mary
Oliver nos da una dimensién sobre lo que queda después de estar segura de que
vivimos. Esta meditacion sobre la belleza con el soporte de la filosofia spinozista se
da por bien definida con las palabras de la escritora:

La vida es el Nidgara, o no es nada. Yo no serfa soberana ni de una sola brizna de
hierba, mientras pueda se su hermana. Acerco mi rostro al lirio, que se alza por
encima de la hierba, y lo saludo desde el tallo de mi corazén. Vivimos y de esto
estoy segura, en el mismo territorio, en el mismo hogar, y nuestra luz proviene del
mismo farol. Todos somos salvajes, audaces, asombrosos. Y ni uno solo de noso-
tros es bonito*.

AmorNatura o comprension de formar parte de la naturaleza sin que la razén
pida nada contra ella. Cualquier accién derivada siendo naturaleza es belleza sin que
la belleza nos sea devuelta por ella.

Ese conflicto tan alejado de lo que constituye Naturaleza tinicamente por-
que la belleza no tiene ningtin fin para ella, lo es sin embargo efectivamente para
las cosas singulares entre las que se encuentra la singularidad humana cuya pro-
duccién no es un imperio a parte «separado de las producciones de la naturaleza»®.

Dichas singularidades son las marcas desde donde tomar la vision de lo infi-
nito bajo la casi imposible condicién de hacerlo con amor intelectual a Dios. Esta serd

32 «Pues una sola y misma cosa puede ser al mismo tiempo buena y mala, y también indi-
ferente. Por ejemplo, la musica es buena para el que es propenso a una suave tristeza o melancolia,
y es mala para el que estd profundamente alterado por la emocién; en cambio, para un sordo no es
buena ni mala». EIV Prélogo.

3 E. BALIBAR, op. cit., p. 286.

3% Mery OLIVER, op. cit.

¥ L. VINCIGUERRA, 0p. cit., p. 175.
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de forma rransitoria la belleza como acto la inminencia de lo imposible que permite
percibir con abstraccidn las leyes de la naturaleza’®, lo bello para mi es esa percep-
cién como forma de sabiduria.

REecIBIDO: junio de 2021; ACEPTADO: julio de 2021

3¢ Con lo dicho, he explicado la naturaleza de Dios y sus propiedades, a saber: que existe
necesariamente; que es Gnico; que es y obra en virtud de la sola necesidad de su naturaleza; que es
causa libre de todas las cosas, y de qué modo lo es; que todas las cosas son en Dios y dependen de El,
de suerte qué sin El no pueden ser ni concebirse; y, por tltimo, que todas han sido predeterminadas
por Dios, no, ciertamente, en virtud de la libertad de su voluntad o por su capricho absoluto, sino en
virtud de la naturaleza de Dios, o sea, su infinita potencia, tomada absolutamente.



Georgia O’Keeffe, 1915.
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RESUMEN

Cuando a comienzos de 1955 Hannah Arendt comenzé a indagar sobre los origenes y las
causas de la vida politica para la planificacién de un libro, que nunca vio la luz y que hu-
biera llevado el titulo de Einfiihrung in die Politik (Introduccion a la politica), se hizo una
pregunta con resonancia en el pensamiento de Leibniz, Schelling y Heidegger: ;por qué hay
alguien y no mds bien nadie? Con esta pregunta Arendt se hace eco de un fenémeno que
atravesarfa el conjunto de su pensamiento: el extranamiento del mundo (Weltentfremdung),
que se extendia entre los filésofos como un mal endémico a la hora de analizar las condi-
ciones del mundo. Para Arendt este fenémeno representa el primer obstdculo a salvar para
comprender la realidad de la politica. La actualidad del fenémeno de lo politico, prestando
especial atencién a la metdfora del desierto y cdmo a partir de ésta se desglosa la relacién
entre la tiranfa y el vaciamiento del espacio publico.

PALABRAS CLAVE: desierto, oasis, extranamiento del mundo, animal laborans, Homo faber.

THE METAPHOR OF THE DESERT
IN HANNAH ARENDT

ABSTRACT

At the beginning of 1955 Hannah Arendt began to inquire into the origins and causes of
political life for the planning of a book, which never saw the light and which would have
borne the title Einfiihrung in die Politik (Introduction to Politics), she asked herself a question
with resonance in the thought of Leibniz, Schelling and Heidegger: Why is there someone
and not rather no one? With this question Arendt echoes a phenomenon that would run
through the whole of her thought: the estrangement from the world (Weltentfremdung), which
was widespread among philosophers as an endemic disease when analyzing the conditions of
the world. For Arendt this phenomenon represents the first obstacle to overcome in order to
understand the reality of politics. The actuality of the political phenomenon, paying special
attention to the metaphor of the desert and how it breaks down the relationship between
tyranny and the emptying of public space.

Keyworbps: Desert, Oasis, Weltentfremdung, animal laborans, Homo faber.
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1. LA METAFORA DEL DESIERTO

En su tesis doctoral, E/ concepto de amor en San Agustin (1929), Hannah
Arendt hace uso por primera vez la metdfora del desierto. Esta metdfora apunta a la
especial vinculacién del fenémeno de lo politico con el espacio y posee un potente
eco con la cultura judia. Pone de manifiesto la actualidad de lo que Antonio Cam-
pillo' denomina como los procesos historicos de despolitizacion y repolitizacion.

Si pudiera decirse del hombre que tiene alguna naturaleza esencial, serfa el hecho
de no ser autosuficiente. De aqui que el hombre se vea empujado a quebrar este
aislamiento por el amor —sea que cupiditas haga de él un habitante de este mundo,
sea que caritas le haga vivir en el futuro absoluto como habitante del mundo por
venir—. Solo el amor llega a constituir uno de ambos mundos en hogar del hom-
bre, y por tanto «para los creyentes [que no aman el mundo] este mundo es lo que
el desierto era para el pueblo de Israel»: en él no viven en casas sino en tiendas.
:No serfa entonces mejor vivir en cupiditasy tener un hogar en el mundo? ;Por qué
habria que hacer de este mundo un desierto? La justificacién de esta extraordinaria
empresa solo puede estar en la profunda insatisfaccién de quienes aman el mundo,
para con lo que el mundo puede darles?.

A pesar de que Arendt apunte a que fue Friedrich Nietzsche® «el primero
que reconocié que vivimos y nos movemos en un mundo desértico»*, asi mismo
también fue el propio filésofo de Récken quien primeramente erré en el diagnéstico
sobre la existencia del desierto. El desierto no es la forma auténtica del mundo, sino
la transformacién esperpéntica en la que habitamos, pero, como apropiadamente
apunta Arendt, estar condenados a vagar por el desierto, en analogia al éxodo judio,
no nos convierte de facto en sus habitantes.

La interpretacién nietzscheana del desierto induce a creer que es algo que estd
en nosotros, haciéndonos no solo sus habitantes conscientes sino también participes
de su mds cruel espejismo: creer que el mundo es, ha sido y serd siempre un desierto.
Esta percepcién se mantiene, segtin Arendt, debido a la psicologia moderna, puesto
que contintia con esta inversién en la percepcion del desierto. Esta falsa sensacién de

* Este trabajo ha sido desarrollado como parte de mi investigacién posdoctoral y gracias al
apoyo y el financiamiento de la Direccién General de Asuntos del Personal Académico (DGAPA) de
la Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM), estando adscrito a la Facultad de Filosofia
y Letras. Asimismo, quiero reiterar mis agradecimientos a mi asesora, la Dra. Griselda Gutiérrez Cas-
tafieda, por su colaboracion e inestimable ayuda, sin la cual este proyecto no hubiera salido adelante.

! CaMPILLO, A., El concepto de lo politico en la sociedad global, Barcelona, Herder, 2008,
p. 254.

2 ARENDT, H., El concepto de amor en San Agustin (trad. Agustin Serrado de Haro), Madrid,
Encuentro, 2001, p. 37. Las puntualizaciones en subrayado son propias.

3 Véase, N1ETZSCHE, F., Asi hablé Zaratustra (trad. Andrés Sinchez Pascual), Madrid,
Alianza, 2007.

¢ AReNDT, H., «Del desierto y los oasis» (trad. Agustin Serrano de Haro). Revista de Occi-
dente, 305, 2006, p. 99.



habitabilidad del desierto arrebata a los seres humanos su valor gua seres humanos y
los deshumaniza por medio de actividades reificantes. La ayuda que recibirfamos de
la psicologia seria para adaptarnos a la vida en el desierto. Sin embargo, la cuestién
es esencialmente la opuesta, como afirma la propia Arendt: «Precisamente porque
sufrimos bajo las condiciones del desierto todavia somos humanos y atin seguimos
intactos; el peligro estd en llegar a ser verdaderamente habitantes del desierto y en
sentirse en él como en nuestra casa»’.

Arendt es propensa a presentar su reflexién sobre la realidad en términos
espaciales, recurriendo a este tipo de figuras literarias y teatrales o ejemplos hist6-
ricos (la polis griega, la Comuna de Paris, los kibuztzim judios, el People’s Park). En
este caso, la metdfora del desierto es un buen ejemplo: presenta el mundo como un
lugar inhéspito y estéril que suplanta y transfigura el potencial politico del espacio
publico. Se trata de una imagen muy potente. Por medio de esta metédfora compone
una explicacién y un primer intento de comprensién del fenémeno que le preocupd
toda la vida: el extrafamiento o enajenacién del mundo.

El recurso de esta metdfora es empleado por parte de Arendt en multiples
ocasiones. Podemos comprobarlo en diversos textos preparatorios® como ldeologia y
terror’ (1953), las notas y los fragmentos para la obra no publicada de Einfiihrung in
die Politik (Introduccion a la politica)®, el escrito Del desierto y los oasis (1955)°, y varias
entradas en Diario filoséfico (2018). No obstante, para Arendt el uso de la metéfora
no es un simple adorno o floritura para embellecer el texto. La metéfora representa
una herramienta esencial para la comprensién porque es el punto de encuentro entre
el pensamiento y la accién por medio de la agitacién de la imaginacién.

A pesar de que Arendt remarca el origen poético de la metéfora, hace hin-
capié en que se trata del mejor regalo que el lenguaje hizo al pensamiento y, por
ende, a la filosofia. Es en su obra péstuma, La vida del espiritu (1978), donde Arendt

> AReNDT, H., La promesa de la politica (Ed. Jerome Kohn) (trad. Eduardo Canas y Fina
Birulés), Barcelona, Austral, 2016b, p. 225.

¢ Debemos recordar en este punto que en el método de preparacién de sus obras Arendt
realizaba una voluminosa cantidad de anotaciones en su diario filoséfico, ensayos breves, conferen-
cias y textos complementarios, tanto previos para presentar las ideas de lo que queria decir como pos-
teriores para matizarlas y realizar correcciones.

7 Este ensayo que originariamente fue un Festschrift o texto conmemorativo por el setenta
cumpleanos de su maestro Karl Jaspers se incluyé posteriormente en su obra magna, Los origenes
del roralitarismo (1951), como capitulo final en la tercera parte (Totalitarismo) de la segunda edi-
cién de 1958.

8 En 1993 la socidloga alemana Ursula Ludz, a peticidn de la editorial Piper, se encargé de
compilar estos materiales y se publicaron como obra péstuma de Arendt bajo el titulo Was ist Poli-
tik? (1993). La edicién en espanol, titulada ;Qué es la politica? (1997), corre a cargo de la profesora
Fina Birulés, con la traduccidn realizada por Rosa Sala Carbé.

? Este texto forma parte de las conclusiones que Arendt dictd en la Universidad de Berkeley
como parte del curso Historia de la teoria politica, que impartié en 1955. Actualmente se encuen-
tra como Prefacio en la obra compilatoria que realizé Jerome Kohn sobre diversos textos de Arendt
y titulada La promesa de la politica (2005). A su vez, en espafiol se encuentra traducido por Agustin
Serrado de Haro y publicado de manera independiente en Revista de Occidente (305).
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resalta el valor y la relevancia epistémica del lenguaje metaférico por cuanto se trata
de la herramienta que nos permite «salvar el abismo entre las actividades mentales
interiores e invisibles y el mundo de las apariencias»'®. La metdfora favorece la com-
prension porque tiene la capacidad de unir ambos mundos y permite pensar, estimu-
lando la imaginacién, en implicaciones m4s alld de los limites del propio concepto.

La metdfora proporciona a «lo abstracto», al pensamiento sin imdgenes, una intui-
cién procedente del mundo de las apariencias, cuya funcién es «exponer la reali-
dad de nuestros conceptos» y deshacer, por asi decitlo, la retirada del mundo de las
apariencias que es la precondicién de las actividades mentales'.

El aspecto que vertebra el uso de la metdfora del desierto alo largo de la obra
arendtiana es el establecimiento de la relacién entre la tirania y el espacio piblico.
Se trata de una relacién inversa: cuanto mayor es el poder tirdnico, usualmente por
medio del terror, menor es el espacio publico disponible. Se produce un vaciamiento
progresivo del espacio para la toma de decisiones y la participacién politica. Como
consecuencia, se apaga la potencialidad politica del espacio vinculante que se crea
a través de la dimensién relacional de los seres humanos.

Hoy, después del fracaso del experimento imperialista y bajo el signo de la ame-
naza total y totalitaria, tenemos Estados detrds de los cuales ya no estd el pueblo,
territorios cuyos habitantes ya no quieren defenderlos frente a conquistadores
extrafios, y pueblos que ni estdn organizados y protegidos por el Estado, ni estdn
«radicados» en el suelo. Este es el espacio del desierto, en el que se desencadenan
las tormentas de arena'?.

El tiempo de desertificaciéon que describe Arendt sitda a los seres humanos
en un abismo cualitativo que los divide y aleja entre si. Se impone una jerarquia
antropoldgica apoyada en una supuesta igualdad natural centrada en la igual perte-
nencia al desierto. El aspecto mds peligroso que se revela de la vida en el desierto se
encuentra en que lo que se destruye en el mundo puede volver a renacer, en cambio lo
desertificado no. El desierto no solo destruye, sino que imposibilita el renacimiento.
El crecimiento del desierto representa la progresiva imposibilidad de recuperar la
potencialidad politica de los espacios relacionales.

' ARENDT, H., La vida del espiritu (trad. Carmen Corral y Fina Birulés), Barcelona, Pai-
dés, 2016¢, p. 128.

""" AReNDT, H., La vida del espiritu (trad. Carmen Corral y Fina Birulés), Barcelona, Pai-
dds, 2016¢, p. 125.

2 ARENDT, H., Diario filosdfico 1950-1973 (Ed. Ursula Ludz e Ingeborg Nordmann) (trad.
Raul Gabds), Barcelona, Herder, 2018, p. 208.



1.1. EL AVANCE DEL DESIERTO Y LAS TORMENTAS DE ARENA

Como sostiene Arendt, «el desierto no estd “en” los hombres, sino entre los
hombres»'*. De manera andloga a como sucede con los espacios vinculantes y su
potencial politico: los seres humanos no son seres politicos, la politica «nace en el
Entre-los-hombres»'. Esta irreductibilidad de la potencialidad politica que muestra
la dimensidn relacional de los seres humanos es lo que se encuentra en pugna con
el avance del desierto.

La creacién tipicamente moderna del mundo-desierto es el lugar que queda
tras la disolucién del mundo de las relaciones humanas, lo que Arendt denominé
como Zwischenwelt. La cuestién determinante del desierto es que transforma los
fecundos espacios vinculantes, elimina su potencial significado politico y los vuelve
terrenos yermos®. La falta de resistencia frente a este vaciamiento de la vida publica,
propio de la tiranfa, permite que los seres humanos se adapten progresivamente a
vivir en el desierto.

La consideracién moderna de la politica, que denominaremos como politica
epistemoldgica y originada a partir de la invencién histérica del Estado, instituyé
una concepcidn restringida del fenémeno de lo politico'®. Esta nueva concepcién
de la politica se apoya en cuatro pilares: 1) la especial relacion con la violencia, 2) la
propiedad privada, 3) las clases sociales, y 4) la dominacién patriarcal, bajo lo que
Campillo” considera como la triple condicién de padres, patronos y patriotas. La
red de relaciones necesarias para llevar a cabo esta visién restringida de la politica
fue presentada por Friedrich Engels en su obra E/ origen de la familia, la propiedad
privada y el estado (1884). En nuestra reflexién destacaremos brevemente la relacién
con la violencia.

La politica moderna alcanzé su cénit con el surgimiento del imperialismo,
fruto de la colonizacién. En términos arendtianos esta conceptualizacién de la poli-
tica no es politica en absoluto, sino una nueva forma de dominacién e imposicién:
es la tiranfa del mds fuerte. Se trata de una visién de la politica mds en sintonfa con
Carl von Clausewitz que con la propia Arendt. Es en este punto cuando los espacios
vinculantes comienzan a desertificarse y avanzar en el mundo.

El poder que rige en el desierto es el poder ad baculum. Un poder que, lejos
de unir y componer un espacio para las relaciones, las disuelve. En su lugar se forma
un espacio conformado por el temor, la animadversion a la diferencia y las relacio-

'* ARENDT, H., Diario filosdfico 1950-1973 (Ed. Ursula Ludz e Ingeborg Nordmann) (trad.
Ratl Gabds), Barcelona, Herder, 2018, p. 522.

" AReNDT, H., ;Qué es la politica? (Ed. Fina Birulés) (trad. Rosa Sala Carbd), Barcelona,
Paidés, 2015, p. 46.

5 STRAEHLE, E., «De parques, plazas y oasis: una exploracion de los espacios politicos en
Hannah Arendw. Las Torres de Lucca, 10, 2017, p. 36.

¢ CaMPILLO, A., El concepto de lo politico en la sociedad global, Barcelona, Herder, 2008,
p. 259.

7" Cf CamriLro, A. El concepto de lo politico en la sociedad global, Barcelona, Herder, 2008.
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nes basadas en las diferentes formas de violencia. El objetivo se torna en tiranizar
a los otros, apelando a la dialéctica schmittiana del amigo-enemigo. Como con-
secuencia, el desierto aisla y progresivamente envenena al ser humano, lo cubre de
desconfianza y filisteismo'®.

No debemos olvidar que «Arendt consideraba que el mundo se torna inhu-
mano, inhdspito a las necesidades humanas, cuando se lo empuja con violencia hacia
un movimiento en el que ya no existe ninguna forma de permanencia»”. La tirania
tiene la capacidad de vaciar y disolver el potencial politico de los espacios vinculan-
tes porque elimina la posibilidad de construir un proyecto de vida comiin que no
apele a la violencia y la guerra para su constitucién.

Las guerras que financia el imperialismo estdn lejos de la politica exterior de
la lex romana creadora de vinculos entre los pueblos®’, son guerras de aniquilacién.
La politica moderna, apoyada en la consideracién clausewitziana de que la guerra
es la continuacién de la politica por otros medios, devasta la posibilidad de esta-
blecer un vinculo (o espacio vinculante) entre vencedores y vencidos, y desertifica
el mundo gua mundo. Como afirma Arendt: «lo aniquilado en una guerra de este
tipo es mucho mds que el mundo del rival vencido; es sobre todo el espacio entre
los combatientes y entre los pueblos, espacio que en su totalidad forma el mundo
sobre la Tierra»*'.

Lejos de acabar ahi la desertificacidn, el imperialismo cristalizé en torno a la
culminacién patolégica de la subjetivacion del poder: el totalitarismo. El fenémeno
del totalitarismo, en lugar de hacer desaparecer el desierto, lo avivé. Aproveché el
lugar que habia construido la tirania, este mundo-desierto, como punto de partida
para alcanzar cotas de deshumanizacién impensables para la politica moderna en
sus origenes. Para hablar de las catastréficas consecuencias que tiene el totalitarismo
para el desierto, Arendt emplea una nueva metéfora: las tormentas de arena.

La arena del desierto convierte, por un lado, la accién y la capacidad de juz-
gar en un conductismo social basado en la repeticién de patrones y protocolos estan-
darizados y, por otro lado, la dimensién relacional de los seres humanos se torna en
relaciones de dominacién y violencia centradas mds en la supervivencia individual
ante un entorno hostil que en la cooperacién conjunta para revertir el desierto. Ade-

'8 Arendt habla del hombre filisteo y del filisteismo en términos modernos en el sentido
de philistin, es decir, como «la persona de gusto vulgar, cerrada a las artes, a las letras y a las nove-
dades» (Cf. BourDIEUY, P, La distincion. Criterio y bases sociales del gusto [trad. Maria del Carmen
Ruiz de Elvira], Ciudad de México, Taurus, 2002, p. 9). En palabras de Arendt: «Ser un filisteo, un
hombre adherido a la banausia, a la vulgaridad, indicaba entonces y ahora una mentalidad exclusi-
vamente utilitaria, una incapacidad de pensar y juzgar las cosas como no sea por su funcién o utili-
dad» (Cf AReNDT, H., Entre el pasado y el futuro: ocho ejercicios sobre la reflexion politica [trad. Ana
Poljak], Barcelona, Peninsula, 1996, p. 227).

Y BiruLEs, F., Una herencia sin testamento: Hannah Arendt, Barcelona, Herder, 2007, p. 234.

2 AReNDT, H., ;Qué es la politica? (Ed. Fina Birulés) (trad. Rosa Sala Carbd). Barcelona,
Paidés, 2015.

' AReNDT, H., ;Qué es la politica? (Ed. Fina Birulés) (trad. Rosa Sala Carbd). Barcelona,
Paidés, 2015, p. 129.



mds, la arena no solo transforma el presente, sino que afecta al futuro, puesto que
busca convertir las promesas politicas en lugares fijos de llegada, algo que va en con-
tra de la vulnerabilidad y la impredecibilidad de la accién. Es decir, no solo arruina
la posibilidad de la carizas, sino también de la propia cupiditas.

En su punto mds elevado el totalitarismo pretende llevar a los seres huma-
nos a la impotencia absoluta, impidiéndoles actuar, juzgar y relacionarse. En otras
palabras, transmuta la pluralidad en una masa de egos conformistas. El avance del
desierto es implacable y solo habla el idioma del amigo al que ha sometido y del
enemigo al que ha aplastado.

Como los movimientos totalitarios provienen de una cristalizacién del impe-
rialismo (entre otros mecanismos), es decir, como las tormentas de arena nacen del
desierto, éstos parecen las mejores formas politicas de habitar en él. Sin embargo,
«lejos de ser causado por la vida politica piblica, el desierto es el resultado de su ausen-
cia»**. Igual que sucedia con la psicologia moderna, el totalitarismo continta invir-
tiendo la percepcion sobre el desierto y perpettia su falsa sensacién de habitabilidad.

Lo que hace posible la efectividad de la ficcién totalitaria es la recursion al
terror. «La filosofia del terror devino en “un tipo de expresionismo politico™* que
compone un mundo cualitativamente diferente al presentado por el miedo o el temor
de la tiranfa moderna. El fendmeno del totalitarismo «lejos de conformarse con anu-
lar el movimiento de los otros, lo que prefiere es movilizarlos de manera permanente
con el objeto de impedir que se puedan reunir en un espacio concreto»**. Como
vemos, el totalitarismo va mds alld de la desertificacién propia de la tirania. La pro-
pia Arendt lo describe de la siguiente manera en Los origenes del totalitarismo (1951):

Presionando a los hombres unos contra otros, el terror total destruye el espacio
entre ellos; en comparacién con las condiciones existentes dentro de su anillo de
hierro, incluso el desierto de la tiranfa parece como una garantia de libertad en
cuanto que todavia supone algin tipo de espacio. El gobierno totalitario no res-
tringe simplemente el libre albedrio y arrebata las libertades [...]. Destruye el dnico
prerrequisito esencial de todas las libertades, que es simplemente la capacidad de

movimiento, que no puede existir sin espacio®.

Las tormentas de arena azotan el desierto para enardecer su avance y su pro-
liferacién. Reducen la visibilidad de lo que rodea a los seres humanos y la viabilidad
de establecer lazos. Estas tempestades los aislan y los condenan a deambular solos

22 KoHN, J., «Introduccién», en Hannah Arendt, La promesa de la politica (Ed. Jerome
Kohn) (trad. Eduardo Cafas y Fina Birulés) (pp. 11-37), Barcelona, Austral, 2016, p. 35.

% MograN, D., «<Hannah Arendt. La fenomenologia de la esfera publica», en Dermot Moran,
Introduccion a la Fenomenologia (Ed. Gustavo Leyva) (trad. Francisco Castro Merrifield y Pablo Lazo
Briones) (pp. 270-300), Barcelona, Anthropos, 2011, p. 283.

2t STRAEHLE, E., «De parques, plazas y oasis: una exploracién de los espacios politicos en
Hannah Arendo. Las Torres de Lucca, 10, 2017, p. 37.

» ARENDT, H., Los origenes del roralitarismo (trad. Guillermo Solana), Madrid, Alianza,
20202, p. 624.
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por una tierra inhdspita, aterrados ante la posibilidad de conectar los unos con los
otros por temor a las represalias. La arena del desierto en movimiento envuelve a los
seres humanos, atomizando la realidad perceptible y convirtiéndolos paulatinamente
en nadie. La desertificacién transmuta el mundo g#z mundo en un no-mundo de
sustancias inertes e inconexas.

Para explicar la profundidad del efecto que las tormentas de arena®® tienen
en la destruccién de la potencialidad politica de los espacios vinculantes, Arendt
recurre a la metdfora del anillo de hierro. El desierto totalitario se convierte pro-
gresivamente en un unico ente monstruoso por medio del cual se pretende que la
humanidad quede representada. La metdfora del anillo de hierro simboliza esta
transformacion. La pluralidad queda disuelta y los seres humanos se han conver-
tido en los eslabones que conforman los grilletes que los anclan a ese desierto por el
que estdn condenados a vagar. Por medio del terror la arena se solidifica en torno a
los seres humanos, envolviéndolos en estos anillos de hierro y haciendo efectiva la
dominacién totalitaria. El terror hace posible la dominacién total «cuando se torna
independiente de toda oposicién; domina de forma suprema cuando ya nadie se alza
en su camino [...]. El terror es la esencia de la dominacién totalitaria»?”’.

Los mecanismos especificos del totalitarismo, como el terror, son los respon-
sables del vaciamiento de la vida publica y de la deshumanizacién estructural que
sufren los seres humanos con una eficacia nunca antes experimentada. La novedad
del totalitarismo con respecto a la dominacién tirdnica tipicamente moderna es su
capacidad de alienacién superlativa del mundo, tanto fisica como moral, de los dife-
rentes 4mbitos y modos de la vida humana?®.

La clave del totalitarismo reside en que su desierto se funda en una persistente e
irrefrenable puesta en movimiento donde lo Gnico que es permanente es el cam-
bio, donde la antafnio estable realidad pasa a caracterizarse por una irrefrenable e
imprevisible volatilidad, lo que nos hace perder las amarras que nos conectan con
el mundo y con nuestros semejantes®.

El avance del desierto no solo se percibe de manera extensiva en los espa-
cios relacionales, sino que también se produce en lo que Arendt denominé como
el desierto de nuestra interioridad. El proceso de deshumanizacién que se vive en

¢ Enlaactualidad también sufrimos los azotes de las tormentas de arena, pero se presentan

bajo lo que Carl Friedrich y Zbigniew Brzezinski (Cf Totalitarian Dictatorship and Autocracy, Cam-
bridge, Harvard University, 1956) denominan como «sindrome totalitario» y que Javier Leiva Bus-
tos (Cf. «En la sombra acecha: residuos totalitarios de nuestra era». Astrolabio. Revista internacional
de filosofia. 19, 2017, pp. 75-86) expresa como la reproduccién total o parcial de un conjunto de sin-
tomas o de pricticas propias de un sistema totalitario en una sociedad definida como no-totalitaria.

¥ ARENDT, H., Los origenes del rotalitarismo (trad. Guillermo Solana), Madrid, Alianza,
2020, p. 623.

28 BIRULES, F., Una herencia sin testamento: Hannah Arendt, Barcelona, Herder, 2007.

» STRAEHLE, E., «De parques, plazas y oasis: una exploracién de los espacios politicos en
Hannah Arendt». Las Torres de Lucca, 10, 2017, p. 37.



el desierto totalitario puede llegar a ser tan potente y efectivo que permea la propia
piel y puede convertir al ser humano en un extrafio de si mismo.

Para hablar del desierto de nuestra interioridad Arendt diferencia entre la
soledad (loneliness) y el aislamiento (isolation). Arendt habla de soledad como el des-
arraigo y el abandono de toda compafnia humana que surge como producto de la
atomizacién y la destruccién de la vida privada. El sujeto que vive en soledad es el
sujeto superfluo que carece de la pertenencia al mundo, en tanto mundo comun, pro-
pio de los movimientos totalitarios®. Por otra parte, cuando habla del aislamiento,
se refiere a la situacion creada tras el desvanecimiento de la vida politica donde los
seres humanos no pueden actuar ni relacionarse entre ellos en torno a un proyecto
de vida comtn. La relacién del sujeto que vive aislado de si, de otros y del mundo es
una relacion reciproca. Como lo expresa Arendt: «El hombre aislado, que ha perdido
su lugar en el terreno politico de la accién, es abandonado también por el mundo»'.

Los efectos de las tormentas de arena se ven con mds claridad en el desierto
de nuestra interioridad. En estas tempestades las réfagas de arena aislan a los suje-
tos y les impiden que se vean y se reconozcan los unos de los otros. Este aislamiento
no solo afecta al terreno politico, sino también al terreno personal: la vida solitaria
forzosa erosiona el cuerpo y la psigue humana convirtiéndolos gradualmente en la
misma arena que los envuelve en las tormentas. Este proceso de deshumanizacién,
que conduce a la aparicién de sujetos superfluos, reifica a los seres humanos, los hace
parte de la realidad desertificada. De manera andloga a como sucede con los granos
de arena que forman los desiertos, los sujetos reificados pasan a formar parte de un
no-mundo donde solamente existen colecciones de articulos sin vinculacién entre si.
En definitiva, se abandonan al desierto, volviéndose sus habitantes de pleno derecho.

1.2. EL CESE DEL DESIERTO Y LOS OASIS

A pesar de vivir en un periodo de desertificacion, la apuesta de Arendt es
detener el avance del desierto. Cree que es posible recuperar la potencialidad politica
de los espacios vinculantes arrebatada por el desierto. La intencién de Arendt no
es recuperar un pasado edénico, una tierra prometida, sino interrumpir el proceso
de desintegracién y atomizacion de la dimensién relacional humana para, por un

30 En el tltimo capitulo de Los origenes del rotalitarismo (1951) Arendt desarrolla profusa-
mente la caracterizacion de la soledad. Si bien considera que los sujetos que viven en soledad son la
esencia del gobierno totalitario y éstos se relacionan con el desarraigo y la superfluidad, estas caracte-
risticas tienen su origen mucho antes en la revolucién industrial y se agudizaron con el auge del impe-
rialismo (Cf. ARENDT, H., Los origenes del rotalitarismo [trad. Guillermo Solana], Madrid, Alianza,
2020, p. 636). En este sentido, las caracteristicas del desarraigo y la superfluidad adquirieron nuevas
cotas al cristalizar como parte de los mecanismos del fenédmeno del totalitarismo

3" ARENDT, H., Los origenes del totalitarismo (trad. Guillermo Solana), Madrid, Alianza,
2020, p. 636.
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lado, cesar la disolucién de la vida publica y, por otro, revertir la transformacién
de los seres humanos en una masa de alteridades o agregado de egos personalistas.

En este juego de metdforas que nos propone Arendyt, se vale de la metdfora
del oasis vivificante para describir la forma heterotdpica que posee el espacio de resis-
tencia desde el que luchar contra la marcha del desierto y poder revertir la despo-
litizacién de la vida publica. En palabras de Arendt: «Los oasis se secardn si no los
mantenemos intactos, y ellos no son meros lugares de “relax” sino las fuentes dis-
pensadoras de vida que nos permiten vivir en el desierto sin reconciliarnos con él»2.

El surgimiento de los oasis tiene dos vertientes. Por medio de la primera, la
apertura y el mantenimiento de los oasis nos ensefia a respirar en el desierto, puesto
que delimita un espacio apto para recuperar la dimensién relacional entre los seres
humanos. A través de la segunda, y ésta es la parte que consideramos mds rele-
vante, los oasis representan un freno al avance del desierto. El oasis no solo detiene
el desierto, mostrdndose como un punto de inflexién en su avance, sino que, ade-
mds, tiene la capacidad de revertirlo.

En su momento originario, los oasis «son aquellas parcelas de la vida que
existen independientemente, o casi, de las condiciones politicas»™ que nos ense-
flan a respirar, parafraseando a fray Luis de Ledn, lejos del mundanal ruido. Ante
el avance del desierto, los oasis actualmente nos ensefian a respirar en un sentido
politico, haciendo de la existencia de estos frondosos muros verdes una cuestiéon
decisiva ante la desertizacién del mundo. Pese a la necesidad de mantener los oasis
vivificantes, esta dificil tarea no puede dejarse al azar en manos de cualquiera. Este
detalle lo apunt6 en su momento Arendt cuando afirmaba:

Sélo de aquellos que consiguen resistir el padecimiento de vivir bajo las condicio-
nes del desierto es de quienes podemos esperar que se armen del coraje necesario
que se encuentra en la raiz de toda accién, del coraje que convierte a un hombre
en un ser actuante®.

Sin embargo, la existencia de los oasis estd bajo la amenaza constante de
ser tragados y fagocitados por la arena del desierto. El mayor peligro para los oasis
no es tanto la ferocidad de las tormentas de arenas que recorren el desierto, sino la
desesperacion de los seres humanos por huir de él. Asi lo describe la propia Arendt:
«Por la huida de la politica arrastramos el desierto a todas partes: religién, filoso-
fia, arte. Arruinamos los oasis»”. Frente a las tormentas podemos guarecernos en
el oasis, podemos soportar los embates de la arena con mayor o menor fortuna.

32 ARENDT, H., «Del desierto y los oasis» (trad. Agustin Serrano de Haro). Revista de Occi-
dente, 305, 2006, p. 101.

% ARENDT, H., La promesa de la politica (Ed. Jerome Kohn) (trad. Eduardo Cafias y Fina
Birulés), Barcelona, Austral, 2016b, p. 226.

3 AReNDT, H., «Del desierto y los oasis» (trad. Agustin Serrano de Haro). Revista de Occi-
dente, 305, 2006, pp. 100-101.

% ARENDT, H., Diario filoséfico 1950-1973 (Ed. Ursula Ludz e Ingeborg Nordmann) (trad.
Raul Gabds), Barcelona, Herder, 2018, p. 508.



En este sentido, hay un margen para la resistencia porque es una fuerza que ataca
desde el exterior. No obstante, contra esta huida més sutil y con una menor inten-
sidad de la vida en el desierto, que Arendt denomina como escapismo, es mds dificil
oponerse debido a que los oasis se arruinan porque son los propios seres humanos
quienes introducen la arena del desierto, grano a grano, secindolos y neutralizando
su potencialidad politica. Para quienes no aceptan la realidad del desierto y solo
quieren escapar, entonces el mundo, con independencia de hacia dénde se dirijan,
siempre serd un desierto.

La forma en la que Arendt articula la metdfora del oasis con la recupera-
cién del mundo es a través de la nocién de amor mundi, o amor por el mundo. Esta
nocion estd influida por filésofos cldsicos como Demdcrito de Abdera, por Epicuro
de Samos y Lucrecio®, y, a su vez, por el concepto nietzscheano del amor al destino
o amor fati¥’. El amor mundi de Arendt es continuador de este amor por la reali-
dad fenoménica del mundo tal cual se nos presenta, sin idealismo ni sublimacio-
nes®®. El amor por el mundo representa la aceptacion, la vinculacién y el afecto por
la diversidad y las imperfecciones inherentes del mundo. La afirmacién radical de la
pluralidad de la vida debe traducirse, segtiin Arendt, en un amor existencial y vita-
lista hacia los demds seres vivos, pero no en un sentido romdntico. Arendt definié
en una entrada de su Diario filoséfico (2018) el amor mundi de la siguiente manera:

Amor mundi: trata del mundo, que se forma como dimensién espacial y tempo-
ral, tan pronto como los hombres estén en plural; no hace falta que estén los unos
con los otros, o los unos junto a los otros, basta la pura pluralidad (el puro entre).
Trata del mundo en el que erigimos nuestros edificios y nos instalamos, en el que
queremos dejar algo permanente, al que pertenecemos, en cuanto somos en plu-
ral. Ademds, es un mundo frente al cual permanecemos eternamente extranos, por
cuanto somos también en singular, un mundo que en su pluralidad es el dnico
lugar desde el cual podemos determinar nuestra singularidad. Vemos y somos vis-
tos, oimos y nos oyen en el entre. No estamos pegados a la vida, que se agota por
s{ misma, estamos pegados al mundo, por el que desde siempre nos halldbamos
dispuestos a dar la vida®.

La metdfora del oasis sintetiza la imagen sistémica de ese espacio vinculante
entre los seres humanos no designado topolégicamente y propio para la accién, el

3¢ Cf. CamriLLo, A., El concepto de lo politico en la sociedad global, Barcelona, Herder, 2008.

% Esta idea del amor nietzscheano es la fuerza creadora de los seres humanos capaz de
romper con la esclavitud de su pasado. Nietzsche en la obra péstuma Ecce Homo (1908) expresa el
amor fati como «el no querer que nada sea distinto ni en el pasado ni el futuro ni por toda la eterni-
dad —todo idealismo es mendacidad frente a lo necesario—, sino amarlo...» (Cf. NieTZSCHE, F., Ecce
Homo [trad. Andrés Sinchez Pascual], Madrid, Alianza, 2011, p. 71).

% Mientras que Arendt promueve una erética por la vida, la tradicién filoséfica de la que
es critica impone una tanatofilia en su concepcién del mundo (aspecto que continué en sus andli-
sis Michel Foucault).

% ARENDT, H., Diario filoséfico 1950-1973 (Ed. Ursula Ludz e Ingeborg Nordmann) (trad.
Ratl Gabds), Barcelona, Herder, 2018, p. 524.
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juicio y la reflexién politica. Esta metdfora le permite comprender a Arendt, por con-
traposicion, el alcance y la profundidad de la amenaza que ¢jerce sobre la potencia-
lidad politica de los espacios vinculantes la existencia del desierto, no ya de manera
fisica, sino también en la interioridad humana, en un mundo marcado por el fené-
meno generalizado de extranamiento del mundo.

2. EL DRAMA HISTORICO DEL EXTRANAMIENTO DEL MUNDO

Por medio de esta familia de metdforas subyace una preocupacion transver-
sal en el pensamiento de Arendt: la experiencia del fenémeno de extrafiamiento del
mundo (Weltentfremdung), que caracteriza la condicién humana desde la moder-
nidad. Arendt vive la experiencia de este fenémeno como si se tratara de un drama
histérico que refleja una situacion de pérdida del mundo, ya que lo que estd en juego
es el declive de la dimensién relacional entre los seres humanos, haciendo que sean
«incapaces de formar un espacio auténticamente comun y plural»*’. Este fenémeno,
catalogado por Arendt como un fenémeno negativo, representa un sintoma de una
crisis mucho mds profunda®’.

Sorprende el hecho de que Arendt no recurra el término alemdn «Welt-
fremdheit» (desconocimiento del mundo) para referirse a este fenémeno, sino que
componga un neologismo que une el término anteriormente mencionado con «Ent-
fremdungy (alienacién). De tal modo que con el término «Weltentfremdungy intenta
plasmar c6mo el fenémeno de extranamiento del mundo, que para Arendt es un
proceso histérico heterogéneo que nace en el mundo moderno, no solo representa
un alejamiento de la realidad fenoménica, sino también una enajenacién patolégica
del mismo. Como consecuencia, este fenémeno convierte a los seres humanos en
extranjeros de si mismos y de su entorno.

En su andlisis, Arendt se percata de algo sorprendente: no se puede recurrir
a la tradicidn filoséfica debido a que la falta de conocimiento del mundo es un mal
endémico, una deformacidén profesional que comparten la mayoria de los filésofos.
La percepcidn actual de la politica y, por tanto, de la relacién entre los seres huma-
nos y su entorno continda mediada por la concepcién moderna de la politica epis-
temoldgica. Por esta razén, Arendt debe recurrir a nuevos enfoques.

Para comprender la profundidad de este fenémeno recurrimos en este punto
a Giinther Anders* y su concepto de antiguiert, traducido en espafol como obso-

40 STRAEHLE, E., «De parques, plazas y oasis: una exploracién de los espacios politicos en
Hannah Arendt». Las Torres de Lucca, 10, 2017, p. 39.

1 VENMANS, P., El mundo segiin Hannah Arendt: Ensayos sobre su vida y obra (trad. Laura
Alonso Padula), Madrid, Punto de Vista, 2017.

2 Cf ANDERS, G., La obsolescencia del hombre. I, Sobre el alma en la época de la sequnda
revolucion industrial (vol. 1) (trad. Josep Monter Pérez), Valencia, Pre-textos, 2011a; y ANDERS, G., La
obsolescencia del hombre. I, Sobre el alma en la época de la segunda revolucion industrial (vol. 2) (trad.
Josep Monter Pérez), Valencia, Pre-textos, 2011b.



lescencia. Anders nos presenta un panorama pesimista sobre la relacién humana
con el vertiginoso desarrollo técnico donde el cuestionamiento de esta relacién es
tan relevante en su momento como ahora: jpodemos seguir el ritmo emocional y
espiritual del progreso hecho por el hombre? La respuesta de Anders es un rotundo
no. El impacto en la psique humana y en la sociedad del desarrollo técnico es abru-
mador y, podriamos decir, deshumanizador. El mundo creado por los seres huma-
nos ha sobrepasado las capacidades de sus creadores para controlarlo. De ahi que
Anders hable de los seres humanos como seres extrafios en su propio mundo, como
seres obsoletos o anticuados (antiquiert).

Anders, de una forma casi profética, se adelanta varias décadas a los andli-
sis criticos sobre los medios de comunicacién, el desarrollo técnico, la sociedad de
consumo vy el capitalismo postindustrial de autores como, por ejemplo, Marshall
McLuhan, Neil Postman, Zygmunt Bauman, Slavoj Zizek o Byung-Chul Han. Para
Anders las categorias de espacio y tiempo han dejado de ser condiciones de percep-
cién, como sucedia con Immanuel Kant. En su lugar, se han convertido en condi-
ciones de invalidez para la realizacién del mundo y la construccién de la identidad
humana. Para mantener en circulacién el imperativo actual del consumismo®, el
espacio y el tiempo entre la necesidad y su satisfaccion deben acortarse lo mdximo
posible. El problema que encuentra Anders en este proceso de acortamiento del
tiempo y el espacio es que los seres humanos se encuentran con un exceso de tiempo
con el que no saben qué hacer.

En su andlisis, Anders describe cémo los productos son reemplazados cada
vez més rdpido por otros modelos actualizados. La cuestién determinante es que la
necesidad para utilizar estos nuevos modelos no se establece tan rdpido. Razén por
la cual es el propio sistema de produccién el que genera las necesidades artificiales
y ficticias para incrementar su consumo a través de la publicidad, las estrategias de
marketing y neuromarketing, las redes sociales y los medios de comunicacién. Los
productos nuevos ya se producen como chatarra, porque tan pronto como estdn en
el mercado, la publicidad y el marketing nos dicen que ya estdn desactualizados.
Vivimos en un mundo de usar y tirar. Los objetos que poseemos ya no tienen tiempo
para convertirse en nuestra propiedad. Los productos se estdn volviendo liquidos,
en términos baumanianos, y, con ellos, los seres humanos, pues son incapaces de
seguir el ritmo de este progreso técnico. Para hacer frente a esta situacién los seres
humanos se convierten paulatinamente en los productos que consumen y, por ende,
se impregnan de la légica que rige en ellos™.

4 Para hablar del imperativo que subyace en el consumismo actual y, por ende, es el motor
del capital, seguimos la explicacién que ofrece Slavoj Zizek: «El capital tiene que circular, reprodu-
cirse, expandirse, multiplicarse, y por esta meta puedes sacrificar lo que sea, hasta nuestras vidas, la
naturaleza y demds» (Vid. FIENNES ez al., The Pervert’s Guide to Ideology |Guia perversa de la ideolo-
gia) [pelicula documental], Reino Unido, Films 4, 2012).

# Para profundizar en esta idea, véase QUINTERO MARTIN, S., «La sublimacién de la dia-
léctica del placer en el consumismo global, en José Manuel CHILLON e al. (eds.), Antropologia de
la comunicacidn: Accidn y efectos en la literatura y los «<media» (pp. 51-62), Madrid, Fragua, 2019.
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Ante esta situacidn de obsolescencia del ser humano, ante este drama histé-
rico de extrafiamiento del mundo, Arendt, con su obra, quiso contribuir a igualar (o
por lo menos reducir) la distancia entre el progreso técnico y la capacidad humana
para interactuar. Un ejemplo de ello es La condicién humana (1958) donde Arendt
realiza su propuesta de renovacion del lenguaje para expresar, reflexionar, juzgar y
actuar en la realidad fenoménica actual, estableciendo un marco de pensamiento que
no esté desfasado ni dependa en gran medida de términos o visiones tradicionales.
La intencién de Arendt es pensar nuestra realidad fenoménica desde su propia fra-
gilidad sincrénica, sin alusiones utdpicas al futuro ni sublimaciones de un pasado
mejor. En definitiva, Arendt reflexioné desde la fragilidad de su tiempo, aceptando
de lleno el espiritu de la época (Zeitgeist), para presentar la «ruptura entre el pensa-
miento tradicional y la experiencia contempordnear®.

Los andlisis de Anders y Arendt‘® sobre el fenémeno moderno del extra-
fiamiento del mundo y, sobre todo, el hincapié en el desarrollo exacerbado que ha
adquirido en el siglo xx se complementan para darnos una imagen mereoldégica®
mucho mds completa y compleja que serfa imposible por separado. El escepticismo
pesimista de Anders,”® por un lado, en torno al panorama que nos ofrece el desa-
rrollo tecnolégico dentro del marco de produccién capitalista y el aparataje tedri-
co-conceptual de Arendt, por otro, sobre la comprensién de la condicién humana
y las actividades propias de los seres humanos (labor, fabricacién y accién). Estas
perspectivas se reflejan en el hombre obsoleto andersiano y en el auge del Homo faber
y el animal laborans arendtianos.

Ambos autores coinciden en que los espacios vinculantes entre los seres
humanos se encuentran en problemas. El fenémeno de extranamiento del mundo
se presenta como el sintoma que refleja una crisis que afecta a los pilares que susten-
tan el mundo moderno. Este panorama abre la barbarie a los espacios vinculantes y,
como consecuencia, se disuelven las esferas de lo publico, lo plural y lo comdn. La
otrora dimensién relacional adquiere las capacidades inversas: disgrega y atomiza, en

® BiruLts, F., La especificidad de lo politico: Hannah Arendt, Valencia, Episteme, 1995, p. 1.

6 Ambos autores emplean un estilo alejado del academicismo ortodoxo de sus maestros
fenomenélogos (Edmund Husserl y Martin Heidegger) para expresarse por medio de un lenguaje
mids cotidiano, cercanos al periodismo y al ensayo. En Anders hablamos de la filosofia ocasional y
en Arendt del periodismo intelectual.

7 El légico y filésofo polaco Stanislaw Lesniewski elaboré a comienzos del siglo xx la
formalizacién exitosa de la mereologia como una teoria o estudio para explicar las relaciones de
los todos y las partes, y las interacciones posibles entre las diferentes partes (Cf SRzepnicky, J.T.].,
Rickey, V.F. y CZELAKOWSKY, J., Lesniewski’s Systems Ontology and Mereology, La Haya, Martinus
Nijhofl, 1984). Por medio de las imdgenes mereoldgicas pretendemos expresar y visibilizar las redes
de relaciones que existen entre los diferentes elementos o ingredientes que componen la realidad, en
concreto lo aplicamos para profundizar en las relaciones entre los sujetos y el conjunto de su entorno
para conocer y comprender el mundo.

8 Anders no llega a planteamiento neoluditas como, por ejemplo, los de Theodore Kac-
zynski plasmados en su obra La sociedad industrial y su futuro (2011), conocido popularmente como
el Manifiesto Unabomber. Por su parte, Anders plantea una duda razonable, aunque pesimista, sobre
el desarrollo técnico.



lugar de unir. Pertenecer a este mundo de barbarie moderna desertifica el entorno
y deshumaniza a todos los involucrados.

Por asf decitlo, la barbarie de nuestros tiempos no tiene tanto que ver con quienes
hablan una lengua distinta e ignoran la nuestra sino que se hace mucho mds cer-
cana, al afectar a quienes pese a su posible proximidad no son capaces de tejer un
mundo en comtn®.

En el siglo xx se hizo palpable el paroxismo al que los elementos caracte-
risticos de la modernidad fueron llevados. La subjetivaciéon del poder se volvié el
culto al lider totalitario. La idea de progreso establecié regimenes de apartheid y
discriminacién que perduran hasta nuestros dias. La creencia incondicionada en la
razén solo permitié mostrar una narracién monocroma de la realidad. El proceso
de industrializacién hizo orbitar la vida en torno al razonamiento economicista y
transformé la esfera social en una sociedad de masas.

A lo largo de la modernidad Arendt encontré diferentes formas en las que
el fenémeno de extranamiento se hace presente en el mundo. El primero, y mds
extendido, es la glorificacion de la labor y la vida. Conforme a la éptica arendtiana
el interés por el mundo, es decir, el amor mundi, es sustituido por un amor egoista
hacia el cuidado de todos los aspectos de la vida (promovidos por el consumismo).
Contrariamente a esta idea, la libertad no estd ligada a satisfacer este dmbito de
la necesidad, sino a trascenderlo. En otras palabras, la libertad, en tanto libertad
de consumir, es una libertad ficcional, pues en realidad ancla la existencia a estas
necesidades y reduce la condicién humana a la animalidad propia de la labor. Se ha
invertido la compresién de la vida entre zoé (vida bioldgica) y bios (vida biogréfica).
Arendt expresa esta idea diciendo que «casi hemos logrado nivelar todas las activi-
dades humanas bajo el comtn denominador de asegurar los articulos de primera
necesidad y procurar que abunden»’ (Arendt, 2016a, p. 136).

La glorificacién de la labor y la vida se realiza no solo a costa de la accién,
elemento esencial en la fenomenologfa arendtiana, sino también del trabajo. El ani-
mal laborans se convierte en el centro de la escena piblica moderna donde la poli-
tica ha sido sustituida por el razonamiento economicista. Este apoderamiento de la
economia transforma las relaciones humanas y las hace depender de las necesidades,
marginando en este proceso a la accién. Los seres humanos, en tanto animal labo-
ransy parte de la sociedad de masas, se convierten en trabajadores y consumidores
que viven en el desierto de la irreflexién.

La légica del razonamiento reflexivo dicta que a cada necesidad le corres-
ponde un producto (manufacturado en forma de bien o servicio), por tanto el
consumo se vuelve una condicién bdsica e innegociable de la existencia humana,

® STrRAEHLE, E., «De parques, plazas y oasis: una exploracién de los espacios politicos en
Hannah Arendt. Las Torres de Lucca, 10, 2017, p. 39.

0 AreNDT, H., La condicién humana (Ed. Manuel Cruz) (trad. Ramén Gil Novales), Bar-
celona, Paidés, 2016a, p. 136.
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ocupando el lugar de la labor. Al convertirse en parte indisociable del dmbito de la
labor, los productos creados como objetos de consumo adquieren sus mismas carac-
teristicas’’. El propdsito de la labor es producir para satisfacer en un plazo inmediato.
La labor tiene un cardcter repetitivo y sin particular notoriedad puablica porque se
realiza con la intencién instintiva de preservar el cuerpo.

La cuestién es que una sociedad de consumo posiblemente no puede saber cé6mo
hacerse cargo de un mundo y de las cosas que pertenecen de modo exclusivo al
espacio de las apariencias mundanas, porque su actitud central hacia todos los obje-
tos, la actitud del consumo, lleva la ruina a todo lo que toca™.

La segunda forma de extrafiamiento, que es una variante de la primera, se
presenta como «la nefasta influencia que emite el trabajo cuando adopta la forma
de tecnologia impuesta»”. En la era de la tecnologia moderna el cardcter duradero
y de permanencia del trabajo ha desaparecido. Arendt entiende el trabajo como un
proceso de reificacién que permite crear el mundo humano (en oposicién a la labor,
que lucha contra la naturaleza)’®. Se caracteriza por su naturaleza productiva, arti-
ficial y planificada. El valor de la fabricacién estd marcado por la utilidad, es decir,
por el uso como medio o herramienta de lo producido.

En cambio, en el mundo moderno (y mds atin en la actualidad) estas carac-
teristicas no se cumplen, sino que, por el contrario, se produce una «unificacién
ritmica del cuerpo laborante con su utensilio»”. Es en este proceso de unificacién
donde nace el Homo faber. Arendt no desarrolla el alcance y las ramificaciones de
esta concepcién del trabajo, pero encontramos un hilo conductor para completarla
en la biopolitica de Michel Foucault®® y en la psicopolitica de Byung-Chul Han".

' Dermot Moran describe perfectamente cudles son las caracteristicas de la labor: «La
labor incluye el circulo perenne de la vida y la muerte, en el que se busca la alimentacién, el vestido,
la proteccién de los elementos, y asi consiguientemente» (Cf Moran, D., <(Hannah Arendt. La feno-
menologia de la esfera publica», en Dermot Moran, Introduccién a la Fenomenologia [Ed. Gustavo
Leyva] [trad. Francisco Castro Merrifield y Pablo Lazo Briones] [pp. 270-300], Barcelona, Anthro-
pos, 2011, p. 293).

52 ARENDT, H., Entre el pasado y el futuro: ocho ejercicios sobre la reflexion politica (trad. Ana
Poljak), Barcelona, Peninsula, 1996, p. 223.

3 VENMANS, P., El mundo segiin Hannah Arendt: Ensayos sobre su vida y obra (trad. Laura
Alonso Padula), Madrid, Punto de Vista, 2017, p. 116.

> Cf. Moran, D., «<Hannah Arendt. La fenomenologia de la esfera puablica», en Dermot
Moran, Introduccién a la Fenomenologia (Ed. Gustavo Leyva) (trad. Francisco Castro Merrifield y
Pablo Lazo Briones) (pp. 270-300), Barcelona, Anthropos, 2011.

> ARENDT, H., La condicién humana (Ed. Manuel Cruz) (trad. Ramén Gil Novales), Bar-
celona, Paidéds, 2016a, p. 165.

> Cf. FoucauLt, M., Historia de la sexualidad, 1: La voluntad de saber (Eds. Julia Valera y
Fernando Alvarez-Uria Rico) (trad. Ulises Guifiazl), Madrid, Siglo XXI, 2005; y Foucautt, M., E/
nacimiento de la biopolitica: curso en el Collége de France (1978-1979) (trad. Horacio Pons), Madrid,
Akal, 2009.

7 Cf. Han, B., Psicopolitica. Neoliberalismo y nuevas técnicas de poder (trad. Alfredo Ber-
gés), Barcelona, Herder, 2015.



La cuestidn que si pone de manifiesto Arendt es que tanto la labor como la fabrica-
cidn, orientadas por la técnica y el economicismo, han usurpado el espacio que de
suyo le corresponde a la accién y, mds concretamente, a la accién politica.

La consideracién arendtiana del trabajo coincide con la preocupacién ander-
siana por el desarrollo técnico porque ambas perspectivas estin mediadas por el
empleo o imposicién de la tecnologia. Ambos autores concuerdan ante la pregunta
;las maquinas siguen estando a disposicién del mundo o, por el contrario, los pro-
cesos tecnoldgicos controlan el mundo a costa del propio mundo?*®. A pesar de la
respuesta que tanto Arendt como Anders pudieran dar, no hay que olvidar que el
fenémeno de extranamiento del mundo no es irreversible. Como hemos visto con la
metafora del oasis, atin hay lugar para otra forma de entender y construir el mundo.

La respuesta a la pregunta de la que parte la reflexién de Arendt: ;por qué
hay alguien y no mds bien nadie?, es en cierto modo sencilla de expresar, pero su
calado atafie a la concepcién actual sobre el propio fenémeno de lo politico. Sigue
habiendo alguien, a pesar de que parece que cada dia los seres humanos estdn mds
cémodos viviendo en el desierto, porque existe la accién. Mds concretamente, porque
la accién se encuentra ontoldgicamente enraizada en la humanidad. Atn es posible
esperar la aparicion del milagro de la peripecia, de ese «algo inesperado, imprevi-
sible y, en ultimo término, inexplicable causalmente»” que nos permite hablar de
un mundo comun.

REciBIDO: mayo de 2021; ACEPTADO: julio de 2021

% VENMANS, P., El mundo segiin Hannah Arendt: Ensayos sobre su vida y obra (trad. Laura
Alonso Padula), Madrid, Punto de Vista, 2017.

% ARENDT, H., ;Qué es la politica? (Ed. Fina Birulés) (trad. Rosa Sala Carbé), Barcelona,
Paidés, 2015, p. 64.
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RESENAS/ REVIEWS

Pierre AUBENQUE, in memoriam

ACTUALIDAD DEL PENSAMIENTO ARISTOTELICO
EN LA OBRA DE PIERRE AUBENQUE

Pierre AUBENQUE, Problemas aristotélicos. Len-
guaje, dialéctica y hermenéutica. Traduccién
de Diego Ruiz de Assin y Jos Yodar Jiménez.
Madrid: Ediciones Encuentro, S.A., 2021.

En 2009, la editorial parisina VRIN publi-
caba en su serie dedicada a la Historia de la Filo-
soffa una recopilacion de articulos del profesor
Pierre Aubenque (1929-2020), con el titulo
Problémes aristotéliciens. I Philosophie théorique.
Apenas dos afios después publicaria un segundo
volumen (11) dedicado a la Philosohie pratique.
Los textos que recogen dichos volimenes van de
1961, el mds antiguo, a 20006, el mds reciente.
Pero lo verdaderamente relevante es que el total
de los 48 escritos que suman ambos volimenes
recogen las publicaciones en formato articulo
de toda una vida dedicada a la filosoffa, y en
particular al pensamiento aristotélico. Porque
si en la segunda mitad del siglo xx hay un aris-
totélico reconocido internacionalmente por el
medio académico y filoséfico es el profesor Pie-
rre Aubenque: su libro de 1962, El problema del
ser en Aristdteles, es un cldsico que medio siglo
después sigue presente en todas las bibliografias
que tratan de la ontologia aristotélica; lo mismo
ocurre con La prudencia en Aristoteles (1963), en
lo que se refiere a la ética aristotélica. M4s recien-
temente, en 2012, la editorial Encuentro, en su
serie «Bolsillo», publicaba las lecciones que el
profesor Pierre Aubenque pronuncié en el marco
de la Cdtedra de metafisica Etienne Gilson, con
el muy sugerente titulo ;Hay que desconstruir la
metafisica? En estas breves pero sustanciosas lec-
ciones, el autor hace un recorrido magistral por
algunos de los hitos de la metafisica, desde sus
origenes griegos hasta la contemporaneidad, titu-
lando su tltima leccién «;Volver a Aristételes?». Y
es que el horizonte aristotélico del pensamiento

filoséfico occidental, y por tanto de la metafisica,
es, seglin nuestro autor, insuperable. Pero no en
el sentido de la philosophia perennis con que cierta
interpretacién querria asimilar el pensamiento
de Aristdteles. La perspectiva hermenéutica de
Pierre Aubenque es todo lo contrario de lo que
versiones sistematizantes del pensamiento aris-
totélico han querido imponer tiempo atrés, asi
como tampoco se la puede asimilar a la neoes-
coldstica que continuando a Tomds de Aquino
mantiene una perspectiva onto-teoldgica que estd
muy lejos de ser la del macedonio de nacimiento
y ateniense de formacién, en lo que se le debe
suponer de genuinamente griego.

En este contexto de recepcion de la inter-
pretacién «aubenquiana» de Aristételes, iniciado
con la traduccién de El problema del ser en Aris-
tételes, por Vidal Pefia y publicado por la edito-
rial Taurus en 1974, la editorial Encuentro, una
vez mds, ha tenido el buen criterio de publicar la
traduccidn de la primera parte del primer volu-
men de articulos antes citado, Problémes aristo-
téliciens. I Philosophie théorique, que recoge los
siete primeros escritos, con el titulo Problemas
aristotélicos. Lenguaje, dialéctica y hermenéutica,
en version de Diego Ruiz de Assin y Jos Yodar
Jiménez.

En el primer articulo, «Aristételes y el len-
guaje» (1967), Aubenque aborda la tesis central
de su opus magnum, a saber, que la reflexién
onto-ldgica aristotélica tiene como horizonte y
sustrato material una especifica reflexion sobre
el lenguaje (/dgos) a partir de su confrontacién
con los sofistas, que va mucho mds lejos que las
refutaciones ad hominem platdnicas. La tesis de
Aubenque, enmarcada en «la época del giro lin-
giifstico», sabe aderezar su perspectiva con dosis
analiticas y hermenéuticas que le acercan y a la
vez alejan de lo que son las dos corrientes fun-
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damentales del pensamiento contemporéneo,
logrando con ello un método siempre atento al
texto original griego y a la dimensién onro-légica
del lenguaje sin perder nunca de vista la trama
pensante propia de Aristoteles, la cual cobra todo
susentido a partir de una hermenéutica filoséfica
elaborada primero por Heidegger y continuada
después dialdgicamente por Gadamer; lo que no
significa que Aubenque se pliegue gratuitamente
al mandato filoséfico hermenéutico de estos fil4-
sofos. El lector podrd comprobar cémo la escri-
tura de Aubenque en la traduccién de Diego
Ruiz de Assin y Jos Yodar Jiménez sabe desarro-
llar su especifica metodologia en el dmbito de la
investigacién de la historia de la filosofia, griega
en este caso, respetando las tesis filoséficas que
enmarcan y dan consistencia a sus investigacio-
nes, pero sin caer en servilismos hermenéuticos
que hubieran desacreditado su trabajo. Este, con-
sidero que es el gran logro de Aubenque alo largo
de toda su produccién filoséfica y que los tra-
ductores han sabido recoger en su versién espa-
fiola, aun cuando algunas erratas en los textos
griegos obligardn a una segunda edicién revisada
que la editorial Encuentro ya tiene prevista. Por
lo demds, este primer articulo, acompafiado de
una Nota anexa sobre las categorias de Aristoreles:
A propésito de un articulo de M. Benveniste, es una
invitacién a seguir leyendo y estudiando la obra
de Aristdteles, desde una perspectiva lingiiistica
que debe tener siempre presente la homonimia
del /égos griego, si no quiere caer en el reduccio-
nismo lingiiistico y con ello en el olvido de lo
que fue, esy serd (Metafisica, vi1 2, 1028b 2-4),
el motor del pensar filoséfico: el problema del ser.

El segundo articulo, «Pensamiento y len-
guaje en Aristdteles. A propésito de las Carego-
rias» (1982), se adentra muy sintéticamente en
una cuestion esencial del pensamiento aristoté-
lico que quizds lo es més para la posteridad de
los comentadores y estudiosos del corpus aristo-
télico, desde Porfirio hasta nuestros dias. Pues el
concepto de categoria, del griego kategorein (acu-
sar), atina en su accién «acusativa» tres dimensio-
nes que ya sefialé Simplicio en el siglovid.C., la
léxica o gramatical, reelaborada en el siglo x1x
por Trendelenburg y continuada luego por la
lingiiistica de E. Benveniste en el siglo xx; la
seméntico—ontolégica, que ve en las categorias

«los entes significados por estos sonidos» (p. 64),
cuya reelaboracién moderna puede atribuirse a
Bonitz, quien considera las categorias como «los
géneros mds altos del ser» (p. 68), proyectando
en Arist6teles un concepto de ser como el resto
de conceptos, «cuyas significaciones multiples
no serfan sino subdivisiones de una significacién
general y comtn» (p. 68), algo que va contra la
comprension que tiene Aubenque de la ontologia
aristotélica, en el sentido de que el ser no es un
género que se despliega en una multiplicidad de
significaciones. En ese sentido, la consideracién
de la tabla de las categorias aristotélicas de rap-
sédica por parte de Kant constituye un acerca-
miento verdadero a la naturaleza de las categorias
segn Aubenque, si se tiene en cuenta que dicha
rapsodia «no es ni arbitraria ni gratuita» (p. 69).
Esta posicion kantiana, conectable con la tercera
presentada por Simplicio, la noemdtica, vincu-
lada al estoicismo, tiene el valor de comprender
las categorias como elementos estructurantes de
la realidad que meta-empiricamente expresan la
onto-logicidad del légos griego en su intima cone-
xién con el efnai (ser) en su funcién predicativa,
a la que segtin Aristételes, puede reducirse toda
proposicion, de ahi la pretendida universalidad,
requisito inexcusable de la epistéme aristotélica,
de un discurso predicativo en el que se agota
toda posibilidad de conectar un sujeto y un pre-
dicado, con excepcidn de la substancia primera
(Caz., 5, 2a 11-14) que solo se dice de si misma.
No obstante, si la filologfa y la lingiiistica vienen
interpelando la legitima ambicién universalista
de las categorias al confrontarlas a su historici-
dad, resolver la problemdtica categorial via gra-
mitico-filolégica seria para Aubenque un grave
error de perspectiva, pues «no es la «sustancia»
que ha nacido del sustantivo, sino més bien la
categoria de sustantivo que refleja una cierta idea
filoséfica de la substancia» (p. 71). Pues si bien la
forma gramatical orienta, no decide (entscheider),
senala Aubenque citando a Trendelenburg; tal es
la riqueza y equivocidad del lenguaje, dejando
no obstante la tarea critica (krinein) al analisis
filoséfico en cuanto agente decisivo de «nuestra
comprensién del mundo» (p. 72).

Una vez mds y en unas pocas paginas,
Aubenque hace obra de maestro, sintetizando
una problemdtica que desde Aristételes hasta



nuestros dias mantiene viva la reflexién acerca
de la naturaleza de las categorias. Su posicién en
esta controversia se resuelve no de manera ecléc-
tica, sino apostando por un universalismo cate-
gorial de corte aristotélico, fundamento mismo
de la filosofia, al mismo tiempo que reivindica
la dimensidn critica que esta debe asumir, vin-
culdndose necesariamente a la filologia y a una
comprensién de la historicidad que solo desde
la historia de la filosoffa puede dar con la verda-
dera dimensién filoséfica de los problemas trata-
dos. Aparte de alguna errata menor en la versién
espafiola, la mds llamativa es la que traduce el
«cadre» francés por «cuadro» en espafiol, cuando
lo que corresponde es «marco», ya que como es
bien sabido un cuadro en francés es un «tableau»,
la traduccién espafola recoge perfectamente el
pensamiento de Aubenque.

En uno de sus momentos mds dramdticos,
Ulises recuerda a sus compaieros de viaje devo-
rados por Escila, evocando c6mo «chillando me
alargaban los brazos ain en su horrible agonia»,
y concluyendo que «nunca tuve a mis ojos tan
triste visién entre todas cuantas he padecido
en el mar descubriendo (exereeinon) sus rutas
(pdrous)» (Odisea, x11, 256-259). La porosidad de
aquel Mediterrdneo, pdntos (mar) entonces inex-
plorado, permitié a Ulises descubrir sus pdrous,
sus rutas, al precio muchas veces de naufragios
que constituyen la materia del relato homérico.
De este modo y remontdndonos a la épica homé-
rica, la aporia se construye como la negacién de
esa posibilidad, pdros, que se manifiesta en las
cosas mismas y por la cual logramos el acceso al
ser mismo de la cosa; desde el pdnzos homérico
al én/einai aristotélico. El alfa privativa que pre-
fija la palabra griega aporia estd diciendo que la
posibilidad de acceso, el pdros, estd inscrita en
el ser mismo y en lo que es, y que cuando apare-
cen Escila y Caribdis, su aporicidad nos invita a
replantear la ruta de paso o acceso, no sea que
las consecuencias lleguen a ser irreparables. Apli-
cado ala navegacion que lleva a cabo Aristdteles
en ese otro pdntos que es el ser y sus multiples
significaciones, donde las Escilas y Caribdis no
faltan, en el tercer articulo, «Sobre la nocién
aristotélica de aporfa» (1960), Aubenque se cen-
tra en «un estudio de los empleos de la palabra
aporia» (p. 91). Un término que desde su sen-

tido existencial socrdtico evoluciona en Arist4-
teles, asociado a la experiencia fundamental del
asombro (p. 76), y pasando por «un estado del
alma» hasta «la argumentacién que lo causa»
(p- 77). Alo largo de todo su escrito, Aubenque
analiza y describe los diferentes sentidos del tér-
mino «aporfa» a partir de los textos de Aristdte-
les donde aparecen tratados especificamente, a
la vez que distingue tres modos de la aporetici-
dad: la aporia propiamente dicha, la diaporfa y
la euporia (pp. 90-91). Todo ello enmarcado en
una reflexién aristotélica segtin la cual «nuestro
razonamiento, a pesar de las digresiones (trad.
J. Palli) / después de muchos rodeos (trad. M.
Araujo y J. Marias), vuelve al mismo punto»
(E.N., 1 7, 1097a 24-25) (p. 90). Palabras que
podrian apuntar a un «circulo hermenéutico»,
en sentido filoséfico, del cual el propio Aristote-
les parece ya ser consciente, asi como del poder
fertilizante de la aporia en un 4mbito del cono-
cimiento, la filosoffa, cuya investigacidn pri-
mera le lleva a confrontarse al problema del ser
en cuanto ser, «cuestién que se estd indagando
desde antiguo y ahora y siempre resulta apo-
rética (aporotimenon)» (Met., vir 1, 1028b2-3)
(trad. T. Calvo). Asi pues, la aporia, a pesar de la
negacion incluida en su nombre, que aplicado a
la navegacién filoséfica describe las dificultades
alas que se enfrentard el navegante en su intento
de explorar las rutas (pdrous) del ser, pontos ainig-
matddes, es sin embargo el modo mds honesto de
abordar la problemdtica filoséfica, pues «la filo-
soffa no es un modo de razonar que describe un
avance conquistador [...]; es el esfuerzo laborioso
y titubeante de los filésofos en busqueda de una
verdad dificil» (p. 92).

«La dialéctica en Aristételes» (1970), cuarto
de los articulos que recoge esta recopilacién, pasa
revista de un modo sintético y clarificador a algu-
nos de los conceptos fundamentales del Orga—
non' aristotélico?, centrdndose en la dialécticay

' Tépicos, Refutaciones sofisticas, Categorias, De la

interpretacion, Analiticos Primeros y Segundos.

2 Silogismo, silogismo demostrativo o apodic-
tico, silogismo dialéctico, axioma, principio, necesa-
rio, contingente, analitica, verosimil, contradiccién,
peirastiké, gnoristiké, akribeia, éndoxon, etc.
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en su alcance examinativo (exetastiké) y tentativo
(peirastiké), claramente diferenciado del valor
cognoscitivo (gnoristiké) de la filosofia en cuanto
ciencia de los primeros principios. Pero si para
desarrollar esta diferencia fundamental entre
dialéctica y filosoffa, Aubenque arranca de esa
otra diferencia entre la comprension platénica
de la dialéctica y la aristotélica en relacién,
ambas, con «la prictica sofistica de la discusién»
(p- 94), y tras examinar lo que tiene de especifico
la dialéctica aristotélica, teorizada fundamental-
mente en los Tdpicos, frente al silogismo apodic-
tico, Ginico medio argumentativo para alcanzar
la ciencia en sentido estricto, pues sus premisas
son necesarias frente a las probables de la dialéc-
tica, todo ello le conduce al ntcleo del aristote-
lismo, a saber, el problema del ser; el de una
homonimia, la del ser, que no obstante se dice
«en relacién con una sola cosa y una sola natu-
raleza (pros hén kai mian tina physin)» (Met., 1v 2,
1003a 2-3) (tra. T. Calvo). Pues es aqui, en torno
al ser y a su estatuto onto-epistémico, donde la
dialéctica demostrard una versatilidad que la
apodictica, debido a su coercitividad epistemo-
légica fundada en la univocidad de sentido que
reclama todo género, no tiene. Y es que el modo
de universalidad del ser en cuanto ser, su irre-
ductibilidad a un género concreto, su trans-ge-
neridad (Mez., 1v 1, 1003a 21-26), le impide
poder ser objeto del modo de cientificidad que
Aristételes propugna en sus Analiticos segundos,
segin el modo del silogismo demostrativo o apo-
dictico. Aun cuando el ser en cuanto ser cumpla
la condicién de universalidad que toda ciencia
debe satisfacer en relacién con su objeto de estu-
dio. Pero el reconocimiento por parte de Aristé-
teles de la transversalidad de la universalidad
propia del ser en cuanto ser, que contrasta con
la universalidad de los géneros supremos, le
obliga a desarrollar una idea de la dialéctica
capaz de, aun no siendo probativa de los princi-
pios buscados, pues a su objeto le falta la univo-
cidad que caracteriza a todo género, si ser capaz
de, via refutativa, «demostrar» los principios
comunes a toda actividad dialégica humana por
estar inserta en una ontologicidad que ya nom-
bré Parménides en el fragmento 3 del Poema: to
gar autd noein estin te kai einai («pues lo mismo
es pensar y ser»). De manera que, tal como mues-

tra Aubenque de modo convincente, el principio
de todos los principios, el de contradiccién,
«demostrado» por Aristdteles en el comienzo del
libro 1v de la Metafisica, «prueba» su universali-
dad trans-genérica via refutativa, es decir,
mediante el uso de la dialéctica. Pues es tal la
primordialidad ontolégica del principio de con-
tradiccion que alcanza a todo lo que es en cuanto
que es, y por lo tanto necesariamente a las cien-
cias que se ocupan de las partes en que el ser se
divide mdximamente; de modo que ninguna de
ellas estd en condiciones de dar cuenta de ese
axioma que las sostiene si no quiere caer en una
peticién de principio o regreso al infinito, algo
que los griegos aborrecian absolutamente, viendo
en ello la falta de limite que echa por tierra toda
posibilidad de conocimiento cuando este no
atiende a la fundamental dimensién limitante
del ser. De todo ello solo se puede hacer cargo
la dialéctica en la medida en que su falta de espe-
cializacién genérica, su «versatilidad ontoldgica»,
le permite acceder a los principios comunes
(p- 105) que actan fundamentalmente en toda
ciencia, permitiendo que esta se ocupe de su sig-
nificacién univocay obviando, al mismo tiempo,
aquello que ontolégicamente lo permite. Pero si
esta actividad examinativa y tentativa propia de
la dialéctica aristotélica tiene en el Estagirita,
como sefala Aubenque, «neutralidad tedrica»
(p. 111), pues no puede alcanzar el «saber» debido
a la asistematicidad que se impone en el trata-
miento aristotélico del problema del ser, veremos
en el articulo que sigue, «Dialéctica hegeliana y
dialéctica aristotélica» (1990), la esencial dife-
rencia en relacién con el tratamiento que Hegel
hard de la dialéctica. Este quinto articulo conti-
nua el anterior pero introduciendo una novedad
ciertamente disruptiva. Pues saltar de la dialéc-
tica aristotélica a la hegeliana supone una rup-
tura histdrica y filoséfica radical, ya que solo el
término griego «dialéctica» es comin en ambos
filésofos, a quienes separa un abordaje del pen-
sar que nada tiene en comiin en uno y otro, aun
cuando Hegel cierre su Enciclopedia de la Cien-
cias Filosdficas con un texto en griego de la Meza-
fisica (x11, 7, 1072b 18-30), clara reivindicacién
de la onto-teologia aristotélica. No obstante,
Aubenque logra establecer las diferencias en la
comprensién que ambos, Aristételes y Hegel,



tienen del concepto de dialéctica. Tras una
pequena introduccidn en la que sintetiza lo mds
relevante que Hegel piensa de la dialéctica aris-
totélica, divide el articulo en tres partes. Una
primera, «;Qué es entonces la dialéctica para
Aristételes?», en la que retoma lo dicho en el arti-
culo anterior sintetizdndolo para la ocasién, y
haciendo hincapié en la comprensién aristotélica
de la contradiccidn, «primera ley del pensa-
miento», enunciada en Mezafisica 1v, y que nada
tiene que ver con la comprensién especulativa
hegeliana de dicho concepto, central en su pen-
samiento: «Lo que de un modo general mueve
el mundo es la contradiccién» (ECF., § 119).
Concluye esta parte con la definicién de la dia-
léctica aristotélica opuesta a la demostracién, sin
otro alcance que el examinativo y con un valor
de sus conclusiones meramente verosimil. En ese
sentido, la dialéctica aristotélica es lo opuesto a
la hegeliana, y si ambas comparten, como dice
Aubenque, «a pretension de totalidad», en el
caso del Estagirita es una totalidad tentativa y
sin aspiracién real a la verdad, mientras que para
Hegel, la totalidad que realiza la dialéctica es la
expresion misma del espiritu absoluto. En la
segunda parte, Aubenque aborda la cuestion de
«saber si hay en Aristteles momentos dialécticos
en el sentido de Hegel» (p. 121). Para ello arranca
de la consideracién hegeliana de la proposicién
(predicativa) tal como aparece en el Prefacio de
la Fenomenologia del espiritu, mostrando cémo
para Hegel «toda proposicion que se refiera a la
cosa [...] que exprese la vida, el movimiento de
la cosa en si misma, es una contradiccién»
(p. 122). Tras mostrar que Platén ya era cons-
ciente de esta problemdtica (Sof,, 251a-b), la de
lo uno y multiple al mismo tiempo para un es,
resuelta con su teoria de la comunidad de Ideas
o participacién reciproca, analiza el tratamiento
que hace Aristoteles de esta cuestién desde la
Fisica, manteniendo que es posible una propo-
sicién no tautoldégica y no contradictoria al
mismo tiempo, frente a la posicién de Hegel. La
solucidn aristotélica a la «aparente» contradic-
cién que implica la proposicién predicativa, en
cuanto que la identidad del sujeto y del predi-
cado, es identidad de lo no-idéntico, es la afir-
macién de la multiplicidad de sentidos del ser,
que sin renunciar a la funcién identitativa del

«ser» lo hace pollachés, segin las diferentes cate-
gorias que «determinan y delimitan en cada oca-
sién el marco de identificacién parcial del sujeto
y del predicado» (p. 123). Asi, la doctrina aris-
totélica de la proposicién predicativa corres-
ponde a esos momentos especulativos que Hegel
reconocid en el pensamiento de Aristdteles, pues
el principio metafisico que es el 20 dn légerai polla-
chés remite a una comprensioén del ser que decide
delaanalitica de la predicacién y no a la inversa.
De este modo, si hegelianamente se puede con-
siderar especulativo el desarrollo aristotélico que
vincula la proposicion predicativaa la pluralidad
de sentidos del ser, lo es al precio de no confun-
dir la comprensidn aristotélica de la contradic-
ci6n con la especificamente hegeliana. El segundo
momento que trata Hegel en relacién con la
posible dimensién especulativa del pensamiento
aristotélico es el que tiene que ver con el movi-
miento y la afirmacién de su existencia por parte
de Aristételes contra Parménides y Zenén de
Elea. La solucién aristotélica en base a la distin-
cién «actor/«potencia», Hegel la interpreta en el
sentido «de que lo uno es maltiple», pero esta
«contradiccién» se enmarca dentro de la com-
prensién aristotélica de la multiplicidad de sig-
nificaciones del ser. Para acabar esta segunda
parte, Aubenque critica la comprensién dialéc-
tica hegeliana del pasaje de Metafisica x11, 7
(1072a21-26), donde Aristételes afirma la inmo-
vilidad del acto puro que es Dios, por estar
basada en una interpretacién errénea denunciada
ya por K.L. Michelet. (p. 126; ¢fr. p. 138 y ss.).
Y es que incluso en sus momentos mds especu-
lativos, sefiala Aubenque, es imposible atribuir
a Aristételes «procesos de pensamiento “dialéc-
tico” en el sentido de Hegel. Aristételes estd mds
preocupado de distinciones que de mediaciones»
(p. 128). En el tercer y tltimo apartado de este
articulo, Aubenque responde a la pregunta que
lo inicia, mostrando las diferencias entre la com-
prensién aristotélica de la dialéctica y la hege-
liana. Pues si Hegel ve en la dialéctica el motor
del proceso de la realidad y del pensamiento que
culmina en el espiritu absoluto, para Aristételes
la dialéctica en su vocacién examinativa pretende
acceder a los principios sin los cuales la ciencia,
pensamiento a partir de principios, no se puede
constituir (p. 128). En ese sentido se podria con-
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cluir afirmando que la relacién que ambos pen-
sadores mantienen con la dialéctica es inversa-
mente proporcional a la que mantienen con la
ciencia. Pues si para Arist6teles cuanto mds dia-
léctica menos ciencia, para Hegel ocurre preci-
samente lo contrario, la dialéctica especulativa
es el signo de cientificidad por excelencia, pues
«tiene la pretension de hacernos veralguna cosa,
a saber, la mds alta positividad constituyéndose
por la mediacién de la negacién» (p. 131). No
obstante, el déficit de cientificidad asociado a la
dialéctica en Aristételes lo es solo desde la pers-
pectiva hegeliana, en ningtn caso desde el pro-
yecto epistemoldgico aristotélico, el cual, segiin
Aubenque, «asegura al pensamiento un espacio
de libertad, a partir del cual estd en condiciones
de someter el concepto de ciencia a un examen
critico asi como de ir al encuentro de su inevi-
table estrechez» (p. 132).

El propésito (ambition) de Pierre Auben-
que en relacién con el pensamiento aristotélico
ha sido, tal como lo recoge el prélogo de su gpus
magnum, «no [...] aportar novedades [...], sino,
[...] desaprender todo lo que la tradicién ha ana-
dido al aristotelismo primitivo» (E/problema del
ser en Aristdteles, p. 9). Es cierto que el califica-
tivo «primitif» se presta a confusién, pero en el
desarrollo de su proyecto y método de investiga-
cién al comienzo de su libro de 1962, Aubenque
aclara que de lo que se trata es de recuperar el
«Aristételes vivo» (idem, p. 10), o el «Aristételes
histérico» (idem, p. 11), en un afdn de, frente a
la voluntad sistematizante de los comentadores,
restituir lo vivo de un Aristdteles que durante
siglos ha estado sometido a intereses y limitacio-
nes histérico-filolégicas que impedian apreciarlo
en su verdadera y aporética dimensién. Digo esto
porque en el articulo que sigue en esta recopi-
lacién, «Hegel y Aristételes» (1974), Aubenque
da cuenta de la interpretacién que Hegel hace
de Aristételes, valorando por un lado la nueva
importancia que toma el pensamiento del Estagi-
rita en la filosofia de Hegel, con quien comienza
una especie de Zuriick zu Aristoteles!, pero criti-
cando al mismo tiempo que dicha interpretacién
exagera la dimensién especulativa de Aristételes
al aplicarle un concepto de dialéctica que no es
el propio del Estagirita. Remitiendo a diferentes
momentos de la obra de Hegel pero insistiendo

en el capitulo que le dedica en las Lecciones sobre
la historia de la filosofia (11, FCE, pp. 237-336),
Aubenque demuestra que el genio filoséfico de
Hegel va mucho mds alld de lo que su «sano
método histérico» (el de Aubenque) estd dis-
puesto a aceptar. Pues en no pocos momentos
de la interpretacién-apropiacion hegeliana del
pensamiento aristotélico los conceptos creados
por Aristételes partiendo de su principio meta-
fisico, 10 dn légetai pollachés, con el fin de salvar
la Escila de la tautologia y la Caribdis de la con-
tradiccién son dirigidos por Hegel en el sentido
teleolégico de demostrar cémo ya en Aristote-
les estd presente el sujeto que debe devenir la
substancia para que la vida del espiritu sea cap-
tada en su dimensién absoluta, evidenciando
asi el proceso por el que la Aufhebung recupera
la negatividad de la djnamis en una entelécheia
cuya enérgeia ha propiciado su dindmica uni-
dad; algo que, segtin Aubenque, la inmovilidad
y separacion del acto puro aristotélico no puede
consentir si no es al precio de perder su identi-
dad propiamente aristotélica. Pero donde mejor
se aprecia la distancia critica de la interpretacién
de Aubenque con respecto a la que Hegel lleva
a cabo con Aristételes, es en relacién con ese
momento cumbre del pensamiento especulativo
aristotélico recogido en Metafisica x11, 7 (1072a
21yss.), y que Hegel tanto por su genio filoséfico
como por manejar una edicién antigua de la obra
de Aristételes (p. 139) yerra en la comprensién
de ese momento fundamental del pensamiento
aristotélico que es el que se refiere a Dios como
primer motor inmévil (pp. 138 y ss.). Aunque
los propésitos de Hegel y de Aubenque en rela-
cién con el pensamiento aristotélico son total-
mente diferentes por muchos y obvios motivos,
el interés de este escrito estd en mostrar como un
pensamiento que data de hace mds de dos mile-
nios, cuando es leido con la exigencia filoséfica
y la honestidad hermenéutica que requiere toda
actividad que aspira a la verdad, mantiene vivas
las expectativas con que el asombro alimenta el
amor al saber.

El daltimo articulo de esta recopilacidn,
«Hermenéutica y ontologfa. Observaciones sobre
el Peri hermeneias de Aristételes» (1991), plan-
tea, como recoge el titulo, una confrontacién
entre semdntica y ontologfa en el corazén de la



reflexion aristotélica sobre el lenguaje, ahi donde
el Estagirita trata de «las formas y las reglas de
su [del pensamiento] expresién (hermeneia)»
(p. 161), asaber, en el De Interpretatione, traduc-
cién latina que vierte el hermeneiiein griego por
el interpretare latino, y de cuyas especificidades
da cuenta Aubenque en su articulo (pp. 159-
161). El inicio del escrito se enmarca en la dis-
cusién que enfrenta la tesis de W.V.O. Quine
acerca de la «inescrutabilidad de la referencia» y
la «relatividad de la ontologia», al neopositivismo
encarnado por Carnap, que en su reduccionismo
del concepto de metafisica queda refutado por
Quine. Para ello Aubenque utiliza el ejemplo de
Quine con la palabra gavagai, de la que sin un
sistema de referencia no podemos elucidar total-
mente su significado. Todo ello le lleva a concluir
contra Carnap y apuntando a su objetivo que es
Aristételes, apuntalado con la contemporaneidad
filoséfica de Quine, que incluso «la proposicién
mds empirica en apariencia, [...] es ella misma
«metafisica», o sea, implica una «decisién» onto-
16gica subyacente» (p. 157). En lo que sigue Pierre
Aubenque examina el andlisis del lenguaje (/dgos)
que Aristoteles lleva a cabo en el Peri hermeneias,
por ver si la tesis de E. Benveniste, tras la estela
de Trendelenburg, recogida en su articulo «Cate-
gorias de pensamiento y categorias de la lengua»
(p. 70), se sostiene frente a esa «decisién» onto-
l6gica que rige un comportamiento lingiiistico,
el humano, que en su esencial simbolicidad y
convencionalidad, responde no obstante a una
necesidad de verdad y falsedad, sin la cual todo
mero nombrar serfa verdadero y por lo tanto,
sofistas y otros interesados saldrfan victoriosos de
una disputa para la cual no estaban ni estdn sufi-
cientemente pertrechados. Porque reducir el len-
guaje asignificatividad, mero afirmar algo, seria
imponer un totalitarismo alezeico que al impedir
la falsedad, consecuencia posible de un afirmar
algo de algo (4 kata tinds), nos sumirfa en una
indistincién total acerca de la aspiracién natu-
ral al conocimiento de todo ser humano (Meta-
fisica, A 1, 980a 21). Un conocimiento que en
su version epistémica como ldgos apophantikds es
susceptible de verdad o falsedad (De Interpr., 4,
17a2-3), y cuya expresién extrema es el silogismo
demostrativo o apodictico (Anal. Post., 1,2, 71b
9-72b 4). Otra cosa es, como reconoce Pierre

Aubenque (pp. 168-169), que el sustancialismo
aristotélico efecto de la voluntad del Estagirita
por reducir la proposicién verbal a proposicién
atributivo-copulativa, inclinando la proposicién
del lado de la ousia-hypokeimenon frente al atri-
buto-symbebekds, lo que decidird el destino de la
metafisica occidental en su pretension de uni-
versalidad, no sea la Gnica opcidn para «deci-
dir» ontolégicamente acerca del ser. El ejemplo
de los estoicos (p. 170) sirve como contrapeso a
la posicién aristotélica. Pero como no podia ser
de otro modo por parte de un aristotélico critico
como es Aubenque, reconocer que «con Aristé-
teles, asistimos, a través de la desverbalizacién
de la frase en beneficio exclusivo del verbo ser, a
una sustantivizacién de nuestra experiencia del
mundo» (p. 169) conlleva «efectos positivos»
(p. 169) que obligan a reconocer la operatividad
de esta decisién aristotélica, pero que no por ello
«implica que fuese la Ginica posible en el interior
de la experiencia griega del /ogos» (p. 169). Esta
lucidez critico-analitica en relacién con el pen-
samiento de Aristételes muestra el talante de
Pierre Aubenque y de su obra, siempre atenta al
andlisis histérico-hermenéutico que nos permita
por el amor al conocimiento crecer en sabiduria
para poder llevar a cabo la vida buena que Aris-
tételes reclama como #élos especifico de la exis-
tencia humana.

Si el esfuerzo de los traductores y el de la
editorial Encuentro al publicar estos articulos
son encomiables, hay que senalar para proxi-
mas ediciones o reimpresiones de estos escritos
aubenquianos los fallos en el griego, asi como en
la versién espafiola del original francés; fallos que
ya estdn en manos de los traductores y del editor
para ser subsanados cuanto antes en las proxi-
mas rediciones. Pero quizds el momento mds
dramdtico en lo que a errores se refiere es el que
aparece en la pdgina 162, donde ademds de errar
en el texto que citan (De Interpret. 1, 16a 3-4),
pues donde pone «son los mismos para todos»
debe poner «no son los mismos para todos» lo
cual es gravisimo, pues impide la comprensién
del pensamiento aristotélico en un asunto tan
importante como el de la dimensién simbdlica
del lenguaje, no traducen todo el pdrrafo tal
como aparece en el original, que segiin mi ver-
sioén dice asi: «Los simbolos, signos convencio-
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nales, «no son los mismos para todos», mientras
que los estados del alma «son los mismos para
todos», porque son «imdgenes» (homoidmata)
de las cosas mismas, las cuales son evidente-
mente las mismas para todos» (p. 106 del ori-
ginal francés). Esperando que estos problemas
de traduccién se solucionen rdpidamente no me
queda sino felicitar la iniciativa de la editorial
Encuentro al publicar estos valiosos escritos de

Pierre Aubenque, asi como animarla a que siga
con el proyecto de publicar el resto de articulos
compilados por la editorial VRIN y senalados
al comienzo de esta recension.

Ifiaki MARIETA HERNANDEZ

Universidad de La Laguna
imarieta@ull.edu.es
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COMPROMISO FILOSOFICO EN TIEMPOS DE PESADUMBRE

Myriam HERNANDEZ DoMINGUEZ y Miguel
Manpujano EsTRADA (coords.), Etica y politica.
Ensayos indisciplinados para repensar la filosofia,
Granada: Editorial Comares, 2021, 174 pp.

Este libro, que retine doce ensayos «indisci-
plinados» de autores de distintas generaciones y
4reas filosoficas, se presenta como la continua-
cién natural del anterior Repensar la Filosofia.
Ensayos desde la perplejidad. Homenaje a Javier
Muguerza, publicacién colectiva que reunié
précticamente al mismo equipo de colaboradores
(repiten once de los catorce que participaron en
aquel tomo), procedentes del Departamento de
Historia y Filosofia de la Ciencia, la Educaciény
el Lenguaje de la Universidad de La Lagunay de
la Cétedra Cultural Javier Muguerza —codirigida
por Pablo Rédenas Utray y Vicente Herndndez
Pedrero—, asi como del grupo de investigacién
Repensar la Filosofia —coordinado, a su vez, por
el citado Herndndez Pedrero—. La resefa que
elaboramos de aquel libro se titulé «Raciona-
lismo critico para una época de incertidum-
bre», entendiendo como tal periodo el marco
sociopolitico mundial establecido a partir de
la infausta crisis econémica de 2008; ahora, y
tras el confinamiento planetario que se inicié a
raiz del covid-19, pocas dudas caben de que la
«incertidumbre» que otrora padecfamos se ha
metamorfoseado, con desagradable brusque-
dad, en una «pesadumbre» sostenida sobre la
base de una precariedad atin mds cruda que la
de su denominacidn precedente. Por este motivo
no es de extrafar que los coordinadores de Etica
y politica subrayen, en su escueta presentacion,
que, en efecto, «corren tiempos inciertos», si bien
de inmediato anaden que «los tiempos inciertos
son propicios [...] también para el asombro y
para renovar la bisqueda de sentido», de ahi que
concluyan diciendo que «corren tiempos filosé-
ficos», lo que equivale a afirmar que la reflexién
sosegada y comprometida con la tradicién y el
lenguaje siempre es pertinente por muy adversa
y hostil que sea la coyuntura histérica, ya que
dicha reflexién sirve no solo de acicate en medio
de la grotesca charlataneria que contamina el
ambiente, sino también para «revisar y cuestio-
nar el conjunto de consideraciones ético-politi-

cas que han conformado y conforman nuestro
mundo»'. Pensar y repensar filoséficamente en
estos duros momentos de indefinida pesadum-
bre; ése, y no otro, es el objetivo de este hetero-
géneo conjunto de ensayos.

Pablo Rddenas (reconocido discipulo de
Muguerza) es el encargado de inaugurar la serie
de trabajos que integran el libro, y lo hace desde
su especialidad, la filosofia politica?, o, para ser
mds exactos, desde la perspectiva poli(é)tica’.
Rédenas, a lo largo de numerosos escritos, ha
definido en profundidad este singular neolo-
gismo, mediante el cual pretende recuperar las
«resonancias éticas» propias de la polis griega que
la accioén politica «ha ido perdiendo en la moder-
nidad» y que, asimismo, le permite el abandono
de la razén meramente instrumental y el reco-
nocimiento «de lo vario, lo diverso y lo plural»*

! Poix.

2 Consideramos pertinente reproducir la breve
definicion que Mario Bunge (fallecido justo antes del
confinamiento, es decir, durante la transicién de la
incertidumbre a la pesadumbre) establece de la dis-
ciplina y de la figura del filssofo politico: «En tanto
que los politélogos describen y explican la politica
—sostiene—, los fildsofos la examinan de manera cri-
tica y sugieren mejoramientos y, en ocasiones, rasgos
sociales radicalmente diferentes. Los fildsofos politi-
cos proponen escenarios y suefos alli donde los cien-
tificos sociales ofrecen instantdneas de las organiza-
ciones politicas existentes». Por esta razén, concluye
el autor argentino, «la filosoffa politica no es un lujo
sino una necesidad, ya que es vital para entender la
actualidad politicay, sobre todo, para pensar un futuro
mejor», ¢f., M. BUNGE, Filosofia Politica. Solidaridad,
cooperacidny Democracia Integral, Barcelona: Gedisa,
2009, pp. 9y 17.

3> ;Por qué esa necesaria introduccién de la
«ética» dentro de la «politica»?; de nuevo recurrimos
a la autorizada voz de Bunge para explicarlo aforisti-
camente: «La filosoffa posee una arista moral que la
ciencia poh’tica no tiene»; «Sostengo que el compo-
nente mds importante de la accién politica es el moral,
aunque también sea el menos visible»; «La politica res-
ponsable no se basa en la ideologfa sino en la filosofia,
especialmente en la ética, asi como en la tecnologia
social», ¢ff M. BUNGE, ibidem, pp. 10, 26 y 27.

4 Pablo Rédenas Utray, «Un didlogo entre per-
plejos. A la busca del individuo poli(é)tico y comuni-
polita», incluido en el volumen Disenso ¢ incertidum-
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mediante la aplicacién estratégica de una racio-
nalidad critica y autocritica, prictica y empdtica,
voluntarista y cooperativa.

Aunque en opinién de Mario Bunge uno de
los déficits que arrastra la filosofia politica es su
excesivo interés por analizar las obras de autores
del pasado que poco aportan alos problemas del
presente (en la medida en que cada pensador es
preso de su época histdrica y sus formas de pro-
duccién y prejuicios socioculturales®), Rédenas
se pregunta si uno de los problemas de los actua-
les regimenes democrdticos pasa por un exceso de
voluntad de poder que, entre otros nocivos efec-
tos, mantiene anestesiada a la ciudadania en el
«conformismo» y la «insensatez»®. Para dar una
respuesta pormenorizada a ese pertinente inte-
rrogante desde el razonamiento critico poli(é)
tico (y que, en ultima instancia, lo que persi-
gue es «el empoderamiento [...] que necesita la
democracia equitativista»’), Rédenas se apoya
en la interpretacion del autor de As7 hablé Zara-
tustra que realiza Martin Heidegger, pues a su
juicio el filésofo del Dasein «presenta suficientes
credenciales de sapiencia para abordar la cues-
tién de la voluntad de poder en Nietzsche como
deriva de la muerte de Dios, el “todopoderoso™?.
Rédenas se muestra en todo momento enorme-
mente critico con Heidegger, pero, eso si, desde
una posicion de sumo respeto; de ahi que, aun-

que discrepe a fondo con el autor de Caminos de
bosque (entre otras cuestiones por la deformacién
que hace de Nietzsche para favorecer sus propios
intereses filoséficos), a su vez reconoce su indis-
cutible calidad intelectual.

Por lo tanto, tenemos sobre el tablero de
juego al religioso, antiético y premoderno Hei-
degger analizando al ateo, antiético y moderno
Nietzsche. (No es casualidad, segtn parece, que
en lo que coincidan ambos autores sea en el des-
dén que muestran hacia esa ética que Rédenas
se empena en reivindicar como elemento bésico
para los regimenes democréticos’). A juicio de
Rédenas, los cimientos de la modernidad que
tanto le duele a Heidegger se encuentran repre-
sentados por el igualitarismo politico universal
(Spinoza), la ética universal (Kant), la sociedad
de clases (Marx) y, finalmente, por la critica de
los valores sacros/absolutos y su reemplazo por
unos valores construidos/flexibles (Nietzsche)™®.

? Mario Bunge ya advirtié que «con la excep-
cién de Nietzsche, quien despreciaba la ética, y de
Heidegger, quien decreté que era imposible, todo el
mundo admite la necesidad de la éticar, ¢f,, Filosofia
Politica, cit., p. 185.

' Las aportaciones intelectuales inequivoca-
mente modernas de Spinoza, Kant, Marx y Nietzsche

© coinciden con la evolucién de la democracia liberal y su
& transformacién en la politica, la economfa, la cultura
= y lasociedad. Tal y como expone con acierto Roberto
o bre. Un homenaje a Javier Muguerza, Madrid, Plaza Rodriguez Guerra en su articulo del libro (pp. 111-
- y Valdés, 2006, de J. Francisco Alvarez y R.R. Ara- 126), existen cuatro etapas histéricas fundamentales
S mayo (eds.), p. 172. del liberalismo cldsico, a saber: 1) e/ gobierno represen-
o > Sirvan estas dos sentencias aforisticas para tativo en oposicion a la democracia (entre mediados del
@ entender el punto de vista radical de Bunge: «La filoso- xvIly principios del xv111, periodo en el que tenemos a

fia politica no es todavia un drea bien definida: planea
entre la teorfa politica y el fantaseo utépico. Dedica
demasiado tiempo a analizar las obras de Platén, Aris-
toteles, Tomds de Aquino, Hobbes, Spinoza, Locke,
Montesquieu, Kant, Rousseau o Bentham. Pero nin-
guno de estos pensadores pudo haber anticipado nin-
guno de los problemas politicos mds apremiantes de
nuestra época»; «Leer libros antiguos es un agradable
pasatiempo, pero no reemplaza la investigacién de las
cuestiones candentes y de los problemas filoséficos
que estas suscitan», ¢f;, M. BUNGE, ciz., pp. 10y 23.

¢ P17

7 P. 1. Para un estudio mds extenso del término
«equitativista» se recomienda la consulta del arti-
culo de Rédenas «El filosofar iuspoli(é)tico equitati-
vista (una tentativa de Filosofia Politica de la moral
y el derecho)», en Laguna: Revista de Filosofia, n.> 30.

8 D3,

Locke y a Spinoza, pero también a Cervantes, el sim-
bolo poético de la modernidad, en palabras de Pedro
Cerezo, tal y como recoge en el libro Francisco Javier
CLEMENTE MARTIN); 2) de la democracia «antigua» a
la democracia «<moderna» (entre mediados del xviir y
principios del x1x, periodo del que forma parte Kant
y la Tlustracion); 3) de la nueva democracia a la demo-
cracia representativa (en la primera mitad del x1x,
donde se situarfan Tocqueville, Stuart Mill y Marx);
4) la aceptacion del término «democracia» por parte del
liberalismo (segunda mitad del x1x, concluyendo, por
tanto, con la figura del nihilista Nietzsche). Aunque
tampoco conviene olvidar, como matiza Daniel Ber-
nabé, que la espiral de transformaciones que trajeron
consigo los tres siglos de desarrollo modernista en los
que el liberalismo acabd imponiéndose al absolutismo
no supuso una ruptura con la dialéctica hegeliana del
amo y el esclavo, ya que «todos han pasado de subdi-



Respecto a Heidegger, la cuestién no tiene mayor
recorrido: lo que a él le preocupa es la ausencia
de Dios que arranca con Nietzsche (recordemos,
como admitié el propio Heidegger en su célebre
entrevista péstuma a Der Spiegel, que «sélo un
Dios puede atin salvarnos»), por esa razén, para
Rddenas, el rescate heideggeriano de «valores
supremos» se instala «en la mds alta cumbre de
la metafisica, esa que crefa haber superado»'.

Rédenas remata su ensayo dejando cons-
tancia de las incontables manifestaciones reac-
cionarias que se estdn apoderando del espacio
publico en las democracias actuales, lo que desde
su punto de vista supone una grave insuficiencia
de la razonabilidad poli(é)tica y la equidad. Y
deja en el aire la incémoda pregunta de cé6mo es
posible que la ciudadania no reaccione a este y
otros peligros que asechan a la frgil conviven-
cia planetaria y se quede «como anestesiada por
los disvalores del conformismo y la insensatez»'?.
Una pregunta que, como veremos, serd respon-
dida mds adelante.

Después de Nietzsche —el autor que cierra
el siglo x1x y abre el xx— la democracia liberal
se consolida, y ello permitié, entre otras cosas,
la aparicién de los movimientos vanguardis-
tas que cuestionaron la autoridad y los dogmas
absolutos —incluido el tiempo, que ha dejado de

tos a ciudadanos, pero algunos, la mayoria de hecho,
portan ahora unas nuevas cadenas, ¢f;, D. BERNABE,
La trampa de la diversidad. Cémo el neoliberalismo
Jfragmentd la identidad de la clase trabajadora, Madrid:
Akal, 2018, p. 39.

' P. 6. Segtin Rédenas, «a lo que aspiraba el
filésofo de Messkirch no era a desacralizar, sino a res-
acralizar el mundo» (p. 5). (Esa «fe cristiana a toda de
prueba» de Heidegger explica, por ejemplo, que un
nimero nada desdefiable de sus discipulos sean teé-
logos, catélicos confesos y creyentes desorientados. El
mismo Gianni Vattino, por ejemplo, en una entrevista
reciente, reconocié —se agradece la sinceridad— que
a Heidegger «la tinica manera de leerlo dtilmente es
como un pensador cristiano [...]. Yo lo veo como un
intérprete de Occidente que se inspira en el cristia-
nismo como hilo conductor», cf., El Pais, 28/06/2019,
p. 33.) Por otra parte, y en relacién con el apartado de
los valores, para Rédenas cualquier valor «deber ser,
ademds de construido y justificado, debatido, acordado
e instaurado de forma democrdtica. Por tanto, nunca
ninguno podrd ser sagrado», p. 15.

2P 17.

13 Ibidem.

ser eterno para convertirse en efimero—, por ese
motivo algunos autores consideran los afios que
van de 1900 a 1939 como el ltimo escalén dela
modernidad (no hay que olvidar, como muy bien
apunta en su texto Rayco José Herrera Reyes, que
nos encontramos en plena resaca de la «muerte
de Dios», asi como de los ideales humanistas
vigentes hasta entonces'). El problema es que
durante este trepidante espacio temporal tam-
bién se suceden la Primera Guerra Mundial y la
Revolucién rusa; para Daniel Bernabé, a causa
de la segunda, «la burguesia, temerosa de que
el virus rojo se extienda, deja a un lado la coar-
tada civilizatoria del liberalismo y lo despoja de
sus ropajes de derechos y libertades»; por esta
razén, prosigue, «financia al fascismo, lo arma,
le da cobertura legal y legitimidad electoral»”.
Pero antes de que el fascismo engordara
con premeditacion y alevosia hasta desencade-
nar la Segunda Guerra Mundial —tras el ensayo
previo de la Guerra Civil Espaola—, los valio-
sos miembros de la Escuela de Frankfurt'® ya se
encontraban analizando con lupa cada mécula
del complejo engranaje social de entonces, lo que
los llevaria a concluir, como asi demostrarian los
trégicos acontecimientos futuros, que las formas
de dominio autoritarias se estaban apoderando
del planeta. En este contexto de «transformacio-
nes del mundo liberal burgués»” se encuadra la
sugestiva «teorfa de los rackets» que elaboraron
Max Horkheimer y Theodor Adorno y que es
comentada aqui por Marcos Herndndez y Carlos
Marzén: «a pesar», sefialan los segundos, «de que

1 P99
5 D. BERNABE, La trampa de la diversidad,
cit., p. 41.

16 El economista marxista Alfred Sohn-Re-
thel (1899-1990), a quien Chaxiraxi EscuerLa Cruz
dedica en el libro un cuidadoso, sobrio y preciso texto
en que reivindica su figura —un tanto olvidada, nos
recuerda, en el dmbito bibliogréfico espafiol—, estuvo
préximo al grupo de la Teorfa Critica, si bien nunca
llegé a involucrarse a fondo con ellos. No obstante, la
influencia frankfurtiana de A. Sohn-Rethel es inne-
gable en citas como la que Chaxiraxi Escuela Cruz ha
seleccionado para encabezar su trabajo: «Como mar-
xista me habfa quedado clara una cosa. Mientras no
se le diera una respuesta materialista a la pregunta por
el sujeto trascendental, el materialismo permanecerd
injustificado», p. 127.

7 P. 22.
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esa teorfa sélo tiene un cardcter fragmentario,
no carece de relevancia para comprender el
desarrollo de la Teorfa Critica y la evolucién
de las sociedades contempordneas»'®. El voca-
blo «racket», surgido del mundo del hampa® y
propio de las grandes ciudades (recordemos que
en las primeras décadas del pasado siglo se pro-
duce un ensalzamiento de las metrépolis), es un
concepto, segun explican Herndndez y Marzdn,
que designaba a los «grupos de individuos —que
funcionaban tanto de modo legal como ilegal—
cuyo objetivo era alcanzar parcelas de poder y
mantenerse en ellas, y que defendian sus posicio-
nes ofreciendo proteccién a cambio de lealtad.
Para salvaguardar sus intereses no sélo ejercian
la violencia fisica o simbélica, sino el chantaje
y la extorsién en diferentes grados»”. (A modo

18 P. 20.

1 La procedencia del vocablo explica el guifio
divertido de Herndndez y Marcos de encabezar cada
nueva entrada de su articulo con citas de peliculas de
génsteres, particularmente de la obra mayor dentro del
género: El padrino (1972), de Francis Ford Coppola.
Siguiendo con esta linea de referencias culturales que
parece emular el tono mds ladico de Dialéctica de la
Ilustracidon, Herndndez y Marcos dan cuenta, en una
suculenta pdgina, de su sensibilidad cinéfila al citar
peliculas con la temdtica de los bajos fondos, desde
The Racket (1928), de Lewis Milestone, a la reciente E/
irlandés (2019), de Martin Scorsese. Se echa en falta,
eso si, la mencién a El precio del poder (1983), de Brian
de Palma, que consideramos el titulo de este género
que mds influencia ha tenido entre el pablico en las
ultimas décadas, al tratarse de una versién oscura del
populista American Dream.

20 P. 21. Mds adelante recalcan los autores que

de anécdota, decir que el anténimo de los rac-
kets serian los rednecks, es decir, los paletos del
sur de Estados Unidos que pueblan las novelas
de los dos autores sefieros de la Gran Depresion:
William Faulkner y John Steinbeck).

En su andlisis de la estructura capitalista,
Horkheimer —también Adorno, pero sobre todo
Horkheimer— fue capaz de advertir que la demo-
cracia liberal, tal y como ya se apunté con ante-
rioridad en la cita de Daniel Bernabé, estaba
deviniendo en el puro fascismo: «[Horkheimer]
sostenfa —escriben Herndndez y Marzdn— que el
periodo econdémico capitalista de la libre compe-
tencia y la autorregulacién del mercado habian
llegado a su conclusién. Se transformaba en un
régimen econdémico cada vez mds controlado
desde la esfera politica»”. No por casualidad
durante las décadas de 1920 y 1930 se publica-
ron las primeras muestras de la narrativa dist6-

Lo que mueve a los personajes de Eisner es el instinto
de supervivencia en su estado més puro, la lucha por
mantenerse en pie a cualquier precio y aunque sea
a costa del otro —como dice uno de sus personajes,
«todos luchamos en el agua, intentando asirnos a un
tronco a flote para poder sobrevivir»—. Eisner mues-
tra el lado mds descarnado de la condicién humana
y sorprendentemente, lo hace sin incurrir en efectis-
mos de saldo ni baratijas maniqueistas: sus libros se
encuentran plagados de sordidez, injusticia, egoismo,
frustracién, crueldad, avaricia, picaresca, maldad vy,
por supuesto, violencia, demostrado, asi, que valores
tan infantilizados por la cultura popular como «bien»
y «mal» no pueden ajustarse de forma categérica a las
personas en su empefio desesperado por salir del agu-
jero y posicionarse en la escala social —como ha sefia-

T\E «la categoria del racker [...] pretendia describir un sis- lado el critico Jordi Doce, evocando soterradamente
z tema de dominio directo sin una justificacién ideo- al segundo Wittgenstein, «si algo escapa a las leyes de
@ légica significa» (p. 26). Retengamos esta palabra: la 16gica son las relaciones sociales, la vida social»—.
E dominio. Porque de lo que se trata, en tltima instan- Tanto en Ansia de vivir como en La avenida Dropsie
< cia, es de una cuestién de poder, y éste se manifiesta se desentrana la cara menos amable de las diferen-
5

desde el momento en que un individuo sabe que puede
imponerse a otro, lo que explica que «no sélo existian
rackers entre los privilegiados, sino, incluso, entre los
menos favorecidos» (p. 28). (La figura del racker se
refleja perfectamente en las ambiciosas novelas graficas
de Will Eisner, sobre todo en Ansia de vivir, La ave-
nida Dropsie y Las reglas del juego, libros que a su vez
participan de la técnica narrativa de la novela urbana
relatada en fragmentos con una amplisima galeria de
personajes que inaugurd John Dos Passos con Man-
hattan Transfer —y que han proseguido destacados
autores norteamericanos de la literatura posmoderna,
como Thomas Pynchon, Don DeLillo y Paul Auster—.

tes capas que conforman el sistema norteamericano:
la burocracia, los bancos, los politicos, los periodis-
tas, los empresarios, los auténomos, las religiones, la
familia, las pandillas, los sindicatos y las mafias, esta-
bleciéndose, por cierto, un terrible paralelismo entre
los dos tltimos sectores, precisamente porque, como
sefiala Horkheimer, «la sociedad bajo el capitalismo de
Estado acaba configurdndose como un conglomerado
de grupos, capas, gremios, comités —distintos tipos
de rackets— cuya funcién social no estd determinada
directamente por el beneficio, sino por la obtencién y
aumento de poder, p. 26.).
2P, 24,



pica, como El proceso, de Franz Kafka; Nosotros,
de Yevgueni Zamiatin, o Un mundo feliz, de
Aldous Huxley. En estas obras de ficcidn, igual
que en las estructuras del capitalismo liberal, el
individuo aparece diluido en medio de una socie-
dad tecnocrética que cada vez entiende menos y
funciona a una velocidad cada vez mayor, una
sociedad insaciable que le despoja de libertades
y de autonomia y lo convierte en rehén de una
superestructura burocrética. «El resultado de
ese devenir —concluyen Herndndez y Marcos—
es “una sociedad de desesperados”, que cristaliza
en sujetos que asumian pasivamente el poder,
complacientes y sumisos respectos a las estruc-
turas en las que se hallaban insertos»?. Por esta
razon, porque se trata de un modelo de control
perfecto que sigue vigente, la ciudadania se man-
tiene «como anestesiada por los disvalores del
conformismo y la insensatez».

El articulo de Rayco José Herrera Reyes
sobre la antropologia filoséfica de Giinther
Anders profundiza en la alienacién de los indi-
viduos dentro del mundo tecnificado que denun-
ciaron Horkheimer y Adorno, con la diferencia
de que Anders no se muestra, en principio, tan
pesimista y negativo como los autores frank-
furtianos; de hecho, Herrera Reyes indica que
la filosofia de la tecnologia de Anders «se carac-
teriza sobre todo por la defensa del ser humano.
Sus reflexiones acerca de la técnica son siempre
una lucha por la salvacién préctica, real y efectiva
de los seres humanos y del mundo en el que vivi-
mos»>. No obstante —matiza Herrera Reyes—,
el pensamiento de Anders no anda exento de
paradojas, lo que explica que el filésofo polaco
también asevere que los sujetos se hallan cada
vez més determinados por el desarrollo tecno-
l6gico: «segin Anders, lo que nos conforma hoy
en dfa [...] son [...] los medios mismos, es decir,
los dispositivos. Unos dispositivos que no son
neutros. Por medio de su estructura y funciones
fijas determinan de antemano el uso que hare-
mos de ellos y asi, también, nuestras ocupaciones
y nuestros modos de vida»*. Por supuesto, ese
mundo técnico es «profundamente politico» (y

2 [Ibidem.
% P. 100.
24 P, 105.

Herrera Reyes ilustra esa politica de lo técnico
con una serie de palabras significativas a la par
que terribles: animal simbélico, falta de imagina-
cidn, mundo artificial o pasividad). Sin embargo»,
concluye Herrera Reyes, «mi percepcién es que
para Anders el ser humano encaja —demasiado—
en el mundo técnico: es el engranaje perfecto»”.

Precisamente ese encaje al que se refiere
Herrera Reyes, y que se halla muy vinculado
con las formas de control denunciadas por los
miembros de la Escuela de Frankfurt, es la causa
—volvemos a repetirlo— de que la ciudadania se
mantenga «como anestesiada por los disvalores
del conformismo y la insensatez». En las actua-
les sociedades-pantalla —calificadas por algunos
autores de totalitarismo virtual*—, los individuos
se encuentran més controlados que nunca, pero
no lo perciben, porque vivimos atrapados en la

» P.108.

% Por ejemplo, José Luis Molinuevo en Huma-
nismo y nuevas tecnologias, Madrid: Alianza, 2004,
pp- 55-59. Uno de los puntos clave para entender dicho
totalitarismo virtual pasa, en opinién de Molinuevo,
por laausencia de una cultura de las imdgenes, puesto
que nos hemos criado en «una cultura occidental de
raiz platénica y judeocristiana, orientada a la palabra
y no a la imagen, mds adn, basada en el desprecio de
la imagen» (p. 30). Nos encontramos, por tanto, con
la paradoja perfecta: no hemos recibido una educacién
en laimagen, pero, sin embargo, «comemos millones de
ellas» y «por medio de ellas el yo se transforma constan-
temente en otro» (p. 127). Recientemente Remedios
Zafraha dado buena nota de los peligros del exceso de
informacién: «No es lo mismo unir que integrar [...].
La informacion, si es excesiva, atrofia y dificulta el
conocimiento. Para conocer hay que saber prescindir.
Solo en lo que integra sombras y vacio puede generarse
pensamiento. Raramente puede surgir de lo abigarrado
que no respira ni de la mera acumulacién repetitiva»,
cf>» R. ZAERA, Frdgiles. Cartas sobre la ansiedad y la
esperanza en la nueva cultura, Barcelona: Anagrama,
2021, p. 119. De manera que, si atendemos a las pers-
pectivas de Molinuevo y Zafra, los sujetos de ahora
consumen con voracidad miles de imdgenes pese a no
haber sido adiestrados en ellas, son verdaderos yonquis
de las imdgenes, y esa desmesurada acumulacién de
imdgenes en la cabeza para lo tnico que sirve es para
mantener a los individuos controlados mediante el
aturdimiento visual, un aturdimiento que nunca es
percibido como tal puesto que todos creen realizarse
como personas a través delas imdgenes que, asimismo,
creen dominar. Nos encontramos, por tanto, ante el
engranaje perfecto, sin duda alguna.
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fantasia digital del mismo modo que don Qui-
jote vivia la fantasia de los libros, o sea, en la
incapacidad de realizarnos, «de adquirir reali-
dad, de ser propiamente»?’. Este es el motivo de
que para Remedios Zafra resulte «cinico hablar
de libertad de eleccién cuando en estas formas
se hilan las mds clara estrategias de control»*.
Sin embargo, a pesar del mencionado para-
lelismo, lo cierto es que existe una diferencia
esencial respecto a la figura decante del don Qui-
jote que se mueve en un mundo chabacano, y es
que se trata de una ficcién esculpida a través de
la sobresaliente ironfa cervantina®. Tal y como

" P. 37. Como explica Francisco Javier Clemente
Martin, «la alucinacién quijotesca supone, en términos
de la persecucién de un ideal de existencia, la impo-
sibilidad de ser aquel que se aspira a ser, la desrealiza-
cién. Es la expresién de un idealismo desbocado, que se
encuentra, a su vez, inscrito en el perfil de un entorno
que no se presta a la fructificacién de la alternativa,
definido por la rigidez y el inmovilismo, descarnada-
mente superficial», p. 38.

* R.ZAFRA, Frdgiles, cit., p. 130. Tiago Santos,
experto en formacion de perfiles digitales, ha dado
cuenta de los mecanismos de control de lo que somos
rehenes con el teléfono mévil: «Por un lado somos muy

ya se apunté mds atrds, Cervantes es uno de los
pilares de la modernidad; otro de esos pilares es,
qué duda cabe, Spinoza, cuya ética de la inma-
nencia tuvo la audacia de romper con el largui-
simo dualismo alma/cuerpo al establecer que «la
mente y el cuerpo son uno y el mismo individuo,
que se concibe ora bajo el atributo del pensa-
miento, ora bajo el atributo de la extensién». Y
es que, como sostiene Vicente Herndndez Pedrero,
«hasta la redaccién de la Etica demostrada segin
el orden geométrico, ninguna otra filosofia habia
planteado de manera tan radical y sistemdtica el
vinculo material e inmanente entre la experien-
cia de transformacién de los afectos del cuerpo
y la generacién de nuevas ideas emancipadoras
en la mente»™.

De manera que el proyecto de la moderni-
dad en el que el liberalismo politico despliega sus
alas se inicia con la ironfa cervantina y la inma-
nencia spinozista, y se cierra, en cierto modo, con
la critica nietzscheana de los valores absolutos.
Sin lugar a dudas, Spinoza es la figura clave de
esta atractiva evolucidn del pensamiento, a la
vista de su valiente apuesta por una filosofia «no
antropocéntrica» y radicalmente humanista, con
la que deberia producirse el racional salto evolu-
tivo desde «un primer género “imaginario y no

g cautos, les decimos por ejemplo a nuestros hijos que no

hablen con desconocidos, pero a la vez les damos un
© movil en el que van aceptando condiciones para poder
/E avanzar»; «[en el mévil] no solo damos permiso para )
[ que accedan a nuestra informacién personal sino tam- 30 SpiNoOzAa, Etica, I1, 21, escolio. Cita rescatada
o bién a datos de otras personas que tenemos en nues- de la tercera nota a pie de pdgina del articulo de Her-
- tro mévil», ya que «en nuestro calendario del mévil ndndez Pedrero, p. 46.
S tenemos las citas de trabajo, otras personas, teléfono, 3" Ibidem. Para mayor profundizacién en la linea
o direccién, contactos de amigos. Al aceptar términos de investigacion en la que ha venido trabajando el pro-
© y condiciones de cualquier aplicacién damos acceso fesor Hernandez Pedrero recomendamos su libro Etica

al dispositivo, a la cdmara, al micréfono, a la memo-
ria del teléfono»; finalmente, respecto al micréfono en
el mévil, dice Santos que «pueden escuchar nuestras
conversaciones incluso cuando esa aplicacion estd apa-
gada. Es cada vez mds comin y alarmante cémo tras
tener una conversacion con familiares o amigos te apa-
rece en el mévil publicidad relacionada con los temas
tratados», ¢f., La Vanguardia, 17/06/2021, entrevista
que figura en tltima pdgina del periédico, dentro de
la seccién «La Contran.

» Dichaironiaes interpretada por F.J. Clemente
Martin como un «movimiento conciliador», pues «la
ironfa dignifica y templa la imaginacién, suaviza las
asperezas que confrontan a este irreconciliablemente
con lo establecido. Un pensamiento irénico a la
manera cervantina evita los fantasmas del utopismo
tanto como rechaza claudicar ante la tiranfa de lo con-

suetudinario», pp. 37 y 39.

de la inmanencia. Elfactor Spinoza, La Laguna, Servi-
cio de Publicaciones de la Universidad de La Laguna,
2012. Dentro del presente volumen de Etica y politica,
el eficaz ensayo de Julio Alejandro CARRERO GUILLEN
ahonda en el decisivo papel que los afectos desempe-
fian dentro de la teorfa de Spinoza (o, por decirlo a
su modo, en el «encuentro entre cuerpos»), mientras
que en el instructivo articulo de Jezabel Rodriguez
DPérez se expone la proyeccién pedagégica de la onto-
logfa spinozista, «en la medida en que nos ofrece una
definicién bien concreta del ser humano», p. 79. Por
ultimo, en el texto de Sara REYEs AcosTa se explo-
ran las posibilidades de la danza como una filosofia
de la corporeidad que la autora sitda dentro del ter-
cer género de conocimiento spinozista, «en tanto que
estd en conexion con las ideas de sabiduria (capacidad
para conocer ciertas/muchas cosas) y de sensibilidad
(capacidad para sentir ciertas/muchas cosas)», p. 94.



adecuado” de conocimiento»® hacia el excelso —y
«tan dificil como raro»— tercer género de cono-
cimiento. La propuesta filos6fica de Spinoza es,
de hecho, tan revolucionaria que actuales movi-
mientos de liberacién de la mujer se inspiran en
la inmanencia spinozista; tal es el caso de la ita-
liana Rosi Braidotti, la principal exponente de
los postuhumanismos criticos. Su enfoque del
concepto de vulnerabilidad es puesto en didlogo
con el de otra importante filésofa feminista, la
postestructuralista y tedrica gueer Judith But-
ler, en el segundo de los ensayos escrito a cuatro
manos de este indisciplinado volumen: el que fir-
man Myriam Herndndez Dominguez y Ménica
Cano Abadia. Para estas autoras, «los rasgos que
definen el posthumanismo braidottiano des-
cansan sobre una filosoffa neo-materialista de
la inmanencia que entiende que la materia es
unay autopoiética, y que el sujeto no es unitario
sino nomédico y en constante relacién con una
multitud de agente no-humanos»*. Partiendo de
esa base, prosiguen, la propuesta de la teoria pos-
humanista de Braidotti debe tener lugar con la
necesaria aplicacién de un «“plano de encuentro”
para los distintos sujetos que comparten afectos
y tratan de mantener una creacién colectiva»*.
Un plano de encuentro que «se opone tanto al
conservadurismo liberal contempordneo como
al relativismo y al derrotismo nihilista»®, de
ahi que la dimensién ética que propone Brai-
dotti sea «afirmativa y de la alegria», lo que, en
su opinién, «pasa por trascender la fuerza de lo
negativo “reconociendo las emociones negativas
como el dolor, la ira, la codicia y el miedo™.
Por esta razén Herndndez Dominguez y Cano
Abadia deciden centrarse en el concepto de la
vulnerabilidad ya que, a pesar de la mala fama
social que arrastra, se trata, como afirma Judith
Butler, de «un rasgo constitutivo del sujeto», en
la medida en que «existimos en una situacion de
vulnerabilidad frente a la pérdida, pérdida de
reconocimiento, de la vida de otros o de nues-
tra propia vida», por lo que «no es posible estar
al margen de esta condicién de vulnerabilidad

2 D, 47,

3 P. 141.

3 P, 142.

» P, 143,

% Pp. 144-145.

primaria»®’. A juicio de Braidotti, hay que asu-
mir esa vulnerabilidad intrinseca de las personas
y, por ende, comun, para, de ese modo —ojald—,
vencer al terrible «individualismo egocéntrico»
que nos tiene atado de pies y manos y poder,
asi, acercarnos, en la medida de la posible, «a la
comprensién del “nosotros™»?*®.

7 P. 146.

% Pp. 142y 143. El actual mundo-pantalla (que
ya fue pronosticado en 2011 en los primeros episodios
de la inquietante serie Black Mirror) ha consolidado el
nefasto «individualismo egocéntrico» hasta extremos
inimaginables. En 2009, el sociélogo norteamericano
Jeremy Rifkin vefa con buenos ojos la evolucién que
hasta entonces habfa tenido internet; a dfa de hoy su
optimista andlisis no ha podido quedar mds desfasado.
Segtin predijo Rifkin, internet iba a favorecer una
sociedad mds participativa que, por extensién, también
serfa empdtica y ello acabarfa generando un capita-
lismo distributivo socialmente mds sensible: «Internet
—decia— estd convirtiendo el mundo en una gigantesca
dgora publica»; «La red, mds que los encuentros socia-
les caraa cara, parece sacaralaluz el “verdaderoyo” de
la persona»; «Internet es una herramienta que permite
compartir y colaborar, ¢f., J. RIFKIN, La civilizacién
empdtica. La carrera hacia una conciencia global en un
mundo en crisis, Madrid: Paidés, 2010, pp. 534, 567 y
571. Pero no hagamos sangre; @ posteriori se entiende
la ingenua visién que Rifkin tuvo sobre internet y el
mundo digital hace mds de una década: en aquella
época el portal YouTube todavia no habia desarro-
llado la megaestructura con la que cuenta en estos
momentos, ni existia el fenémeno de los youzubers y
los influencers; Twitter era minoritario y WhatsApp,
Instagram, Twitch y TikTok estaban por llegar. Por
otro lado, cuando Rifkin realizé su diagndstico no
habia el suficiente nimero de jévenes criados en la
nueva cultura tecnolégica todavia en construccion.
Ahora si los hay, y el resultado no ha podido ser mds
catastréfico. Pero, para ser justos, en este tltimo punto
Rifkin sf encaminé mejor su olfato sociolégico, pues
supo alertar que internet estaba siendo el «despliegue
de un exhibicionismo y un narcisismo ilimitados»,
¢f> J. RIFKIN, cit., p. 571. Rifkin no duda en senalar
que cada generacion es sustancialmente mds narcisista
que la anterior: «A los jovenes se les ha repetido hasta
la ndusea que son especiales, que todo lo que hacen
tiene valor y es merecedor de elogio, que antes de nada
deben quererse a si mismos y que si lo hacen, el mundo
reconocerd su singular talento y sus contribuciones y
los alabard»; «El problema es que cuando son tanto los
jévenes que se sienten especiales y mds importantes que
los demds, se vuelven menos tolerantes, estdn menos
dispuestos a aceptar una critica sincera, son menos
capaces de gestionar los fracasos —que son parte inevi-
table de la vida—y de expresar empatia con los demds»,
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El ensayo de Miguel Mandujano Estrada
que cierra el libro prosigue, de algiin modo, con
la via emancipatoria impulsada por Rosi Braido-

cf.,, J. RIFKIN, cit., pp. 573 y 575. Y deja una incémoda
pregunta en el aire: «;Son los jévenes realmente tan
egocéntricos? ;Hemos educado a una generacién de
narcisistas puros (monstruos, si se quiere) preocupados
tnicamente de si mismos?», ¢f, J. RIFKIN, cit, p. 575.
La respuesta, por desgracia, es inequivoca: si, ya que
la actual sociedad-pantalla no puede ser més narcisista
e insensible (como afirmé Mario Bunge, la insensibi-
lidad es «el efecto moral del individualismo radical»,
¢f» M. BUNGE, ciz., p. 106); el problema es que el nar-
cisismo es el primer rasgo de los psicdpatas, y esa psi-
copatia puede radicalizarse atin mds en este horizonte
de pesadumbre. Nos encontramos, por tanto, en un
escenario alejadisimo de la sociedad empdtica anhe-
lada por Rifkin y de ese «nosotros» que reclama Rosi
Braidotti. Porque lo tecnoldgico es el reino del Yo; el
nosotros descabezado del pasado se ha convertido en
una suma de despiadados yoes desesperados por lla-
mar la atencidén, por obtener, como sea, el reconoci-
miento publico. Especialmente trdgico es el caso de
los jévenes, que se refugian en el movil y aceptan una
sobrexposicién impudica en las redes sociales en busca
de la validacién que no encuentran en los estudios, los
deportes, las amistades o en el amor, lo que explica el
reconocimiento que ha alcanzado en los tltimos afios
la figura del youtuber, percibido por los jévenes como
el nuevo héroe, el «elegido», la marca visible y bien
posicionada en la que ellos desean convertirse. Porque
en la sociedad-pantalla no hay personas, sino marcas.
Marcas hambrientas de publico, deseosas de disponer
de una red de seguidores/consumidores que justifique
su existencia. Asi, el consumo digital, cada vez mds
personalizado, contribuye a alejarnos del nosotros y
reduce la conciencia de grupo; cada cual solo tiene en
cuenta sus intereses, mientras que los intereses comu-
nes han pasado a ser «otros intereses». Por eso no hay
ni rastro de ironfa o de critica en la sociedad-pantalla,
porque «o estds con mis intereses o estds contra mis
intereses». Por eso estamos cada vez mds fragmenta-
dos por sexo, edad, orientacién ideolégica, religion,
actitud vital, etnia, preferencias alimenticias, preferen-
cias de ocio, preferencias sexuales, nivel de estudios
y niveles de ingresos. Dado que la heterogeneidad o
sociodiversidad es amplisima y dificil de armonizar,
el sentido de la pertenencia es cada vez mds complejo.
Cada sujeto se percibe exclusivo y alejado del conjunto
adocenado. El conjunto, el nosotros, es asumido como
una rémora del pasado. Porque lo Gnico que importa
es el Yo. La marca. Entretanto, los mdrgenes de liber-
tad en los que podemos mostrarnos mds vulnerables
sin temor a las represalias o a sentirnos rechazados y,
por tanto, sentirnos mds nosotros mismos, son cada
vez menores y mds estrechos.

tti, ya que se centra en el feminismo del tercer
mundo en Estados Unidos que analiza la chi-
cana Chela Sandoval, y que inspira, a su vez, el
discurso del amor revolucionario de la activista
franco-argelina Houria Bouteldja. El pensa-
miento de Sandoval —que bebe, entre otros, del
de Roland Barthes y Franz Fanon— persigue, a
través de ese feminismo del tercer mundo nor-
teamericano, un igualitarismo «de resistencia»
que case con las identidades, las otredades, las
diferencias y las especificidades de las mujeres
oprimidas®. En opinién de Mandujano Estrada,
la activista Bouteldja considera esa lucha de los
oprimidos un acto de amor «con un principio
autocritico» y «politico»*® que debe desembocar,
en dltima instancia, en una «<hermenéutica que
guie las “movidas” revolucionarias de la desco-
lonizacién»*! y articule «la transformacién social
mediante otras formas de emancipacién»*.

Benito RoMERO
DOIL: https://doi.org/10.25145/j.laguna.2021.48.06

3 P. 153.
0 P, 162.
4 Ibidem.
2 P. 163.
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La filosoffa antigua como cura del presente y
materia novelable / Ancient Philosophy as a cure
for the present and a matter for novels

Ilaria GASPARI, Seis semanas con los fildsofos
griegos. Barcelona: Ed. Lumen, 2020, 171 pp.

Seis semanas con los fildsofos griegos, publi-
cado por la reconocida editorial Lumen en 2020
y traducido al espafiol por Xavier Gonzdlez
Rovira, es la obra mis reciente de Ilaria Gas-
pari, una filésofa doctorada por la Universidad
de Paris I Pantheén-Sorbonne. Ya contaba con
otros éxitos en Italia, tales como Etica dell acqua-
rio (2015) y Regioni e sentimenti (2018).

La sabiduria griega antigua goza de una
enorme revalorizacién en los tiempos actuales.
Y esto no es fruto de la casualidad. El mundo se
nos manifiesta a través de destellos luminosos
que poco espacio dejan a la reflexién. El ritmo
desaforado de nuestra contemporancidad, ade-
mds, estd atravesado por lo financiero y lo indivi-
dual atomizado. El sentido del sujeto, dentro de
una red infinita de imdgenes de compra y venta,
parece que solo se logra a través del consumo. Y
esto, qué duda cabe, deja cada vez mds margi-
nada a la filosofia, una disciplina que desborda
la fugacidad de un presente, el nuestro, donde
todo se escapa. Allende lo frenético, la filosofia
griega de la época antigua supo detenerse, a veces
con calmay a veces con parsimonia, en la riqueza
no material del instante. Logrd asi no sucumbir
a las inercias de un presente que, al igual que el
nuestro, estaba sumido en una profunda crisis.
Quizds por eso podriamos decir que, en gene-
ral, la humanidad de la época antigua era mds
feliz que la de ahora. Y es que, aunque se viviera
de una manera mds incémoda, la especulacién
y la vida constitufan un todo sin fisuras donde
resultaba tan deseable como posible una forma
de vida conscientemente elegida. En esta elec-
cién, la filosoffa resultaba fundamental. Asi lo
afirmd, por ejemplo, el platénico Polemén en el
siglo 1 a.C.

Es claro que, en este mundo que se mueve
por inercias casi automatizadas y emocional-
mente ansioso, la felicidad se ha convertido en
una obsesién. De hecho, la introduccién del
volumen de Gaspari lleva por titulo «La felici-
dad de los antiguos». Lo que pretende es, ante

todo, (re)visitar las escuelas filoséficas que, des-
pués de la eudaimonia aristotélica y hasta el
final de la era helenistica, se enfocaron a que
el ser humano lograra la felicidad. Pero no una
felicidad que desaparece nada mds ser apresada
por un sujeto insaciable, sino una felicidad que
converge con un destino afortunado que uno
se construye mediante una correcta postura del
cuerpo y la mente. Dicho de otro modo, la felici-
dad de los antiguos es una forma casi heroica de
fidelidad a uno mismo (12). Las escuelas helenfs-
ticas, pues, persiguieron e/ logro de la felicidad,
y no solo merecerla como pretendiera més tarde
el moderno Kant. La felicidad, pues, se concibi6
como la gran vocacién natural del ser humano
y, en efecto, Seis semanas con los fildsofos griegos
arranca con una cita de Epicuro: «vano es el dis-
curso de aquel filésofo por quien no es curada
ninguna afeccién del ser humano» (p. 9). Por esta
razén, parece mds fiel al contenido de la obra el
titulo italiano original, a saber, Lezioni di felicitd.
Esercizi filosofici per il buon uso della vita (2019).

Esta (re)visita al pensamiento de las escuelas
helenisticas se presenta a partir de una necesidad
vivencial de una mujer, tal vez de mediana edad,
que en su juventud estudié filosoffa. Esta mujer,
de la que nunca se sabe su nombre, de pronto se
encuentra desgarrada por uno de esos puntos de
inflexién que la existencia no se molesta en avisar,
y realiza una mudanza para dejar atrds una rela-
cién sentimental de diez anos. Ella, a partir de
la constatacién de que es «cualquier cosa menos
feliz» (p. 17), se da cuenta de que la verdadera
educacién filoséfica pasa por dejar atrds la visién
de la filosofia como que las clases de filosofia que
recibié en la facultad constituyeron una cosa tan
tedrica como muerta, y emprende la tarea, junto
a los cldsicos antiguos, de convertir a la filosofia
en una cura de reflexién y accién.

De las ensenanzas de seis escuelas se sirve la
protagonista y a cada escuela dedica un capitulo.
El primero, «Una semana pitagdrica», recoge
las quince reglas de los pitagéricos a la manera
de quince directrices que van a hacer posible el
ejercicio de una vida verdaderamente filoséfica.
Dicho de otro modo, el pitagorismo se vuelca en
una «pura regla de conducta» (26) de la que se
nutrid, por ejemplo, la filésofa Hipatia. La pro-
tagonista, a fin de cuentas, es victima de dos de
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los malos habitos m4s usuales del presente y que
no son otros que la evitacién de los conflictos y
la pereza. La disciplina pitagdrica va a ser el pri-
mero de los seis antidotos contra la infelicidad:
«desde que soy pitagérica en plena mudanza, la
ociosidad, de ser la causa de todos mis vicios ha
pasado a ser un pensamiento lejanisimo» (44).
El pitagorismo, pues, se convierte en un valioso
aliado para acabar con la acedia. El segundo capi-
tulo lleva por titulo «Una semana eledtica» y saca
provecho de la cldsica desconfianza en los senti-
dos, es decir, pone en entredicho «esa confianza
que parecia obvia, indudable, el inquebrantable
sobreentendido de mi propia existencia» (48),
con el fin de captar el absurdo de las experien-
cias cotidianas. En mi opinidn, este es uno de
los capitulos donde Gaspari enfunda con mds
fuerza su ironfa. Por ejemplo, a propésito del
fragmento Sobre la naturaleza, celebra que Par-
ménides esté muy lejos del clima competitivo de
las carreras y publicaciones académicas actuales:
ni Parménides ni los filésofos antiguos «buscaba
la originalidad de los titulos para destacar entre
sus colegas» (49). El escepticismo es el protago-
nista del tercer capitulo. De una manera mds
precisa, Sexto Empirico y Pirrén aparecen como
herramientas para llegar a la ataraxia, un puerto
de serenidad emocional que pasa por dejar a un
lado el esfuerzo por «tenerlo todo bajo control,
e intentar abandonarme al azar suspendiendo
cualquier juicio sobre lo que hago» (73). Téngase
en cuenta que el escepticismo al que se adhiere
la autora a través de su protagonista sin nombre
dista del escepticismo de corte moderno. Y es que
Pirrén, «a pesar de reducir todo posible conoci-
miento a los hechos de la conciencia, nunca con-
cede, ni siquiera a estos hechos, la plena posesién
de la verdad» (74). El cuarto capitulo, y cuarto
paso, de esta aventura filoséfica hacia la felicidad
estd dedicado al estoicismo, la corriente filoséfica
que tanto gustd al emperador Marco Aurelio.
Comienza con el lema «Soporta y abstente» (97),
que ya da sefiales de que la ética estoica, con sus
diafresis y proairesis, tiene al deber como una vir-
tud nodal. Por esta razén, el estoicismo implica
una forma de vida nada inercial y muy dificil de
llevar a cabo: «ser estoico no es ningtn paseo;
incluso al margen de la filosofia, en el lenguaje
comun, significa asumir una actitud de constante

e imperturbable entereza» (103). Esta asuncién
viene determinada por una directriz que la pro-
tagonista cataloga como fundamental, a saber,
«no dejarme llevar por deseos que yo no sepa con
certeza que se hardn realidad» (108). Lo imposi-
ble, pues, ha de quedar fuera de los planes de una
existencia virtuosa. «Una semana epictirea» es el
quinto capitulo del volumen. Las ensefianzas de
Epicuro, el filésofo de la amistad, y una vez lei-
das con atencién, emergen en una doctrina del
placer verdaderamente privativa. Los placeres por
los que apuesta la ética epictirea son los llamados
«catastemdticos», esto es, «estable(s), estatico(s),
y hasta sedado(s)» (127). Asi, al desarrollar esta
ética de la serenidad, se puede comprender que
el verdadero saber es aquel que aleja a la vida
del miedo y del dolor. Ademds, mediante el epi-
curefsmo la actualidad publicitaria, en tanto
enclave de un neoliberalismo feroz, puede verse
como una estafa gigantesca: los anuncios y los
carteles publicitarios estdn colocados «por todas
partes para engafar a la gente» (140). La tltima
escuela rescatada por Ilaria Gaspari es la de los
cinicos. Aqui, la autora ofrece un resumen que
aclara lo estudiado y lo practicado por parte de
su protagonista sin nombre. Con la escuela pita-
gorica aprendid a superar la pereza a través de la
disciplina; con la eledtica, dejé de considerar al
tiempo como una propiedad suya que debia desa-
rrollarse al compds de sus deseos; con el escep-
ticismo, desconfié de lo que siempre consideré
evidente y emprendi6 la tarea nada ociosa de
plantear preguntas sobre casi todo; con el estoi-
cismo, asumié que hay cosas que no se pueden
cambiar; con el epicurefsmo, a venerar la amis-
tad y, por consiguiente, a tratar los deseos con
familiaridad. Ahora, en este tltimo capitulo, la
escuela protagonista es la fundada por Antiste-
nes poco después de la muerte de Sécrates. La
mejor definicién del estilo de vida cinico es una
que la emparenta con la imitacién del perro, es
decir, profesa un auténtico desprecio hacia las
necesidades inducidas. De hecho, el cinismo es
una «actitud subversiva ante las reglas sociales
vigentes» (152), lo que se traduce en un llama-
miento a mantener una actitud critica respecto
a los malos hdbitos, ciertamente dafinos, que
en nuestra contemporaneidad acelerada lleva-
mos a cabo.



Para finalizar, a pesar de algunos puntos que
pueden hacernos pensar que la obra de Gaspari se
suma a las producciones editoriales que apuntan,
con estrategia comercial, a hacer de la individua-
lidad encapsulada el problema y la solucién de
todo, no serfa del todo correcto sumar este volu-
men a la némina de los libros de autoayuda. Seis
semanas con los fildsofos griegos combina divulga-
cién y erudicién y es notable la formacién acadé-
mica de su autora. Muestra de ello es, por ejemplo,
el amplio espacio de referencias bibliograficas que
se ofrece al final, y que engloba tanto textos ori-

ginales, desde Aristdteles hasta Suetonio, como
antologfas, obras de consulta y ensayos filoséfi-
cos. De esta manera, me atrevo a concluir que
estamos ante una obra que, mientras proporciona
un estudio sesudo de la sabiduria antigua, aporta
al lector pautas para no sucumbir a una actitud
acritica cada vez mds generalizada.

Ana Isabel HERNANDEZ RODRIGUEZ
Universidad de La Laguna
ana.isabel.her.rod@gmail.com

DOI: https://doi.org/10.25145/j.laguna.2021.48.07
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Performatividad y vulnerabilidad humanasen el
teatro de Howard Barker / Human performativi-
ty and vulnerability at Howard Barker’s theater
P. SHAMS, Judith Butler and Subjectivity. The
Possibilities and Limits of the Human. Singapur:
Palgrave Pivot, 2020, 81 pp.

¢Se puede hablar de un estudio de la subje-
tividad en el teatro? ;Cudl es el vinculo entre las
teorfas feministas de la identidad y la critica del
teatro? Parisa Shams condensa en un brevisimo
libro el lazo que une la teorfa feminista con los
estudios teatrales. Para ello pone el acento en la
filosoffa de Judith Butler y la pone en escena en
dos «casos de estudio» en la obra del dramaturgo
britdnico Howard Barker, 7he Castle (1985) y The
Fence in Its Thousandth Year (2005).

El texto se abre localizando la critica del
teatro en los debates feministas de los ochenta
que alimentaron la intervencién de Butler en la
teoria feminista de la identidad. Seguidamente,
saca a relucir los considerables efectos de la teorfa
feminista en general y, en particular, de la con-
tribucién de Butler, para el estudio de la subje-
tividad en el teatro.

Posiblemente este tltimo tema sea la apor-
tacién mds original de Parisa Shams y de esta
publicacién, en la que vierte los resultados de
su reciente tesis doctoral, Exploring ethical and
performative subjectivity through the transgres-
sive drama of Edward Albee, Howard Barker
and August Strindberg (2019), todavia por publi-
car. En el segundo capitulo de este libro, Parisa
Shams posiciona la contribucién de Judith Bue-
ler en contra de las identity politics y realiza una
revisién de las reacciones que siguieron a ésta.

En estalinea, el capitulo tercero evalta glo-
balmente la teorfa butleriana de la formacién del
sujeto y pone el énfasis en dos nociones que ser-
virdn de hilo conductor para el estudio de las dos
obras de teatro, el deseo y el cruce de fronteras.
Expone, asimismo, la apuesta de Shams por una
politica de la performatividad y por una ética de
la relacionalidad de corte butleriano.

Las obras de Barker ponen de manifiesto los
limites de la agencia de unos sujetos formados
en unas relaciones de dependencia fundamental
con las otras, con los otros, que atraviesan tanto
lo humano como lo no-humano. Esta condicién

se muestra a la vez constrictiva y habilitadora, en
cuanto marca de desposesién y en cuanto con-
dicién para la agencia.

Con toda claridad, Shams sabe leer, con una
nitidez sorprendente, los dos momentos clave en
la teorfa de la formacién del sujeto de la filésofa
estadounidense. La teorfa de la performativi-
dad del género que expone en Gender Trouble.
Feminism and the Subversion of Identity (1990)
y la condicién de vulnerabilidad corporal y de
opacidad en la que se encuentra todo sujeto, que
adquiere una renovada importancia a partir de
la publicacién de Precarious Life. The Powers of
Mourning and Violence (2004) y de Giving an
Account of Oneself (2005).

Aqui la aportacién de Shams no consiste ya
simplemente en plantear el estudio de la subje-
tividad en los estudios teatrales, o en la relacién
de éstos con la teorfa feminista, sino en poner
habilmente en escena tales momentos de la filo-
soffa de Butler en la obra del dramaturgo brita-
nico Howard Barker.

Tal aportacion se encuentra en el capitulo
cuarto. Shams encuentra en los protagonistas
de 7he Castle una exploracién de la sexualidad
transgresora. El autor del drama plantea cémo
el deseo erético puede ser una fuente de fuerza
capaz de sobrepasar las normas sociales y las
ideologfas. A través de la protagonista, Ann,
Barker escenifica un deseo sexual extremo que
busca exhibir el cardcter fluido y no-binario de
su identidad de género.

Con cierta sospecha y contra Barker, Shams
argumenta a favor del cardcter ambivalente de la
sexualidad y del género con respecto a la norma.
Apoydndose en Butler, destaca el aspecto limi-
tante y productivo de la norma, por el que el
sujeto se ve preso de los términos que le inau-
guraron y, a la par, habilitado parala agencia. El
momento extremo que ejemplifica esta condicién
bivalente es el suicidio de la protagonista, Ann,
como via de agencia subversiva. Con estos ele-
mentos Shams estudia criticamente la funcién
de la norma en la formacién del sujeto y pone a
prueba la teorfa de la performatividad de la fil-
sofa estadounidense.

En la segunda obra, 7he Fence in Its Thou-
sandth Year (2005), Shams se centra en la condi-
cién de radical interdependencia y de exposicién



de todo sujeto. Esta vez destacan dos personajes,
Duchess Algeria, de sexualidad voraz, quien rea-
liza rituales sexuales en la frontera y mantiene
relaciones sexuales con su hijo ciego, y Photo, el
hijo, que revive un regreso a la nifiez, tras per-
catarse de con quién mantenia sus relaciones.

Shams halla en la sexualidad de Duchess
Algeria un ofrecimiento de reconocimiento al
otro, que es fruto de una sensibilidad hacia éste
que capta el valor de los lazos que los unen y la
comun precariedad que éstos comportan. Por
otra parte, el regreso de Photo al cochecito de
bebés es indicador de la incoherencia y la ines-
tabilidad que corresponden a toda narrativa de
laidentidad, y de la opacidad del si-mismo, para
las otras y para si, que paraddjicamente es aque-
llo que hace posible toda responsabilidad ética.
Con este andlisis, Shams descifra en el teatro
de Barker la inevitable precariedad y opacidad
en la formacién del sujeto que defiende Butler
a partir de 2004.

En este punto Shams recoge las conclusio-
nes, en el capitulo quinto. Las y los protagonis-
tas de Barker, y Ann, de identidad no-binaria,
escenifican la persistencia por transgredir las
fronteras y los limites que constituyen al sujeto,
fracturado e incoherente, y la naturaleza per-
formativa de su formacién. Del mismo modo,
exponen la dependencia fundamental y el deseo
de reconocimiento que los une tanto a lo més
humano como a lo no-humano, dependencia
que expone su opacidad y que les permite hacerse
cargo éticamente de las demds, de la alteridad.

Tiene valor que Shams cierre con el tema
de lo humano y que no desdefie el cruce de fron-
teras hacia lo monstruoso, lo abyecto, lo menos
que humano y lo no-humano. Butler entiende
lo humano al menos en dos sentidos en su obra.
Lo humano puede remitir al universal que indica
aquel 4mbito, mediado por normas de reconoci-
miento y puesto por ciertas condiciones de pen-
sabilidad, que delimita lo que es un sujeto viable
y reconocible, una vida vivible, capaz de hablar
y cuya palabra puede ser escuchada. Al mismo
tiempo, lo humano adquiere otro sentido, como
figura de la relacién ética, que aprehende la vul-
nerabilidad ajena y se hace cargo de ella. La rela-
cién humana significa para la filésofa asumir la
demanda ética que proviene de la vulnerabilidad
ajena. Shams detecta con claridad el cruce entre
los limites de lo establecido normativamente
como humano en las dos obras de Howard Bar-
ker, pero ;qué hay de lo humano como figura de
la relacién ética? ;No podemos entender el ofre-
cimiento de reconocimiento gueer de Duchess
Algeria como la mds humana de las acciones?
:No es la opacidad de Photo, en su cochecito, la
mas vulnerablemente humana de las condicio-
nes? ;No es el grito del suicidio de la protago-
nista de 7he Castle, Ann, el alarido gueer y més
humano que pueda haber?

Javier Moscoso CALa
Universidad de Mélaga
javiermoscoso@uma.es
DOI: https://doi.org/10.25145/j.laguna.2021.48.08
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Filosoffa de la imagen para alumbrar el presen-
te / Philosophy of the image to brighten the present
José Manuel SANCHEZ FERNANDEZ, La imagen
de nuestro presente. Madrid: Dykinson, 2019,
320 pp. ISBN: 978-84-1324-433-4.

La ubicuidad de las imdgenes resulta hoy
dificilmente cuestionable. Desde la invencién
de la fotografia estas se han multiplicado de
manera extraordinaria, llegando a usurpar, en
muchos casos, el papel antes reservado al lenguaje
y reconfigurando la manera de conceptualizar
el mundo. Esto lo sabemos bien los docentes, a
los que alumnado y teorias pedagdgicas siempre
remozadas reclaman de manera constante mayor
presencia de lo visual en detrimento del discurso
en las aulas. Las imdgenes, no obstante, exigen
una semdntica y una semiética propias e impli-
can el reto de un andlisis critico con herramientas
diversas a las empleadas con la palabra. Por ello
no es de extrafiar que, de forma andloga a como
el proyector ha ido arrumbando a la denostada
(con justicia o sin ella) clase magistral e incluso a
la tiza en las aulas, el giro lingiiistico se haya ido
replegando en favor del giro icénico de G. Bochm
y el giro pictérico de W.J.T. Mitchell; de la Bild-
wissenschaft si nos situamos en la tradicion ale-
mana o de los estudios visuales si optamos, en
cambio, por la corriente anglosajona.

Este es el contexto en el que se inscribe el libro
que resefiamos. Su autor, José Manuel Sdnchez
Ferndndez, profesor de Filosofia en la Facultad de
Letras de Ciudad Real, perteneciente a la Universi-
dad de Castilla-La Mancha, se centra en propuestas
tedricas que se inscriben sobre todo en las tltimas
décadas, que es cuando proliferan las imdgenes
generadas por medios tecnoldgicos que reprodu-
cen de manera artificial la realidad. Sin embargo,
el profesor Sdnchez subraya desde el comienzo que
el objeto de su reflexién no son las imdgenes en
plural, sino la imagen en singular y manifiesta que
se da entre ambas una diferencia ontolégica. Mds
en concreto, lo que se propone es, en sus propias
palabras, «<mostrar y comprender qué es y c6mo se
produce la imagen de nuestro presente»'. Nos encon-

! José Manuel SANCHEZ FERNANDEZ, La imagen
de nuestro presente, Madrid: Dykinson, 2019, p. 135.

trarfamos frente a un problema de conceptualiza-
ci6n de la imagen que, como realidad peculiar, nos
circunda. Para llegar a arrojar luz sobre la imagen
se procede propedéuticamente comenzando por las
imdgenes. Si estas representan la «visualizacién», a
la imagen le corresponde la «visualidad».

Con este punto de partida, José Manuel
Sdnchez trae a colacién autores escasamente fre-
cuentados cuando se habla de la imagen, como
lo son M. Bajtin, Z. Bauman, H. Blumenberg,
R. Koselleck, H. Arendt, M. Heidegger o incluso
G.W.F. Hegel, entre otros. Tan potente armazén
conceptual convierte al volumen en un texto
muy exigente para el lector. Serdn especialistas en
filosofia, historia social, critica cultural o estética
quienes extraigan el maximo provecho también
de un pormenorizado aparato de notas que hace
hincapié en las relaciones de lo expuesto con la
actualidad, incluso periodistica; y en las etimo-
logias, principalmente del alemdn.

El libro se divide en tres grandes capitu-
los que constan a su vez de diversos apartados
y subapartados. El primero de estos capitulos,
titulado «Imagen, temporalizacién y épocan,
tiene cierto cardcter introductorio y se centra en
realizar un andlisis de los problemas que presen-
tan las relaciones entre la imagen y el poder en
la Tlustracién, época que constituye siempre la
primera interlocutora para el profesor Sdnchez
alo largo de cada uno de los capitulos del volu-
men, pues, a su entender: «La ilustracién se ha
concebido como un periodo histérico y, ademds,
como una época que prolonga su alcance indefl-
nidamente mds alld de su duracién en el tiempo,
superando la diacronia que implica la temporali-
dad»*. Esto hace que sea un referente insoslayable
si de entender el presente se trata. La Ilustracién
aglutina una problemdtica cr/tica, al ser, por un
lado, un proyecto ambicioso y fecundo, germen
del actual Estado social y democrdtico de dere-
cho, que, sin embargo, presenta una «quiebra»
ulterior cuyos efectos alcanzan también hasta
el presente.

Este altimo constituirfa, en la terminolo-
gia de Blumenberg, un «umbral epocal» en el

* J.M. SANcHEZ FERNANDEZ, 0p. cit., p. 47.



que, ademds, siguiendo a Koselleck, se produce
un bloqueo del horizonte de expectativas —de ese
futuro presente, que es un a#n-no— que impide
que haya un cambio en el espacio de experiencia
—ese pasado-presente que entronca con la Ilus-
tracién—. Koselleck constituye, precisamente,
uno de los referentes fundamentales de este pri-
mer capitulo en el que se comienza por estudiar
las representaciones del poder ante todo en la
Modernidad, aunque se arranque en la Edad
Antigua y se llegue hasta el presente, detenién-
dose en los totalitarismos del siglo xx. Destaca
en este recorrido una imagen, la del poder como
cuerpo, cuyo epitome encontramos en el Levia-
tdn hobbesiano’®.

Las imdgenes que surgen del poder no son
solo signos, sino también indices que caracteri-
zan a una época, lo cual lleva hasta el concepto
de cronotopo de Bajtin. Circunscrita esta nocién
a la teorfa literaria, a Bajtin le sirve para carac-
terizar el modo en que el espacio y el tiempo se
comprimen con fines narrativos. Aplicado el con-
cepto a la Ilustracion, se puede entender cémo
en esta se produce la inversién del tiempo cro-
noldgico en una temporalizacién que de algtiin
modo la prolonga mds alld de su presente, convir-
tiéndola en umbral. Esto entronca con Koselleck
y su andlisis de la Sarrelzeir (periodo bisagra), a
partir de la profundizacién en los conceptos de
«critica» y «crisis». Asimismo, tras un breve paso
por Hegel, se explica cémo H. Gumbrecht aplica
el concepto de cronotopo al «tiempo presente».

El segundo capitulo lleva por titulo «Meti-
fora, intencionalidad y visualidad» y estd dedi-
cado al desarrollo de distintas teorias sobre el
giro icénico y su determinacién en la filosofia
de la imagen, hasta desembocar en la ciencia de
la imagen (Bildwissenschaft). El punto de partida
es, de nuevo, la Ilustracidn, esa época histérica
que se condensa en una metdfora visual, la de la
iluminacién (Aufklirung), que en alemdn abre la
puerta a un tiempo nuevo: la Modernidad (NVew-

3 Cabe mencionar en este sentido que el modo
de concebir el cuerpo da lugar a dos versiones del giro
icdnico, segtin ha expuesto Ana Garcfa Varas: «Imdge-
nes, cuerpos y tecnologia: dos versiones del giro icé-

nico», Thémata, 46 (2010), 717-730.

zeit), segun la lectura de Blumenberg en Para-
digmas para una metaforologia. El andlisis que
este realiza de la metédfora resulta muy fecundo
para los propésitos del profesor Sdnchez, pues la
ciencia de la imagen se vincula con el dinamismo
que la metaforologfa de Blumenberg imprime a
la metdfora en oposicién al estatismo del con-
cepto, al que siempre rebasa, pues «donde no llega
el concepto aparece la metdfora».

Hay en el seno de la metdfora una «tension
férica» que es la «traslacién» de un sentido de la
realidad «iluminado» bajo la luz de una nueva
experiencia. Esa «portabilidad» (Ubertragung)
implica el rebasamiento de un umbral dado y
permite as{ romper con un contexto presente y
temporalizado, de modo que la metdfora puede
interpretarse como una relectura de la «expecta-
tiva» (Erwartung). La propuesta de Blumenberg
obliga, en cierto modo, a remontarse a la con-
cepcidn kantiana de los conceptos, a la luz de la
cual se establece una estrecha relacién entre la
ontologia del pragmatista norteamericano Peirce
y la de Blumenberg. Dentro del 4mbito de lo
visual, la metdfora aparece como imagen de un
concepto, a raiz de lo cual se aborda la nocién
de «acontecimiento» en Heidegger.

Una vez puesta de manifiesto la importancia
de la metafora, en tanto que «portabilidad», para
la ciencia de la imagen, cobra relevancia la pro-
puesta de E. Fink sobre el contexto, el portador
y la imagen. Resulta relevante como el fildsofo
alemdn presenta la mediacidn entre estas tres ins-
tancias, asf como su concepto de ventana (Fens-
ter) o umbral-visual; pues este permite conectar
temdticamente la ciencia de la imagen con la
historia conceptual que se habia abordado en
el capitulo anterior. También con Blumenberg
enlaza G. Boehm, que subraya cémo la metdfora
«traduce y transporta» (mitiibersetz y mit-iiber-
tragt) a lenguaje aquellas realidades que, por su
configuracién o novedad, se resisten a la concep-
tualizacién. De este modo, la metéfora aparece
como aquella realidad que comunica mediata-
mente la visualidad con el lenguaje y todo ello sin
excluir la conceptualizacién sino, simplemente,
yendo mds alld del concepto.

Significativa resulta también la ontologfa de
laimagen que H. Jonas presenta en Homo pictory
su confrontacién con la teorfa de K. Sachs-Hom-

2021, PR 92-94 93

, 48,

A

~
Gy

TA LA



<
A

[@)]
(&)

PP 9

A, 48; 2021,

GuU

ALA

bach a partir de la cual se configuran los estu-
dios mds actuales sobre la codificacién de las
imdgenes. Asimismo, se exponen distintas teo-
rias que, desde la fenomenologia, desarrollan las
relaciones que se establecen entre el contexto, el
portador y la imagen. En este punto se abordan
las propuestas de H. Belting, B. Waldenfels y
M. Imdhal, que entienden la imagen como una
realidad dindmica.

El capitulo tercero, titulado «Movimiento
en la imageny, estd dedicado a la cinemdtica de
la imagen y propone, ademds, una curiosa vin-
culacién entre silencio e imagen. Partiendo de
Gumbrecht, la cinemitica se entiende como «la
sucesion de ‘imdgenes’ entre su eszasis fenomé-
nica y la dynamis de su contenido»®. En su exte-
rior, como presencia de imdgenes, la imagen
aparenta ser una cosa; pero la realidad presente
en su interior es otra. Hay, por tanto, en la ima-
gen, una ambivalente capacidad de representa-
cién estdtico-dindmica. Para analizar cémo la
imagen se mueve a través de imdgenes, el profe-
sor Sdnchez recurre a la nocién de «cronosigno»
de Deleuze. A su vez, tomando como apoyo el
enfoque antropoldgico de H. Belting, se subraya
la descorporalizacién a la que queda sometida la
imagen a través de una virtualidad que nos es
cada dia mds familiar.

La tltima seccién del libro estd dedicada
al silencio, esa situacién fenomenolégica de la
que resulta pricticamente imposible tener una
experiencia completa, a no ser que esta se dé de
forma artificial e intencionadamente. No hay
silencio absoluto en la naturaleza y, ademds, este
resultarfa dificilmente soportable para los seres
humanos sin llevarlos a la locura. Las im4genes
aparecen, sin embargo, como una de las expre-
siones fenomenoldgicas del silencio, puesto que
se conciben como creacién carente de ruido. Se
comportan como una metéfora, en el sentido
que a esta le imprime Blumenberg,.

Tras haber estudiado la vinculacién entre
icono e imagen en el capitulo segundo, ahora
cobra importancia establecer qué es lo visible

* J.M. SANcHEZ FERNANDEZ, 0p. cit., p. 246.

y relacionarlo con la vivencia que implica el
silencio. Vuelve a prestarse atencién aqui a
los trabajos de Jonas y Fink y adquiere peso
la contraposicion entre la iconostasis y la ico-
nodynamis, pues esta tltima supone el movi-
miento interno de la imagen, su potencia para
rebasar sus limites contextuales (dmbito, ubi-
cacién, soporte, etc.). La imagen limitada es,
en cambio, iconostasis y, ademds de resultar
irrebasable, puede silenciar aquella realidad
que se produce mds alld de lo fisico y tangible.

A partir de este andlisis, la iconostasis se
revela como fundamental para el cometido del
libro, que no es otro que determinar la imagen
de nuestro presente. Habitamos un presente
hierdtico, en el que la realidad circundante no
parece rebasable y, por tanto, no puede darse
un traspaso de umbral epocal. Ante esta pers-
pectiva, la dnica respuesta posible parece de
tipo iconodindmico. No es casual que casi
todos los idiomas presenten una equiparacién
entre el silencio y la quietud, por un lado, y el
ruido y la agitacién o el movimiento por otro.
Este binomio bloquea en realidad el cambio
dando lugar a una contienda agotadora que se
extiende a todos los dmbitos, principalmente a
la politica y la economia, con reverberaciones
incluso en educacién. La vordgine de sucesivas
leyes educativas, nacidas al albur de uno u otro
ideario politico-econdémico, a la que se ha acos-
tumbrado Espana en las tltimas décadas es un
buen sintoma de este estado anémico al que
parecemos abocados. Cancelado el horizonte
de futuro, queda entregarse a un consumo que,
tan fugaz como voraz, creemos falsamente que
nos vivifica. Y en este hoy, «la ‘imagen genuina’
corresponde con una vivencia, cuyo contenido
es plenamente dindmico, silente’y que carece, en
su mayor parte de ruido, aunque no tanto como
para que nos lleve a la locura».

Lorena Rivera LEON
lorena.riveral7@gmail.com
DOIL: https://doi.org/10.25145/j.laguna.2021.48.08

> J.M. SincHEZ FERNANDEZ, 0p. cit., p. 320.
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Topografia de la filosofia del lenguaje / Topogra-
phy of the Philosophy of language

David PErRez CHICO, Cuestiones de la filosofia del
lenguaje. Zaragoza: Prensas de la Universidad
de Zaragoza, 2018, 585 pp., ISBN 978-84-
17633-43-1.

Cuestiones de la filosofia del lenguaje es una
obra colectiva, pero no coral. En ella se tratan
de forma relativamente independiente diversos
temas de la Filosofia del Lenguaje, pero el trata-
miento que ofrece de la disciplina hace que esta
obra no constituya, ademds de por lo evidente de
su género, una introduccion al uso. Ni describe
la historia de la disciplina ni expone sistemati-
camente sus topicos. Esa falta de unidad ya fue
caracteristica de la obra que le antecedid, Pers-
pectivas en la filosofia del lenguaje, publicada en el
afio 2013; y, contra lo que pudiera parecer, méds
que vicio, esto puede ser una virtud.

Y es que, a pesar del conocido cardcter
técnico de la Filosofia del Lenguaje, probable-
mente este texto interesard a un publico bastante
extenso. Ni sélo al alumnado, ni tampoco sélo
al profesorado. Porque, aunque el estilo es, por
sentido comun, diverso, conserva una cierta uni-
dad de fondo. Predomina la voluntad de clari-
dad, lo cual, posiblemente, se deba a la comtn
militancia analitica de la prictica totalidad de
los autores. No obstante, claridad no siempre es
anténimo de dificultad. Por ello, quizds, quienes
mds se beneficiardn de las reflexiones que en él
se contienen sean los que ya se hayan familiari-
zado con los problemas de los que tipicamente se
ocupa la Filosoffa del Lenguaje. Puede servir de
manual, si, pero, ante todo, sirve de guia, acaso
de mapa, para quien ya esté en el terreno de la
Filosofia del Lenguaje.

Las cuestiones que en él se tratan ubican
discusiones y marcos de discurso, focalizan
corrientes y evidencian perspectivas, pero toda
la informacién que este texto nos ofrece puede
ficilmente perderse si se plantea como una
mera introduccién. Aunque si es verdad lo de
que «a nadar, se aprende nadando; y a hablar,
hablando», quizés esa desorientacidn inicial sea,
de hecho, la mejor introduccién posible.

Cuestiones de la filosofia del lenguaje empieza
con una introduccién redactada por D. Pérez

Chico, que es también el editor del libro, en la
que se nos presenta sucintamente algo de la his-
toria de la Filosofia del Lenguaje a la vez que
se nos dan a conocer los contenidos de la obra.

El capitulo primero, «Lenguaje y 16gica
en perspectiva fregeana», de Alberto Moretti,
explica los conceptos fundamentales del logi-
cismo fregeano, mostrando el desarrollo siste-
mitico de los mismos.

El capitulo segundo y el capitulo tercero van,
por asi decirlo, de la mano. Ambos se ocupan del
ya cldsico problema de la unidad del significado.
El segundo, «La unidad en el Tractatus», de José
Zalabardo, nos presenta el modo en que Witt-
genstein, quizds gracias a sus conversaciones con
Russell, traté de solucionar este problema en el
Tractatus. El tercero, «El problema de la unidad
lingiiistica del significado», de Carlos Yebra,
repasa algunos hitos en la historia de este pro-
blema para, finalmente, centrarse en la propuesta
que Collins plantea en su 7he Unity of Meaning.

Nuevamente, el cuarto y el quinto van
coordinados sélo que de diferente modo. No se
ocupan directamente del mismo tema, pero si
de algo cuya tematizacién depende de lo que en
ellos se trata. El capitulo cuarto, «Nombres pro-
pios», de Eduardo Garcfa, se ocupa, tal y como
indica su titulo, de uno de los problemas mds
reconocidos dentro de la Filosofia del Lenguaje.
En su ensayo se examinan las complicaciones de
los diversos descriptivismos, de los referencialis-
mosy, finalmente, del predicantismo. El capitulo
quinto, «;Pueden ser rigidos los términos genera-
les?», de Eleonora Orlando, profundiza en lo que
ya Kripke defendié en su Naming and Necessity:
los términos generales pueden ser rigidos, solo
que, tal y como nos dice Orlando, debe recon-
ducirse en cierto modo esa rigidez. Los términos
generales podrdn estar correlacionados con una
Unica e idéntica propiedad en todos los mundos
posibles. Puede, sostiene Orlando, decirse que
nombran o refieren directamente a ella.

En «Semdntica y mundos posibles» Manuel
Pérez Otero pretende aclarar la funcién y aqui-
latar el significado de la histéricamente confusa
nocién de mundo posible. Para ello, traza una
interesante genealogia del concepto ademds de
explicar las principales teorias sobre la ontologia
de mundos posibles.
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El «Contenido conteptual y sentido de re»,
que es el capitulo séptimo, Manuel de Pinedo
analiza el problema que supone o supondria la
existencia de un concepto de re para los perfiles
mds tipicos dentro de la Filosoffa del Lenguaje.
El neofregeanismo de G. Evans, y también el de
J. McDowell, le sirven para lograr una forma rica
y radical de externismo que anula algunas dudas
escépticas a la vez que rechaza algunas asuncio-
nes cartesianas profundamente arraigadas en la
cuestién que le ocupa.

Javier Vidal, en el capitulo octavo, «Sentido,
verdad e interpretacion radical», nos presenta la
teorfa veritativo-condicional del significado en
la versién de J. McDowell. Para ello, muestra los
puntos de acuerdo y desacuerdo entre McDowell,
Davidson y Dummett.

En el capitulo noveno, «“Significado” de
Grice», Esther Romero explica el tan cono-
cido como malinterpretado ensayo de P. Grice.
Romero propone una minuciosa reconstruccion
del sistema griceano del significado apuntando
a las razones por las que Grice se decanta por
una teorfa que funda el sentido en las intencio-
nes del hablante.

El capitulo décimo, «Pragmdtica e interac-
cién: lenguaje y contexto social», de Cristina
Corredor, muestra el modo en que, desde la con-
cepcién normativa del significado que se le suele
atribuir al Wittgenstein de las Investigaciones,
partieron la tradicién pragmdticay de corte con-
vencionalista de J.L. Austin y la antes explicada
tradicién igualmente pragmdtica, pero de corte
intencionalista de P. Grice. En este capitulo se
describe el sistema conceptual de estas tradicio-
nesy se definen con notoria claridad los concep-
tos que fundamentalmente vertebran sus teorfas.

En «La (otra) filosofia del lenguaje coti-
diano (1): los origenes» Juan José Colomina nos
explica el origen y el primer desarrollo de la filo-
soffa del lenguaje cotidiano que pretende revisar
malentendidos y destapar o anular determinados
mitos. Para ello, enuncia ocho tesis encadenadas
cuyo desarrollo muestra que la filosofia del len-
guaje (1) no es una escuela, sino una metodolo-
gia; (2) pretende la disolucién de los problemas
filoséficos al comprenderse como terapia; (3)
no es ni quietista ni se desinteresa por los ani-
lisis rigurosos; (4) reviste cierto misticismo por

malinterpretar, quizds, la incorreccién en el len-
guaje y por supuestamente confundir el uso dela
mencidn; (5) asume el giro lingiiistico mds alld
de algunas oscuras pretensiones metafisicas; (6)
consiste en un andlisis conceptual basado en la
dilucidacién de hechos lingiiisticos; (7) se inte-
resa por una meta-filosofia del lenguaje mds que
por una mera descripcién de los usos lingiisticos;
y (8) al igual que la analitica mds estricta, lo que
pretende es conocetlo que es el caso.

El capitulo décimo segundo, «Subdeter-
minacién, codificacién e inferencia en la teoria
de la relevancia: dos problemas y una solucién»,
de Carmen Curcd, nos presenta, en su propia
aproximacién a la Teorfa de la Relevancia, la
idea de que «los enunciados en una lengua no
codifican por completo por completo el signi-
ficado que transmiten, Gnicamente constituyen
evidencia para identificar las intenciones comu-
nicativas del hablante» (p. 401). Mediante una
visién minimalista del conocido esquema de la
comunicacién de R. Jakobson, la comunicacién
humana se nos explica como un sistema que de
manera eficiente crea enlaces entre un rango de
subsistemas cognitivos que entran en juego en
la comunicacién ostensiva humana.

Neftal{ Villanueva, en el capitulo décimo
tercero, «Expresivismo y semdntica», pretende
dar nueva cuenta de la relacidén entre expresi-
vismo y semdntica. La nocién de significado
expresivo, nos dice Villanueva, puede jugar
diversos papeles en el andlisis semdntico. Asi,
salvando el problema Frege-Geach, puede pos-
tularse un expresivismo que se dice pre-semédn-
tico por ser 16gicamente previo a la computacién
del significado veritativo-condicional. También
puede haber un expresivismo semdntico que se
comprenda como alternativa a la semdntica tradi-
cional o un expresivismo pragmdtico que sitte el
impacto del significado expresivo en la pragma-
tica. A estas variedades Villanueva les afiade las
de los expresivismos post-semdnticos, de doble
factor y minimos.

El capitulo décimo cuarto, «Es verdad. Nor-
mas, adscripciones y hechos», de Maria José Fra-
polli, profundiza en la relacién del expresivismo
y la semdntica, pero, en lugar de plantear su
posible complementariedad, muestra muy clara-
mente cdmo la nocién descriptiva por excelencia



para el semanticismo, la nocién de verdad, tiene
elevados rasgos de normatividad: la verdad no
estd ni del lado del mundo, ni en una relacién
en la que el mundo fisico es uno de los polos. La
verdad, como descripcidn «es verdad», requiere
norma pues significar es una accién regulada. La
distincién, nos dice Frépolli, entre lo descriptivo
y lo normativo tiene sentido sélo si es restringida
a contextos muy delimitados.

En el capitulo décimo quinto, «Metd-
fora y cognicién corpérea», Eduardo de Bus-
tos nos propone una aproximacién al problema
de la metéfora desde la Teoria de la Cognicién
Corporea (embodied cognition). Esta teoria sos-
tiene una Teorfa Cognitiva de la Metdfora que
funda el cardcter primordial =y en modo alguno
extraordinario— de las proyecciones metaféricas.
Ademis, en este capitulo De Bustos apunta a la
interesante compatibilidad que se da entre el

acercamiento a la metéfora al que tipicamente
ha tendido la Teoria de la Relevancia —subsun-
cién de esta bajo la razén de loose talk—y el que
le ha brindado, segtin lo ya explicado, la Teoria
Cognitiva de la Metéfora.

El cierre de Cuestiones de filosofia del len-
guaje llega ya en el capitulo décimo sexto,
«Lenguaje privado: lecturas cldsicas, lecturas
neocldsicas y lecturas pirronianas. En él, Garcia
Sudrez realiza un estudio bastante pormenori-
zado de las diversas posturas en las que pueden
agruparse genéricamente las lecturas que se han
acometido en relacién con el “argumento del
lenguaje privado” de Wittgensteiny.

Pablo VERA VEGA
Universidad de La Laguna

pveraveg@ull.edu.es
DOT: https://doi.org/10.25145/j.laguna.2021.48.10
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La triple raiz de la posverdad / The Triple Root
of Post-truth

Lee McINTYRE, Posverdad. Madrid: Citedra,
2018, 192 pp. ISBN 978-84-376-3869-0.

Hace cuatro afios, en 2016, la palabra «post-
truth» fue elegida por el Diccionario Oxford
como la palabra del afo. Ese término estaba en
este momento muy en boga aunque su uso se
restringfa en general al mundo del periodismo.
Sin embargo, esto cambié aceleradamente y en
unos pocos meses ya era posible rastrear ese tér-
mino en multitud de obras académicas de filo-
soffa, de teorfa politica, de sociologfa, etc. Habia
nacido una suerte de subgénero en la literatura
académica. Posverdad y otros escritos de Ferraris,
Post-Truth: How Bullshit Conquered the World de
Ball o Post-Truth: Knowledge As A Power Game
de Fuller lo demuestran suficientemente. Pero ya
desde el principio hubo una cierta sospecha: ;y
si al hablar de posverdad no hemos hecho mds
que sucumbir al gusto por la mera novedad? ;No
puede ser la posverdad mds que la mentira de
toda la vida? ;Y si la posverdad no es mds que la
engafifa, pero con la siempre gustosa patina de
lo post (post-moderno, post-realista, post-sexual,
etc.)? La duda parecia y ain hoy parece razonable.

Posverdad, de Lee McIntyre, en mi opinién,
logra convencer de que al pensar la posverdad
se estd pensando algo genuinamente novedoso:
muestra la legitimidad de su concepto y lo aqui-
lata a la vez que expone lo que podemos consi-
derar que es su triple raiz, que es psicoldgica,
periodistica y filoséfica. A pesar de esto, y por
paradéjico que parezca, es dificil destacar una
tesis principal. Quizds sea la propia definicién
del término «posverdad» alo que uno deba aten-
der como si de una tesis se tratase pues es a la
correccién de esta definicién a la que obedece
todo el plan de la obra.

Lee Mclntyre es research fellow en el Centro
de Filosofia e Historia de la Ciencia de la Uni-
versidad de Boston. Su linea de investigacién
principal es la Filosofia de las Ciencias Socia-
les aunque ha tanteado también la Filosofia de
la Quimica y recientemente ha debutado como
novelista con 7he Art of Good and Evil. Para el
caso que nos ocupa, nos interesa especialmente

Respecting Truth: Willful Ignorance in the Internet

Age, publicada en 2015. En esa primera obra el
autor defiende que la racionalidad cientifica es
lo Gnico con lo que podemos enfrentarnos a la
desinformacién que supura Internet. La ignoran-
cia voluntaria que aparece en el titulo renovard
nuevamente su papel protagonista en Posverdad
(2018), que ha sido traducida al castellano con
el titulo «Posverdad» por Lucas Alvarez Canga.

¢Qué es entonces la posverdad para McIn-
tyre? La «subordinacién de la verdad a intereses
politicos» (p. 180). Comparada con la definicién
del DRAE o del OED advertimos que su defi-
nicién es tan escueta, tan concreta, que puede
que falle como definicién. Pero, antes de enar-
bolar el martillo, apliquemos un cierto princi-
pio de caridad pues, aunque aquello a lo que se
refiere McIntyre en su definicidn parece ser muy
poco, esa especificidad puede ser en realidad su
mdxima virtud. Puede que si atendemos a la
definicién mds como guia que como predica-
cién de esencia, logremos entender lo que tiene
de interesante la idea de posverdad o al menos
introducirnos en ello.

Alo largo de Posverdad Mclntyre nos pre-
senta un relato en el que la narracién histérica
y la exposicién e interpretacién de experimen-
tos psicolégicos se entrecruzan con la sistemati-
zacion filoséfica de las ideas para mostrarnos la
genealogia efectiva del concepto de posverdad.
La obra cuenta con un prefacio, agradecimien-
tos, siete capitulos de longitud similar, el ante-
dicho glosario y la bibliograffa. Para hacer més
fAcil la critica, agrupo los capitulos de la siguiente
manera. El primero, «;Qué es la posverdad?»,
y el segundo, «La negacién de la ciencia como
hoja de ruta para entender la posverdad», for-
man un bloque en cierto modo preparatorio,
propedéutico. El tercero, «Las raices del sesgo
cognitivo», explora la vertiente psicoldgica del
fenémeno de la posverdad exponiendo una de
las antedichas raices. Los capitulos cuarto, «El
declive de los medios de comunicacién tradicio-
nales», y quinto, «El auge de las redes sociales y
el problema de las noticias falsas», constituyen
el bloque que Mclntyre dedica a la historia de
la objetividad periodistica para mostrar la antes
mentada rafz periodistica de la posverdad. El
capitulo sexto, «;Condujo el posmodernismo a
la posverdad?», profundiza en una las ideas més



polémicas del libro: la tesis de que el posmoder-
nismo es, de hecho, el padrino de la posverdad
(p. 159). Este tltimo capitulo intenta justificar
la existencia de la raiz filos6fica aunque, en mi
opinién, no lo consigue. El capitulo séptimo,
«Combatir la posverdad», que es el mds asi-
métrico, nos advierte tanto de los peligros de
la posverdad como del modo en que podemos,
justamente, combatirla.

El primer bloque analiza «una de las raices
mids profundas de la posverdad» (p. 63), que no
es otra que el sesgo cognitivo tal y como lo con-
ceptud hace varios afos J.C. Wason. Para ello,
Mclntyre nos introduce las nociones de «efecto
contraproducente, la «afiliacién de equipo, el
famosisimo «efecto Dunning-Kruger», el «sesgo
de la negatividad», etc. Estas explicaciones, por
cierto, pueden resultar sumamente estimulantes
para el publico filoséfico, que ya estd mds habi-
tuado a pensar en las impurezas de la razén que a
buscar una nueva razén pura a la que criticar. Sin
embargo, el hecho de que examine «una de las
raices mds profundas de la posverdad» no debe
ofuscarnos: la raiz psicolégica no es ni puede ser
suficientemente explicativa como para entender
la totalidad del concepto de posverdad.

Como causa probable de la posverdad se
anade la embarazosa situacién en la que se halla
la prensa. Tras la crisis de la ética de la objetivi-
dad que acontecid a finales del s. x1x, los medios
de comunicacién se dieron cuenta de que «las
noticias podian ser rentables» (p. 89), y, sin
demasiados miramientos, se adhirieron plena-
mente a la lgica financiera. Los efectos colate-
rales de esto son bien conocidos: se incentivé que
la controversia sustituyese a la verdad (p. 102).
Paradéjicamente, estar informado podia ser peor
que no informarse (p. 93). Ademds, dado que se
llegé a asumir la imposibilidad de lograr una
informaci6n objetiva, la objetividad no debfa ni
presentarse como aspiracion. Ni el objetivismo
nila voluntad de neutralidad eran ya ideas regu-
lativas. Correspondia, en todo caso, disefiar opi-
niones pues, salvo gratisimas excepciones, para
la prensa, incluso ya hoy, «la ideologia es mds
importante que los hechos» (p. 94).

Junto al declive de los medios tradiciona-
les MclIntyre sitta el auge de las redes sociales.
En ellas se difuminan, nos dice McIntyre, atin

mds las lineas de divisién existentes entre noti-
cias y opinién (p. 111). Debido a que las redes
sociales facilitan el acceso de los usuarios a las
informaciones que mds agradables les resultan
(el famoso cémputo de «B» en Facebook o de
«O» en Twitter, Tumblr o Instagram), los per-
files se convierten en muchos casos en poco més
que «silos informativos». En ellos sélo aparece la
informacién que ya place al lector. Nada impide
que el lector esté interesado en falsedades ni nada
hay que vete a lo falso. Mclntyre incluye en este
punto la dindmica de lo fake. Llega por fin a las
tan comentadas y criticadas noticias falsas. «Una
noticia falsa —nos dice McIntyre— no es simple-
mente una noticia que contiene informacién
falsa; sino que es falsa deliberadamente» (p. 120).
Lo fake de las fake news no es lo falso, es lo men-
daz. Y es lo mendaz porque, al mentir, el men-
tiroso se ensefiorea de una realidad que, aunque
puede ser perfectamente alternativa o irreal, no
deja de tener efectos. Es el momento post-fictico.
No es que los hechos no importen, es que estos
quedan subordinados, gracias a la dindmica de
la desinformacién, a la voluntad del politico que
ahora fabrica la realidad. Para McIntyre esto es,
justamente, la esencia de la posverdad.

Si el libro terminase en este punto, los pro-
blemas para la critica filoséfica serfan relativa-
mente escasos. Sin embargo, McIntyre avanza
en la descripcién que tipicamente se da del fené-
meno de la posverdad y se pregunta cémo puede
haberse llegado a este punto. A nivel conceptual
este es el bloque mds interesante pues, segln
Mclntyre, «una de las mds tristes raices del feno-
meno de la posverdad parece provenir directa-
mente de nuestras facultades y universidades»
(p. 137). Ha sido, nos dice Mclntyre, una parte
delo que se ha venido allamar French Theory lo
que ha posibilitado el dejar atrés la verdad. Pen-
sar que «no existe ninguna respuesta correcta,
que «solo hay narrativa» (p. 138), abundar en
la negacién absoluta de cualquier verdad que
se pretenda objetiva (p. 139). Estos son, por asi
decirlo, los pecados del posmodernismo, movi-
miento que, tanto para Mclntyre como para
tantos otros criticos de la posverdad, apadrina
la nocién de posverdad (p. 159).

Para sostener esta tesis McIntyre se remonta
primero al problema del Disefio Inteligente. Tal
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y como muestra Robert Pennock en su articulo
«The Postmodern Sin of Intelligent Design Crea-
tionism» (2010), en las argumentaciones a favor
del Disefio Inteligente pueden hallarse muchos
puntos en comun con el programa fuerte de la
sociologfa del conocimiento. ;Puede haber ocu-
rrido, se pregunta McIntyre, lo mismo con los
que ostentan la posverdad como mérito y los pos-
modernistas? La respuesta es que no s6lo puede
haber ocurrido sino que, de hecho, ha ocurrido.

No parece que la derecha alternativa que
apoy6 a Trump esté muy familiarizada con las
teorfas de Lyotard o de Derrida. A pesar de ello,
Mclntyre se esfuerza en mostrar que si han exis-
tido nexos. Particularmente, Mclntyre estudia
la figura de Mike Cernovich, que es un bloguero
altamente reconocido en los circulos de la a/z-ri-
ght, y que si estudié y se familiarizé con los plan-
teamientos filoséficos de las teorfas posmodernas
(p- 159). ¢Pero puede un simple bloguero conta-
giar del «virus posmoderno» a todo el trumpismo?
Demasiado pronto, segtin creo, acepta McIntyre
que esto pueda haber sido asi. Posverdad no da
cuenta de cémo un caso relativamente aislado
como puede ser el de Cernovich puede servirnos
para proponer directamente que el posmoder-
nismo sea el padrino de la posverdad. Sélo con
esto la condena que Mclntyre pretendia impo-
nerle al posmodernismo quedaria suspendida y
sin efectos. No obstante, hay mds. No sélo el pos-
modernismo podria ser el padrino ala posverdad.
La tradicién filoséfica estd llena de conceptos que
se revuelven contra una nocidn rigida de verdad
objetiva, que destruyen la prioridad de la verdad

y que hacen que la nocién de realidad resulte en
si misma repugnante. ;No podrian apadrinarla
también Sellars o Gramsci? Pero mds que cen-
trarnos en la pars destruens de esta critica, pode-
mos observar cémo el concepto de posverdad que
postula McIntyre depende de una comprensién
de lo que es la verdad. Esto no significa que sea
ilegitimo sino que acota su sentido evidenciando
su cardcter contingente. Podemos decir, comple-
tando quizds el andlisis de McIntyre, como si de
un lema se tratase, que lo posverdadero sélo se
da en tanto que posverdadero desde una deter-
minada dimensién de lo verdadero.

A pesar esta tltima critica, no puedo dejar
de recomendar Posverdad. La definicién de la
posverdad que nos brinda es tremendamente ori-
ginal, mds atin, si se atiende a sus implicaciones
psicoldgicas, histéricas y, finalmente, filoséficas.
Posverdad logra pensar la novedad de lo posver-
dadero sin velarlo, sin convertirlo ni en lo pasado,
ni en la mentira. Son muchas las referencias que
se cruzan en esta obra y, por tanto, son muchas
las vias que propone seguir investigando. Su lec-
tura es, gracias al estilo de McIntyre, muy liviana
y también altamente informativa. Es en todo
caso imprescindible para quien quiera formarse
en el dmbito de lo posverdadero y altamente
recomendable para todo aquel que como minimo
sospeche que su verdad ya no es de este mundo.

Pablo VErRA VEGA
Universidad de La Laguna

pveraveg@ull.edu.es
DOI: https://doi.org/10.25145/j.laguna.2021.48.11
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El valor politico de la amistad / The political
Value of Friendship

Hannah ARENDT, Freundschaft in finsteren Zei-
ten. Gedanken zu Lessing. Matthes & Seitz Berlin:
Berlin, 2018, 144 pp.

Jeder sage, was ihm Wahrheit diinkt, und die
Wahrheit selbst sei Gott empfohlen.
Lessing

Sin sus amigos de Nueva York, intelectuales
y académicos entre los que habia exiliados judios,
no pueden entenderse las reflexiones de Hannah
Arendt en torno al valor politico de la amistad.
En su famoso y memorable discurso «Von der
Menschlichkeit in finsteren Zeiten» (Sobre la
humanidad en tiempos de oscuridad), pronun-
ciado con ocasién del premio Lessing, que le fue
concedido en Hamburgo en 1959, desarrolla su
concepto de amistad, que se inspira en el pen-
samiento politico de Lessing. Entre sus princi-
pales caracteristicas destaca el papel central que
ocupa la distancia interpersonal en la conversa-
cién amistosa como garante de la autonomia del
juicio y la pluralidad.

Para Aristoteles la philia posibilitaba la fun-
dacién de la polis, la ausencia de partidismo y de
guerra civil. El misdntropo era aquel que, inca-
paz de encontrar a alguien con quien alegrarse
por el mundo compartido, permanecia fuera de
él. Esta idea encuentra eco en Arendt, quien la
desarrolla haciendo hincapié en la construccién
del mundo compartido a través de la diferencia
y del reconocimiento de la verdad que se mani-
fiesta en la opinién del otro. En cambio, Haber-
mas, atraido por el pensamiento politico de la
filésofa judia, buscard acentuar en la amistad
la posibilidad de la coincidencia y el consenso.

En tiempos de crisis y oscuridad es mds
valiosa que nunca la amistad, recuerda Arendt en
su discurso en referencia a sus coetdneos, intelec-
tuales judios, que nunca dejaron de publicar para
sus amigos, pese a la desconfianza que les devol-
via el mundo. En este sentido adquiere la amistad
un valor politico como forma de resistencia que
no hay que confundir con la fraternidad propia
del paria, que ante la ausencia de mundo busca
calor y refugio entre sus semejantes.

En consonancia con Lessing entiende la
conversacién no solo como forma de accién sino

también de pensamiento. La actividad filoséfica
no es una actividad solitaria, sino que se produce
en el didlogo constante con los otros. De este
modo, la libertad de accién o de movimiento se
sitia a la base de un pensar libre. A este respecto
aflade Arendt una interesante reflexion al consi-
derar la posibilidad ilimitada para el pensar que
nos ofrece un mundo en ruinas, al tiempo que
postula poner coto a una libertad ilimitada de
movimiento mediante la materializacién de un
acuerdo a nivel politico.

También destaca del autor de Nazdn el sabio
su compromiso en la defensa de la pluralidad de
opiniones y su firme rechazo a la verdad enten-
dida en términos absolutos. Solo hay una verdad
posible para Lessing, y es aquella que surge de la
conversacion y el pensar comuin bajo unas condi-
ciones de libertad y tolerancia. Ante la disyuntiva
entre opini6én y verdad no cabe duda, pues, dela
decisién que habria tomado. En este punto coin-
cide con Kant, quien también habria sacrificado
la verdad por la posibilidad de la libertad. Sin
embargo, va més lejos que el de Kénigsberg, pues
incluso estd dispuesto a sacrificarla en pos de la
conversacion y laamistad. He aqui su lema: «Que
cada cual diga lo que le parece que sea la verdad,
y que la verdad misma quede a dios reservadar.

Friedrich Schlegel aduce las causas de la
incomprension de Lessing en su época: «Para
comprenderlo era necesario partir de una com-
prensién del mundo que no existia». Mds de
dos siglos después de su muerte parece que esta
situacién no ha cambiado mucho. Sin embargo,
ahora los motivos son otros; estos tienen que
ver con el rechazo de nuestras sociedades
secularizadas a la verdad absoluta y su sustitucién
por el «tener razén» en términos cientificistas.
Pero, aunque el contexto histérico haya cam-
biado, su pensamiento politico sigue vigente.
Es lo que trata de reivindicar Arendt desde su
tribuna poniendo de relieve la intransigencia e
intolerancia de los discursos actuales ciegos de
dogmatismo e instrumentalizados por el poder,
denunciando el proceso de renazificacién de
las instituciones de la RFA a finales de los afios
1950 y reclamando voluntad para esclarecer los
crimenes cometidos bajo el nacionalsocialismo.
En esta ocasién sus palabras atin sonardn sua-
ves si las comparamos con las que pronunciard
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unos afios después en su cronica sobre el juicio
a Eichmann en Jerusalén.

Mds de sesenta afos después sigue gozando
su discurso de una fuerza inusitada. Ahora, ade-
mds, se le suma la voz de sus amigos de Nueva
York, en una magnifica edicién a cargo de Mat-
thias Bormuth, autor de la introduccién y de la
seleccion de textos, que incluye las reflexiones de
Arendt sobre Lessing; la necrolégica que Mary
McCarthy escribié a la muerte de su amiga; un
pequefio fragmento de la biografia New York Jews
de Alfred Kazin; los recuerdos de Jerome Kohn
sobre las clases y el carisma de su profesora; y
una interesante entrevista con Richard Berns-

tein donde se destaca el renovado interés por la
teorfa politica de su colega.

Finalmente cabe afadir que «Von der
Menschlichkeit in finsteren Zeiten» también se
encuentra en el libro Men in dark times (Hombres
en tiempos de oscuridad) junto a otros ensayos
de su autora sobre personalidades del mundo de
la cultura que «aportan luz» en tiempos de oscu-
ridad como sus admirados Bertolt Brecht o Isaak
Dinesen, entre otros.

Luis Aar6n GoNzALEZ HERNANDEZ
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