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Es un gusto para nosotros poder ofrecerle a nuestros esti-
mados lectores de la revista de filosofia Eidos, el primer nu-
mero de este aino 2022. Ano de gran importancia por cuanto
finalmente las universidades y de modo general, gran parte
de las actividades humanas en el planeta han retornado poco
a poco a la presencialidad. Sin embargo, todos lo sabemos,
nuestro mundo es ahora radicalmente diferente a como lo
era a inicios del 2020. Nuestros comportamientos, debido
a las medidas de salud publica que impuso la pandemia del
covid-19, han quedado permeados, quiza de forma indeleble
por nuevas formas de relacionamiento. Entre otras cosas, para
bien o para mal el papel que juega la tecnologia en nuestras
vidas es ain mas protagonico que en aquel entonces. Ahora
es patente, mas que nunca, que nuestra civilizacion tiene en
sus manos su futuro y que nuestra relacion con el medio am-
biente es determinante para asegurar nuestra supervivencia.
Como si esto fuera poco, este aiio 2022 es también el afio
en que estamos viendo retornar la guerra en Europa, con la
invasion de Rusia a Ucrania, lo cual vuelve a poner sobre la
mesa que la posibilidad de una conflagraciéon mundial y el
uso de armas nucleares estén de nuevo a la orden del dia.
Hablar de los peligros de nuestra extincidon no suena hoy en
dia exagerado cuando vemos que enfermedad y guerra ya no
son una posibilidad, sino realidades que proyectan nuestro
horizonte con particular incertidumbre. Hoy, mas que nun-
ca, la actividad filosofica cobra gran relevancia, en la medida
en que nuestro desorientado mundo contemporaneo reclama
sentido para volver a tomar la senda de la paz y para pensar
de modo mas responsable nuestras actividades econdémicas y
la influencia que tienen estas sobre nuestro medio ambiente.
Es en este marco que damos continuidad a la publicacion
de nuestra revista Eidos, y que proponemos este numero 38
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a modo de compilacién miscelanea desde diversas perspectivas
filosoficas.

En ese sentido, abrimos nuestro numero con dos articulos
que atafien la obra de Platon. El primero, es el articulo de Pilar
Salva Soria titulado Richard Rorty contra la imagen unica de Platén:
un proyecto central pero tardio, en el que se analiza advenimiento
tardio del proyecto filosofico rortiano de acabar con la propuesta
de Platon que pretendia fundir en una imagen la filosofia y la
realidad. El segundo, de autoria de Lucas Manuel Alvarez, se
titula EI dialogo Sofista como recreacion no-alegorica del simil de la
caverna. En este texto el autor busca demostrar cobmo Sofista brin-
da elementos de comprension no alegéricos que nos permiten
ampliar la interpretacion de la alegoria de la caverna expuesta
en Republica VII.

En segunda instancia, el lector se encontrara con tres articu-
los que nos sitian en una perspectiva de antropologia filosoéfica.
El primero de estos esta escrito por Jairo Lépez Hernandez: E/
ser humano en Los Ensayos de Miguel de Montaigne. En este traba-
jo, Lopez estudia la pesquisa que, en Los Ensayos, Montaigne
lleva a cabo sobre la condicion humana. En cuanto al articulo
De la “humaneidad no-incrementada” al “humanismo real de lo no-
humano’: la polémica de Walter Benjamin con el Ubermensch, el autor
Nicolas Lopez se consagra a destacar la genealogia que entre
1920 y 1931, se dibuja en la obra benjaminiana en torno a la
concepcion de lo humano y lo post-humano en el pensamiento
politico del pensador aleman. El tercer articulo de esta seccidn es
un trabajo de Marcela Venebra, y se titula Descripcion de la derrota:
fenomenologia de la esclavitud. En este, la autora, apoyandose en la
filosofia de Husserl, examina el fenomeno de la esclavitud, po-
niendo en evidencia la experiencia de la derrota que experimenta
el ser humano al ver reducida su voluntad y al enfrentarse a una
alteridad que se le impone.
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El lector encontrara asimismo una tercera agrupacion de ar-
ticulos en la que distinguira dos trabajos que, desde diferentes
perspectivas filosoficas, se ocupan de problemas de la sociedad
contemporanea. En el articulo Didlogo en Gadamer y conforma-
cion de comunidad de vida humana en las sociedades democraticas
contempordneas, Nelson Cuchumbé, siguiendo planteamientos
de Gadamer sobre el didlogo, muestra la relacion entre el ejerci-
cio del didlogo, entendido en clave gadameriana, y las practicas
de relaciéon y de integracidn social; sefiala que en esta relacion el
dialogo asi entendido puede transformar dichas practicas por la
creacion de nuevo sentido en la experiencia de la conversacion.
Luego, en el articulo Entre ilegalismos y motines. La lectura foucaul-
tiana de la obra de E. P. Thompson, Miguel Angel Martin rastrea la
influencia del concepto de ‘motin de subsistencia’ del historia-
dor marxista inglés E. P. Thomson en el concepto foucaultiano
de ‘ilegalismos’, importante para comprender el Foucault de los
afios setenta. Deja claro, sin embargo, las diferencias que sepa-
ran los dos conceptos.

Viene a continuacién un articulo de reflexién sobre un pro-
blema que va cobrando cada vez mas relevancia debido al cre-
ciente fendbmeno de la proliferacién de grupos religiosos. Se
trata de Critica de la religion sin espiritu. Heschel frente la institucio-
nalizacion de dios, en el cual Héctor Sevilla Godinez, de la mano
de la obra del rabino polaco Abraham Heschel, lleva a cabo una
rigurosa reflexion sobre la religion en la que advierte sobre los
peligros de una comprensién inadecuada del fenémeno religio-
so que lleve a practicas dafinas para la sociedad derivadas del
fanatismo y la supersticion. Para evitar esto, sefiala el autor, la
religiébn no debe separarse del ejercicio racional.

Termina este nimero 38 con la resefia de dos textos del filo-
sofo surcoreano Byung-Chul Han: No-cosas: Quiebras del mundo
de hoy e Infokratie. Solo la primera traducida al espafiol. Repa-
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sando capitulo por capitulo, la resefia de Osman Choque-Aliaga
seflala que la primera obra se centra en estudiar los efectos de la
digitalizacion en la sociedad contemporanea: las cosas pierden
su caracter de ‘cosas’ para convertirse en ‘informacién’, lo que
significa un cierto empobrecimiento del mundo de la vida. Dice
luego que, en la segunda obra, “Infokratie. Digitalisierung und
Krise der Demokratie”, el filosofo surcoreano desarrolla como
la sociedad actual se ha dejado vencer sin violencia por la tecno-
logia. Esto hace necesario fomentar el pensamiento critico para
neutralizar el lado negativo de esta invasion tecnologica.

Con esta introduccion a los interesantes trabajos arriba men-
cionados, nos despedimos de ustedes, deseandoles una grata y
enriquecedora lectura,

Juan Manuel Ruiz Jiménez
José Joaquin Andrade
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RicHARD RORTY CONTRA LA IMAGEN UNICA DE PLATON:
UN PROYECTO CENTRAL PERO TARDIO

Richard Rorty versus Plato’s Unique Image:
A Central but Belated Project

Pilar Salvé Soria
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RESUMEN

en elaborar una nueva relacion alternativa al 1éxico ultimo de Platon.
PALABRAS CLAVE: Epistemologia, giro pragmdtico, Rorty, Platon.

ABSTRACT

relationship to Plato’s last lexicon.
KEeYwWoORDS: Epistemology, pragmatic turn, Rorty, Plato.
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El articulo examina el origen del proyecto rortiano de acabar con la imagen tnica
de Platén. En su escrito autobiografico, Trotsky las orquideas silvestres, Rorty describe
su trayectoria filosofica y presenta su alternativa a Platon como pensada desde su mas
pronta juventud. Sin embargo, como vamos a mostrar, el proyecto central de acabar
con la imagen tnica de Platon no es algo que esté pensado ni se dé desde un principio
en sus obras. Defendemos que, pese a lo que el propio Rorty indico en sus escritos,
encontramos indicios de que no es hasta la década de los noventa que Rorty piensa

The article examines the origin of the rortyan project to destroy Plato’s unique
image. In his autobiographical writing, Trotsky the Wild Orchids, Rorty describes his
philosophical journey and presents his alternative to Plato as thought out from his
earliest youth. However, as we will show, the central project of ending Plato’s unique
image is not something that is thought out or given from the beginning in his works.
We argue that, despite what Rorty himself indicated in his writings, we find indica-
tions that it is not until the 1990s that Rorty thinks of elaborating a new alternative



Pilar Salva Soria

RicHARD RORTY CONTRA LA IMAGEN UNICA DE PLATON:
UN PROYECTO CENTRAL PERO TARDIO

1. EL PROYECTO CENTRAL: REDESCRIBIR LA IMAGEN UNICA DE PLATON

Segﬁn el escrito autobiografico “Trotsky y las orquideas sil-
vestres” (Rorty, 1998a) quedaria trazado, practicamente desde la
adolescencia de Rorty, el proyecto central de investigar la relacion
platonica entre filosofia y politica:

A los quince afos escapé de los matones que me golpeaban
regularmente en el patio del colegio [...]. Yo tenia un proyecto
en mente: reconciliar a Trotsky y las orquideas. Queria encontrar
algin marco intelectual o estético que me permitiera —dicho con
una conmovedora frase de Years con la que me crucé— “fundir
en una sola imagen realidad y justicia”. (Rorty, 1998a, p. 32)

Lei a Platon durante mis quince afos y me convenci de que
Socrates tenia razén: la virtud es conocimiento. [...]. Ademas,
Sécrates debia tener razoén, porque solo entonces podia uno
fundir la realidad y la justicia en una unica imagen. [...] Asi
que me decidi a especializarme en filosofia. Me figuraba que
si llegaba a ser un filésofo podria alcanzar lo mas alto de la
“linea platonica de division”: el lugar “mas alla de las hipotesis”
en el que la plena luz de la Verdad irradia el alma purificada
de los sabios y los buenos; los Campos Eliseos punteados de
inmateriales orquideas. (Rorty, 1998a, pp. 32-34)

Es significativo como Rorty menciona en este texto hasta en
tres ocasiones el hecho de que tenia exactamente quince afios
cuando adquiri6 el proyecto de investigar como ¢l mismo podia
fundir como Platéon o como Socrates la “filosofia y la realidad
en una imagen unica” (Rorty, 1998a, pp. 32-34). Es decir, Rorty
pasa su adolescencia y punto de entrada a su carrera académica
filosofica cautivado por la imagen tnica de Platén. Después, es-
tudiando en Chicago es cuando nuestro autor comenzaria a ser
consciente de la tension interna del platonismo y a darse cuenta
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de que no parecia existir la forma de alcanzar ese 1éxico tinico
que pretendia Platén. Esa desilusion de Platon y la consciencia
plena de que si quiera esas pretensiones tenian sentido alcanzan
su cénit, segn nuestro autor, hacia el comienzo de su doctorado
(Rorty, 1998a, p. 36).

Puestas asi las cosas y aunque cause cierta extrafieza que a una
edad tan temprana uno pudiera tener tamafia agudeza filosofica,
Rorty indica que fue un filésofo anti-platénico desde sus inicios en
filosofia. Es mas, Rorty no solo da a entender que comenz como
un filésofo anti-platénico, sino que su propio impulso filosofico
surgio intentando emular, resolver y ofrecer una version propia de la
relacion entre filosofia y politica a la que llegd Platon. No obstante,
como vamos a mostrar, la misma evidencia textual posterior del
pensamiento de Rorty nos lleva hacia una direccién distinta de lo
que ¢él mismo indic6. Rorty contintia en su escrito autobiografico:

Pensé que podia hacer encajar todo esto en una historia
cuasiheideggeriana sobre la tensidén con el platonismo.

El resultado de esa pequefia epifania fue un libro titulado La
filosofia y el espejo de la naturaleza. (Rorty, 1998a, p. 37)

Como muestra la cita, Rorty directamente hace ver La filosofia
y el espejo de la naturaleza, su primera obra fundacional, como una
clara muestra de como cristalizd su preocupacién platonica de
juventud treinta afos después. Sin embargo, La filosofia y el espejo
de la naturaleza se hizo célebremente conocida, entre otras cosas,
por su ataque a la Modernidad y no al platonismo. O no aun.

Sin embargo, el mismo Rorty continta en su escrito
autobiografico:

Pero La filosofia y el espejo de la naturaleza no hacia mucho por
solventar mis ambiciones adolescentes. Los asuntos que trataba
[...] eran bastante remotos respecto de Trotsky y las orquideas.
[...] Pero no habia hablado de ninguna de las cuestiones que me

habian impulsado a empezar a leer filosofia. (Rorty, 1998a, p. 37).
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Es decir, él mismo, después de afirmar que esa preocupacion
anti-platonica le llevo a La filosofia y el espejo de la naturaleza declara
que en tal obra no se hablaba de la imagen unica de Platon. Es
como si Rorty nos estuviera diciendo que en su obra fundacional
ya se podia observar el hecho de que se habia convertido en un
pensador desmontador, aunque no se estaba encargando todavia
de solventar la imagen tnica de Platén. Sin embargo, pensé-
moslo por un momento. Si verdaderamente tuviera el proyecto
de encargarse de la imagen unica de Platon en mente desde su
adolescencia, jrealmente no seria una oportunidad el aprovechar
una primera obra para justamente desarrollar y dar cabida a su
proyecto de juventud con el que supuestamente estaba obsesio-
nado? Rorty no habla de la imagen unica de Platon en ningin
momento de la obra.

En La filosofia y el espejo de la naturaleza Rorty, sobre todo, tra-
baja problemas epistemologicos tales como la nocion de mente,
el problema de los universales, la verdad apodictica, las sospechas
sobre la psicologia, la referencia en la filosofia del lenguaje o el
relativismo entre otros muchos. No obstante, sobre todo, lo que
Rorty pretende en su primera obra fundacional es tirar abajo la
imagen representacionalista del conocimiento heredada del siglo
XVIII, que deriva en la idea misma de investigacion como des-
cubrimiento de la realidad. Es decir, en este texto Rorty intenta
desplazar el foco de atencion de la preocupacién moderna por el
conocimiento a una concepcion de filosofia como conversacion.

Como veremos, consideramos que antes de sus obras funda-
cionales Rorty no habria elaborado aun la pretensioén de romper
la imagen tinica de Platon. No obstante, habia ya cierta oposicion
al paradigma epistemologico ademas de la critica a la concepcién
de la filosofia entendida a la manera de Platon y Aristételes, y
el aviso del riesgo que corria el giro lingliistico de convertirse en
filosofia primera. Dichas criticas se pusieron de manifiesto cuestio-
nando la universalidad de los problemas y métodos filosoficos,
asi como que estos fueran neutrales y ahistéricos. Es decir, lo
que hay hasta aqui en la obra de Rorty es una sospecha sobre el
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paradigma epistemologico y el aviso de que no puede haber una
filosofia ultima que lo sustituya.

A partir de las obras fundacionales de la década de los ochenta,
el uso que Rorty hace de Heidegger se convertird en clave para
entender la superacion del paradigma epistemologico y como
elabora Rorty la ruptura de la imagen unica de Platén. Se trata
del comienzo de la doble lectura que Rorty hace del pensador
aleman. Influido directamente por Heidegger, Rorty pondra de
manifiesto cuales seran los supuestos filosoficos en los que la fi-
losofia epistemologica habria quedado anclada. De este modo, el
pensador pragmatista se inspirara en la narracion de la destruccion
de la historia de la metafisica occidental para construir su relato
anti-epistemologico del desmontaje del “canon Platon-Kant”.
Ademas, también compartira la forma en que trabaja nuestro
lenguaje al abrirnos al mundo y a la época histérica en la que
nos encontramos, asi como la invalidacion de ciertos momentos
filosoficos como el debate sobre la verdad como correspondencia
o la critica a la dicotomia apariencia-realidad. Recordemos que para
Heidegger el pensamiento griego se habria constituido sobre la
primacia del ver, cuyos supuestos se arrastran hasta la Modernidad
a través del concepto de representatividad hasta desembocar en el
pragmatismo donde la verdad estaria, a juicio del pensador ale-
man, en funcién de la utilidad. Parece claro que Rorty se inspira
en Heidegger tanto para la critica particular de ciertos conceptos
como para la redescripcidn de la historia de la filosofia en bloque.

2. EL PLATON DE LA FILOSOFIA Y EL ESPEJO DE LA NATURALEZA

Rorty considera en La filosofia y el espejo de la naturaleza que lo que
caracteriza a un filosofo edificante es la voluntad de abandonar
la teoria general de la representacion. Esto significa dejar atrds la idea
de que el conocimiento tiene que hacer de espejo de la naturaleza.
Utilizando su herramienta de busqueda del origen historico de
las ideas que estudia, Rorty encuentra el origen de esta metdfora
de espejo en la Modernidad, donde se trata el conocimiento como
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busqueda de la representacion precisa y privilegiada entre la mente
y el mundo:

La idea de una ‘“teoria del conocimiento” basada en una
comprension de los “procesos mentales” es producto del siglo
XVII, y sobre todo de Locke. La idea de la “mente” en cuanto
entidad en la que ocurren los “procesos” aparece en ese mismo
periodo especialmente en las obras de Descartes. Al siglo XVIII,
y a Kant de una forma especial, debemos la idea de la filosofia
en cuanto tribunal de la razén pura, que confirma o rechaza
las pretensiones del resto de la cultura, pero esa idea kantiana
presuponia un asentimiento general a las ideas de Locke sobre
los procesos mentales y a las de Descartes sobre la sustancia
mental. (Véase Rorty, 2010, pp. 13-24)

Es decir, el punto de partida de la critica rortiana es la Moder-
nidad y no el platonismo, al menos es lo que sugiere su primera
obra fundacional.! De modo que el origen del problema que
interesa a Rorty ya se puede registrar desde el comienzo mismo
de La filosofia y el espejo de la naturaleza cuando en el prefacio el
pensador norteamericano cuenta como leyendo a Sellars observo
que este ponia en cuestion los supuestos en los que se apoyaba la
filosofia en la Modernidad y pretendi6 extender su critica y la de
Quine para contribuir a liberarnos del virus metafisico. (Rorty,
2010, p. 11)

No obstante, cabe decir que aunque en esta obra no esté ela-
borada aun su critica a Platon como configurador de un Iéxico
ultimo, Rorty si que se va acercando al origen del problema epis-
temologico a través de Heidegger: “La forma en que Heidegger
vuelve a contar la historia de la filosofia nos permite ver los co-
mienzos de las imagenes cartesianas en los griegos, asi como las

! Hemos de aclarar que con ello no nos referimos a que Rorty no advirtiera pro-
blemas en el conocimiento entendido a la manera de Platon, que si lo hace desde E/
giro lingiiistico. A 1o que nos referimos es a su proyecto de ir contra el léxico tltimo de
Platon. Aqui no esté elaborado todavia.
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metamorfosis de estas imagenes durante los tres ultimos siglos”.?
(Rorty, 2010, p. 21)

En La filosofia y el espejo de la naturaleza Rorty emprende, de
este modo, una revision del vocabulario epistemologico moder-
no. Revision en la cual, aunque se reconoce ya que el origen del
vocabulario se encuentra en el modo en que de alguna manera se
vincul6 conocimiento y percepcion en Platén, el punto clave de
la critica de la obra, no obstante, se centra en la Modernidad y en
el problema de la teoria general de la representacion.’

De este modo, el “canon Platon-Kant” en bloque habria
resultado ser un juego de espejos, cuyo origen se situaria, como
veremos a continuacién, en una combinacion de los grados de
certeza en el conocimiento y una cierta manera de entender la
vision o lo visto en Platon. Digamos que el origen es platonico y
la derivacion moderna, pues dicho canon terminaria pensando
la filosofia como una metafora sobre el conocimiento basada en
la percepcion. Estara presupuesta la existencia de una serie de
esferas ontologicas sobre las cuales el filosofo tendria la tarea de
investigar si hay transparencia entre ellas, cudantas son o de qué
manera se relacionan.

El origen de esta concepcion de conocimiento estaria, como
decimos, en Platon, debido a la asociacion de la busqueda de la
certeza con la percepcion visual: “el mundo sobrenatural, para
los intelectuales del siglo X VI, reproducia el modelo del mundo de

2 También elabora aqui una critica de Heidegger que casi pasa desapercibida,
afirmando que ni el pensador aleman ni Wittgenstein conectan esta critica al cono-
cimiento como espejo de la naturaleza con una perspectiva social. Perspectiva que si
posee Dewey y por eso los atina a los tres fildsofos para tener una herramienta lo mas
completa posible. Y, de ahi que el giro pragmatico que Rorty emprende posteriormente
esté integrado por una critica a la epistemologia siempre dentro siempre del contexto
de una esperanza social.

3 Pareciera como si Rorty no fuera consciente atin del rendimiento que podria
sacar a la idea de que el origen del problema epistemologico estuviera en Platon. De
modo que se centra en la Modernidad, a nuestro juicio, para hilar su critica con los
problemas filosoficos a los que se estaban respondiendo en su dmbito geografico y
profesional.
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las Ideas de Platon, lo mismo que nuestro contacto con €l estaba
inspirado en el modelo de su metafora de la vision”. (Rorty, 2010,
p. 48). No obstante, Rorty admite que esa idea esta influenciada
por el mismo Heidegger: “Resulta obvio que mi exposicion de
las metaforas oculares platonicas debe mucho a Dewey y a Hei-
degger”. (Rorty, 2010, p. 151, 40n).

Rorty dice de Heidegger:

La idea de “fundamentos” del conocimiento en cuanto basada
en una analogia de la compulsién a creer cuando se mira un
objeto [...] resulta especialmente importante Heidegger. Este
ha tratado de demostrar como la idea de “objetividad” procede,
como él dice, de la identificacidn [platonica] de pHoig e idéo —de la
realidad de una cosa con su presencia ante nosotros. Le interesa
explorar la forma en que el Occidente llegd a obsesionarse con
la idea de nuestra relacion primaria con los objetos como si fuera
analoga con la percepcion visual, y, por tanto, sefiala que podria
haber otras concepciones de nuestras relaciones con las cosas.
(Rorty, 2010, p. 154)

A juicio de Heidegger, la objetividad entendida a la manera
moderna es fruto de una equivocacién que tendria sus raices en
el comienzo de la historia de la filosofia en Grecia al confundir
@Vo1G con 1d6éa. y privilegiar asi el ser como presencia que derivara
en la Modernidad en representatividad.

Por su parte, Rorty intenta mostrar como la imagen del cono-
cimiento que nacié con Platon es contingente y por ello mismo
opcional, y con ella opcionales los problemas epistemoldgicos:
“La idea de ‘fundamentos del conocimiento’ es producto de la
eleccion de metaforas perceptivas”. (Rorty, 2010, p. 151) La
nocion de conocimiento que se ha arrastrado hasta nuestros dias
provendria de la distincion griega entre percibir y conocer. Es decir,
Platon con el objetivo de superar las apariencias y llegar a la rea-
lidad buscaba una certeza que estuviera asociada en su caso con
la percepcion visual —de ahi que derivara de axiomas geométricos
todo lo demas—. A juicio de Rorty, Platén, influenciado por su
pasién por las matematicas, dividio la realidad como en o gue es
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objeto de creencia y lo que es objeto de conocimiento. Es decir, lo que
percibimos, esto es, las creencias, quedarian ligadas al mundo
sensible, y el conocimiento, en cambio, quedaria ligado al mundo
inteligible con la diferenciacion entre objetos que conocemos con
certeza y otros de los cuales no tenemos certeza. Dicho de otro
modo, Platon asimil6 los grados de certeza con los grados de rea-
lidad fundando asi la problematica dicotomia apariencia-realidad.
En palabras de Rorty:

En mi opinidn, Platén no descubri6 la distincion entre dos clases
de realidad, internas o externas. Mas bien [...] fue el primero
en articular lo que George Pitcher ha llamado el “Principio
Platonico” —que las diferencias de certeza deben corresponder
a diferencias en los objetos conocidos. Este principio es una
consecuencia natural del intento de considerar el conocimiento
siguiendo el modelo de la percepcion y de tratar el “conocimiento
de” como si sirviera de base al “conocimiento de que”. (Rorty,
2010, pp. 148-149).

De ahi que la verdad, labondad, etc. estén a/i fiera esperando a
ser representadas exactamente. Esto no es sino una consecuencia,
a juicio de Rorty, de la instauracién del vocabulario en Platén.*
En definitiva, esta concepcién platénica de la filosofia va a dar
lugar a una consecuencia indeseada: nos referimos a que en el
caso de la equiparacion de los grados de certeza con los grados
de realidad lo que se producira es la indeseada por Rorty verdad
como correspondencia. Y asi, a cada tramo gradual de conocimiento
le correspondera un grado de realidad hasta llegar al mayor grado
de conocimiento que es representado por el mundo inteligible y

4 Rorty hace referencia a un texto de la Republica de Platon que conoce a través
de Pitcher. El texto de Platon es el siguiente: “Asi, pues, si lo real es el objeto de
conocimiento, entonces el objeto de la creencia ha de ser algo que no sea lo real”.
Platon, La Republica, 478B. Véase G. Pitcher, A Theory of Perception, Princeton: Uni-
versity Press, 1971, p. 23.
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es el lugar donde Platon entiende que se da la verdad. Un mundo
en el que, por otra parte, no cabe la contingencia.’

Por otro lado, en cuanto a la idea de fundamentar el conoci-
miento también es algo, cuyo origen Rorty detecta en las meta-
foras visuales provocadas por Platén al buscar cual es o debe ser
la relacion privilegiada entre proposiciones y objetos. ;Y cual es
entonces la relacion privilegiada? La relacion no es otra que la
verdad entendida como contemplacion de Las Formas sin inter-
mediarios. Dicho de otro modo, la verdad se da en lo inmutable
y no en el devenir. A juicio de Rorty, esta idea de verdad es:

Para el filosofo edificante la misma idea de encontrarse con
“toda la Verdad” resulta en si absurda, pues también es absurda
la idea Platonica de la Verdad misma. Es absurda tanto como
nocién de verdad sobre la realidad que no es sobre la realidad-
bajo-una-determinada-descripciéon, como en forma de nocién
de verdad sobre la realidad bajo una descripcion privilegiada
que haga innecesarias todas las demas descripciones porque es
conmensurable con cada una de ellas. (Rorty, 2010, p. 341)

Es decir, ajuicio de Rorty, la idea de Platon de estar en contacto
con una realidad inmutable significaria estar en contacto con una
realidad no-humana. Y el problema no es que las ideas platonicas
sean falsas 0 no, sino que no se conectan con la conversacion de la
humanidad, es decir, no hay manera de conectarlas con la cultura,
con la vida, en definitiva, con el resto de la investigacion. Por ese
motivo, para nuestro pensador pragmatista es mejor sustituir esa
relacion no-humana por una conversacion entre seres humanos
con vistas al futuro y no a lo inmutable. Por ello Rorty apuesta mas

5 Rorty cita un texto de Dewey para dar una propuesta de como podrian estar
ligados la metdfora ocular y la idea de que el conocimiento es inmutable. Véase, R.
Rorty, La filosofia y... op. cit. p. 45, 6n. Inmediatamente después Rorty aflade “Es
dificil saber si la metafora éptica determind la idea de que el objeto de conocimiento
verdadero ha de ser eterno o inmutable o al revés, pero parece que las dos ideas estan
hechas la una para la otra”. Ibid., p. 45, 6n.
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por una hermenéutica conversacional que por una epistemologia
que busca ser el espejo de la naturaleza.

Por otro lado, al igual que Heidegger va rastreando Ia historia
de un error en la historia de la filosofia occidental, Rorty va con-
tando su historia propia y como la metafora visual se sedimentd
de algtin modo en la historia de la filosofia hasta convertirse en la
metafora de conocimiento que manejamos ain hoy dia. De este
modo, después de Platén, Aristoteles continuoé con la confusion:
“Laidea dela ‘contemplacion’, del conocimiento de los conceptos
o verdades universales en cuanto Oempio convierte al Ojo de la Mente
en el modelo inevitable de la forma superior de conocimiento”.
(Véase Rorty, 2010, p. 44). En el caso de Aristoteles ese Ojo de la
Mente cobraria el nombre de intelecto (vodg) y, aunque, Aristoteles
no concibe la forma separada de la materia, el hecho de que el
intelecto tuviera la capacidad de recibir formas lo hacia, de alguna
manera, algo especial, algo que privilegiaba ese Ojo de la Mente.

Después, con Descartes el Ojo de la Mente se transforma en un
Ojo Interior que juzga las representaciones de las cosas en forma
de ideas, las cuales forman el contenido interior de la mente.
La novedad de este Unico Ojo Interior, a juicio de Rorty, estuvo
en la idea de “un solo espacio interior en el que eran objeto de
cuasi-observacion las sensaciones corporales y perceptivas [...],
las verdades matematicas, las reglas morales, la idea de Dios,
[...] y todo el resto de lo que llamamos “mental”. (Rorty, 2010,
p. 55). La certeza sobre nuestros estados internos u Ojo Interior
sumado al empirismo lockeano hicieron que la filosofia centrara
su atencion en la epistemologia convirtiéndola en paradigma de
conocimiento. Kant es quien termina de llevar la epistemologia a
la cuspide pues, a su juicio, sabiendo lo que ocurre en el interior
podriamos legitimar nuestras certezas ante el tribunal de la razén
pura. De este modo, Kant termina de conectar la epistemologia
entendida como posibilidad de conocimiento con la Modernidad
y con los pensadores griegos:
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Cuando Kant hubo escrito su obra, los historiadores de la filosofia
pudieron situar a los pensadores de los siglos XVII y XVIII como
hombres que trataban de dar respuesta a la pregunta “;Cémo
es posible nuestro conocimiento?” e incluso de proyectar esta
cuestion hasta los pensadores de la antigiiedad. (Rorty, 2010,
p. 55)

En consecuencia, el resultado de las ideas producidas por el canon
Platén-Kant es para Rorty fruto de elegir un conjunto de metaforas
determinadas sobre el conocimiento: las metaforas de la percepcion
cuyo origen esta en Platon.® A juicio de Rorty y segin su distincion
entre filosofos normales y filosofos revolucionarios, Platon fue para su
época un filésofo revolucionario pues produjo una nueva metafora del
ser humano y con ella una novedosa forma de hablar. Novedosa
entonces, pero arrastrada hasta hoy, donde produce una serie de
imagenes problematicas. Fue Platon, segin Rorty, quien estipuld
qué metaforas serian las importantes.

Cabe decir que desde El giro lingiiistico de Rorty, este ya toma
a Platon como el creador del concepto de Filosofia que se maneja
en el canon Platén-Kant. Rorty decia alli que “desde que Platon la
inventd, la filosofia se ha movido en un estado de tension produ-
cida por la presion de las artes por un lado y las ciencias por el
otro” (Rorty, 1998b, pp. 126-127). Es decir, Platdn siempre estuvo
en el punto de mira de Rorty para elaborar su critica a la filosofia
en bloque. Las metdforas oculares con su origen en Platon pasando
por Kant parecen ser la causa de que la filosofia haya acabado en
convertirse en una teoria general de la representacion, algo que hoy
ya habria que ir desterrando.

En definitiva, en La filosofia y el espejo de la naturaleza podemos
observar una narracion de la historia de la filosofia al estilo de
Heidegger, ciertamente similar en cuanto al diagnoéstico: el origen
de la metdfora de la vision en Platdn, cuyos supuestos ontoldgicos

% “Son imagenes mas que proposiciones, y metaforas mas que afirmaciones, lo
que determina la mayor parte de nuestras convicciones filosoficas”. Ibid., p. 20.
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y epistemologicos se arrastran hasta la Modernidad por medio
del lenguaje, desembocando en representacion y en la dicotomia
sujeto-objeto.

Sea como fuere, en este texto hay una fuerte critica a como
se entendio el conocimiento en Grecia y en como se han ido
arrastrando solapados sus errores. Rorty, frente a la Modernidad,
que postula un conocimiento y una justificacién entendidos como
relaciones privilegiadas con los objetos, propone pensar el cono-
cimiento y la justificacion sencillamente como relaciones de unas
proposiciones del lenguaje con otras proposiciones. Ademas, el
pensador pragmatista no se queda aqui simplemente. Rorty va
un paso mas alla en el tratamiento de la nocion de justificacion.
En esta primera obra fundacional, atn influenciado por lo que
¢él mismo ha llamado conductismo epistemoldgico e inspirado por
Sellars y Quine comienza a fraguar una nocién de justificacion
que sera clave para su posterior desarrollo y preeminencia sobre
el concepto de verdad en sus obras posteriores a la fundacional
(Véase Colomina; Petrolatti, 2010) y (Véase Salva Soria, 2017,
pp. 229-243). Esta nocioén no es otra que la de entender la justifi-
cacion no como una relacion especial y privilegiada entre ideas,
sino como una cuestion de practica social.

En resumidas cuentas, Rorty ya comienza a proponer en esta
obra una alternativa a la representacion asociada con conceptos
como objetividad, verdad y justificacion. La alternativa consistira
en dar un nuevo giro a dichos conceptos, proponiendo que se
entiendan dirigidos a las practicas sociales y a la conversacion en
lugar del intento de confrontacidon con una supuesta realidad. Sin
embargo, aunque Rorty detecta el origen del problema en Platon,
no hace alusion a la imagen tinica ni a una posible alternativa, mas
bien Rorty explicita como la filosofia basada en una “metafora de
la vision” que se origind con Platon adopto6 y arrastrd un 1éxico
problematico que terminé siendo en la Modernidad una feoria
general de la representacion.
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3. EL ORIGEN DEL PROYECTO CENTRAL

Aunque es en Consecuencias del pragmatismo (Rorty, 1995a) donde
Rorty efecttia su giro pragmatico, no encontramos ninguin vestigio
sobre la elaboracién de un texto alternativo a la imagen tnica de
Platon. Si en La filosofia y el espejo de la naturaleza (Rorty, 2010)
Rorty atin no se posicionaba claramente entre pragmatismo,
hermenéutica y conductismo epistemoldgico, en esta su segunda
obra fundacional, Consecuencias del pragmatismo, el giro pragmatico
que emprende Rorty es ya bastante patente. Asimismo, la obra
tiende un puente entre los pragmatistas de primera generacion, la
Filosofia analitica del lenguaje —sobre todo Quine y Davidson—y
los tres grandes fil6sofos desmontadores de la filosofia continental:
Nietzsche, Heidegger y Derrida. En cuanto al método, Rorty sigue
la estela de su primera obra fundacional, esto es, la contraposiciéon
de filésofos casi antagonicos para hacer patentes similitudes y dife-
rencias, y provocar en el lector una toma de postura. De modo que
comienzan a enumerarse las claves centrales de su pragmatismo:
por una parte, del conocimiento Rorty afirmara que la nocién re-
presentacionalista del mismo significa el intento de establecer una
relacion de los seres humanos con algo no-humano, ante lo cual
propondra dar un giro desde la objetividad hasta la solidaridad.
A juicio Rorty la tradicion occidental que va desde los griegos
ala Ilustracion ha estado centrada en la nocion de busqueda de la
verdad. En Platon encontramos una meta fijada por la naturaleza
humana que consiste en que el filésofo es quien busca la verdad
porque esta en contacto con la verdadera naturaleza de las cosas.
La idea esta sustentada, como hemos visto, en las dicotomias
apariencia y realidad y conocimiento y opinién. Este impulso filosofico
que aun poseemos los y las filésofas sera descrito por Rorty en Ob-
Jetividad, relativismo y verdad como “deseo de objetividad” (Rorty,
1996, p.38). Heredado de esta idea platonica, ain conservamos
el deseo irrefrenable de describirnos a nosotros mismos como
seres que estamos en contacto con una realidad no humana. No
obstante, tenemos otra alternativa: describirnos narrando el relato
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de nuestra aportacion a nuestra comunidad humana encarnada
y especifica, preguntandonos qué podemos hacer por nuestra
comunidad. A esto lo llama Rorty deseo de solidaridad. De este
modo, los y las filosofas pragmatistas no desean fundar la solida-
ridad en la objetividad, la ética en la epistemologia, sino que no
tienen ninguna teoria de la verdad, sino solo una base ética. Es
una cuestion de elegir entre pensarnos a nosotros mismos como
estando en contacto con una realidad no humana o tener una
relacidon con seres humanos particulares, es decir, es una cuestion
de elegir entre el deseo de objetividad o el deseo de solidaridad.

Por otra parte, nuestro pensador considerara que los pragma-
tistas de primera generacién son una mejor opcién como reaccion
antimetafisica que Nietzsche y Heidegger, ya que son filésofos
del ambito publico.

De modo que es en esta obra donde Rorty articula la funcion
del pragmatismo:

He llegado al convencimiento de que la doctrina central del
pragmatismo representa la propuesta de reemplazar la distincion
entre apariencia y realidad —y entre la naturaleza intrinseca
de algo y sus “caracteristicas meramente relacionales”— por
la descripcion entre descripciones mas ttiles y descripciones
menos utiles de las cosas. (Rorty, 1995, p. 13)

Rorty considera que el 1éxico platdnico —y extensivamente todo
el “canon Platon-Kant”— esta sustentado bajo un problematico
vocabulario que tenemos que dejar atras. Dichas sugerencias,
que estan presentes de un modo u otro desde las obras fundacio-
nales, muestran que Rorty no pasa por distintas concepciones de
verdad, sino que siempre mantiene el mismo tono de desmontaje
respecto de ella, pero quiza mejor desarrollado y explicado a lo
largo del tiempo. En ese sentido, su postura respecto de la verdad
técnica [aquella que trata el asunto de la “apariencia-realidad”] y
en consecuencia respecto del paradigma epistemoldgico significa
pasar de un saber qué a un saber cémo. En este cambio reside fun-
damentalmente su giro pragmatico.
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Ahora bien, una vez emprendido ese giro pragmatico de Con-
secuencias del pragmatismo es en Contingencia, Ironia y Solidaridad
donde realmente nuestro pensador va a comenzar a elaborar
su proyecto central. Y a ello se refiere estas letras de su escrito
autobiografico:

Decidi, entonces, escribir un libro sobre como seria la vida
intelectual si uno consiguiera abandonar el intento platonico de
mantener la realidad y la justicia en una imagen unica. (Rorty,
1998a, p. 38)

La clave de que su oposicion a la “imagen tinica” de Platon se
convierta en el centro de su proyecto filoséfico conecta su relato
autobiografico de Trotsky y las orquideas silvestres con Contingencia,
ironia y solidaridad.

Su oposicidn trata de considerar que la union de las esferas
de la realidad y la justicia como un vinculo “necesario” como ya
hiciera Platon podria traer consigo una considerable pérdida de
libertad en nuestras comunidades. Por ese motivo, Contingencia,
ironia y solidaridad se convierte en el intento personal de Rorty de
resolver esa relacion que €l va a traducir como “la tensidon que se
produce entre el ambito publico y el ambito privado”.

No obstante, segin la narracion autobiografica de Trotsky y las
orquideas silvestres, como vimos, Rorty afirma tener desde sus inicios
filosoficos premeditado emprender el giro pragmdtico consistente en
desacoplar verdad y accidn y hacer propuestas sin las metdforas-espejo
para nuestras practicas sociales y culturales. Sin embargo, nuestras
investigaciones muestran lo contrario, esto es: el giro pragmadtico
es algo que Rorty va construyendo con el tiempo. De este modo,
consideramos que es en Consecuencias del pragmatismo donde se
abandona el giro lingtiistico para emprender el giro pragmadtico y es
en Contingencia, ironia y solidaridad, como vamos a ver a continua-
cion, donde se culmina el giro dando lugar a la elaboracion de la
articulacién-pragmatismo que ird acompafiada en las siguientes obras
ya de la articulacion-desmontaje conjuntamente. Por lo tanto, su es-
crito autobiografico, a nuestro juicio, es una reconstruccion que da
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mas cuenta de su madurez filosofica que de su pasado,’ y creemos
que esta elaborada probablemente, por la cercania en fechas con
Contingencia, ironia y solidaridad, para aclarar los propoésitos de esta
obra y de su proyecto filosofico en general que en esta obra tan
original y creativa habria alcanzado su forma definitiva.

4. EL GIRO PRAGMATICO LLEVADO A TERMINO

Contingencia

Es, a nuestro juicio, en Contingencia, ironia y solidaridad donde Ror-
ty intenta reconciliar a Trotsky y las orquideas silvestres, o dicho
en los propios términos de la obra, intenta resolver la relacién y la
tension entre el deseo de auto-realizacion y la necesidad de justicia
social. Por tanto, la “imagen tnica” que Platon pretendia fundir
entre realidad y justicia va a ser separada por Rorty desligando
la necesariedad de la ligazén platonica del ambito privado con
el ambito publico. Con ello Rorty completa su giro pragmadtico.
Veamos de qué forma lo logra.

En primer lugar, Rorty se servira para ello de lo que ya co-
nocemos como redescripcion. Es decir, al igual que en anteriores
obras, inspirandose en Heidegger Rorty redescribe en sus propios
términos el propio pasado de la filosofia, del mismo modo, aqui
apelara a redescribir también palabras que todos conocemos para
darles nuevos y variados sentidos.® El porqué de esta redescripcion
lejos esta del intento de descubrir cuales son las condiciones de
posibilidad de la existencia. Se trata, mas bien, de proponer nue-
vas descripciones de nuestras relaciones en las practicas sociales
y culturales que puedan dar solucién a los problemas que nos

7 Quién sabe, por otra parte, si no estara Rorty aplicindose a si mismo su maxi-
ma de retejer el pasado.

8 A nuestro juicio, esto supone invertir algunas consignas del pragmatismo de
primera generacion, pues para James el pragmatismo consistia en dar un nuevo nom-
bre para viejas formas de pensar o el mismo Peirce aconsejaba no dar nuevas defi-
niciones de viejos términos. Sin embargo, Rorty es partidario de redescribir lo viejo.
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salen al paso en nuestra vida cotidiana. Para ello nuestro pen-
sador apelara a la imaginacion, la narrativa y la metafora como
motor de cambio cultural.” Pero veamos como Rorty redescribe
los términos contingencia, ironia y solidaridad que se convertiran ya
en las palabras clave de su filosofia.

Rorty reclama la contingencia en general, frente a la verdad
proveniente de un vocabulario basado en la dicotomia apariencia-
realidad, esto es, un vocabulario representacionalista. Por ello,
lo primero que hace es rastrear en la historia cuando la verdad
epistemoldgica deja de tener sentido y con ello deja de tener
importancia también la existencia de un 1éxico ultimo y de unas
instituciones que resultan casi divinas. En particular, Rorty hace
referencia a la Revoluciéon Francesa y a los poetas romanticos
como una muestra de algunas practicas sociales y politicas donde
se producen cambios en funcién de la accidén, cambios pragma-
ticos que provocan un desinterés en la idea de la verdad como
algo “que se halla” (Rorty, 2011, p. 24). O, dicho de otra manera,
Rorty encuentra en la Revolucién Francesa el origen de la desa-
cralizacion de la filosofia que él esta dispuesto a continuar. Del
mismo modo, pese a que hay filosofos que seguiran la linea de
la desacralizacion, también hay otros muchos que siguen presos
de los supuestos ontoldgicos y epistemoldgicos del vocabulario
epistemoldgico. Debido a dicha escision en filosofia hay filosofos
que se consideran Fildsofos con mayusculas y que siguen interesa-
dos en contraponer los hechos cientificos objetivos frente a lo subjetivo,
haciendo de la ciencia todavia la actividad paradigmatica. Y lue-
g0 estan los fildsofos con mindsculas que consideran a la ciencia
como una actividad humana mas, la cual produce descripciones

° Desafortunadamente, no podremos encargarnos debidamente de este papel de
la metafora y la narrativa en el proyecto de Rorty ya que excederia los limites de
esta investigacion. Al respecto es muy interesante el trabajo de Jorge Sierra Mer-
chan, “Del giro lingtistico al giro narrativo: Rorty, la contingencia del lengua-
je y la filosofia como narrativa” Revista Grafia, vol. 9, (2012), pp. 127-147. DOI:
10.26564/16926250.354.
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del mundo mas o menos utiles para resolver los problemas que se
nos presentan. En suma, Rorty acude a la historia y a los supues-
tos ontologicos y epistemologicos para mostrar lo problematico
del paradigma epistemologico. Asimismo, Rorty también apela
a la manera en que funciona nuestro lenguaje para mostrar que
no tiene sentido recurrir a la verdad epistemoldgica. Al respecto,
Rorty dice lo siguiente:

Hay que distinguir entre la afirmacion de que el mundo esta ahi
afuera y la afirmacién de que la verdad esta ahi afuera. Decir que
el mundo estad ahi afuera, creacion que no es nuestra, equivale a
decir, en consonancia con el sentido comun, que la mayor parte
de las cosas que se hallan en el espacio y en el tiempo son los
efectos de causas entre las que no figuran los estados mentales
humanos. Decir que la verdad no esta ahi afuera es simplemente
decir que donde no hay proposiciones no hay verdad, que las
proposiciones son elementos de los lenguajes humanos, y que los
lenguajes humanos son creaciones humanas. (Rorty, 2011, p. 25)

Es decir, nuestro pensador no mantiene que la verdad sea un
constructo social, ni que construyamos el mundo con la mente.
El motivo es que, a su juicio, esas posturas son el reverso del
mismo vocabulario epistemologico que pretende abandonar. La
cuestion es que el deseo de verdad, que es siempre una relacién
entre proposiciones, se puede redescribir mejor para Rorty como
deseo de justificacion ante audiencias cada vez mas amplias y, en
consecuencia, las justificaciones que damos en nuestros discursos
pueden ser modificadas, esto es, pueden ser de otra manera al ser
consideradas contingentes. El proyecto de Rorty trata de buscar,
sencillamente, mejores formas de hablar que ofrecer ante las nece-
sidades de nuestras comunidades. No obstante, para lograrlo Rorty
necesita una y otra vez hacer critica del 1éxico ultimo heredado
del paradigma epistemologico.

Por su parte, el 1éxico tltimo del paradigma epistemoldgico
esta sustentado en la problematica dicotomia apariencia-realidad
que comenzo6 con Platon y que sigue perpetuandose. No obstante,
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frente a ello, Rorty situa de nuevo el lenguaje en el ambito humano
y le da, por tanto, la propiedad de la contingencia.

Por otro lado, ha de examinar también el 1éxico sobre el que
descansan nuestras comunidades para poder culminar el giro
pragmadticoy separar asila “imagen tnica” de Platon. Su proceder
es el mismo que trat6 en la “contingencia del lenguaje” y en la
“contingencia del yo”. Por una parte, Rorty critica el vocabulario
del racionalismo ilustrado que fue ttil en un momento, pero que
ahora podria resultar ser un freno en el progreso de nuestras demo-
cracias. El1éxico al que se refriere esta, por supuesto, anclado en
problematicas distinciones platonicas sumadas a la idea ilustrada
de que ha de haber fundamentos —no humanos— que avalen los
proyectos humanos. Sin embargo, a su juicio:

Cuando se advierte que, tanto para la comunidad como para
el individuo, el progreso es cuestion del uso de nuevas palabras
y, asimismo, de argumentar a partir de premisas formuladas
con viejas palabras, caemos en la cuenta de que el 1éxico critico
que gira en torno de nociones como ‘“racional”, “criterios”,
“argumento”, “fundamento” y “absoluto” no es apto para
describir la relacion entre lo viejo y lo nuevo. (Rorty, 2011, p. 68)

Por tanto, Rorty aboga por cambiar el Iéxico del racionalismo
que se mantiene todavia acerca de las cuestiones de nuestra comuni-
dad por una forma de hablar mas pragmatista, que tenga en cuenta
la creacion de si mismo y la generacion de nuevas metaforas con
las que pensarnos. Ese giro hacia la accion y la narrativa puede dar
lugar a mejores proyectos que un vocabulario basado en la nocion
de racionalidad, verdad u obligacién moral. De este modo, Rorty objeta
que una sociedad apoyada en una serie de fundamentos que pro-
vienen del 1éxico epistemologico lleva arrastrado el problematico
supuesto filosofico de que existe un orden natural de razones y
argumentos que es previo a los 1éxicos y, por lo tanto, dejaria sin
efecto los resultados en la creacion de nuevos vocabularios. Por
ese motivo, Rorty es mas partidario de liberar a la sociedad de una
serie de fundamentos y trabajar por hacer una mejor descripcion:
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“necesitamos una redescripcion del liberalismo como la esperanza
de que la cultura en su conjunto pueda ser “poetizada”, y no como
la esperanza de la Ilustracion de que se la pueda “racionalizar” o
tornar “cientifica”. (Rorty, 2011, p. 72).

Es por este motivo, por el cual nuestro pensador pragmatista
considera que la contingencia es la virtud mas encomiable de los
miembros de nuestra sociedad.

Ironia y solidaridad

Trataremos de manera conjunta las propuestas de ironia y solida-
ridad que Rorty sugiere, pues las consideramos como la parte de
articulacion pragmatista con el que este pensador culmina el giro
pragmatico. Las dos claves suponen un giro hacia unas categorias
muy propias politicas, éticas y sociales dirigidas a romper la imagen
unica de Platon y servir de inspiracidén para nuevas propuestas y
descripciones en nuestras comunidades democraticas.

Con la éronia o el ironismo Rorty hace una propuesta para susti-
tuir la nocién de yo que predominaba en el problema mente-cuerpo
o en la dicotomia sujeto-objeto. Asimismo, también le servira para
reconocer la contingencia frente a la necesidad y para resolver la
relacion entre ambito publico y ambito privado.

Rorty nos explica quién es el ironista liberal

Tomo mi definicién de liberal de Judith Shklar, quien dice de los
liberales que son personas que piensan que los actos de crueldad
son lo peor que se puede hacer. Empleo el término ‘ironista’
para designar a esas personas que reconocen la contingencia de
sus creencias y deseos mas fundamentes: personas lo bastante
historicistas y nominalistas para haber abandonado la idea
de que estas creencias y deseos fundamentales remiten a algo
que esta mas alla del tiempo y el azar. Los ironistas liberales
son personas que entre esos deseos imposibles de fundamentar
incluyen sus propias esperanzas de que el sufrimiento ha de
disminuir, que la humillacion de seres humanos por obra de
otros seres humanos ha de cesar. (Rorty, 2011, p.17)
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Los ironistas son las personas que son conscientes de que sus
creencias son asi, pero que podrian haber sido de otra manera,
es decir, que poseen creencias que no son necesarias, que no son
transcendentes, que no estan mas alla del tiempo y del azar, que no
tienen, en definitiva, la tltima palabra. Al término /iberal en Rorty
hay que quitarle el significado que tiene que ver con la acepcién
politica que le damos en nuestra vida cotidiana. A juicio de Rorty
un /iberal seria una persona para la cual la crueldad es intolerable.

Concisamente, el éronista liberal para Rorty es la persona que
ve la vida desde la perspectiva de la contingencia y desde la into-
lerancia a la crueldad.

Rorty redescribe la ironia como emancipadora de dogmas para
convertirla en una categoria, como deciamos, ética y politica:

13

Llamaré “ironista” a la persona que retna estas tres condiciones:
1) tenga dudas radicales y permanentes acerca del 1éxico ultimo
que utiliza habitualmente, [...] 2) advierte que un argumento
formulado con su léxico actual no puede ni consolidar ni eliminar
esas dudas; 3) en la medida que filosofa acerca de su situacion,
no piensa que su léxico se halle mas cerca de la realidad que
los otros, o que esté en contacto con un poder distinto de ella
misma. (Rorty, 2011, p. 92)

Es decir, el ironista no intenta responder a preguntas episte-
mologicas. No es un sujeto de conocimiento. No considera, por
tanto, que su 1éxico sea ultimo y tnico, sino que es uno mas entre
otros atravesado por circunstancias histéricas, geograficas, econo-
micas, etc. Se trata mas bien de un ser humano que ha aceptado
la contingencia de sus propias creencias y de la sociedad en la que
se inscribe. Teniendo esto en cuenta, el ironista hara propuestas
sabiendo que no son sino imagenes, esto es, metaforas temporales
para habérnoslas con el mundo.

De este modo, el ironista no concibe que haya que elegir entre
distintos vocabularios dentro de un 1éxico tinico, tltimo y universal.
No concibe tampoco esa elecciébn como un acercamiento a la verdad,
a lo real. Es decir, no esta situado en un Iéxico que se asienta en la
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dicotomia apariencia-realidad. Como ya vimos, desde La filosofia y
el espejo de la naturaleza el filésofo edificante y revolucionario que
aqui toma la forma de dronista es el que facilita el retejimiento de
lo viejo con lo nuevo: “El ironista, sin embargo, ve la secuencia de
tales teorias [...] como sustituciones graduales, tacitas de un viejo
1éxico por uno nuevo (Rorty, 1996, p. 95)”. Sin embargo, el 1éxico
del que sigue preso el liberalista metafisico produce una imagen del
conocimiento como representacion exacta de la realidad, en la que
el ser humano, ademas, esta obligado a entrar y resolver. Por ello,
el liberalismo metafisico concibe al ironista como un relativista por-
que lo que le importa no es que haya disponible una eleccion entre
1éxicos, sino dilucidar cual es el verdadero. El supuesto ontologico
y epistemologico que el metafisico lleva asociado a esta idea es el
de que “el ser humano por naturaleza desea conocer”.

No es que el metafisico sea el opuesto del ironista, sino que es
el metafisico el que responde a esta forma de hablar del ironista
llamandola relativista e insistiendo en que lo que importa no es qué
lenguaje se usa, sino cudl es el verdadero. Y es que el metafisico
piensa que hay un léxico verdadero por encima de todos los de-
mas y que esta en la mano del filésofo descubrir de qué 1éxico se
trata. Ademas, los metafisicos creen que el hombre desea conocer
por naturaleza. Ante tal situacion, tendremos que elegir entre dos
formas pensar: o bien consideramos que el hombre por naturale-
za desea conocer y ésta es una intuicion que todos compartimos
y solo tenemos que descubrirla, o si mas bien, influidos por el
vocabulario que venimos arrastrando de épocas pasadas hemos
heredado tan fuertemente esta imagen que pensamos que es una
intuicion que viene de suyo. Rorty va a afirmar lo segundo, es
decir, que no sabemos en qué consiste cual o qué es la naturaleza del
ser humano, y lo que nos parece intuitivo, en realidad, es herencia
de vocabularios anteriores.

En cambio, el metafisico mantiene que los vocabularios no
tienen que ver en esto, sino que hay una relacién entre los seres
humanos y la realidad que toma pie en los hechos y que los fil6-
sofos tenemos la necesidad y el deber de indagar en esa relacion.

EIDOS N° 38 (2022) PAGs. 12-38
1ssN 2011-7477



Pilar Salva Soria

Asimismo, si se encuentra un método adecuado de interrogar a la
realidad, descubriremos coémo es nuestro léxico ultimo. El metafi-
sico esta en contra de la idea de que una cosa aparezca como buena
o mala re-describiéndola, pues piensan que ahi fuera hay esencias
reales cuya constitucion hemos de respetar. La re-descripcion les
parece relativismo, un relativismo que nos intenta seducir y ante
el cual debemos resistirnos con la ayuda de la realidad misma,
aceptandola tal como es. Pero para el ironista buscar un léxico
ultimo no significa alcanzar algo distinto al propio 1éxico, el iro-
nista no piensa que haya nada mas alla del 1éxico en el que esta.

El papel de Ia filosofia también es muy diferente para ambos.

Para el metafisico la filosofia es el intento de alcanzar cono-
cimiento sobre ciertas cosas. Y en cambio, para el ironista, la
filosofia definida de ese modo es el intento de aplicar y desarrollar
un determinado 1éxico ultimo que gira en torno a la distincion
apariencia-realidad. Digamos que, para Rorty habria que elegir en-
tre con Platéon y Kant como es el mundo, o con los pragmatistas,
como es el discurso de personas que viven en un determinado
fragmento espacio temporal.

Por consiguiente, Rorty va a abogar por un incremento de la
solidaridad humana. Solidaridad entendida del siguiente modo:

De acuerdo con su concepcioén [la del ironista], la solidaridad
humana no es cosa que dependa de la participacion en una
verdad comun o en una meta comun, sino cuestién de compartir
una esperanza egoista comun: la esperanza de que el mundo de
uno —las pequenas cosas en torno de las cuales uno ha tejido el
propio 1éxico ultimo— no serd destruido. (Rorty, 2011, p. 95)

Es decir, Rorty se distancia de la concepcién tradicional de
solidaridad, pues abandona todo argumento que involucre una
explicacion de la naturaleza humana o algo que tenga que ver con
esencias y fundamentos. Y no solo abandona la nocion tradicio-
nal por motivos anti-metafisicos, sino que también tiene que ver
con lo que en otros lugares Rorty ha defendido: si buscamos una
humanidad esencial en comun entre seres humanos, sera facil
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que no consideremos Aumano a quien no consideramos uno de
los nuestros. (Rorty, 2000, pp. 219-242).1° De hecho, basta con no
incluir al otro en la categoria del nosotros para poder vulnerarle los
derechos. Por este motivo, la intencion de Rorty va a ser revertir
el significado tradicional de solidaridad y convertir a los demas,
al otro en uno de los nuestros, uno de nosotros.

Por el contrario, si recurrimos a un vocabulario tltimo y tinico
apelando a instancias universales como consecuencia se provo-
cara una superioridad moral que entrafia también una pretension
superior de conocimiento, y estaremos con ello perpetuando la
“imagen tnica” de Platén donde se funde la realidad y la justicia,
0, en palabras de Rorty, el ambito privado y el ambito ptblico. En
suma, con el desmontaje de ese vocabulario por parte de Rorty y
el giro hacia la ética y la narrativa nuestro pensador puede romper
por fin la necesariedad de la relacion de la “imagen tnica”. Y lo
fascinante es que no lo hace mediante una contra argumentacién
contraria, sino desde el aviso del peligro que puede entrafiar como
consecuencia se podrian perder cuotas altas de libertad, y por ello
“si cuidamos la libertad, la verdad se cuidard a si misma” y desde
una propuesta qué puede dar mas y mejores resultados.!!

10 En este articulo Rorty va describiendo cémo diversos colectivos humanos in-
fringen crueldad a otras personas y no creen estar vulnerando los derechos humanos.
Esto se debe, a juicio de Rorty, a que no piensan que se lo estan haciendo a congé-
neres suyos.

' Es interesante a este respecto la postura de Simon Critcheley, quien se pregun-
ta si la propuesta de Rorty no es similar a la de Levinas intentando encontrar una
fuente de obligacién moral en la sensibilidad ante el sufrimiento de los demas. Véase
Simon Critcheley, “Derrida, ironista privado o liberal publico”, en Desconstruccion
y pragmatismo, Buenos Aires: Paidos, 1998, pag. 75. Sin embargo, a nuestro juicio,
Rorty esta muy lejos de esa postura debido precisamente al desmontaje del vocabu-
lario ultimo y tnico del canon Platén-Kant:

“No estoy, como cree Critcheley que podria estar o que probablemente esté,
tratando de localizar una fuente para la obligacién moral en la disposicion sensible
del ser hacia el sufrimiento del Otro ni ninguna otra especie de hecho universal de
la naturaleza humana. Tal vez exista una disposicion sensible como esa, pero es tan
maleable — tan capaz de ser combinada con la indiferencia por el sufrimiento de la
gente de la peor especie- que nos da muy poco en qué confiar”.
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CONCLUSION

En este articulo hemos pretendido mostrar que el giro pragmatico
es algo que Rorty elabora con el tiempo y que no estd, por tanto,
supuesto desde sus inicios. Por otro lado, en Contingencia, ironia
y solidaridad no solo resuelve la relaciéon de la “imagen tnica” de
Platon, sino que a, nuestro juicio, es la obra donde Rorty culmina
su giro pragmatico, superando el paradigma epistemologico. Con
su concepto de contingencia desconecta el 1éxico ultimo y tnico del
paradigma epistemologico que estd ligado con una superioridad
moral. Y mediante sus nociones de ironia y solidaridad pretende
crear nuevas metaforas e imagenes de nosotros mismos con el
objetivo de hacernos mas sensibles a otros miembros de nuestra
comunidad y de otras sin invocar al vocabulario epistemoldgico:

Convencidos de que no hay esencia humana sutil que la filosofia
podria aprehender, no tratamos de remplazar la superficialidad
con la profundidad ni elevarnos sobre lo especifico para captar
lo universal. Nos gustaria minimizar una diferencia por vez:
la diferencia entre cristianos y musulmanes en una aldea de
Bosnia, la diferencia entre blancos y negros en una ciudad de
Alabama, la diferencia entre homosexuales y heterosexuales
en una congregacion catdlica de Quebec. Lo que esperamos es
unir a esos grupos mediante un millar de puntadas, invocando
menudas cosas en comun entre sus miembros, en lugar de
especificar una tinica cosa grande, su comun humanidad (Rorty,
1997, p. 100)

Por tanto, la intencion de Rorty es abandonar una cultura
epistémica privilegiada y girar en funcién de las practicas sociales
para proponer una cultura basada en la auto-creacion de si mismo
y en la solidaridad. O, dicho en otras palabras, con su giro pragmd-

)

Véase Richard Rorty, “Respuesta a Simon Critcheley’
pragmatismo, Buenos Aires: Paidos, 1998, p. 89.

en Deconstruccién y
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tico Rorty pretende desactivar la verdad y girar hacia la ética y la
politica en funcién de la accion y el progreso de los sentimientos.
El pragmatismo de Rorty no es un nuevo método perfecto y
definitivo para la filosofia porque justamente contra ello va su
proyecto filosofico, es decir, contra la ilusion de una concepcion
filosofica platonica unificada, tltima y tnica. Proyecto eso si,
que como hemos visto surge exclusivamente en la década de los
noventa con Contingencia, Ironia y Solidaridad y no antes.
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RESUMEN

El propésito de este trabajo es mostrar que Sofista puede leerse como una recrea-
cion no-alegorica de la imagen de la caverna expuesta en Repuiblica VII. Por medio de
una lectura en paralelo de sendos textos, buscaremos probar que aquel didlogo tardio
recrea sistematicamente no solo las sucesivas fases del relato socratico, sino también
parte de su vocabulario cavernoso, sus gradaciones ontoldgicas, sus preocupaciones
pedagdgicas e incluso sus compromisos practico-politicos. Dicha lectura nos ayudara
en dos direcciones: a esclarecer ciertos sentidos oscuros de un relato como el de la
alegoria que, en tanto bosquejo, deja muchas cosas sin decir y a leer de forma con-
junta una obra como Sofista cuya unidad ha sido puesta en duda, no sin evidenciar
dimensiones de la misma soslayadas por los intérpretes.

PALABRAS CLAVE: Alegoria de la Caverna, Sofista, educacion, politica, apariencias.

ABSTRACT

The purpose of this paper is to show that the Sophist dialogue can be read as a
not-allegorical recreation of the cave’s image found in Republic VII. Through a parallel
reading of both texts, we will try to prove that this late work systematically recreates not
only the successive phases of the said Socratic image, but also parts of its vocabulary,
its ontological classifications, its pedagogical interests and even its practical and poli-
tical commitments. This reading will lead us both to clarify some unclear senses of an
image such as the Allegory’s (that, being an outline, leaves much unsaid) and to read
the Sophist dialogue, whose unity has been questioned, as a whole, while evidencing
some dimensions of the dialogue overlooked by the interpreters.

KEyworDs: Allegory of the cave, Sophist, education, politics, appearances.
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EL DIALOGO SOFISTA COMO RECREACION NO-ALEGORICA DEL
SIMIL DE LA CAVERNA

La “alegoria” de la caverna que Socrates expone en el libro VII
de Republica parece haber representado para Platon mucho mas
que un mero recurso utilizado para facilitar la tarea de vislumbrar
la Forma del Bien.! En ese sentido, algunos autores entienden que,
en los pasajes posteriores a ella, Socrates estaria invitando a los
lectores a vincular la imagen de la caverna no solo con el simil de
la linea presentado justo antes, sino también con el dialogo en su
conjunto, razon por la cual cada libro o grupos de libros de Repui-
blica se corresponderian con algiin segmento de la linea o etapa
de la alegoria.? Pero la riqueza contenida en dicha alegoria no se
no acaba alli. Se ha sostenido incluso que su estructura reaparece
fuera de Repuiblica en un dialogo como Parménides.* En esa linea,
la hipoétesis que buscaremos defender en este trabajo supone que
otra obra tardia como Sofista recrea aquella famosa alegoria.
Platon, en realidad, nunca llama alegoria a su relato sobre la
caverna, sino que se refiere a él como una imagen.* Sin embargo,
dado que a cada parte de ese relato puede asignarsele un sentido
subyacente que representa o significa una cosa diferente de lo
narrado,’ la célebre identificacién ilumina los fines que persigue
Socrates en su exposicion. Ahora bien, nuestra intencion es probar

! P1. Resp. 506d-507a.

2 Pl. Resp. 517b1. Véase Smith (1999, pp. 187-9), Dorter (2006, pp. 7-8) y Gu-
tiérrez (2017, pp. 17-25). Con respecto a las distintas posiciones en relacion con los
vinculos entre los similes de la linea y de la caverna, véase Robinson (1953, pp. 181-
90), Malcolm (1962) y (1981) y Repellini (2003, pp. 355-404). Con respecto al simil
de la linea que aqui no trabajaremos puede consultarse el trabajo clasico de Lafrance
(1987 y 1994).

3 Gutiérrez (2003, pp. 119-43) y (2017, pp. 293-323).

4Pl. Resp. 515a4, 517a8 y d2.

S En Pl. Resp. 378d7 Socrates utiliza el término vnovola para referirse a los relatos
homéricos que contienen un “sentido subyacente”.
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que Sofista puede leerse como una reposicion, una reelaboracion,
no-alegoérica de ese relato socratico, pues el hilo argumental de esta
obra tardia recrea de forma sistematica las diversas etapas de la
alegoria, aunque sin sentidos subyacentes y de manera razonada.
En efecto, mientras que dicha alegoria busca conmover emocional-
mente a sus receptores (dirigiéndose, segun algunos intérpretes, a
la parte irracional del alma),® el dialogo Sofista parece suponer un
lector mas avezado en su educacion filoséfica,” un lector que no
tiene por qué ser conmovido con imagenes como las de prisioneros
inmovilizados, ruptura de cadenas o enceguecimientos.

Cabe sefialar que, a grandes rasgos, reconocemos en la ale-
goria de la caverna (en adelante AC) cuatro etapas sucesivas:
una primera en la que prisioneros encadenados no ven otra cosa
mas que sombras proyectadas sobre el fondo de una caverna,;
una segunda en la que se produce la liberacién de uno de ellos
quien, partiendo hacia el exterior, logra divisar las causas de las
sombras proyectadas; una tercera etapa en la que el liberado, ya
fuera de la caverna, distingue primero ciertas sombras y reflejos
y luego el Sol; y una ultima etapa signada por el retorno de ese
liberado a la misma caverna.® La sucesion de estas cuatro fases
determina un movimiento de ascenso y descenso y una fijacién
en su punto medio, en la cuspide del ascenso, del elemento mas
importante, el Sol. Autores como Thesfell han pensado que ese
principio arquitecténico replica el mismo principio que ordena
el dialogo Republica en su conjunto. Partiendo de un estudio de
la estructura formal y de las técnicas compositivas de la obra
platonica, Thesfell entiende que, no solo en Republica, sino en la

6 Destrée (2012, pp. 110-5).

7 Véase McCabe (2000, pp. 1-8), Miller (2004, pp. ix-x) y Cotton (2014, pp.
132-42).

8 No nos detendremos en este punto, pero cabe advertir que, preocupados por las
posibles correspondencias entre las imagenes de la linea y la caverna, los intérpretes

suelen dividir la AC en cuatro etapas paralelas a los cuatro tramos de la linea. Véase
Adam (1902, pp. II 85-95), Malcom (1962) y Crombie (1962, pp. I 112-20).
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mayoria de los didlogos, se opta por un arreglo particular —que él
denomina pedimental— segin el cual las cuestiones mas importantes
son ubicadas en el punto medio de cada obra, tal como ocurre con
las figuras de los frontones triangulares de los templos griegos.’
En ese sentido, como en un juego de cajas chinas, Platon estaria
ubicando en un punto medio de Republica un relato, la AC, que
justamente vuelve a organizarse de forma pedimental.

No obstante, al revisar los dialogos tardios de Platén, Thesfell
considera que solo Politico cumple con aquel arreglo arquitect6-
nico, negando su presencia en el caso de Sofista.'® A contramano
de esa lectura, buscaremos probar que, en tanto reelaboracion de
la AC, Sofista repone cada una de las fases de ese relato y respeta
aquella estructura pedimental sostenida en sus respectivos movi-
mientos de ascenso y descenso como asi también en el emplaza-
miento, en su punto medio, de los elementos mas importantes de
la investigacion en curso. A continuacion, leeremos entonces las
sucesivas etapas de la AC junto al didlogo Sofista, estimando que
esa lectura en paralelo nos ayudara en dos direcciones: a esclarecer
ciertos sentidos oscuros de un relato como el de la alegoria que,
en tanto bosquejo, deja muchas cosas sin decir y a leer de forma
conjunta una obra como Sofista cuya unidad ha sido puesta en
duda, no sin evidenciar dimensiones de la misma soslayadas por
los intérpretes.'!

° Thesleff (1967, pp. 34-5y 167-8), y (1982, pp. 64-5). Véase ademas Slings (1999,
pp- 33-34).

10 Thesleff (1967, p. 121) y (1982, p. 193), le adjudica una importancia decisiva al
cambio de estilo a la hora de identificar la cspide de una estructura pedimental y no
encuentra ese cambio en Sofista. Cf. Notomi (1999, pp. 39-43) y Barney (2010, p. 35).

' Sobre el estatus de la alegoria de la caverna, véase Pl. Resp. 504d6-7 y 509¢5—
10 donde se habla del simil del sol como una vrmoypaen que deja cosas sin decir, lo
cual, pensamos, puede extrapolarse perfectamente al relato sobre la caverna. Sobre
la supuesta falta de unidad de Sofista, véase Ryle (1966, p. 139). Cordero (1988, p.
323) inicialmente compartio esa vision sobre la falta de unidad, pero en su nueva
traduccidn del didlogo al francés (1993) y en trabajos recientes (2021) defendié con
solida argumentacion la unidad de la obra.
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I. PRIMERA Y CUARTA ETAPA

Al comienzo del libro VII de Republica, Socrates invita a Glau-
cOn a comparar su naturaleza en lo tocante a la educacién y a la
‘falta de educacion’ (dradevoio, Resp. 514a2) con la imagen de
unos prisioneros al interior de una caverna. La primera etapa del
relato ilustra esa dmodevsio dado que Socrates revela que dichos
prisioneros consideran que las ‘sombras’ (okiai, Resp. 515a7) que
contemplan en el fondo de la caverna son lo unico real cuando
en verdad se trata de meros reflejos o proyecciones.!? Los res-
ponsables de esas proyecciones son unos portadores de todo tipo
de ‘objetos’ (ockevm, Resp. 514cl) —figuras de hombres y de otros
animales que imitan los objetos existentes fuera de la caverna
[Resp. 515a])— que estan ubicados mas arriba, detras de un fuego
y de un muro, en la misma caverna que los prisioneros, pero
invisibles para ellos. Glaucén confiesa que la imagen propuesta
resulta extrafia, pero Sécrates advierte que esos prisioneros son
“parecidos a nosotros” (Resp. 515a5)."* A partir de esa aclaracion
(v de otras referencias que indican que los prisioneros cuentan con
cierta vida politica),'* suele interpretarse que esta primera etapa
dela AC refiere a la ciudad democratica, a la vida ordinaria de los
ciudadanos embrutecidos por los condicionamientos que impone
la cultura tradicional.'

Sinos trasladamos a Sofista, podremos ver que Platon organiza
su escena inaugural reinsertando los mismos factores de aquella
primera etapa de la AC. En dicha escena, a raiz de la llegada de
un sujeto extranjero, un grupo de interlocutores discute su iden-

12 Segtin sefiala con razén Brunschwig (2004), los prisioneros no solo ven las
sombras proyectadas por los portadores que estan detras de ellos, sino también sus
propias sombras y la de sus compaiieros.

13 Seguimos la traduccion de Eggers Lan (1988).

4 En Pl. Resp. 516¢8-d3, Socrates deja entrever que los prisioneros cuentan con
lideres de algun tipo.

15 Karasmanis (1988, p. 160), Schofield (2007, pp. 221) y Ledbetter (2017, p.
130). Cf. Annas (1981, p. 252).
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tidad y quehacer, pues el que lo ha traido, Teodoro, lo considera
un verdadero filésofo, pero Socrates duda de ello (Soph. 216a-b).
Por esa razon, cita homérica mediante, Sdcrates especula que el
advenedizo podria ser un dios,'® mientras que Teodoro entiende
que esa no es la indole de quien lo acompaiia y afirma que, en su
‘opinidén’ (dokelv, Soph. 216b9), si bien no es un dios, es un ser
divino como todos los filésofos. En ese punto de la discusion,
Sécrates replica que la clase de los filosofos no es mas facil de
discernir que la de los dioses, pues si bien

[...] toda esa clase de hombres tiene el aspecto de «merodear por
las ciudades» en medio de la ignorancia de los otros, aquellos
que son realmente —y no aparentemente— fildsofos observan
desde lo alto la vida de acéd abajo, y asi, para unos, no valen
nada, mientras que para otros son dignos de todo. Algunas veces
tienen el aspecto de politicos, otras de sofistas, y otras veces
parecen estar completamente locos. "’

Como puede notarse, enfrentado a la dificultad de precisar si el
Extranjero es o no un filésofo, Sécrates apela nuevamente a una
cita homérica,'® esta vez para ubicar el problema en el contexto
especifico de la moig (Soph. 216¢5) y precisar que dicha dificultad
radica en los ‘aspectos’ o ‘apariencias’ (pavtalopat, Soph. 216¢5 'y
216d1) que podrian tener los fildsofos. Aunque esas apariencias
—que, luego aclara, pueden ser las de politico, sofista o loco— se
deben no a una proyeccién deliberada por parte de esos sujetos,
sino a la ‘ignorancia’ (&yvoia, Soph. 216c5) de los otros que resultan
incapaces de reconocerlos.'

16 Socrates sugiere ironicamente que ese extranjero podria ser un dios, apelando
asi a la idea del Zeus hospitalario. Véase Hom. Od. IX 270-1 y XVII 483-7.

17 PL. Soph. 216c4-d2. Seguimos la traduccion de Cordero (1988) con leves
modificaciones.

8 Hom. Od. XVII 486.
19 Dixsaut (2000, p. 216).
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Leida con atencion, esta escena inaugural se muestra rica en
resonancias de los ejes que estructuraron la primera etapa dela AC.
La caverna es ahora la moAig; en ella los ciudadanos que padecen
la dyvowa son los otrora encadenados que sufrian de dmaidevcia;
las apariencias que perciben esos ciudadanos son las sombras
que monopolizaban la atencion de los prisioneros, mientras que
los portadores de objetos que proyectan dichas sombras no son,
por el momento, sefialados de manera explicita, aunque una
referencia sutil en el pasaje citado allanarad el camino hacia su
identificacion (ya volveremos a ello). Pero eso no es todo, Socrates
también incorpora en aquella escena un elemento clave de la AC;
a saber: las coordenadas espaciales que diferencian un ‘abajo’ y
un ‘arriba’. Si en la alegoria, el abajo es el de los prisioneros y el
arriba es el del filosofo que se ha liberado, en Sofista la reposicion
de esas coordenadas no puede ser mas clara. Socrates advierte
que el verdadero filésofo esta en lo alto, ‘mirando hacia abajo’
(xabopdw, Soph. 216¢6), hacia la ‘vida de los de abajo’ (kdtw Piov,
Soph. 216c¢7), que no son otros que los ciudadanos presos de un
déficit epistémico que los lleva a considerar verdaderas a unas
meras apariencias.

Habiamos advertido que, en el pasaje citado de Sofista, podia
identificarse una sutil referencia a los portadores de objetos de
la AC. ;De qué se trata esa referencia? Sécrates entiende que los
fildsofos pueden aparecer como politicos, sofistas o locos ante
los ojos de los ignorantes, y luego anade que hay filésofos que
lo son genuinamente, ‘realmente’ (6viwg, Soph. 216c¢6), y otros
que lo son aparentemente, de manera ‘fingida’ (mhaoctdg, Soph.
216c¢6). Urge preguntarse quiénes son estos ultimos, ya que, si
solo los genuinos pueden aparecer de forma involuntaria como
politicos, sofistas o locos, mientras que un filésofo aparente lo
es justamente porque no es genuino, el responsable de fingir esa
apariencia no puede ser el propio filésofo. A nuestro entender,
con esa incorporacion, Socrates condensa y anticipa uno de los
problemas centrales del didlogo, el del quehacer del sofista. Si ante
los ignorantes, el filésofo genuino puede parecer un sofista, a la
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inversa, el sofista —fingiendo una determinada apariencia— puede
presentarse (o pretender presentarse) como filosofo.?’ En suma,
detras del filosofo aparente se esconde el sofista, y si los aspectos
del filésofo genuino eran involuntarios (surgidos por la ignorancia
de la mayoria), los del sofista son deliberados, razén por la cual
creemos que su quehacer es equiparable al de los portadores de
objetos de la AC. No obstante, su vinculo se ira haciendo mas
fuerte a medida que avance la discusién. Veamos coOmo explica
Platon ese quehacer sofistico.

Luego de su intervencioén, todavia indeciso acerca de la iden-
tidad del Extranjero, Socrates resuelve hacerlo intervenir en la
discusion preguntandole como conciben entre los suyos al filosofo,
al sofista y al politico. El Extranjero por su parte, habiendo selec-
cionado a Teeteto como interlocutor, decide comenzar buscando
la definicidn del sofista (Soph. 218b-c). En resumen —ya que no
es nuestra intencién ocuparnos de las definiciones—, los interlo-
cutores afirman de manera sucesiva que el sofista aparece como
(1) un cazador de jovenes adinerados; (i) un mercader de cosas
del alma; (iii) un comerciante al por menor; (iv) un productor y
vendedor; (v) un contradictor y (vi) un purificador de las opinio-
nes que impiden el conocimiento. Concluidas esas definiciones,
Teeteto confiesa estar abrumado y el Extranjero, consciente de la
urgencia por identificar el punto focal de la actividad del sofista,
retoma la quinta definicion, subrayando ahora que su tarea tiende
al cuestionamiento de todas las cosas (Soph. 232b). Sin embargo,
dado que es imposible conocer todo, el ‘prodigio’ (Bodua, Soph.
233a9) del sofista consiste en aparentar sabiduria. Los jovenes
acaudalados otorgan su dinero al sofista porque este “da la impre-
sion” (86&av mapaokevalewy, Soph. 233b1-2) de ser sabio, aunque
‘sin serlo’ (ovk Ovteg, Soph. 233c8).

20 Dixsaut (2000, pp. 218-220), supone que el sofista, en tanto imitador ignoran-
te, procura emular al filésofo, pero termina captando la apariencia de un sabio, pues
es incapaz de imitar aquello que no conoce.
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Como puede notarse, el sofista busca deliberadamente apare-
cer como sabio para atraer a jovenes adinerados, a diferencia del
filésofo genuino cuyas apariencias solo se debian a la ignorancia
de los otros. Y al describir el oficio de ese sofista, el Extranjero
confirma su relacion con los portadores de la AC. En efecto, elige
el vocablo compuesto napackevalev que comporta el sentido de
‘proveer’ o ‘procurar’ y cuyo segundo término es el verbo okevdlm
—que significa ‘disfrazarse’ o ‘equiparse’— asociado al sustantivo
okevn que indica el equipamiento, el vestido o el disfraz de un
actor.?! El sentido buscado resulta claro: el sofista se “disfraza”,
cual actor teatral, como un sabio. En Repuiblica, Socrates sefialaba
que los responsables de la proyeccion de las sombras eran unos
portadores justamente de todo tipo de okeomn (Resp. 514cl). Asi
como esos portadores proyectaban las apariencias de otra cosa,
de los oxebn que llevaban en sus cabezas (figuras de hombres y
otros animales [Resp. 515a]), también el sofista da la impresion
(86&av mopackevdlewv) de ser otro, de ser un sabio omnisciente.?

En este punto, no puede soslayarse la presencia de un modelo
que, creemos, Platén tuvo en mente tanto a la hora de diagramar
la AC como de concebir el quehacer del sofista. Nos referimos
al teatro (y a ciertas representaciones afines como la de las
marionetas o titeres) que, en la Grecia de su época, constituia
una fuente primordial de la formacion ciudadana, una de las
principales formas simbolicas de la molic, un paradigma cultural

21 Véase Chantraine (1968-1999) s.v. ‘okedog’ y LSJ s.v. ‘mapackevdlw’, ‘okevn’ y
‘okevdlw’. Muecke (1982, p. 23), senala que el disfraz y lo que él implica —la perso-
nificacion, la pretension de ser otro— representan el elemento basico del teatro. Son
numerosos los pasajes de la tragedia y la comedia antigua en los que dicho término es
introducido para poner evidencia alguna cuestion relativa al disfraz o equipamiento
de algtin actor. Véase Eur. Bacch. 180; Soph. OC 555; Ar. Ach. 121, 383-4, 436 y 739;
Ecc. 84; Thesm. 591 y Ran. 108 y 523.

22 En Asambleistas de Aristofanes, las mujeres que le dan titulo a la pieza, al ensa-
yar el rol masculino que deben encarnar para poder ingresar al 6rgano asambleario,
se refieren a la preparacion de sus disfraces con el mismo término utilizado por Pla-
ton; a saber: mapockevalew (Ar. Ecc. 84).
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que ejercia su influencia sobre todo el abanico de actividades del
ciudadano.? Resulta dificil desestimar el rol de ese modelo cuan-
do es el mismo SoOcrates quien apela al trabajo de los titiriteros
para explicar a Glaucon la funcién de los portadores de okedn.?
Dichos portadores, el teatro y el espectaculo de titeres funcionan
respetando un idéntico principio triangular: A representa a B ante
C, buscando que el mecanismo de esa representacion permanezca
invisible para C (los prisioneros no pueden ver a los portadores,
los espectadores no pueden ver a los actores detras del disfraz ni al
conjunto de mecanismos que utilizan los encargados de movilizar
marionetas o titeres).?> En el mismo sentido, resulta dificil pensar
que el titulo de pypmmc —término que refiere al imitador en general
y al actor en particular—*° y el uso de okebn que se le adjudican al
sofista en el dialogo homonimo no refieran al actor teatral que,
sobre la escena, hace de otro tal como el sofista (A) hace de sabio
(B) ante jovenes inexpertos (C), procurando que estos ultimos no
descubran su fingimiento.

Evidenciar la presencia de un modelo teatral en la construccién
de la AC nos permite poner el foco sobre la vision platénica de la
ciudad como una maquinaria en la que, de manera premeditada,

2 Ober & Strauss (1990, p. 246), Cartledge (1997, p. 3) y Hall (2006, pp. 16-18).

24 PL. Resp. 514b. Sobre las diferencias entre el espectaculo de titeres y la AC,
véase Campese (2003, p. 462).

2 Sobre el principio triangular, véase Hall (2006, pp. 18-28). Sobre las posibles
influencias del fendmeno teatral en la construccién de la AC, véase Guthrie (1975,
p. 518), Gocer (1999, pp. 119-129) y Puchner (2010, p. 48). Nightingale (2004, pp.
94-138), por su parte, entiende que la AC es, en realidad, un simil del viaje que rea-
lizaba el Oewpdg, un embajador oficial que realizaba viajes fuera de la ciudad con el
objeto de consultar oraculos o presenciar ciertos eventos, y debia ofrecer a su regreso
informe de lo observado.

2 PL. Soph. 235al y 268cl. Se supone que los origenes del término piunoig se
remontan al sustantivo pipog que se referia tanto al actor que recita, canta y danza
como a un género literario cultivado por Sofrén. Véase Chantrainte (1968-1999):
s.v. ‘pinog’ y LSJ s.v. ‘pipoc’. Keuls (1978, pp. 17-22), sostiene que los sentidos de
los términos de raiz - en el corpus pre-platdnico son invariablemente dramaticos,
connotando personificacion, suplantacion o simulacion.
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se proyectan apariencias enganosas al tiempo que se ocultan los
mecanismos de la propia proyeccion. Y es esa misma preocupa-
cion la que motoriza la critica al sofista en el didlogo que lleva
su nombre. El sofista es definido como aquel que busca aparecer
como sabio sin serlo, pero Platon va mas alla. Soslayada por los
intérpretes, existe en Sofista una dimensidn politica en la critica
al sujeto homoénimo, en la medida en que parece alertarse que
el peligro mas grande, catalizado por dicho sujeto, es el de una
mayoria que produce apariencias del “aspecto (oyfjua) de la
justicia y, en general, el de toda perfeccidon (dpetn)”, procurando
“dar la impresion” (paivesOot moieiv) de que estan realmente en
su ‘interior’ (avtoic)” (Soph. 267¢c2-6). Sien la AC, los prisioneros
eran enganados por manipuladores que proyectaban, desde un
espacio no visible, sombras engafiosas, en Sofista, Platon pareciera
alertar sobre la proliferacion de esos manipuladores. De la mano
del sofista, la mayoria pretende que la pura exterioridad de su
aspecto parezca el reflejo de un orden interno que, en realidad,
es inexistente (son injustos haciéndose pasar por justos), pero
invisible a los ojos de los otros.?” En la ciudad-caverna de Sofista,
los ciudadanos procuran que los receptores de sus acciones y de
sus palabras imaginen que existe una correspondencia entre su
oyfua y su avtdg, pero lo cierto es que, ante un escrutinio, ese
oyfuo se desvaneceria como se desvanecerian las “sombras de
justicia” (tod dikaiov oki®, Resp. 517d8-9) de la caverna.

Si, en una direccion, el término okedn nos ha ayudado a iden-
tificar en Sofista el equivalente de los portadores de la AC, en la
direccion opuesta, el mismo término puede sugerirnos que aquel
que mejor se ajusta a la identidad de esos portadores no es otro que
el sofista.?® A juicio de Platon, los poetas, los politicos, los retoricos

27 El Extranjero deja entrever que la justicia y la édpetr| son algo propio del alma
que es invisible a los ojos (Pl. Soph. 247a-b).

28 Se ha sostenido que los portadores de la AC pueden representar a legisladores,
a politicos, a poetas, a pintores, a musicos y/o a sofistas y retdricos. Véase Ferguson
(1922), Cross and Woozley (1964), Annas (1981) y Burnyeat (1999).
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y los mismos sofistas manipulan y engafian a su publico a sabien-
das, pero quienes parecen compartir con los portadores el rasgo
esencial de su quehacer son los ultimos: tanto unos como otros se
definen por apelar a okedn con el objeto de proyectar apariencias
engafiosas que ocultan su verdadera identidad o condicion. Esta
hipétesis de lectura no pretende ser excluyente, entendemos que
el relato platonico es suficientemente elusivo como para permitir
otras interpretaciones acerca de la identidad de los portadores. No
obstante, no podemos dejar de lado la presencia de ese rasgo clave
compartido por sofistas y portadores como asi tampoco olvidar
que, si uno de los ejes clave de la AC es la educacion, lo cierto
es que Platén pretende oponer el modelo educativo alli expuesto
(que consiste fundamentalmente en un guia que redirige el alma
de su discipulo) al tipo de educacién promulgado por los sofistas.
A diferencia del modelo platonico, ese tltimo supone una acciéon
exterior ejercida sobre el sujeto, como si se pudiera prestar “la vista
a unos ojos ciegos”, tal como algunos “proclaman (érnoyyélim)”
(Resp. VII 518b6-8).%

Habiéndonos ocupado de la reelaboracion de la primera eta-
pa de la AC, debemos advertir que la escena inaugural de Sofista
repone, en simultaneo, la cuarta etapa. Se ha interpretado que
el comienzo de Republica, con Socrates descendiendo al Pireo,
representa una premonicién de la leccion politica de la alegoria;*
en sintonia con ello, puede pensarse que el comienzo de Sofista,
con la llegada del Extranjero, representa también el “descenso”
(si respetamos las coordenadas espaciales propuestas lineas des-
pués por Sécrates) de un filosofo a la ciudad. Ahora bien, en el
contexto especifico de la cuarta etapa de la AC (aquella en la que
el liberado que ha podido vislumbrar el Bien retorna a la caverna),

2 Sobre el verbo érnayyéAiwm y la sofistica, véase Pl. Prt. 319a'y Grg. 449b. Sobre la
discusion del modelo educativo sofistico en el contexto de la AC, véase Chen (1992,
p. 117).

30 Vallejo Campos (2018, p. 211).
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Socrates subraya una doble situacion de extrafiamiento: la del fi-
losofo que, acostumbrados sus ojos a la luz, no puede discernir las
sombras y la de los prisioneros que rien y se burlan de la torpeza
del advenedizo.?! Sin embargo, el mismo Socrates sugiere que el
primer extrafiamiento es temporal, pues los filosofos terminan
acostumbrandose “a contemplar en la oscuridad” (t& cxotewva
Oedoacbat, Resp. 520c3) y, de hecho, una vez acostumbrados con-
templan infinitamente mejor que los prisioneros y conocen “cual
es cada una de las imagenes (€idmwAa) y de qué cosa es imagen”
(Resp. 520c4-5).

({Cbmo se reescriben en Sofista esos extranamientos? El primero
de ellos no resulta tan pronunciado, en la medida en que Platén
retrata al Extranjero haciendo hincapié en su autoridad para en-
frentar las dificultades surgidas en la discusion.*? Sin embargo,
la primera intervencion de ese personaje —como fil6sofo retorna-
do- apunta justamente a su falta de claridad para manejarse en
el contexto en el que acaba de arribar. Ante la pregunta sobre la
identidad del sofista, del politico y del filésofo, aquel admite que
no resulta facil distinguir “con claridad” (caedc, Soph. 217b3) qué
es cada uno de ellos. El término elegido no es casual, pues retoma
el lenguaje metaférico rico de polaridades como luz/oscuridad
o claridad/tiniebla de uso frecuente en la AC, y que reaparece en
un pasaje posterior de Sofista que se encuentra, siguiendo nuestra
hipétesis, en el limite entre la reposicion de la segunda y la tercera
etapa de la AC. Justo antes de comenzar la analitica de las Formas,
el Extranjero advierte que tanto el sofista como el fildsofo son
dificiles de percibir, pues el primero “escabulléndose en la tiniebla
del no-ser (trv tod pn 6vtog okotevdTNTO), actlia en combinacidén
con ella, y es dificil distinguirlo a causa de la oscuridad del lugar”
(Soph. 254a4-6), mientras que el filosofo, relacionandose con la
Forma del Ser mediante los razonamientos, es dificil de percibir

31 PL. Resp. 517a.
32 Véase Taylor (2006, p. 158).
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por la ‘luminosidad’ (Aapnpdc, Soph. 254a9) de la region. La co-
nexion que, segin pensamos, Platon pretende establecer entre la
estructura argumental de Sofista y la AC no podria ser mas evidente.
Del mismo modo en el que Socrates sefiala una y otra vez que
los disturbios de la vista (en el contexto de la caverna) ocurren
de dos modos: “uno al trasladarse de la luz a la tiniebla, y otro
de la tiniebla a la luz” (Resp. 518a3-4),3 el Extranjero repite esas
convulsiones bidireccionales incorporando al sofista en el polo
de las tinieblas y al fil6sofo en el de la luminosidad del Ser.3* A
pesar de ello, el propio Extranjero, mas alla de aquellas dudas
iniciales, se muestra expeditivo en su habituacion a la region de
las tinieblas y logra guiar con certeza a su educando. Asi, encarna
a la perfeccion aquella capacidad que, en la AC, Socrates le ad-
judicaba al filésofo retornado, ya que dicho Extranjero es quien
tiene la capacidad de percibir infinitamente mejor que Teeteto y
de reconocer cada una de las definiciones alcanzadas como meras
imagenes producidas por el sofista.

Podria pensarse que el segundo extranamiento sefialado en la
AC —aquel de los prisioneros que rien y se burlan de la torpeza
del fil6sofo retornado— funciona como una advertencia socratica
sobre los peligros de apresurarse a juzgar a un desconocido a base
de sus meras apariencias.*® Reponiendo esa idea, en Sofista, Socra-
tes incorpora una cita de Homero que apela al Zeus hospitalario
para justamente advertir sobre los cuidados que deben tenerse al
juzgar a un extranjero dado que este bien podria ser un dios.*
La cita homérica podria estar funcionando en clave ir6nica, pero
lo que resulta claro es que Sécrates sugiere que el recién llegado
no debe ser juzgado ni por sus apariencias ni por la opinidén que

33 Véase PL. Resp. 516a-b, 516e-517ay 517d.

3% Sobre la relacion entre sendos pasajes de Republica'y Sofista, véase Cornford
(1935), Cordero (1988), Marcos (1995) y Fronterotta (2004).

% Ledbetter (2017, p. 134).
36 P1. Soph. 216a5-bl.
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esgrime Teodoro. En ese sentido, en un gesto trascendental del
dialogo, lo que Socrates decide es dilucidar el estatus del Extran-
jero interrogandolo,?” pues lo que debe zanjar la cuestion sobre
su identidad es el dialogo mismo.

Nightingale destaca que el liberado que ha abandonado la
caverna se distancia y desapega de su vida anterior, por lo que,
al retornar, se convierte, por un lado, en un extraio para sus ex
convivientes y, por el otro, en alguien capaz de actuar como un
outsider imparcial en su ciudad.® Considerando que, al comienzo
de Sofista, el Extranjero es un filosofo que podria estar retornando
a una ciudad luego de un peregrinaje eidético, puede entenderse
ahora por qué aparece como un extrafio frente a Socrates y Teeteto,
pero ademas puede comprenderse el rol que, a nuestro juicio, le
hace desempenar Soécrates. Poniendo a prueba su condicion filo-
sofica, Socrates acude a él para que actie como outsider imparcial
y responda, desde su lugar de filésofo,** quiénes son el sofista, el
politico y el propio filosofo. Solo a partir del didlogo, Sécrates y
sus interlocutores podran determinar el discutido estatus de ese
advenedizo. Si él es 1o que Teodoro pretende, debera poder liberar
a un educando y determinar de qué son sombras las sombras de
ahi abajo.

37 PL. Soph. 217a.

% Nightingale (2004, pp. 100-6).

% Mas alla de algunas lecturas que suponen que, en ese contexto, el término
tomog refiere a la tierra de origen del Extranjero (Cornford [1935], Rosen [1983] y
Notomi [1999]), aqui creemos que dicho término hace referencia al lugar de los de
su especie, ie. al lugar de los filosofos (si respetamos la condicién que le adscribe

Teodoro al comienzo). Véase Scodel (1987, p. 22 n.4). Sobre otras interpretaciones,
véase Nercam (2012).

EIDOS N° 38 (2022) pAGs. 40-70
1ssN 2011-7477



Lucas Manuel Alvarez

II. SEGUNDA Y TERCERA ETAPA

En la segunda etapa de la AC, se relata la liberacion de uno de los
prisioneros, quien es ‘forzado’ (dvaykdlm, Resp. 515¢6) a levan-
tarse, a girar el cuello y a marchar mirando la luz que proviene
de afuera en un estado de sufrimiento y confusién.*® Socrates
imagina que, si en ese camino se le explicara al recién liberado
que ahora ve mas correctamente, y si, sefialandole las cosas que
pasan, se le preguntara qué son, aquel se sentiria ‘confundido’
(&mopelv, Resp. 515d6) y continuaria creyendo que las sombras
antes observadas —mas no lo que ahora se le muestra— son “las
cosas mas verdaderas” (Resp. 515d7) y més ‘claras’ (capéotepa,
Resp. 515e3). El programa educativo que Socrates propone en la
AC comienza con esta liberacion signada por un guia que fuerza
al prisionero, por un liberado que sufre el cambio y es incapaz, en
principio, de discernir la verdad con claridad, y por un “asperoy
empinado sendero ascendente” (Resp. 515¢7). La transformacién
pedagogica es entendida en términos de un volverse hacia la ver-
dad que implica trastornos emocionales e intelectuales, obstaculos
que amenazan la liberacion, por lo que el aprendiz debe poder
tolerar la confusion y la falta de discernimiento.*!

(Como repone Sofista esta segunda etapa? El Extranjero, fi-
16sofo retornado, selecciona a Teeteto como interlocutor, como
sujeto a liberar, para definir juntos al sofista.42 El largo proceso
de definicién —que involucra siete caracterizaciones sucesivas—
equivale al aspero sendero que atraviesa el prisionero de la AC
con su respectiva forma de poner a prueba la capacidad de tolerar

40 Pl. Resp. 515c-e. Sobre la compulsion o necesidad que implica la liberacion,
véase Barney (2008).

4 Véase Ledbetter (2017, p. 128).

4 Téngase en cuenta que Teeteto todavia es, en el contexto temporal en el que se
ubica el dialogo, un alumno de Teodoro. Por otro lado, cabe destacar que el camino
ascendente que emprenden el Extranjero y Teeteto deja afuera a Socrates (€l ya es
filésofo), lo que podria explicar su rol como testigo silencioso a lo largo del dialogo.
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obstaculos que posee el aprendiz. Teeteto debe tener la suficiente
capacidad para recomenzar la busqueda ante cada definicion falli-
da. Asimismo, sila marcha del prisionero liberado hacia el exterior
comportaba un caracter forzoso, necesario, ahora lo necesario es
el discurrir de los razonamientos: en el curso de las definiciones,
Teeteto advierte que ciertas respuestas son ‘necesarias’ (Gvdykn,
Soph. 224e5), pues se debe seguir el razonamiento.

Por otra parte, el estado de Teeteto al comienzo de su liberacién
reproduce el del prisionero de la AC, en la medida en que aquel
no logra ver mas alla de las apariencias que el sofista ha mostrado
siempre, se encuentra todavia anclado en la ciudad de los ignoran-
tes, todavia preso de las apariencias, como preso de las sombras
se encontraba el prisionero. Asi como las sombras reflejadas y el
eco de las voces en el fondo de la caverna conformaban un verda-
dero espectaculo para los prisioneros,* asi también las apariencias
cambiantes del sofista constituyen un espectaculo que todavia ob-
nubila a Teeteto. Prueba de ello es que, ni bien alcanzan la primera
definicién, este cree haber encontrado al sofista, mientras que el
Extranjero le advierte que la téyvn de ese sofista es cambiante y que
deben observar la cuestion de otro modo. Cuando ya se han ofrecido
seis definiciones diferentes, Teeteto confiesa estar “muy confundido
(dmop®)” (Soph. 231b9) por las multiples manifestaciones del sofista.
Como puede notarse, en los dos textos que estamos estudiando,
Platon describe el estado particular en el que se encuentra el apren-
diz liberado con el mismo término dnopeiv que inevitablemente
nos recuerda al estado del interrogado por Socrates en los primeros
dialogos platonicos. De hecho, de lo que se trata en todos los casos
es de liberar a alguien de la aceptacion acritica de alguna cuestion,
situacion que provoca dolor y perplejidad en el sujeto examinado,
una confusiéon de la que no encuentra salida.*

 Campese (2003, pp. 463-4).

4 Sobre la relacion entre el prisionero liberado en la AC y el método socratico,
véase Dorter (2006, p. 205) y Schofield (2007, p. 226).
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A modo de digresion, no es ocioso destacar en este punto la
importancia que asigna Platon, como estimulo del ascenso hacia
la esfera eidética, a la matematica, que en Republica se constituye
en propedéutica de la dialéctica.* Siendo esto asi, y en linea con
nuestro planteo, podemos preguntarnos si en Sofista hay, a su
vez, una disciplina o procedimiento que asuma ese mismo valor.
Lo hay, a nuestro entender, justamente en el procedimiento uti-
lizado para definir al sofista: el de la divisién y reunion. Como
veremos mas adelante, debido a los objetos con los que trata y
a su propio proceder, dicho procedimiento no es equivalente a
la dialéctica, sino propedéutico de ella.* La division prepara el
terreno para el ejercicio de la dialéctica que luego demandara to-
dos los esfuerzos de parte de Teeteto y del Extranjero, del mismo
modo que la matemadtica, tal como subraya Socrates al explicar
los significados de la AC, tiene la capacidad de arrastrar el alma
desde lo sensible hacia su fundamento inteligible sin equipararse
a la dialéctica debido a su comercio con lo sensible.?’ El trabajo
propio de las matematicas es esa orientacion inicial hacia lo real
e inteligible partiendo de lo sensible,* mientras que la dialéctica
no se sirve “para nada de lo sensible, sino de Formas, a través
de Formas y en direccién a Formas, hasta concluir en Formas”
(Resp. VI 511b4-c2). Division y matematica comparten entonces
ese rol propedéutico que orienta y prepara el alma del aprendiz,
pero ademas comparten un mismo tipo de objetos. Si para Socrates
los objetos de la matematica constituyen una fuente de contrarie-
dad que obliga al alma a dudar y recurrir a la inteligencia,* asi
también el sofista como objeto de la divisidn constituye tanto una

4 Schofield (2007, p. 220).

4 Con respecto a la falibilidad, imprecision y falta de rigurosidad de la divi-
sion, véase Li Carillo (1959-60, pp. 176-84), Gill (2010, p. 180) y El Murr (2016, pp.
107-11).

47Pl. Resp. 521¢-524d.
4 Schofield (2007, p. 220).
4 Véase Pl. Resp. 523d-525d y Marcos (2020, p. 75).

EIDOS N° 38 (2022) PAGs. 40-70
1ssN 2011-7477

57



58

El didlogo Sofista como recreacionno-alegérica del simil de la caverna

fuente de contrariedades (se muestra de un modo, pero es de otro,
habla y dice falsedades) como un estimulo decisivo para que los
interlocutores inicien la marcha dialéctica con el fin de solucionar
los problemas surgidos en su definicién (ya volveremos a ello).®

Retomemos ahora el camino paralelo que parecen estar reco-
rriendo el prisionero liberado y Teeteto.”! En la AC, Socrates no
es muy claro al respecto, pero puede suponerse que el liberado,
una vez que ha emprendido el camino ascendente y ha sido puesto
en contacto con “cada una de las cosas que pasan” (Resp. 515d4),
logra distinguir —no sin antes cierto esfuerzo y dificultad— a los
portadores responsables de la proyeccion de sombras. En el caso
de Sofista, ese paso es representado por un Teeteto que —luego de
numerosas definiciones— alcanza a identificar al sofista detras de
sus diversas manifestaciones. Con ayuda del Extranjero, Teeteto
percibe finalmente que el ‘prodigio’ (Badpa, Soph. 233a9) del so-
fista consiste en dar la impresion de ser sabio sin serlo realmente.
El uso del término Oadpa es significativo, pues en la AC, buscando
esclarecer la imagen de la caverna a Glaucon, Sécrates apela al
trabajo de los ‘prestidigitadores’ (Dovpatonoloic, Resp. 514b5) que
colocan un biombo ante los espectadores sobre el cual exhiben
sus ‘trucos’ (Bavuata, 514b6), mientras que, en Sofista, Platon no
solo habla de aquel prodigio, sino que es explicito al considerar
al sofista un Qavpartoroldg (Soph. 235b5). Como hemos sefialado
antes, al hablar del paradigma teatral, en estos tres casos, en el de
los prestidigitadores, en el de los portadores y en el de los sofistas,

30 Karasmanis (1988, p. 168) advierte que en la sikacio el hombre es victima de
las apariencias, mientras que, en la nictig, con la ayuda de las artes de la medida, i.e.
con la matematica, puede ver la realidad de las cosas sensibles detras de sus aparien-
cias. En el caso de Sofista, la division (como una especie de arte de la medida) es la
que parece permitir ver al sofista detras de sus apariencias.

3! Cabe destacar que, en Sofista, el Extranjero de Elea habla de un “camino (636¢)
que necesariamente habra que recorrer” (Soph. 242b7-8) -retomando asi el mismo
término 030¢ que aparece en el marco de la AC (Resp. 517b)- e incluso alerta a Teeteto
sobre la posibilidad de que sus juicios no sean adecuados porque “vemos esas cosas
con cierta dificultad” (Soph. 242b9-10).
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de lo que se trata es de ocultar un mecanismo que supone la pro-
yeccion de falsas apariencias ante ciertos espectadores.’? Y tanto
en la AC como en Sofista, ese mecanismo es puesto al descubierto
por los aprendices de la mano de sus guias.

En ese contexto en el que se revela el quehacer sofistico, Platéon
hace mas evidente la conexién con la AC. El Extranjero advierte
que, transcurrido cierto tiempo, la mayoria de los oyentes de los
sofistas “[...] al verse obligados (avaykalopévoug) por la experiencia
a entablar un contacto diafano con la realidad” modificaran sus
opiniones, ya que “todas las apariencias basadas en aquellos razo-
namientos quedaron completamente tergiversadas, en la practica,
por los hechos” (Soph. 234d). Este trastocamiento de las creencias
que sufre aquel que obligadamente toma conciencia del Oadpo es el
mismo que padecen los prisioneros de la AC que han sido obligados
aliberarse. El descubrir que el sofista es, en realidad, una especie de
actor que hace de sabio trastoca las opiniones del aprendiz como
lo hace el descubrir que las sombras que, se suponia, eran lo Gnico
real no son mas que proyecciones de prestidigitadores.

Pasemos a la tercera etapa de la AC donde Socrates retrata al
antiguo prisionero —ahora fuera de la caverna— divisando, primero,
sombras y reflejos de los hombres y de los animales de los que
antes, en el mundo subterraneo, solo habia ckevn, luego divisando
las cosas mismas y, finalmente, accediendo a la contemplacion
del sol “en si y por si, en su propia region” (Resp. 516b5-6), des-
pués de lo cual podria concluir que ese sol es el causante de todo
aquello que antes habia visto. Socrates advierte que ese ascenso
y contemplacion que realiza el liberado debe compararse “con el
camino del alma hacia el ambito inteligible” (Resp. 517b5-6) en

52 Si bien el término Hodpa posee una variedad de sentidos amplia, podriamos
resumirlos considerando dos pares de variables sobre las cuales pivotea: indica, por
un lado, un objeto o fendmeno que aparece como portento y, por el otro, el impacto
de ese portento. Ademas, a lo largo de la historia griega, el efecto que genera el Oodpa
oscila entre el simple asombro y el puro engafio. Véase LSJ s.v. ‘Oavpa’, Chantraine
(1968-1999) s.v. ‘Oavpa’ y Pinotti (1989, p. 31).
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cuya cuspide se encuentra el Bien. Y luego se refiere a la salida de
la caverna como un “volverse del alma desde un dia nocturno has-
ta uno verdadero; o sea de un camino de ascenso hacia lo que es,
camino al que correctamente llamamos filosofia” (Resp. 521¢6-8).

(Como se reescribe esa tercera etapa en Sofista? Una vez que
los interlocutores logran caracterizar al sofista como un suje-
to que aparenta sabiduria y como un artifice de falsedades, la
busqueda de su definicién llega a un punto muerto. Se advierte
que esa caracterizacion comporta una dificultad maytscula: ella
supone que hay falsedad y esta tesis implica, a su vez, que hay
no ser (pues no hay falsedad si no hay no ser), i.e. que lo que no
es es.>? Por ello, consciente de ese Parménides que emerge desde
el horizonte como un emblema paterno que prohibe el transito
por esos territorios, el Extranjero se ve obligado a emprender una
analitica del no-ser que lo conducird a otra del ser, a un analisis
de los llamados “géneros mayores” y, finalmente, a una solucion;
a saber: que hay no ser a titulo de alteridad.>* De este modo, el
Extranjero acompafia a Teeteto en un camino de ascenso que
va desde la esfera fenoménica en la que se desenvuelve el sofista
hasta la eidética poblada por esos géneros.

Signo claro del ascenso es el vocabulario empleado a lo largo
del proceso. Al comienzo, términos relativos al campo 1éxico de
la pavtooia (utilizados para subrayar que el sofista ‘aparece’ de
diversos modos) indican que el procedimiento de la division esta
siendo utilizado en un campo fenoménico.> De hecho, siguiendo
a una serie de intérpretes, entendemos que dicha divisién se situa
al nivel de la 66&a o de la wiotic, captando las diversas apariencias
del sofista y su codificacion en el lenguaje.’ A los diversos yévn

53 P1. Soph. 237a8-9. Véase Marcos (1995, pp. 103-9).
3 PlL. Soph. 237b-259d.
55 Pl. Soph. 221d13, 223c3, 224d2, 231cl y c2, 231d2 y 232a2.

% Li Carrillo (1959-60, pp. 176-8), Rosen (1983, p. 47), Ionescu (2013, p. 49) y
Gourinat (2016, pp. 102-3).
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0 €idn que se dividen en la busqueda del sofista Platon no parece
conferirles ningan significado técnico especifico, razén por la cual
pueden ser entendidos por Teeteto como ‘clase’, ‘género’, ‘estirpe’
o ‘especie’, sin connotacion metafisica.’” Muy por el contrario,
cuando el ascenso alcanza la esfera eidética, el Extranjero nos
habla de la dialéctica como aquella ciencia que se ocupa de las
vévn o €idn introducidas ahora a través de una serie de términos
que recuerdan la presentacién de las Formas en los dialogos
medios.*® El Extranjero afirma que esas yévr “son firmemente”
(BePaimg oti, Soph. 258b10), que son “en si” (to Ov avt0, Soph.
245d5 y 257al), que son “eternas” (dei, Soph. 254e4, 255c13 y
dl), que tienen su propia naturaleza (Soph. 258a7); luego afiade
el adverbio 6vtmg para decir que “son realmente” (Soph. 256¢8-9,
258e3, 268d3-4) e incluso, al referirse al €idog especifico del Ser,
habla de una ‘luminosidad’ y de un caracter ‘divino’ (10 6&iov,
Soph. 254b1) que evocan la caracterizacion del Bien en Republica.>

Evitando los pasos intermedios que realizaba el prisionero
fuera de la caverna —al observar primero los reflejos de las cosas,
luego las cosas mismas y, por ultimo, el Sol—, pero respetando un
claro sentido ascendente, Teeteto pasa de ocuparse de las apa-
riencias del sofista a utilizar la dialéctica junto al Extranjero para
identificar las relaciones que mantienen entre si un determinado
grupo de Formas, las llamadas “mayores”: el Ser, el Reposo, el
Movimiento, la Mismidad y la Diferencia.®® En este punto no
puede obviarse la caracterizacion que el Extranjero ofrece de esa
dialéctica al denominarla “ciencia de los hombres libres” (Soph.
253c¢6), una libertad que describe bien tanto al prisionero liberado
como a Teeteto, quien ya se encuentra liberado de sus cadenas,
esto es, de su ignorancia.

S Henry (2012, pp. 248-9).

8 Véase Pl. Phd. 78d1-7, Symp. 211bl y 211el-3 y Phdr. 247c6-€2.

% PL. Resp. 505a2, 507b2-10, 508e1, 509a3-7, 509b6-10, 517b7 y 518c4-d1.
0 P1. Soph. 254b-255c.
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En su lectura de la AC, Palumbo sugiere que las figuras que
llevan los portadores que se encuentran a las espaldas de los pri-
sioneros cumplen una funcién clave en la liberacién de estos, la
funcién de “transportar” su mirada desde lo empirico a lo noético,
pues estos prisioneros observan, primero, las sombras de esas
figuras, luego las figuras mismas y, finalmente, a los animales u
hombres representados por dichas figuras.®! También el didlogo
Sofista —como reposicion de la AC— cuenta con una figura que
cumple funciones analogas. Hablamos del propio sofista definido
por los interlocutores, ya que Teeteto observa primero sus aparien-
cias (primera etapa) y luego al sofista mismo como responsable
de esos aspectos engafiadores (segunda etapa), mientras que la
aprehension de esa figura genera las dificultades que los obligan
(a Teeteto y al Extranjero) a trascender lo sensible y elevarse hasta
la region eidética (tercera etapa). Ya vimos que es la problematica
definicion del sofista la que obliga a los interlocutores a apelar a
las Formas para liberar los caminos sin salida, pero, ademas —y
aunque Teeteto no sea consciente de ello—, esa misma definicién
opera como un artefacto pedagogico que facilita el transito por
aquella regién eidética. Detengamonos en esta cuestion.

En el esbozo de la ultima definicion ofrecida antes de emprender
el ascenso a lo inteligible, el Extranjero deja en claro que, si bien
los sofistas pueden aparecer como sabios, lo cierto es que son lo
otro del sabio, una suerte de no-sabio; lo propio de los sofistas es
parecer, pero ‘sin serlo’ (ovk dvteg, Soph. 233c8). ;En qué sentido
son lo otro del sabio? En principio, si consideramos que el titulo de
uuntg que se les adjudica refiere especialmente al actor teatral, la
otredad resulta consustancial a su quehacer (el actor es justamente
aquel que hace siempre de otro).®? Asimismo, Platén subraya la
otredad involucrada en la labor de los sofistas al entenderla en tér-

¢! Palumbo (2008, p. 128).

02 Véase LSJ s.v. ‘Omodbopar’, ‘“Omokpivopar’ y “Omokprric’ y Zeitlin (2002, pp.
121-2).
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minos de una gidwlonouxn| (Soph. 235b9). El sofista es un productor
de imagenes y Platon es claro al sefialar que toda imagen gravita
como un otro en torno a un original que puede o bien reproducir
de forma fiel o bien deformar adrede introduciendo elementos de
engafio e ilusion.®* Ahora estamos en condiciones de revelar por
qué la definicion del sofista opera como un artefacto pedagogico
que facilita el transito por la regién eidética.

Sin entrar en detalles, podemos resumir que el desafio parmeni-
deo acerca del no-ser es sorteado por el Extranjero en un pasaje que
va de 257b a 259d, donde primero establece que ‘no-ser’ designa
lo diferente del ser y no lo contrario y, luego, presenta la famosa
doctrina de las partes de la Diferencia, concluyendo que aquel
no-ser equivale a cada una de esas partes. Ahora bien, la singular
naturaleza de esa Forma hace que ella nunca sea una Diferencia
en si, sino una Diferencia respecto de otro,% una Diferencia que
se traduce siempre en sus no-X. Y por esa razon, el no-ser en
tanto Diferencia supondra una necesaria y continua expulsion
hacia otra cosa, pues “lo que es diferente, lo es siempre respecto
de otra cosa (t0 6¢ v’ £repov del Tpog Etepov)” (Soph. 255d1). Esta
concepcion del no-ser representa una novedad y uno de los aportes
del dialogo, pero ella ha sido incorporada de forma proléptica en
el corazon mismo del accionar sofistico con el objeto de, segin
creemos, facilitarle a Teeteto su progreso intelectual que supone
un ascenso hacia lo inteligible.®® En efecto, este aprendiz ya se ha
familiarizado con la idea de que el sofista siempre remite a otra
cosa. Atravesando el largo camino de las definiciones, Teeteto
se encuentra en condiciones de iniciar la discusién ontolégica.

Para terminar quisiéramos advertir que, una vez concluida
la recreacion de la tercera etapa de la AC en Sofista, Platon es-

0 Véase Pl. Soph. 235d-e y 240a7-8.
 Fronterotta (2007, p. 443 n. 229).

% Platon cuenta con una verdadera vocacion proléptica que aparece en otros
dialogos como Repuiblica. Al respecto, véase Kahn (1993).
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cenifica dos retornos a la esfera de los fendmenos: el de Teeteto
y el del Extranjero.®® Como sefialamos, en la AC, el liberado no
concluye su itinerario en la contemplacion del Sol, sino que debe
regresar a la caverna con el fin de ejercer funciones de gobierno.5’
Y si bien en Sofista 1a obligaciéon de retornar ha desaparecido (el
Extranjero nunca fuerza a Teeteto) y la mision del liberado es
mas bien modesta (desciende con el solo objetivo de consumar
la definicion interrumpida), el dialogo no acaba con el analisis
de los grandes géneros, sino con Teeteto retornando a ese campo
fenoménico. Teeteto ha logrado, gracias a su peregrinaje, liberarse
de la ideologia (de la yvouwn sefialada al comienzo por Socrates)
que lo cegaba respecto del quehacer del sofista. Contempladas las
combinaciones entre las Formas e identificado el estatus especifico
del no-ser como lo Diferente, es ahora capaz de definir al sofista
como un artifice de falsedades que hace siempre de otro.®

En cuanto a las tareas de Teeteto, si bien son modestas, no dejan
de tener repercusiones politicas. Desenmascarar y denunciar a los
sofistas equivale a desenmascarar a los portadores de objetos de la
AC que han enganado desde siempre a la ciudad y, en el caso de
Sofista, supone ademas alertar sobre el gran peligro de una mayoria
que produce apariencias de justicia y de perfeccidon, procurando
“darlaimpresion” de que estan en su interior.*” Denunciar al sofista
supone entonces un efecto domind que implica la caida de todos
aquellos que procuran aparecer en la ciudad como lo que no son.
Como parte de su obra tardia, en Sofista, Platon parece admitir que
las tareas del filésofo retornado no son las de gobernar ciudades
ideales, sino las de ir corrigiendo los problemas de una ciudad real.”

% P1. Soph. 264b y ss.

7 Véase de Luise y Farinetti (1998, pp. 107-20) y Brown (2000, pp. 1-17).
6 PI. Soph. 267e-268d. Véase Nightingale (2004, p. 118).

% Pl. Soph. 267c2-6

0 Sobre las derivas del pensamiento politico de Platon, véase Schofield (1999,
pp. 28-45).
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Por otra parte, si para Teeteto el escenificado en Sofista es su
primer regreso a lo sensible, no resulta asi para el Extranjero quien,
ya al comienzo del didlogo, habia descendido para liberar al mis-
mo Teeteto. Y este segundo retorno del Extranjero podria estar
indicando que, a los ojos de Platon, el contacto entre el filésofo
y las Formas debe renovarse periédicamente. Como conclusion
entonces el trabajo de los filésofos consiste en un constante ir y
volver del alma, en un captar lo inteligible y retornar a lo sensible
una y otra vez.” Si el filosofo del final de la AC resulta semejante
alos dioses, en la medida en que logra una contemplacion directa
del Bien,” la propuesta de Sofista presenta a filosofos terrenales que
realizan visiones parciales de las Formas y retornan una y otra vez
a lo sensible con el compromiso de transformar una comunidad
que, sin su ayuda, permaneceria prisionera de las apariencias.
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RESUMEN

La pregunta por el ser humano en Montaigne atraviesa todo el libro de Los ensayos.
Una pregunta que se responde Montaigne en su proceso de pintarse y describirse,
donde encuentra toda la condicion humana. Al ir escribiendo se encuentra con el in-
terrogante ;Qué se yo? Que busca dar respuestas en sus fluctuantes escritos, los cuales
reflejan su experiencia de vivir como un humano, orgulloso y miserable, endiosado
y humilde, dualizado y unificado, en un ser que es cuerpo y alma en una especie de
unién marital. En la primera parte de este articulo, me adentro en lo que significa para
Montaigne la comprension del ser humano desde su condicion fluctuante. En una
segunda parte, me adentraré en la condicién humana desde la experiencia y la humildad
que permite a Montaigne desligarse del antropocentrismo. En la tercera parte, desde
lo trabajado llegaré a la comprension de la unidad del hombre en su cuerpo y alma
como un matrimonio. Por ultimo, no dejaré de lado el aspecto conversacional en la
comprension antropologica montaniana, que le permite experimentar la pluralidad,
la diversidad y la tolerancia.

PALABRAS CLAVE: Montaigne, Ensayos, condicion humana, cuerpo, alma, movimiento
y experiencia.

ABSTRACT

The question about the human being in Montaigne runs through the entire book
of The Essays. A question that Montaigne answers in his process of painting and
describing himself, where he finds the entire human condition. As he writes, he comes
across the question, what do I know? Who seeks to give answers in his fluctuating
writings, which reflect his experience of living as a human, proud and miserable,
deified and humble, dualized and unified, in a being that is body and soul in a kind of
marital union. In the first part of this article, I delve into what it means for Montaigne
to understand the human being from his fluctuating condition. In a second part, I
will delve into the human condition from the experience and humility that allows
Montaigne to detach himself from anthropocentrism. In the third part, from the work
I will come to understand the unity of man in his body and soul as a married couple.
Finally, I will not leave aside the conversational aspect in the Montanian anthropolo-
gical understanding, which allows it to experience plurality, diversity and tolerance.

KEeYWORDS: Montaigne, Essays, human condition, body, soul, movement and experience.
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La pregunta acerca del ser humano en Miguel de Montaigne

puede ser abordada desde distintas perspectivas: la construcciéon
del yo, la invencidn del sujeto, la identidad y la alteridad, la inno-
vacion de la autonomia, los componentes del hombre, las facul-
tades, la naturaleza y condicidon humanas, entre otros aspectos.
En este articulo se expondra una lectura del ser humano desde la
condicion fluctuante que Montaigne experimenta en si mismo,
al ensayar su condicién de creatura, animal, humilde, miserable,
accidental, diversa, fortuita y constituida en una especie de unién
marital indisoluble del alma y cuerpo. Se sostiene en este articulo
que la condicion humana que experimenta Montaigne es la de una
concrecion que se vuelve universal, en un fluir en el que sus compo-
nentes se vuelven libres y al mismo tiempo unidos intrinsecamente
en su totalidad. Para su desarrollo se tienen en cuenta los siguientes
puntos. En primer lugar, se ubica la nocion del ser humano que
se ensaya en Montaigne desde la cual se aborda su naturaleza en
movimiento. Desde esa concepcién de ser humano en devenir, en
una segunda parte, se aborda, al ser humano desde la experiencia
de la humildad, cualidad del pensamiento montaniano que se
sitia en un rompimiento con el antropocentrismo renacentista.
En una tercera parte, se expone al ser humano concebido en una
unidad de alma y cuerpo, como una relaciéon marital, indisoluble
y fiel. El estudio de Los ensayos’ desde esta cuestion, como también
la lectura de las respuestas de algunos filosofos, permite ensayar

! La traduccion que referencio de Los ensayos es la de Jordi Bayod Brau (2007) en
la séptima reimpresion (2016) para Acantilado segun la edicion de 1595 de Marie de
Gournay. En algunas partes me apoyaré en la Edicion de Villey-Saulinier (2004), Les
Essais, PUF, conforme al texto del ejemplar de Burdeos. Para una mejor ubicacion
del lector, colocaré el numero del libro en romanos, el capitulo en arabigo y luego
la pagina.
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lo que significa el ser humano para este humanista atipico y sus
implicaciones para los interrogantes de nuestra época.

Al leer Los ensayos se puede rastrear la comprension de ser un
humano, en la cual se descubre con Montaigne toda la condicion
humana en su diversidad, en su fluctuacion y en su unidad dina-
mica. Montaigne quizas no tuvo la intencion de escribir un tratado
antropoldgico, sino que desde su ensayarse va auto descubriendo
sumovil condicidon humana. Su auto comprension ofrece aspectos
para situar la vision de hombre montaniana. En el complejo ensayo
Apologia de Ramon de Sibiuda?, a partir de la defensa de este te6logo?,
se reflejan parte de las posiciones filosoficas, teoldgicas y religio-
sas de Montaigne, como también una antropologia sui generis que
serviran en parte al soporte argumentativo del presente articulo.

2 Este ensayo es el mas extenso y conocido de los ensayos, ademas, para algunos
el mas dificil y complejo, ya que en la llamada “crisis escéptica” (entre 1575 a 1576)
Montaigne defiende desde la filosofia a la teologia, defensa de la fe y la piedad, al
emplear el examen de la razon sin la ayuda divina, para asi demostrar el valor de la
fe como contrapuesto a la presuncion humana. Montaigne se propone defender la fe
y la piedad que mueven al autor de la Teologia Natural, al demostrar que toda elabo-
racion humana que no esté movida por la gracia divina no es mas que humo; lo que
vale es la fe, la piedad y no el contenido producido por la razén. La razén humana
no puede acceder a la verdad, pues solo el Creador conoce sus verdades secretas.

3 La Teologia Natural de Ramon de Sibiuda, traducida al francés en 1569, es obje-
to de debates y objeciones, probablemente a raiz de la agudizacion de los conflictos
religiosos después de la masacre de San Bartolomé (1572). Montaigne tipifica en
dos clases las objeciones. La primera es la incapacidad de la razén sola para de-
mostrar las verdades religiosas y el inadecuado proceder de los cristianos al apoyar
sus creencias, solo concebibles por la fe y la inspiracion divina, en razones huma-
nas. La segunda considera “que sus argumentos son débiles e ineptos para probar
lo que quiera, e intentan a oponerse a ellos facilmente” (2007, p. 645). El pensador
francés responde con suavidad a la primera objecion por considerar a sus autores
movidos por cierta piedad al igual que la Teologia y remite la cuestion a los versados
en teologia. En la segunda objecidn, el apologista encuentra a los criticos de Sibiuda
de movidos por prejuicios ateistas, tergiversadores del sentido de la obra, enemigos
de la religion catolica, desconocedores de la actitud piadosa del autor; ellos son los
expositores de la soberbia de la razén y de la arrogancia de la “miserable criatura”.
Montaigne con gran fuerza lleva a la humana condicidn, en el campo de la razén, del
conocimiento, a un limite extremo, a la ruina del antropocentrismo. La destruccion
del antropocentrismo es el objetivo especifico de la Apologia, el mismo trabajo de
derrotar la razon en su propio reino esta al servicio de esta empresa.
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1. EL HOMBRE QUE SE ENSAYA

En el contexto de guerra de religiones en el siglo XVI, Montaigne
se retira de su cargo publico, tras la busqueda de la tranquilidad
y libertad en 1571 el dia que cumplia treinta y ocho afios. En ese
retiro dejaba que su espiritu conversara en completa ociosidad
consigo mismo, y se detuviera y se fijara en si (2007, I, 7, p. 44).
En ese lugar, habia una biblioteca, un dormitorio y una capilla, y
se dedicé a leer, sin orden y sin método, y a escribir aquello que le
pasaba por la cabeza con un propdsito mas doméstico y privado,
en interés de su familia y amigos, y no del publico en general*. No
hay que pensar que Montaigne se retir6 a su torre con la idea de
escribir “ensayos”, los primeros escritos son mas un mosaico de
citas de Séneca y otros autores (Burke, 1981, p. 81) que empiezan
a distinguirse de otras maneras de escribir en su época, como la
diatriba, la carta, el soliloquio y la paradoja. El bordelés fue de-
sarrollando gradualmente una forma propia de escribir al intentar
captarse a si mismo en el acto de pensar, ofreciendo el proceso
de pensamiento, mas que sus conclusiones. El titulo de Los ensa-
yos es sinonimo de tentativas, esfuerzos o también experiencias.
Montaigne crea un género que va a calzar a la medida de lo que
pretende al escribir: hablar de si mismo, poner en cuestion lo que
otros daban por cierto sin comprometerse ¢l mismo con ninguna
solucién, y hacer digresiones.

En ese ambiente de soledad, ociosidad y lectura, el bordelés
se encuentra con su naturaleza fluctuante (2007, I1, 1, p. 481) que
lo lleva a dudar y preguntarse por ;Qué sé yo? (2007, II, 12, p.
782). Con este interrogante, Montaigne emprende la escritura de

4 Montaigne describi6 su propiedad como el refugio para reponerse de las gue-
rras, como el sitio donde intenta sustraerse de la tormenta publica (II, XV, p. 932).
En el siglo XVI, era normal que las personas se retiraran hacia los cuarenta afios de
su vida publica porque ya se consideraban viejas y debian dedicarse a preparar el
final constructivo de su vida. Este filosofo parece retirarse a fin de prepararse para
la muerte, tal como lo sugiere uno los temas de los ensayos el arte del bien morir
(Burke, 1985, p. 12).
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los ensayos, el ensayo de su individualidad, para encontrar lo que
él denomina “mi ciencia” (2007, III, 13, p. 1603). La respuesta
inmediata a su “ser” de hombre es que es un ser que se desconoce.
El hombre es “una de las piezas del mundo mas dificiles de cono-
cer” (Montaigne, 2007, II, 12, p. 813). Por eso, “yo me estudio
mas que ningun otro objetivo. Esta es mi metafisica, ésta es mi
fisica”, mi ciencia (Montaigne, 2007, III, 12, p. 1602). Descubre
en ese estudiarse y describirse la condicién humana. “Cualquier
movimiento nos descubre” (Montaigne, 2007, I, 50, p. 437). El
fluir descubre la manera de ser de todo hombre, su forma maestra’.

Desde una lectura modernizante, se ha concebido que el ob-
jetivo de Montaigne, en sus ensayos, consiste en el conocimiento
(;creacion?) del “yo”, esto es, en la aprehension total de su indi-
vidualidad original e insustituible. El “yo” que se reconstruye a
partir de los fragmentos del discurso personal esparcidos por Los
ensayos, simplemente parafraseados, ha servido para describir la
personalidad de Montaigne consagrados en las biografias de este
pensador, como también a desarrollos de filosofias, donde se pre-
senta como un ego con un papel autébnomo, narcisista y hedonista.

De nuestra parte interpretamos que el “mo:”, ;qué se yo de mi?,
sucede en una escucha de su propia particularidad, toma conciencia
de su “yo” como un movimiento continuo, como fluir y ondear
constante. Montaigne se observa, se contempla en la vida en mo-
vimiento (Screech, 1984, p. 93). El habla desde el ser humano que
es ¢l para que el lector se encuentre reflejado desde su condicion
humana. En ese sentido, se pueden considerar sus escritos como
un viaje a la propia naturaleza cambiante del individuo.

Este filosofo se cuestiona a si mismo una y otra vez, y construye
un retrato de si mismo, un autorretrato en constante movimiento,
tan vivo que practicamente se sale de la pagina (Bakewell, 2017,

5 La forma completa de la condiciéon humana, pese a la diversidad de costum-
bres y las diferencias entre los individuos, es esencialmente la misma. Forma en su
sentido aristotélico de modelo y energia. Hay una sola y misma condicion humana
(Burke, 1985, p. 72), que es su condicién cambiante, en movimiento.
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p. 19). Un retrato que tiene no solo la condicién humana del
hombre concreto Montaigne, sino que contiene y refleja toda la
condicion humana. “Todo el mundo me reconoce en mi libro, y
reconoce a mi libro en mi” (2007, I1I, 5, p. 1307).

Leyendo, cavilando, hurgandose, Montaigne se construye
como individuo a la vista del lector, a la par que, para deleite e
instruccion de él mismo, va confeccionando su libro como intento
por ser (Mina, 2013, p. 66). El “yo Miguel de Montaigne” intenta
pintarse en su ser concreto que es el autor en su diversidad y en
sus problematicas como ser humano®.

Por mas que Montaigne hable de si mismo y anteponga siempre
el “yo” a cualquier otro, no es un individualista. Hace del “yo” y
de si mismo, un terreno de exploracién con las miras puestas en
exportar sus descubrimientos (Mina, 2013, p. 233). Se ird forjando
de esta manera una “naturaleza” responsable no solo para poder
mirarse en el espejo sino también, o principalmente, para vivir en
sociedad. No se trata de un “yo” como pureza intelectual como
sucedera en Descartes, sino un “yo” en movimiento, que razona,
siente, imagina, se ensaya. Un “yo” que se retrata con la ayuda de
la experiencia, de la razon y de la imaginacién. Es el yo natural.
Si se puede hablar de un “yo” en Montaigne diriamos que es una
experiencia de si, un ensayo, un didlogo que lo hace opaco porque
se oculta tanto en si mismo, como en las experiencias de los otros.

Consecuente con su estudio, establece que €l solo “relata” al
hombre y no lo “forma”. Es decir, lo describe, pinta, observa y
revela con la diversidad que contempla en la naturaleza. No pinta
el “ser” del hombre, sino solamente lo transitorio en él, “pues si yo
mismo me convierto en otro a cada instante, 1o propio le acontece

® Hay unas diferencias entre el género ensayo, la novela, la confesion y la auto-
biografia. Navarro lo expresa de siguiente manera: “Sin buscar unidad diacrénica
alguna, el ensayo se zafa de los esquemas cronologicos y psicologicos, que permiten
construir el personaje literario, instrumentos basicos e irrenunciables con los que el
novelista —y, no en menor medida el bidgrafo y el autobidgrafo- pretende compren-
der y problematizar la diversidad de la vida humana” (Navarro, 2007, p. 171).
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alos demas” (Montaigne, 2007, I1I, 2, p. 1202). Se comprende que
Montaigne ve lo universal al relatar al hombre, en su invariabili-
dad, pues el “formar” provoca recelos y desconfianza, debido a
su larga tradicion de elementos normativos e impositivos.

La nocién de ser humano en Montaigne se comprende en ese
pintarse y representarse en sus ensayos. Unos escritos que fluctian
y cambian al ritmo de los movimientos de su autor. No se puede
entender el ser humano sin captar ese ensayarse en sus escritos.
Se captan sus preocupaciones, su pensamiento en movimiento,
su situarse desde una universalidad, diversidad, tensién y provi-
sionalidad, desde donde brota y deriva su humanismo atipico’.

Montaigne no describe el ser, describe el pasaje, por eso no
ensefa, sino que relata (2007, III, 2, p. 1203). “Los moralistas
forman al hombre, yo lo describo” (2007, II, 1, p. 1201). En ese
sentido, esta preocupado por el perpetuo transcurrir del ser huma-
no, lo cual indica la no estabilidad del hombre, que nunca es, sino
que solo adquiere conciencia de si en un inatrapable dinamismo,
movimiento o devenir (Gide, 2000, p. 18). En esa fluctuacién
“cada hombre lleva la forma entera de la condicion humana”
(Montaigne, 2007, 111, 2, p. 1202).

Con todo esto se puede decir que el bordelés presenta el punto
estable en el ser humano en su inestabilidad misma, si es posible la
paradoja. Y esta inestabilidad, que se presenta como el trasfondo
de unidad de Los ensayos, esta basada y justificada por el punto
del cual parte la reflexion de este filosofo: su “yo”, variable y
contradictorio, no por ser el de Miguel de Montaigne, sino por ser
humano. “Mi base es tan inestable, tan proclive a la oscilacion” (11,

7El humanismo de Montaigne se ha inscrito de varias maneras. Por ejemplo, un
“humanismo civico” porque con su ideal de “hombre honesto” inspir la Ilustracion,
al intelectual francés moderno. “Lo que sobretodo nos ensefia Montaigne es lo que
mucho mas tarde se llamé liberalismo” (Gid¢, 2000, p. 32.). También se ha expuesto
como un humanismo cristiano, hedonista y relativista (Onfray, 2007, p. 224). Nava-
rro va a denominar como un humanismo escéptico, no confiado en la dignidad de
lo humano, ni en su potencial indefinicién ni en lo excelso de su esencia (Navarro,
2012, p. 62).
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12, p. 848). A través del libro, Montaigne transforma la fluidez de
estar en el tiempo, en existencia, sin parar el movimiento natural,
y con ello obtiene su forma maestra (Casals, p. 80).

El “yo” de Montaigne esta sometido a fluctuaciones y a
contradicciones. Pareciera que, ante esta acentuacion de la capa-
cidad de cambio e inestabilidad, no es posible la vivencia de la
no —identidad. En el ensayo E! arrepentirse dice que las acciones
del yo cambiante y contradictorio tienen algo en comun el con-
sentimiento de todas las partes, es decir, la facultad de juzgar®.
Mientras Montaigne destaca lo mucho que ha cambiado con la
edad, se sabe idéntico al que fue en su juventud y puede afirmar
de si que en circunstancias comparables volveria a juzgar siem-
pre lo mismo, es decir, volveria a ser el mismo. “Mis acciones se
ajustan y se acomodan a lo que soy, y a mi condicion” (2007, I11,
2, p. 1215). El yo reposa en si mismo, no se afana por el dominio
del cuerpo, sino por llevarse bien con él. Esto supone una cierta
reciprocidad, una comunicacion alternativa del uno con el otro
(2007, 1, 20, p. 121).

En las expresiones de su singularidad encuentra la realidad
antropolégica de lo humano universal, porque a su juicio en esa
humana condicién, toda la humanidad le parece que alienta en
cada hombre. Montaigne destaca la variedad y cambio o discon-
tinuidad casi inevitables con que se tropieza en la tentativa de
conocerse. Lo universal lo encuentra en esta variabilidad continua
de experiencias, de formas de la razon, de los acontecimientos
y creencias.

Montaigne es la efigie de un hombre investigador de si mismo,
ansioso de entender lo que sabe con inteligencia. Todo lo que es
humano le interesa: nada de lo que tiene que ver con el hombre
le es extrafio. La naturaleza le interesa como lugar de residencia

8 También planteara Montaigne en el ensayo Demdcrito y Leucipo que “el juicio es
un instrumento que vale para cualquier asunto y que se inmiscuye en todo” (2007,
p. 436).
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del hombre. La tinica capacidad y autoridad que Montaigne reco-
noce al ser humano seria la de establecer una mirada critica de si
mismo, reconociendo sus falencias y debilidades. “El hombre no
puede no ser sino lo que es”, no puede ser ni angel, ni semidios,
ni caballo (Montaigne, 2007, 11, 12, p. 769).

Sien Los ensayos el tema central es el hombre®, esto no se debe
a que Montaigne lo considere una criatura superior. El hombre
es diferente de las demas criaturas, pero esa diferencia no implica
jerarquia alguna'®. El hombre es simplemente el humano, y esto,
que parece tan obvio a primera vista, implica, por lo menos en
relacion con la Edad Media y con el mismo Renacimiento, un
cambio radical en la forma de considerar las acciones humanas,
la vida y la muerte, entre otros aspectos. El hombre es solo un
elemento mas dentro del mundo, por eso tiene su papel como
cualquier otro ser de la naturaleza.

No encuentra mucha distancia entre hombre - hombre, hombre
y animal como tampoco entre animal y animal (Montaigne, 2007,
I, 42, p. 378). El hombre no supera nunca lo humano comun; éste
es su punto de apoyo necesario, y la diversidad de los hombres no
es mas que una diversidad en sus manifestaciones.

Pareciera que se encuentra una nociéon de la inconsistencia
humana, el ser humano es parte de ese orden (desorden) cosmico
(Raga, 2016, p. 55). “No hay ninguna existencia constante, ni de
nuestro ser, ni de los objetos. Nosotros, y nuestro juicio, y todas
las cosas mortales, fluimos y rodamos sin parar” (Montaigne,
2007, 11, 12, p. 909). En ese desorden (orden) el mundo no es

° Pierre Villey en su lectura de Los ensayos y el Diario de viaje afirma lo siguiente:
“Montaigne se haya impuesto la obligacion de estudiar al hombre a través de todos
los siglos de la historia, en todos los paises del mundo, en todas sus paginas de sus
infolios, al hombre en todas las actitudes de la vida y hasta en sus acciones mas se-
cretas...” (2018, p. 63).

10 Se capta un rechazo del antropocentrismo, que se compagina con el interés por
la individualidad porque Montaigne se interesa por él, pero no se ubica en el pinaculo
de la creacion. Su condicion humana en la que sus lectores pueden verse reflejados
no es mas que la comun, humilde y movil.
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mas que una perpetua agitacion porque todo se mueve sin cesar
(Montaigne, 2007, 111, 2, p. 1201).

El ser humano no es mas que una rapida sucesion de instan-
tes, distintos entre si. Y si (argumenta Montaigne) en medio de
la alegria el rostro muestra una repentina tristeza eso no quiere
decir que se esta fingiendo dicha felicidad, sino que, en realidad,
se ha cambiado subitamente y se ha abandonado el goce que
se manifestaba un momento antes (Starobinski, 1982, p. 101).
Esta consideracion del movimiento, la movilidad y el cambio en
Montaigne tiene una perspectiva. No se trata de un movimiento
en desorden y caos total. La perspectiva de ese movimiento se en-
cuentra en el orden divino presente en la naturaleza. El obstaculo
que impide ver esa perspectiva es el orgullo y la pomposidad en la
que se enreda el ser humano. Aunque el hombre no pueda conocer
ese orden divino, no quiere decir que Montaigne cuestione y dude
de su existencia (2007, II, 12, p. 654). Dios ha creado al hombre,
como un artesano, pero el hombre en su vanagloria y orgullo se
enreda y pierde la finalidad que el orden divino le ha previsto!!.

Deslizarse bajo la naturalidad y la simplicidad ayuda a esca-
par al ser humano de una mirada grosera, y tiende a una belleza
delicada y oculta. Solo quienes tienen una mirada limpia y muy
purgada de la vana pompa pueden descubrir esa luz secreta de
la naturaleza para actuar de acuerdo con la bondad que de ella
emana. “Observar la mesura, contenerse en el limite, segin la
naturaleza” (Montaigne, III, 12, p. 1547). Montaigne va a colo-
car a Socrates como un hombre que representa todo ese deseo de
vivir simple y naturalmente, sin presuncién de conocimiento ni
de pompa.

11 Unicamente Dios es, no segin ninguna medida temporal, sino segun una eter-
nidad inmutable e inmdvil, no medida por el tiempo ni expuesta a variacion alguna.
Antes de El nada es, ni serd después, ni mas nuevo o més reciente, sino uno que real-
mente es, que, con un Unico ahora, llena el siempre. Y nada es verdaderamente sino
solo El, sin que pueda decirse «ha sido» 0 «serd», sin comienzo y sin fin (Montaigne,
2007, 11, 12, p. 912).
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Ademas de la estabilidad en la perspectiva que posee la di-
versidad de la naturaleza, creaciéon de Dios y en la facultad de
juzgar, Montaigne encuentra una consistencia en el ser humano
en su acontecer social, la costumbre. Tanto los rasgos naturales
como los heredados son innatos en el sujeto. Frente a estos, este
humanista encuentra en su caracter otro tipo de rasgos que ha
ido adquiriendo a lo largo de su vida, que no forman parte de su
genotipo sino de su fenotipo, y que toman consistencia gracias a
la fuerza de la costumbre.

La costumbre aparece en Los ensayos como una tiranica fuerza
nacida de la debilidad humana: la mera repeticién de determinados
actos a lo largo del tiempo le otorga una especie de fuerza inercial,
que obliga al sujeto a perpetuarlos. La fuerza de la costumbre expli-
ca por qué el hombre, a pesar de ser voluble e inestable, no puede
permanecer constantemente en un estado heracliteo de indefinicion:
es su propio caracter imperfecto y su impotencia lo que le confiere
una figura determinada, impidiendo que vague toda su vida entre las
formas mas diversas (Navarro, 2005, p. 169). “La costumbre tiene
la potestad de dar forma a nuestra vida a su antojo; lo puede todo
en esto. Es el brebaje de Circe, que diversifica nuestra naturaleza a
su arbitrio” (Montaigne, 2007, III, 13, p. 1614).

El hombre es un ser demasiado inconstante; su condicién, y
la del mismo cosmos, es demasiado fragil y variable como para
sostenerse por si misma. “El mundo no es mas que un perpetuo
vaivén” (Montaigne, 2007, 111, 2, p. 1201) en el que todo se tam-
balea sin descanso, y la costumbre, aunque en ocasiones se pueda
presentar como una ‘“maestra traidora y violenta”, es, quizas el
unico elemento real del que el hombre dispone para ponerse a
resguardo de un rodar incesante (Tiziani, 2014, p. 214). Ya se
ha anotado, ese cambio constante presenta una perspectiva dada
por Dios, creador del ser humano. Lo universal del hombre es la
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diversidad que genera su movimiento individual, pero se encuentra
que necesita de una consistencia social, denominada costumbre!2,

Montaigne reconoce que todas las cosas estan supeditadas a
pasar de cambio en cambio, la razén que busque una subsistencia
real resultara burlada al no poder aprehender nada que sea subsis-
tente y duradero. “No tenemos comunicacion alguna con el ser,
pues toda naturaleza humana se halla siempre en medio, entre
el nacer y el morir, y no ofrece de si misma mas que una oscura
apariencia y sombra, y una incierta débil opinién” (Montaigne,
2007, 11, 12, p. 909).

Montaigne no se ocupa con mucha insistencia de la naturaleza
en si misma. Para él, el mundo es ante todo el marco dentro del
cual se desarrolla la infinita variedad de las acciones humanas.
Este filésofo esta lejos de creer que el mundo haya sido hecho para
el hombre, que el hombre sea la criatura perfecta por excelencia.
El bordelés se aparta de un antropocentrismo que considera al
hombre como la creatura superior en la naturaleza. Mas bien,
se ubica en un dilema, incapaz de decidir si el hombre es un ele-
mento mas dentro del mundo, sin ninguna superioridad frente
a los animales, o las facultades racionales y la libre posibilidad
de juicio y eleccion lo ubican por encima de las demas creaturas
(Gontier, 1998, p. 97).

2. LA CONDICION HUMANA DESDE LA EXPERIENCIA Y LA HUMILDAD

Dios es el ser bueno por naturaleza, el hombre puede ser bueno
por su esfuerzo. La sabiduria divina y la sabiduria humana se dis-
tinguen tan solo porque aquélla es eterna. Ahora bien, la duracion
nada afiade a la sabiduria; por consiguiente, SOomos companeros.
“Poseemos vida, razon y libertad, apreciamos la bondad, la cari-

12 Desde una lectura mas contemporanea, Casals interpreta el movimiento de
Los ensayos como performativo, el cual genera existencia (la de Montaigne por lo me-
nos), y por consiguiente cierta forma de reposo (2018, p. 115). “Todo el mundo me
reconoce en mi libro y reconoce mi libro en mi” (Montaigne, 2007, I11, 5, p. 1307).
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dad y la justicia; tales cualidades estan, pues, en E1” (Montaigne,
2007, 11, 12, p. 789).

Sobre su fragilidad parte de que existe una igualdad del hombre
en su condicién frente a los otros animales'. Se encuentra en Los
ensayosuna critica al antropocentrismo. El pensamiento humanista
montaniano que critica al antropocentrismo parte de la fragilidad
humana y del reconocimiento de la igualdad del hombre en su
condicion frente a los otros animales'.

No existe tal primacia de los seres humanos sobre la naturaleza
en general. Esta consideracion lo lleva a comparar al ser humano
con los animales. Aspectos como reconocer la comunicacién me-
jor entre ellos, ya que algunos animales captan mas facilmente a
través de signos los estados de animo y las amenazas que pueden
existir entre los de su misma especie y la de otros. Los animales
sobresalen en otros aspectos como el poder refugiarse y proteger-
se, ya que algunos estan dotados y revestidos con salvaguardias
inherentes a su fisico, en cambio, los seres humanos necesitamos
de aparatos artificiales para defendernos de los peligros de la
misma naturaleza. El hombre “es el tnico animal abandonado
desnudo en la tierra desnuda, atado, agarrotado, sin nada con
que armarse y protegerse sino los despojos de otros” (Montaigne,
2007, 11, 12, p. 661).

En otros aspectos, los seres humanos son iguales que los ani-
males, como el comer, los grados, las 6rdenes dentro de la misma
naturaleza. Entonces, ese aire de superioridad de los seres huma-
nos frente a los demas seres conduce al nacimiento de los males
que los oprimen como la enfermedad, falta de firmeza, turbacién

13 Esta concepcidn es contraria a lo que muchos pensadores medievales (Tomas
de Aquino) y aun del mismo Renacimiento como el mismo Ramon de Sibiuda que
conciben al universo como un todo ordenado para el hombre y donde todo trabaja
para su bien.

!4 Esta concepcion es contraria a lo que muchos pensadores medievales (Tomas
de Aquino) y aun del mismo Renacimiento como el mismo Ramén de Sibiuda que
conciben al universo como un todo ordenado para el hombre y donde todo trabaja
para su bien.
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y desesperacion (Montaigne, 2007, II, 12, p. 667). Los animales
tienen la inclinacién natural y forzosa frente a situaciones que en
el ser humano se dan desde una habilidad y discernimiento que
necesitan ser cultivadas y ensefladas. Asi que hay situaciones
que ellos desempeflan mejor aun sin usar esas habilidades que
se consideran superiores en el hombre, como el uso de la razén
(Montaigne, 2007, 11, 12, p. 673). La ensefianza y el estudio ayu-
dan a todos los seres a mejorar sus habilidades (Montaigne, 2007,
II, 12, p. 675). Esto lo encontramos también en los animales que
ensefan a sus crias todas las habilidades y destrezas que necesitan
para su sobrevivencia'>. Montaigne con todo considera que nacer,
engendrar, nutrirse, actuar, moverse, vivir y morir en los animales
es tan semejante a los seres humanos que no encontramos ningtn
argumento desde la razon para considerarnos superiores, sentirnos
por encima de nuestra condicion (2007, 11, 12, p. 684). En cambio,
se encuentran otros aspectos de la conducta animal que desdicen
de ese falso orgullo humano, como el sentido de justicia, la fide-
lidad, Ia gratitud, la capacidad de asociaciéon y confederacion, la
familiaridad, la correspondencia o la igualdad. Montaigne también
se sirve del mundo animal para dar cuenta, mediante analogias,
de la alternativa a un antropocentrismo desmedido, que pasaria
por atender a las cualidades comunes con los animales.

En esa paraddjica conjuncioén de una miserable y una inne-
gable grandeza, ;donde esta la dignidad del hombre? Un valor
problematico (Gontier, 1998, p. 94). “No he visto en el mundo
monstruo ni milagro mas claro que yo mismo. Se acostumbra uno
a cualquier extrafieza por el uso y el tiempo; pero cuanto mas me

5 La naturaleza ha impreso en los animales el cuidado de si mismos y de su
conservacion. Estos llegan al extremo de tener miedo de empeorar, de sufrir golpes
y heridas, de que los atrapemos y azotemos —accidentes sujetos a sus sentidos y
experiencia— (Montaigne, 2007, III, 12, p. 1579). Esto nos lleva a analizar que en el
aspecto de la instruccion los animales llevan en su naturaleza el instinto de cuidarse
y de autoconservarse, no necesitan de instruccion, incluso que cuando se les propor-
ciona, los hace mas torpes frente a su naturalidad y simplicidad.
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frecuento y me conozco, mas me asombra mi deformidad, y menos
me entiendo” (Montaigne, 2007, III, 11, p. 1535).

Esa condicion aparentemente miserable del ser humano no
debe afrontarla de manera dramatica y como algo invivible. Esa
miseria puede vivirse como un horizonte de felicidad ya que esta
miseria es algo relativo y en busqueda de satisfaccion.

La mayor tentacion del hombre es la vanidad, el estado vicioso
del alma en el que, inflada de inanidad, considera su propia con-
dicion por encima de si misma (Navarro 2005, p. 50). Pero ;de
donde le viene ese aire de superioridad y ese orgullo que lo lleva a
situarse por encima de los otros seres de la naturaleza? ;qué tiene
en si mismo que sea digno de tal superioridad? Montaigne hace un
analisis de cada grupo de esos seres que conforman la naturaleza
y descubre como la incorruptibilidad, la belleza, su magnitud,
su continuo movimiento ajustado a leyes precisas, no pueden
ser sometidas ni superadas por cualquier accion del hombre, ni
aun siendo el mas poderoso. Incluso descubre como las leyes de
los cuerpos celestes influyen y dominan comportamientos de los
seres humanos por muy invencibles y poderosos que aparezcan.
Asi que toda esa vanidad de sentirse superior, ese igualarse a Dios
proviene de su imaginacion y no de una realidad o ley natural
(Montaigne, 2007, II, 12, p. 654). Su orgullo lo lleva a ponerlo
todo bajo sus pies cuando los mismos animales tienen mayor
dominio de la naturaleza en algunos aspectos.

Las prerrogativas que el hombre se habia arrogado desde la
Antigiiedad, que lo dotaban de un estatuto que lo acercaba a los
dioses y lo elevaba sobre el resto de las criaturas, se deconstruyen
con la ruina del antropocentrismo. En las nuevas miradas el ani-
mal racional deviene como la peor de las criaturas, tal como lo
expresa Montaigne: “El hombre es la més calamitosa y fragil de
todas las criaturas, y, al mismo tiempo, la mas orgullosa” (2007,
I1, 12, p. 654). ;Es posible imaginar nada tan ridiculo como que
esta miserable y pobre criatura, que ni siquiera es duefia de si
misma, expuesta a los ataques de todas las cosas, se diga duefia
y emperatriz del universo del que no esta en su poder conocer ni
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una minima parte, y mucho menos mandarla? (2007, II, 12, p.
649). Abrogado el privilegio, todo conocimiento y toda preten-
dida verdad quedan reducidos a quimeras de la razén, la ruina
del antropocentrismo es la humillacion de lo que la tradicién ha
considerado como la mas excelsa de las elaboraciones humanas:
el conocimiento.

El medio que yo adopto y que me parece mas apropiado para
abatir este frenesi es aplastar y pisotear el orgullo y la soberbia
humana; hacerles sentir la inanidad, la vanidad y la futilidad
del hombre; arrancarles de los pufios las miserables armas de
su razon; hacerles bajar la cabeza y morder la tierra, bajo la
autoridad y reverencia de la majestad divina. (Montaigne, 2007,
1I, 12, p.646)

El ser humano se atribuye bienes imaginarios y fantasticos,
bienes futuros y ausentes de los cuales, dice Montaigne, la capa-
cidad humana no puede asegurarse por si misma, “o bienes que
nos arrogamos falsamente por la licencia de nuestra opiniéon, como
larazén, la ciencia y el honor” (2007, II, 12, p. 708). Tanto es asi
que a la razon de la que tanto se ufana el hombre y desde la cual
se permite juzgar y conocer, llegan también las pasiones que la
someten constantemente. Montaigne muestra que también el ser
humano posee otras desventajas, como son la inconstancia, el
dolor, la irresolucidn, la inquietud por el futuro, la ambicidn, la
avaricia, los celos, la envidia y los deseos desordenados, insensatos
e indomables (2007, 11, 12, p. 709). Ademas, en los humanos los
placeres se vuelven incontrolables y llevan a la perdicion, en cam-
bio en los animales hay unos limites naturales que los equilibran.

La pregunta que ante esto se suscita es ;de qué les han servido a
los grandes pensadores conocer tanto para salvarse de los infortu-
nios? Montaigne va a responder que de nada. La razon puede llevar
a un orgullo que enceguece al ser humano, en cambio la humildad
es la que conduce a tener beneficios de la misma naturaleza.

Si el ser humano no tiene comunicacién con el ser (Montaigne,
2007, II, 12, p. 909) porque su naturaleza se halla entre el nacer
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y morir, y no ofrece mas que una oscura apariencia y sombra, y
una débil opinion del ser. El ser es el mundo y su supuesta escala
natural con la divinidad en el escalafon superior, y también los
hombres en cuanto que seres en el mundo. La razén humana se
pierde cuando intenta llegar al ser, al querer ser semidios, pierde
su condicion porque el papel de su naturaleza es la elaboracion, la
construccion de una racionalidad cuidadosa y limitada (Raga, 2018,
p. 348). Desliga al hombre de un control con infulas de superioridad
de la razon que pretende dominar a él mismo y a toda la creacion.

La humildad lleva al ser humano a mantenerse en suspenso,
a no enfrascarse en todos los errores que ha producido la fantasia
humana (Montaigne, 2007, II, 12, p. 740). También la duda le
brinda al ser humano el placer de investigar, de ir tras la caza de
la verdad, a la que nunca llegara, porque el hombre no puede ser
sino lo que es, ni imaginar sino segun su alcance (Montaigne,
2007, 11, 12, p. 769).

Todo conocimiento se encauza en nosotros a través de los
sentidos; son nuestros maestros: la via segura por la cual la per-
suasion penetra directamente hasta el corazon de los hombres y
los santuarios de su mente. “Que el hombre entendido imagine la
naturaleza humana producida originalmente sin la vista, y discurra
cuanta ignorancia y turbacion le comportaria semejante carencia,
cuantas tinieblas y ceguera en el alma” (Montaigne, 2007, p. 891).
Los sentidos tienen el poder de mandar sobre nuestro razonamien-
to y nuestra alma (Montaigne, 2007, p. 899).

Desde la experiencia, Montaigne se limitara a sostener que
los negocios humanos estan contaminados y, donde podria haber
pureza, solo hay mezcolanza. El revoltijo es de tal calibre, que,
en algunos casos, puede coexistir incluso lo opuesto. Asi, el pla-
cer lleva consigo algo de dolor, igual que el bien algo de mal. Y
viceversa. “Cuando me confieso escrupulosamente a mi mismo,
encuentro que mi mejor bondad tiene cierto tinte vicioso” (Mon-
taigne, 2007, I1, 20, p. 1017). El hombre es mezcla: ni siquiera las
leyes de la justicia pueden subsistir sin alguna mezcla de injusticia.
De esta manera la razon esta subyugada a la experiencia.
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3. SER HUMANO EN FLUCTUACION: ALMA Y CUERPO EN MATRIMONIO

Los ensayos son la lenta elaboracion de un individuo. La conjuncion
de cuerpo y alma configura la moralidad montaniana, juntamente
con el ritmo temporal de su escritura. E1 hombre es transitorio
por naturaleza, es movimiento y sus sentimientos son siempre
provisionales.

Tanto el cuerpo como el alma son sometidos a un proceso de
naturalizacion, reivindicando las autonomias respectivas, pero
en una mixtura. El ser humano se sitiia en una condicién mixta,
tanto somatica como psiquica. Del cuerpo y del alma Montaigne
desarrolla pequefios discursos, desde condiciones autbnomas, pero
que se relacionan entre si. Tanto el cuerpo como el alma quedan
relegados a una tercera persona, contrapuestos a un yo con el que
no llegan a identificarse en plenitud (pareciera que el yo queda
aparte) (Navarro 2005, p. 128). Montaigne supera la concepcién
dicotdmica de alma (buena) cuerpo (malo). Desde esta perspec-
tiva, la corporalidad constituye un lastre que evita al ser humano
caer en la tentacién demoniaca por excelencia: aspirar a ocupar
el lugar de Dios (Navarro 2005, p. 50). El texto donde Montaigne
se ocupa mas directamente de descentrar el eje bien/mal y el eje
alma/cuerpo es el ensayo Unos versos de Virgilio. “Debe tenerse
el alma instruida en los medios para combatir los infortunios...
Este cuerpo rehuiye y teme el desorden. Es su turno para guiar
el espiritu hacia la reforma; le toca a ¢l dar las instrucciones...”
(Montaigne, 111, 5, 2007, p. 1254).

Aun con todo lo que expone en sus escritos, para algunos pen-
sadores, en Montaigne no hay una claridad acerca de la relaciéon
entre alma y cuerpo, algunos tienen unas lecturas mas aristotélicas
del asunto, otros mas de tipo platdénico. Screech manifiesta en
su lectura que Montaigne se sirve del hilo analitico aristotélico y
tomista, ya que el lenguaje filosofico de la época es tributario de
dicha tradicién. “Montaigne hace buen uso de la filosofia aristo-
télica” (1983, p. 100). El ser humano es indivisible en su forma
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y en su materia'é. Esto lo descubre en su estudio de si mismo. Al
apartarse de las tendencias platonicas!’ considera que el cuerpo 'y
el alma son una pareja felizmente en matrimonio'® (Montaigne,
2007, 11, 17. p. 965), una pareja que se hace una sola realidad,
hibrida'®, como unién donde el otro se hace un nosotros.

El hombre no puede ser sino mezcla, ni puede sin cuerpo ni
sin alma. Por eso, se considera la unidn sustancial del cuerpo y
alma no como una teoria mas o menos explicita en Los ensayos,
sino, sobre todo, como una condicion trascendental de la realidad
de este libro. La teoria antropologica se descubre en la medida
en que se lee y se induce el ser humano en el libro (Casals, 2018,
p.80). Hay una mezcla en la union sustancial de cuerpo y alma
para la formacion de la criatura humana. Los placeres y los dolo-

16 En este sentido Merleau-Ponty (1964) en su Lectura de Montaigne analizara
que Descartes constatara brevemente la union del alma y el cuerpo y preferira pensar-
los por separado porque asi estan claros para el entendimiento. La “mezcla” del alma
y del cuerpo es por el contrario el dominio de Montaigne, no se interesa mas que por
nuestra condicion real, y su libro describe exhaustivamente este hecho paraddjico
que somos nosotros. En Signos. Barcelona: Seix Barral, p. 250.

7 No se trata de un alma perfecta que proviene del mundo ideal y un cuerpo
imperfecto, carcel del alma, que trata de llegar al conocimiento de si y de la realidad
por la reminiscencia.

18 Para Montaigne, el matrimonio es la mas necesaria y ttil de las sociedades
humanas (2007, III, 1, p. 1201). Es una relacion en la que pesan mas la alianza, los
recursos, que las gracias y la belleza, y tampoco pesa tanto el amor. Por eso, como
pasa en su época, es mejor que lo organice una tercera mano que las propias. “Los
matrimonios fracasan cuando se guian por la belleza o por los deseos amorosos”
(2007, 111, 5, p. 1270). Incluso llega a decirnos que para “formar un buen matrimo-
nio, se requeriria una mujer ciega y un marido sordo” (2007, III, 5, p. 1300). En
comparacién con la amistad, considera que el matrimonio es un contrato en el cual
solo la entrada es libre —la duracion es obligada y forzosa-; es un convenio lleno de
tantas circunstancias espinosas que es muy dificil romper el hilo. En la amistad, en
cambio, no existe otro asunto o negocio que el de ella misma (2007, I, 27, p. 247). Asi
la fidelidad y la costumbre son aspectos que van a dar estabilidad a la uniéon marital,
tal como parece suceder con la relacion cuerpo y alma.

19 Nicola Panichi llama a esta relacion de espiritu y cuerpo como hibrida. Tam-
bién llama hibridas la razén y la pasion, bios y psiqué, y el descubrimiento de la alteri-
dad del yo mismo, el otro de otro. (El hombre de Montaigne. La antropologia de Los
ensayos, en Guia Comares de Montaigne, Joan Lluis Llinas (edit), Granada: Comares,
2020. p. 195).
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res, espirituales y corporales, actian indiscriminadamente sobre
el hombre. La condicion humana es intelectualmente sensible y
sensiblemente intelectual (Casals, 2018, p. 114). Hay entonces
una especie de matrimonio indisoluble entre alma y cuerpo, una
alianza en la cual participan de modo natural (Montaigne, 2007,
II1, 5, p. 1334). Le da una preponderancia a la experiencia, “los
sentidos tienen el poder mandar sobre nuestro razonamiento y
nuestra alma” (Montaigne, 2007, 11, 12, p. 899).

El cuerpo es para Montaigne, un inmanente principio de orden
y medida. El cuerpo no es, como han creido ciertos racionalistas,
una fuente de Aybris, sino que de hecho es una fuente de estabilidad
ante las divagaciones de una mente abandonada a sus propios me-
dios (Gontier, 2016, p. 747). En el ensayo de La presuncién explica
Montaigne la relacion entre alma y cuerpo de la siguiente manera:

El cuerpo tiene una gran participacion en nuestro ser, ocupa un
rango importante; por ello su estructura y composicion merecen
una gran consideracion. Quienes pretenden desgajar nuestros
dos principales elementos, y desprenderlos uno de otro, cometen
un error. Al contrario, es preciso reacoplarlos y reunirlos...
(Montaigne, 2007, I1, 17, p. 965)

El alma debe adherirse al cuerpo como una esposa a su marido,
para que las acciones humanas sean concordes y uniformes. En esa
union debe seguir la guia de la naturaleza. Montaigne reconcilia al
ser humano con el cuerpo, tras largos siglos en los que la filosofia, la
religiéon y la propia medicina los habian enemistado. El cuerpo no
tiene nada que ver con el mas all4, sino que le afecta en su condicion
elaquiy el ahora: la muerte, la vida, la finitud, la experiencia. Desde
ese interés es un ser cuerpo en matrimonio con el alma®. El cuerpo
y el alma son todo el flujo, la fuerza, las energias que constituyen al

20 Cita a Lucrecio: “Y esto nada es para nosotros, que consistimos en una unidad
formada por la conjuncién y el maridaje de cuerpo y alma” (Montaigne, 2007, II,
12 p. 768).
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ser humano. Las funciones del alma surgen con el mismo progreso
que las de cuerpo (Montaigne, 2007, I1,6, p. 538). El alma es lo que
explica aquello que racionalmente no es razonable, pero no es un
dominio o un direccionamiento del cuerpo. El cuerpo y el alma
permiten existir no para una inmortalidad, sino para la vida que
transcurre en el tiempo. Esta unién de alma y cuerpo no lo aprendiod
de ninguna doctrina, ni de otros, es su leccion, es el estudio de su
vida (Montaigne, 2007, I1, 6, p. 544)*'. Ademas, afirmara que esta
unioén no puede ser comprendida por nadie; y esto es lo propio del
hombre (2007 I1, 12, p. 803).

Montaigne adquiere conciencia de su propio cuerpo, lo re-
conoce como suyo. Sin embargo, autores como Jesus Navarro
(2005, p. 238), interpretan la extraneza de Montaigne frente al
cuerpo, pues, aunque éste esta encadenado al orden natural, le
puede resultar ajeno, al no obedecer sus dictamenes. También el
alma le puede parecer extrana al mismo ser humano, pues ésta
aparece como un conjunto de fuerzas que no siempre responden
a los designios de la conciencia: la memoria, la imaginacion, el
ingenio, la inteligencia... En ese sentido, el ser humano no se
identifica ni con el cuerpo ni con la forma o alma. Se constituye
algo que crea identidad, que Montaigne no define, pero si se
pregunta por su caracter, su cultura. Somos almas encarnadas y
para ser humanos debemos cuidar ambas partes. La Modernidad
la identificara como el yo/sujeto?.

2l Montaigne no deja de predicar el matrimonio del cuerpo y el alma, de la ma-
teria y el espiritu, de la experiencia sensible y la razén intelectual. El alma es aqui el
marido, que también desempeiia el papel de Dios (hace volver el cuerpo cuando se
extravia como oveja descarriada; pero ;donde esta el deseo, la voluntad, los impul-
s0s, la obstinacién? (Maclean, 1996, p. 71)

22 Montaigne no habla explicitamente del sentido de la nocién “si mismo” (le soi
o le moi). Esta nocion tiene un significado ontoldgico que solo aparecera posterior-
mente en Pascal y en Locke.

En Los ensayos la referencia “si mismo” engloba los usos recurrentes de me, moy y
moy- mesmes, es decir, los pronombres de la primera persona, para aludir al objeto de
una reflexion interna y a aquello que realmente le pertenece a un individuo. (Green
2012, pp. 55, 58). Sin embargo, algunos intérpretes estan de acuerdo con que el dis-

EIDOS N° 38 (2022) PAGs. 71-97
1ssN 2011-7477

91



92

El ser humano en Los ensayos de Miguel de Montaigne

4. UN SER HUMANO QUE CONVERSA

El ensayo es un hablar abierto, abre otro hablar, y hace salir tan-
to al que lo escribe como al que lo lee. Existe un dialogo escrito
constante, fluido y abierto entre el autor y los lectores en el que
cabe destacar una cierta oralidad y una deliberada ausencia de un
orden o esquema a la hora de abordar los diferentes asuntos que
se van tratando?. Como bien lo expresa literariamente Zweig en
su inacabado ensayo sobre Montaigne: “quien describe su propia
vida, vive para todos los hombres; quien habla de su época, vive
para todas las épocas” (2008, p. 74). En ese sentido, Montaigne
expresa que el ejercicio mas fructifero y natural del ser humano
es el conversar. Su practica le parece mas grata que cualquier otra
accion de nuestra vida (2007, 111, 8, p. 1377).

El ensayo es el espacio en el que se abre el ser humano Montaig-
ne, quien invita al didlogo, al intercambio y a compartir. El aparente
monologo de Montaigne funda lo que sera el arte supremo de la
civilizacion: “la naturalidad de la conversacion” (Fumaroli, 2011, p.
210). La conversacion es la mejor ocasion para revelar y aumentar la
propia vida, y aumentar nuestra calidad humana (Fumaroli, 2011,
p- 211). Montaigne va a dialogar con el sabio estoico, el escéptico,
el platonico, el epicureo de tal manera que encuentra en ellos sim-
patias, antipatias, acoge, interpreta y reformula sus propuestas para

curso sobre el “si mismo” en Los Ensayos introduce “la busqueda del yo” como uno
de los grandes temas de la modernidad. Otros consideran que dicho discurso tiene
sus raices en la antigiiedad griega y romana, en particular, en la escritura de Plutarco
y Séneca (Green 2012, p. 45). Pese a estas discrepancias, los intérpretes concuerdan
en que el “si mismo” de Montaigne es una realidad particular y en continuo cambio,
en lugar de una naturaleza universal y estatica.

% Habria que decir que, aunque Montaigne escribia con un estilo deliberada-
mente oral, conversacional, sus ensayos no son un didlogo meramente oral, se trata
de una escritura constante y vivaz que hace que las palabras parezcan semejantes
a las cosas y a las experiencias. Lo oral no posee este caracter de permanencia, es
transitorio. Los ensayos, aunque escritos, no tienen esa pretension de quedar fijos,
sino que se mueven con la vida y la historia de Montaigne, por eso su libro se puede
abrir donde se desee y leer lo que se quiera sin ningun orden fijo, porque son una
conversacion abierta.
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ensayar su propia filosofia a partir de su naturaleza, que contiene en
sitoda la condicion humana. El caracter movil montaniano también
sucede en ese un didlogo constante que el bordelés mantiene con
los filosofos y escuelas helenisticas, dialogo que se da en un eclecti-
cismo al servicio del arte de vivir. El pensamiento montaniano y su
propio ser estan en permanente mutacion debido a la conversacion
que mantiene con su experiencia personal (pintarse), su mundo y
sus lecturas con los clasicos.

La soledad en la que Montaigne conversa consigo mismo se
convierte en una muchedumbre. No solo se alimenta, pues, de las
potencias del yo, carga consigo la exigencia del otro, el recuerdo,
el deseo, la experiencia hecha conciencia (Starobinski, 1982, p. 66).
Los ensayos son una conversacion entre seres humanos que experi-
mentan con Montaigne su propia condicion humana fluctuante. Esa
conversacion se va trasladando hacia el ambito social, porque lleva
a salir a conversar, a ensayarse en los escenarios donde se mueve el
hombre que se descubre a si mismo en los otros y a los otros en él.

El ser humano en esa naturalidad y simplicidad se presenta
como la forma maestra (Montaigne, 2007, I11, 12, p. 1546). Para
Montaigne la fisonomia exterior afecta el interior del hombre.
Insiste a veces irdnicamente que es necesario llegar a la sabiduria
por mediacion de la belleza (2007, 111, 12, p. 1566). De esta manera
todos los que le rodean, incluso los animales, son valorados por su
bondad, es decir, por su belleza, porque la honradez y la confianza
residen mas facilmente en un semblante compuesto. Con todo
esto, Montaigne seflala que en esto no hay un absoluto y puede
llevar a errores, pero nos quiere demostrar como el juicio hacia
una persona puede verse influenciado por la belleza o la fealdad
de un ser humano, tal como suele suceder en los tribunales.

5. A MANERA DE CONCLUSION

La nocién de ser humano en Montaigne se comprende en el pin-
tarse y representarse en sus ensayos. Unos escritos que fluctian
y cambian al ritmo de los movimientos de su autor. El ser huma-
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no lo capta Montaigne en el ensayarse en sus escritos, ejercicio
que le permite encontrar toda la condiciéon humana. Se captan
Sus preocupaciones, su pensamiento en movimiento, su situarse
desde una universalidad, diversidad, tension y provisionalidad.
No existe el hombre, existe la pluralidad de hombres y el fluir de
la condicion humana. Este filosofo en Los ensayos al buscarse a si
mismo se encuentra con la condicion y naturaleza humana en su
fluir y en su infinita complejidad y multiplicidad

En Los ensayos el tema central es el hombre, no por ser una
criatura superior. El hombre es diferente de las demas criaturas,
pero esa diferencia no implica jerarquia alguna. Se capta una
critica del antropocentrismo, que se compagina con el interés
por la individualidad porque Montaigne se interesa por él, pero
no ubica al hombre en el pindculo de la creaciéon. Su condicion
humana en la que sus lectores pueden verse reflejados, no es mas
que la comun, humilde y mévil. De esta manera se comprende
que el hombre es simplemente el humano. El hombre es solo un
elemento mas dentro del mundo, por eso tiene su papel como
cualquier otro ser de la naturaleza.

Para Montaigne, el planteamiento de ubicar al hombre como
cumbre de la creacion por encima de todas las creaturas, no es mas
que la manifestacion de la arrogancia y de la vanidad humanas. Esta
es fruto de la presuncién, nuestra enfermedad natural y original,
ya que el hombre es la criatura mas calamitosa y fragil de todas, y
al mismo tiempo, la mas orgullosa. El ser humano pretende ser el
centro de un universo cuando ni siquiera puede entenderlo.

Los hombres se consideran superiores a los animales mientras
que su naturaleza les demuestra su fragilidad intrinseca. Montaig-
ne parece expresar la conciencia de la pequefiez de la condicion
humana que aparece frente al misterio y el abismo del universo, y
la humildad del hombre al reconocer esa pequefiez. La dignidad
esta en su condicién de ser humano en movimiento, que lo lleva
a cambiar.

Elhombre es un todo, en un cuerpo en matrimonio con el alma,
con una razén que aprende y se nivela desde la experiencia vital.
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Un ser humano que se ensaya humildemente y sin presuncion, que
se construye desde su escritura vital, historica, politica y social.
Hay una especie de unién marital indisoluble entre alma y cuerpo,
una alianza en la cual participan de modo natural. El alma debe
adherirse al cuerpo como una esposa a su marido, para que las
acciones humanas sean concordes y armonicas. En esa unién debe
seguir la guia de la naturaleza donde todo esta en movimiento,
en un fluir constante como en la conversacion.

El aparente monologo de Montaigne funda la naturalidad de la
conversacion. La conversacion es la mejor ocasion para revelar y
aumentar la propia vida, y aumentar la calidad humana. El ensayo
es el espacio en el que se abre el ser humano Montaigne, quien
invita al didlogo, al intercambio y a compartir. Montaigne va a
dialogar con el sabio estoico, el escéptico, el platonico, el epicureo
de tal manera que encuentra en ellos simpatias y antipatias, acoge,
interpreta y reformula sus propuestas para ensayar su propia filo-
sofia. La soledad en la que Montaigne conversa consigo mismo se
convierte en una muchedumbre. Los ensayos son una conversacion
entre seres humanos que experimentan con Montaigne su propia
condicion humana fluctuante. Esa conversacion se va trasladando
hacia el ambito social, porque lleva a salir a conversar, a ensayarse
en los escenarios donde se mueve el hombre que se descubre a si
mismo en los otros y a los otros en él.
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RESUMEN

El presente articulo se propone mostrar que la idea de una “humaneidad no-incre-
mentada”, que define el concepto de lo politico de Walter Benjamin a principios de la
década de 1920, se continta subrepticiamente en lo que, en los apuntes preparatorios a
su ensayo sobre Karl Kraus de 1931, llama “humanismo real de lo no-humano”. Las
discrepancias que en cada caso Benjamin establece con la célebre nocién de Ubermensch
acufiada por Friedrich Nietzsche sera el hilo conductor que permite vincular ambos
momentos. A partir de ello, se muestra como emerge en los escritos de Benjamin una
singular politica de lo (post)humano.

PALABRAS CLAVE: Ubermensch, Humaneidad no-incrementada, Unmensch, Barbarie
positiva, Posthumanismo

ABSTRACT

This article shows that the idea of an “unenhanced humanness”, which defined
Walter Benjamin’s concept of the political in the early 1920s, is surreptitiously conti-
nued in what, in the preparatory notes to his essay about Karl Kraus of 1931, he calls
“real humanism of the non-human”. The discrepancies that Benjamin establishes
in each case with the famous Friedrich Nietzsche’s notion of Ubermensch will be the
common thread that links both moments. From this, it is shown how a singular politics
of the (post)human emerges in Benjamin’s writings.

KeYworps: Ubermensch, Unenhanced humanness, Unmensch, Positive Barbarian,
Posthumanism
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DE LA “HUMANEIDAD NO-INCREMENTADA”’
AL ““HUMANISMO REAL DE LO NO-HUMANO”:
LA POLEMICA DE WALTER BENJAMIN CON EL UBERMENSCH

INTRODUCCION

En los profusos debates que durante el largo siglo XX se ocupa-
ron de cimentar o demoler la herencia y los presupuestos metafi-
sicos del humanismo occidental, el nombre de Walter Benjamin
brilla por su ausencia. Este estado de la cuestion no sorprende
si tenemos en cuenta que en la bibliografia dedicada al critico
nacido en Berlin el problema de los limites de lo humano y del
humanismo tampoco ha recibido una atencién considerable. Sin
embargo, las discusiones que desde hace algunas décadas se han
venido desarrollando en torno al humanismo, el antihumanismo
y lo posthumano, aunque no incluyan a Benjamin en sus genea-
logias, han otorgado las condiciones de legibilidad para revertir
esa situacion'. Como consecuencia del creciente interés por estos
temas, una serie de investigaciones recientes ha comenzado a
introducir este nuevo vector interpretativo en los estudios benja-
minianos, permitiendo reagrupar un conjunto de textos que no
habian sido vinculados entre si y haciendo que ciertas categorias
hasta entonces escasamente observadas, algunas de las cuales
abordaremos aqui, aparezcan en primer plano?. Lo que a fines
de la década de 1920 Benjamin llama “materialismo antropolo-

! Una ajustada y sucinta recension de las posiciones en pugna es la que reali-
za Francesca Ferrando (2013). De acuerdo a Ferrando, “[e]n el debate académico
contemporaneo, lo ‘posthumano’ se ha convertido en un término clave para hacer
frente a la urgencia de la redefinicion integral de la nocion de lo humano, siguiendo
los desarrollos tanto epistemoldgicos como cientificos y biotecnoldgicos de los siglos
XX y XXI? (p. 27). La mas amplia reconstruccion de Rosi Braidotti (2015) repone los
principales argumentos, tradiciones y lineas de investigacion que se dan cita en estos
debates, al tiempo que toma una posicién critica frente a ellos.

2 Pueden mencionarse, entre otros, los trabajos de Beatrice Hanssen (2000), Si-
grid Weigel (2013), Daniel Mourenza (2015), Anabella Di Pego (2022).
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gico” (GS11/1 309)* —nombre de una tradicién y de un proyecto
filosofico-politico al que nuestro autor adscribe— seria el sintagma
que hace posible organizar este nuevo marco de interpretacioén de
su obra®. El presente trabajo pretende contribuir a este incipiente
campo de lecturas, ofreciendo una via de acceso a las discusiones
posthumanistas a través de una reconsideracion de los textos de
Benjamin. Para ello proponemos hacer un recorrido transversal
por dos momentos de su produccién textual que estimamos de
especial importancia.

En una serie de escritos, cuyo epicentro lo constituye el ensayo
dedicado a Karl Kraus, redactado y publicado en 1931, Benjamin
sienta las bases de una politica que, recogiendo la expresion que
Marx y Engels usaran en La sagrada familia, lleva por nombre “hu-
manismo real” [reale Humanismus] (GS 11/1 355). Lo que parece
estar en juego en esta “reaccion contra el clasico ideal de humani-
dad” (GSI1/1 355) es una profunda reflexion sobre la crisis de la
concepcion del anthropos sostenida por la tradicion del humanismo
clasico y la posibilidad de abrir paso a formas de (co)existencia
alternativas para el viviente llamado hombre®. Casi una década

3 En adelante se abreviaran los Gesammelte Schriften de Walter Benjamin con las
siglas GS, siguiendo la citacion estandar: se indica el tomo seguido del nimero de
pagina. Lo mismo con Gesammelte Briefe, que se citaran con las siglas GB, seguidas de
numero de tomo y pagina.

4 Hacia el final de “El surrealismo: la ultima instantanea de la inteligencia eu-
ropea” de 1929, Benjamin define al materialismo antropolégico —cuya tradicion se
remonta a Hebel, Biichner, Nietzsche, Rimbaud y a los propios surrealistas— como
una suerte de fusion de creaturalidad fisica y materialismo politico, opuesto al mate-
rialismo metafisico de la observancia de Karl Vogt y Nikolai Bujarin (GS I1/1 309).
La carpeta “p” del Passagen-Werk, que lleva por titulo “Materialismo antropolégico,
historia de las sectas”, amplia sus temas con el fin de incluir al interior del materia-
lismo histoérico un conjunto de “elementos refractarios al marxismo” (GS V/2 852).
Para una aproximacion lucida al significado de esta perspectiva y su diferencia con
otras filosofias materialistas, puede consultarse a Irving Wohlfarth (2010).

5 A este respecto, es util remitirse al trabajo de Rosi Braidotti, cuya caracteriza-
cion del humanismo coincide en mas de un aspecto con aquello a lo que Benjamin
se refiere con el “clasico ideal de humanidad”. Segtn la reconstruccién de Braidotti,
“al principio de todo esta El, el ideal clasico del Hombre, identificado por Protagoras
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antes, en los apuntes que llevan por titulo “Mundo y tiempo”,
Benjamin habia dejado asentado lo que consideraba su “definicién
de la politica”, a saber, “el cumplimiento de una humaneidad no-
incrementada [die Erfiillung der ungesteigerten Menschhaftigkeit]” (GS
VI 99)°. La hipotesis que guia el presente trabajo afirma que esta
definicion de la politica se continta subrepticiamente al interior
del “humanismo real”, en cuyo centro, como veremos, se encuen-
tra la categoria —mas bien, la experiencia— de “lo no-humano”
[Unmensch]’. El nexo que permite pensar esa articulacion es la
delimitacion que en cada caso Benjamin establece respecto de la
célebre nocioén de Ubermensch acufiada por Friedrich Nietzsche®.

como ‘la medida de todas las cosas’, luego elevado por el Renacimiento italiano a ni-
vel de modelo universal, representado por Leonardo da Vinci en el Hombre vitruviano.
Un ideal de perfeccion corporal que [...] evoluciona hacia una serie de valores inte-
lectuales, discursivos y espirituales. Juntos, éstos sostienen una precisa concepcion
de qué es humano a proposito de la humanidad. Ademas, aseveran con inquebrantable
seguridad la casi ilimitada capacidad humana de perseguir la perfeccion individual
y colectiva. Esta imagen iconica es el simbolo de la doctrina del humanismo, que in-
terpreta la potenciacion de las capacidades humanas bioldgicas, racionales y morales
a la luz del concepto de progreso racional orientado teleologicamente” (Braidotti,
2015, p. 25).

¢ Traducimos el neologismo “Menschaftigkeit” por “humaneidad”, reservando el
usual “humanidad” para el término “Menschheit”, de uso mas corriente en aleman.
Esta eleccion intenta reponer en la grafia la diferencia filosofica entre ambas cate-
gorias, pues la terminacion -haffigkeit tiene la funcién primero de adjetivar (-Aaftig)
y luego volver a sustantivar (-keit) lo humano (Mensch), de modo que la humanidad
en cuestion aqui pareciera ser una condicion adjetival y hasta cierto punto derivada,
antes que sustantiva y originaria.

7 A lo largo de este trabajo, optamos por traducir “ Unmensch” como “no-huma-
no”. Esta traduccion literal refleja mejor que la usual “monstruo” las variaciones se-
manticas sobre el término “Mensch” que Benjamin pone en juego a través del uso de
una serie de prefijos que lo determinan cada vez: voll-, all-, iiber-, un-. Respecto a las
diferentes acepciones del término aleman Unmensch, remitimos al esclarecedor estu-
dio de Anabella Di Pego (2022) y a las indicaciones de Sigrid Weigel (2013, pp. 6-7).

8 Gianni Vattimo (2002) ha sopesado que “todo el problema del significado del
concepto nietzscheano de Ubermensch esta en el modo de entender y traducir el pre-
fijo ziber” (p. 141). En cierto modo, las dificultades para una adecuada comprensioén
de ese solo prefijo es el cristal en el que se reflejan las disimiles interpretaciones y
los equivocos a los que ha dado lugar el pensamiento “afirmativo” y los concep-
tos “superadores” de la filosofia tardia de Nietzsche (ibd.). Como modo de despejar
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Habida cuenta de que la relacion contradictoria y ambivalente de
Benjamin con el pensamiento nietzscheano no es facilmente resu-
mible, en esta ocasion no buscaremos reconstruir sus pormenores’.
Desde este punto de vista, tampoco nos ocuparemos de dirimir
la correccion o incorreccion de la interpretacién que Benjamin
realiza de la categoria en cuestion, ni de poner al descubierto las
semejanzas que, pese a todo, subsisten entre las criticas de ambos
autores a la concepcion humanista del hombre. En cambio, nos
proponemos dar cuenta de las implicancias que la delimitacion a
la que aludimos mas arriba tiene para pensar el “humanismo real
de lo no-humano” (GS 1I/3 1102) en consonancia y compresion
reciproca con la idea de una “humaneidad no-incrementada”.

1. ﬁBERMENSCH Y LA HUMANEIDAD NO-INCREMENTADA

La primera mencioén significativa al Ubermensch en la obra de
Benjamin se remonta a los aflos en que participa activamente en
la Jugendbewegung. Este movimiento, cuyo lider era Gustav Wy-
neken, no se proponia unicamente llevar adelante una reforma
educativa, sino una revolucidon en el pensamiento y en la vida,
que encontraba en el impetu espiritual de la “difamada juventud
superhumana [zibermenschlich] e individualista” (GS11/145) el su-
jeto de su buscada transformacion cultural. En la discordia que la
juventud sostenia con el autoritarismo de los adultos y su rancio

el terreno, Vattimo ha propuesto traducir Ubermensch por “ultrahombre” (1989, pp.
167-168, 251s). Por nuestra parte, optamos, en la mayoria de los casos, por dejar el
vocablo aleman, por considerarlo en cierta medida intraducible. Cuando lo tradu-
cimos, empero, utilizamos la expresion mas conocida de “superhombre” que es la
que, a nuestro juicio, mejor se aproxima a la interpretacion que hace Benjamin en
los textos que nos ocupan.

° La presencia siempre inquietante y ambivalente de Nietzsche en la obra de Ben-
jamin no ha pasado desapercibida por los intérpretes (cf. Wohlfarth 2016; McFar-
land 2013; Ponzi 2017). En la mayoria de los casos, sin embargo, esa presencia ha
sido puesta de relieve por los temas vinculados a la teoria de la tragedia y a la filosofia
de la historia. La polémica con el Ubermensch ha sido menos abordada, siendo reduci-
da, en el mejor de los casos, a un momento especifico de su trayectoria.
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filisteismo, decia Benjamin en 1913, “no es extraio que nos aba-
lanzaramos sobre el primero que nos dijo que fuéramos nosotros
mismos, convocandonos al espiritu y a la honestidad. Sin duda,
la mision de Friedrich Nietzsche ante la juventud escolar consistid
en sefialarle algo mas alla del ayer, hoy y manana de los deberes
escolares” (ibd.). Para el programa ético del joven Benjamin, el
autor de Asi hablo Zaratustra era nada menos que el profeta de una
“nueva humanidad” (GS II/1 34). Sin embargo, tras la ruptura
con Wyneken, Benjamin reorienta sus inquietudes practicas en
otra direccién'®. Como consecuencia, en la serie de escritos sobre
politica que comienza a redactar en los afios inmediatamente
posteriores, Benjamin también toma una distancia prudencial de
las formulaciones de Nietzsche. Introduciéndose en el ambiente
intelectual dominado por el primer expresionismo, nuestro autor
comienza a planificar una obra de amplio alcance dedicada al
problema de lo politico, la cual habria de plasmarse en una trilogia
de ensayos que finalmente no llegara a completar. Benjamin se
refiere a esa obra en numerosas cartas como “mi politica” [meine
Politik]''. A su contexto pertenece “Mundo y tiempo”, una serie de

10 Sin embargo, no hay que pasar por alto que incluso en esta época, en la que
Benjamin lee entusiastamente ese “gran libro” (GB I 78) que es Asi hablé Zarastustra,
ya aparecen algunas discordancias con su autor. En su defensa del caracter ideal de la
nueva cultura, “los biologos sociales al estilo de Nietzsche” despiertan desconfianza
a Benjamin. El Zaratustra es “infinitamente peligroso alli donde el propio Nietzsche
esta metido todavia en un filisteo espiritualizado. Y lo esta en todas partes en lo bio-
logico y de manera mas oculta y grave en el concepto de vergiienza”, a lo cual agrega
la disidencia con su idea de amistad (GB I 78).

' A propésito de esa trilogia planeada, en la que Benjamin se proponia recoger
todo el “arsenal” de sus trabajos politicos (GB III 9), véase Steiner (2000) y Berdet
(2017). Por otra parte, habria que observar que, como es usual en Benjamin, la critica
o la recuperacion de un autor del pasado es también, metonimicamente, una polé-
mica con su recepcion contemporanea. Si la acogida de Nietzsche en el milieu inte-
lectual del expresionismo temprano constituia uno de los marcos de referencia de los
apuntes sobre politica de Benjamin en los albores de 1920 (Steiner, 2000, pp. 67s), la
recepcion fascista de la obra tardia del autor de Asi hablé Zaratustra —y, en particular,
la apropiacion que el nacionalsocialismo hizo de su concepto de Ubermensch— consti-
tuye el trasfondo no siempre explicitado de la discusiéon que Benjamin lleva adelante
en “Karl Kraus”. Es significativo que el 18 de marzo de 1932, apenas unos meses
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anotaciones redactadas entre otofio de 1919 y diciembre de 1920,
en las que Benjamin ofrece, en términos bastante enigmaticos,
su concepto de lo politico en aquellos afios: “Mi definicidon de la
politica: el cumplimiento de una humanidad no-incrementada”
(GS VI 99). Esta férmula extrafia arroja un poco de luz cuando
se la remite a “Capitalismo como religion”, un breve esquema
escrito con toda probabilidad hacia finales de 1921. En dicho
texto, Benjamin establece el contrapunto mas explicito entre sus
propias aspiraciones y la politica del Ubermensch de Nietzsche en
este periodo.

La tesis principal de “Capitalismo como religion” recoge y
expande la defendida por Max Weber en La ética protestante y el
espiritu del capitalismo. Aunque ambos enfoques presentan simili-
tudes constatables, la diferencia entre ellos es decisiva: alli donde
el sociélogo aleman considera que el advenimiento de la sociedad
capitalista esta condicionado por la religion calvinista, el filésofo
establece que el capitalismo posee él mismo una “estructura reli-
giosa” (GS VI 100). Benjamin describe esta estructura como una
especie de culto permanente, engendrador de un funesto proceso
de culpabilizacién/endeudamiento que se vuelve universal e inex-
piable'?. El “estado de desesperacion” (ibd.) en la que esa dinamica

después de la aparicion del ensayo que dedica al escritor vienés, Benjamin publique
en Die literarische Welt una resefia titulada “Nietzsche y el Archivo de su hermana”
(GS 1II 323-326), en la que enciende una controversia politico-intelectual dirigida
contra las tergiversaciones y la progresiva nazificacion a las que Elizabeth Forster-
Nietzsche y los intelectuales ligados al Archivo sometieron el legado del pensador de
Rocken. Las criticas al expresionismo, por otra parte, son una constante en la obra
de Benjamin y también estaran presentes en la obra de madurez.

2 La “ambigiiedad demoniaca” (GS VI 101) del concepto de Schuld (culpa/
deuda), sobre el cual gravita no solo este texto sino todo el pensamiento politico
de Benjamin, es la que permite establecer la conexion entre la actividad religiosa
y la economia, es decir, constituye la clave que permite pensar la inseparabilidad,
en el sistema de la religion capitalista, de culpabilidad mitica y deuda economica.
Para los propositos de este trabajo es util recordar la siguiente afirmacion de Steiner
(2004), que complejiza aun mas el lugar de Nietzsche en el escrito que comentamos:
“El giro critico hacia Nietzsche del fragmento, en general, no contradice la muy
alta probabilidad de que Benjamin deba su intuicién original a una idea de Nietzs-
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“monstruosa” (ibd.) hunde a la totalidad del mundo incluye al
propio Dios. La trascendencia de Dios queda implicada asi en
el proceso, pues “Dios no esta muerto, sino que esta incluido en
el destino humano” (7bd.). De acuerdo a Benjamin, “el paso del
planeta Hombre por la casa de la desesperacion en la absoluta
soledad de su senda es el ethos que describe Nietzsche” (GS VI
101). “Este hombre”, agrega a continuacion, “es el superhombre,
el primero que, reconociéndola, comienza a cumplir estrictamente
la religion del capitalismo” (bd.).

Desde esta perspectiva, el Ubermensch designa menos al hombre
sin Dios, duefio de su destino, que a aquel que cumple de manera
tragica la esencia religiosa del capitalismo. El diagnostico clinico,
traducido en la imagen astrologica de las casas zodiacales, no
alcanza a mostrar una politica satisfactoria; antes bien, parece ser
la expresion desesperada y el reconocimiento de que existe una
afinidad estructural entre la doctrina de la muerte de Dios y la re-
ligion capitalista. E1 “dominio sacerdotal” [Priesterherrschaff] (ibd.)
de la filosofia tardia de Nietzsche, que compartiria con las teorias
de Freud y Marx, se analiza en un pasaje particularmente oscuro
del texto, en el cual Benjamin atribuye al Ubermensch la estricta
inversion de lo que en “Mundo y tiempo” entiende por politica.

El pensamiento del superhombre [Ubermenschen] desplaza el
“salto” apocaliptico no a la conversion [Umkehr], la expiacion,
la purificacién, la penitencia, sino al incremento [Steigerung]
aparentemente constante, aunque, en ultima instancia, explosivo
y discontinuo. [...] El superhombre es aquel que ha arribado sin
conversion [ohne Umkehr], el hombre historico, el que ha crecido
atravesando el cielo. Esta rabiosa explosion del cielo a través de

che. En Genealogia de la moral, éste habia insistido en que ‘el capital concepto moral
‘culpa’ [‘Schuld’] desciende del muy material concepto ‘tener deudas’ [‘Schulden’]”
(p. 77). Asi, el diagnostico acerca de la estructura religiosa del capitalismo debe a
Nietzsche uno de sus conceptos centrales, por mas que, como veremos, discrepe con
¢l en cuanto a las posibles lineas de fuga respecto del proceso de culpabilizacion/
endeudamiento capitalista.
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una humaneidad incrementada [gesteigerte Menschhaftigkeit], que
es y permanece en lo religioso (también para Nietzsche) como
inculpacion[,] fue prejuzgado por Nietzsche. (GS VI 101)

La “rabiosa explosion del cielo por la humaneidad incrementa-
da”, que describe el arribo heroico del superhombre, es, en efecto,
la oposicion mas tajante a lo que Benjamin define como politica.
Esta ultima tendria lugar no cuando la condiciéon humana busca
ir mas alla del régimen de la culpa/deuda —porque el ir mds alld
que implica el prefijo tiber es lo propio de la Aybris, del “culto de la
potencia y la expansion infinita de la religion capitalista” (Lowy,
2003, p. 213)-, sino, en todo caso, cuando se realiza o cumple la
interrupcion del gravamen ilimitado de su culto. En efecto, como
también sostiene Uwe Steiner (2006), la filosofia tardia de Nietzs-
che sefiala para Benjamin “el camino de la 4ybris para los hombres
[Menschen] que intentan superar su orientacion trascendente dentro
de si mismos [seine transzendente Ausrichtung in sich]. La consigna
del nuevo evangelio que Nietzsche predica a través de su profeta
Zaratustra no es la conversion humilde [demiitige Umkehr], 1a meta-
noia, sino la exaltacion [Steigerung], la hybris” (p. 171). En resumen,
el superhombre que, heroicamente, carga sobre si la culpa, no
otorga los medios para interrumpir la logica interna de la religion
capitalista, sino que, al igual que el hombre del capitalismo, queda
apresado en una economia del incremento. Sin lo que Benjamin
llama “conversion” [Umkehr]®, la dinamica de endeudamiento y

3 El término Umkehr, que significa tanto “conversion” como “inversion” o
“vuelco”, es recuperado por Benjamin de Llamamiento al socialismo, el libro de Gus-
tav Landauer que “Capitalismo como religion” releva como parte de su corpus de
analisis (GS VI 102). Steiner (2006) sostiene que, por mucho que se pueda dudar de
que Benjamin compartiera la creencia de Landauer en la renovacion de la humani-
dad por medio de un retorno a la naturaleza, ciertamente “encontr6 en Llamamiento
al socialismo la palabra clave, opuesta a la que vio en el centro de la filosofia del
superhombre de Nietzsche: ‘Socialismo’, dice Landauer, ‘es inversion/conversion
[Umkehr]’” (p. 173). La nocion de Umkehr retornara en diferentes oportunidades en la
obra posterior de Benjamin, siempre con diferentes acentos. Una de ellas es digna de
mencion para este trabajo. Se trata de aquella en que, al final del ensayo sobre Kafka
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culpabilizacion —motor de la religion capitalista— no desaparece,
sino que se acumula y aumenta exponencialmente. En este senti-
do, el gesto de autoafirmacion del Ubermensch, lejos de superar al
hombre histérico, lo confirma, e intensifica su lugar como agente
y destinatario del culto que se supone debia dejar atras.

Mas alla de lo polémico de la interpretacion, en la critica a
Nietzsche Benjamin deja entrever, como por efecto de contraste,
una figura —la humaneidad no-incrementada— que podria ser
considerada como la causa y el efecto a la vez —es decir, el cum-
plimiento— de esa “salida” (GS VI 102) colectiva que, pese a su
tono nihilista, el fragmento busca vislumbrar. Aunque este texto
no avanza mucho en la clarificaciéon de dicha figura, no es ilicito
suponer que la politica que Benjamin concibe incumbe entre sus
tareas la de desincrementar la condicién humana —y con ella,
la esencia religiosa del capitalismo—, tarea a la que, a su modo,
volvera posteriormente en el ensayo sobre Kraus.

2. HUMANISMO REAL DE LO NO-HUMANO

La demolicién del humanismo burgués y la clasica figura del
hombre es el objetivo programatico de las reflexiones de Benja-
min entre 1931 y 1933. Las premisas de esa critica se encuentran
en “Karl Kraus”, publicado en el Frankfurter Zeitung en marzo de
1931. De este ensayo se ha dicho que es, junto a las tesis “Sobre
el concepto de historia” de 1940, el escrito del periodo posterior
al mentado “giro marxista” de 1924 que mas se relaciona con
los problemas teoldgico-metafisicos de su juventud (Witte 1990).
De acuerdo a nuestra hipoétesis, habria que hacer extensivo ese
vinculo también a la “definicion de la politica” juvenil. Uno de
los indicios mas evidentes de esa correspondencia lo constituye
la presencia inquietante de Nietzsche y su Ubermensch, que resulta

de 1934, la idea de “inversion” aparece en relacién con un personaje no-humano, el
Dr. Bucéfalo, protagonista del relato kafkiano “El nuevo abogado”, en quien Benja-
min personifica su concepto de justicia (cf. GS I1/2 437s).
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tan significativa en el conjunto textual al que pertenece “Karl
Kraus” como resultaba para la Politik del periodo pre-marxista,
solo que, a diferencia de ésta, emerge ahora en el marco de una
critica explicita del humanismo clasico'4.

Kraus es para Benjamin la encarnacion de una fuerza elemental
que se manifiesta en el nombre que recibe cada una de las tres
partes en las que se divide el ensayo, que son, a su vez, las figuras
con las que Benjamin mide la actividad critica del escritor vienés:
“Hombre total” [Allmensch], “Demonio” [ Ddmon] y “No-humano”
[Unmensch]. La obra de Kraus, de acuerdo a Benjamin, estaria
atravesada por una polaridad dialéctica que tiene al Allmensch 'y
al Unmensch en sus extremos. Las notas preparatorias al ensayo
ponen de relieve esta dialéctica escondida, mediante la cual nues-
tro autor busca confrontar el viejo humanismo liberal-burgués con
el “humanismo mas real” (GSII/1 366), que Kraus personifica en
sus mejores momentos.

En los apuntes preparatorios, Benjamin escribe que el debate
sobre “humanismo real e ideal [...] esta dominado por la alterna-
tiva de si se ha de decidir por una primacia de la educacién sobre
la politica o de la politica sobre la educacion” (GS11/3 1097). La
respuesta de Benjamin a este dilema se encuentra en otra de las
notas preparatorias al Kraus, en la que el filosofo berlinés opone
el “humanismo formativo/educativo [Bildungshumanismus| del

4 Aunque Nietzsche es convocado como uno de los pensadores claves de la tra-
dicion antropoldgico-materialista en la que Benjamin se inscribe (GS I11/1 310), exis-
ten discrepancias evidentes entre ellos. Una de ellas radica en su disimil apreciacion
del humanismo. De acuerdo a Beatrice Hanssen (2000), Benjamin buscaba “refutar
no solo el humanismo clasico sino también el antihumanismo que Nietzsche propu-
so con su politica del Ubermensch” (114). Ello no va en desmedro de la importancia
de Nietzsche para el materialismo antropologico, del cual seguira siendo una pieza
fundamental, sobre todo en lo tocante a la dimension de la “embriaguez” [Rausch] y
el “mundo corporal” [Leibwelt], que Benjamin vincula a su concepto antropologico-
materialista de revolucion (cf. GS 1I/1 308-310 y GS 11/3, 1040). Con todo, esta
recepcion parcial puede leerse como un episodio paradigmatico de la apropiacion
selectiva que Benjamin realiza de los autores y las corrientes intelectuales que son
de su interés.
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hombre total [Allmensch]” al “humanismo real de lo no-humano
[Unmensch]” (GS 11/3 1103). Frente a la ideal de una formacion
universal de la personalidad, que podria remitirse al humanismo
clasicista de Weimar, Benjamin concibe lo Unmensch como el agente
de una politica que lleva por nombre “humanismo real”. En vez de
ser la negacion abstracta de un humanismo igualmente abstracto
e idealista, Benjamin decide recuperar la tradicion materialista del
joven Marx para subvertir, desde dentro, las posiciones en pugna.

Ahora bien, la tnica cita de Marx que hay en “Karl Kraus”,
Benjamin la extrae de La cuestion judia y no de La sagrada fami-
lia, que es, como dijimos, la obra de donde recoge la expresion
“humanismo real”. Aun asi, no puede soslayarse que existe una
continuidad soterrada entre, por una parte, la critica de la critica
critica que Marx y Engels, recogiendo y transformando la herencia
de la filosofia materialista, formulaban en expreso combate contra
las “ilusiones [ Unsinn] de la filosofia especulativa alemana” (Marx
y Engels 2013, p. 18. Traduccién modificada), y, por otra parte,
el materialismo antropoldgico por el que Benjamin pregona en su
ofensiva contra el “concepto humanista de libertad” (GSI1/1 295)
y el materialismo vuelto “metafisico” en las obras de Plejanov y
Bujarin (GS 11/2 798)". En su polémica con Bruno Bauer, Marx
y Engels abrian La sagrada familia con la siguiente declaracion:

En Alemania, el humanismo real [reale Humanismus] no tiene
enemigo mas peligroso que el espiritualismo o idealismo
especulativo que, en lugar del hombre individual real, pone
la “conciencia” o el “espiritu”, y ensefia con el evangelista: el

15 Probablemente no sea un azar el hecho de que Benjamin elija rescatar La sa-
grada familia —el texto en el que, como ha dicho Maximilien Rubel (1970, p. 126),
Marx anuncia por primera vez su adhesion a la filosofia materialista y a la politica
comunista— justo en el momento en que él mismo intenta dirimir para si los perfiles
de esa doble adscripcion. Cf., sobre todo, la importante carta a Max Rychner del 7 de
marzo de 1931 en la que Benjamin afirma que no ha de verse en él a “un defensor del
materialismo dialéctico como dogma, sino [a] un investigador para quien la actitud
[Haltung] del materialista parece cientifica y humanamente mas fructifera en todas
las cosas que nos mueven que la idealista” (GB IV19).
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espiritu vivifica, la carne no sirve para nada. Claro esta que este
espiritu sin carne es espiritu solamente en la imaginacion. (Marx
y Engels 2013, p. 17. Traduccién modificada)

También Benjamin inscribird el humanismo real en un mate-
rialismo antropologico que se entendia a si mismo como antitesis
delidealismo (GS V/2 779). Sin embargo, en el caso de Benjamin,
el humanismo real se sostiene en una paraddjica posicion que
involucra la cancelacién de todos los humanismos conocidos y
la afirmacién simultanea de un mucho mas barbaro, peligroso y
contingente humanismo de lo no-humano. Por eso, alli donde la
critica de la ideologia del joven Marx ponia al “hombre indivi-
dual real” (Marx, citado en GS I1/1 364) por sobre la ficcion del
hombre politico —esto es, el sujeto abstracto de la Déclaration des
droits de I’homme et du citoyen —, Benjamin coloca la categoria de
lo no-humano. A través de ella, el autor de “Karl Kraus” buscaba
demoler los presupuestos de la antropologia ilustrada sin caer en
la tentacion, humanista en su fundamento, de reapropiar una
supuesta esencia alienada del hombre. Por ello, donde el alto
capitalismo degrada los ideales universales del humanismo, Ben-
jamin niega la denegacién para arrebatarla desde el otro lado'¢, y
asi atisba la posibilidad de una saludable reduccion del lastre del
individualismo, la personalidad creadora y las demds variantes
del humanismo burgués, que incluyen entre sus filas a la politica
del Ubermensch.

16 Irving Wohlfarth insiste en que, para Benjamin, “soélo las posiciones de avan-
zada tenian alguna posibilidad de éxito en la lucha contra el fascismo. Abandonar
un territorio en disputa por miedo a operar en la vecindad del enemigo significaba,
desde su punto de vista, retirarse a unas defensas cuyo destino era verse rebasadas.
Incluso la barbarie debia ser arrebatada desde el otro lado” (Wohlfarth, 1978, p. 54).
La “No-Man’s-Land” a la que se refiere Wohlfarth para designar el conflictivo lugar
de enunciacién de Benjamin también tiene que ser interpretada aqui como una “tierra
de lo no-humano”.
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3. UsermENscH vs UNMENSCH

Pero si Benjamin no se contenta con destronar al humanismo
“ideal” o “clasico” —y al “hombre natural”, es decir, el individuo
autocentrado con el que suefia la sociedad burguesa—, lo cierto es
que, como vimos en los escritos tempranos, tampoco se ve satis-
fecho con las tentativas de superacion de las que el pensamiento
tardio de Nietzsche es un ejemplo. En los paralipémenos al ensayo
sobre Kraus, Benjamin plantea que “la oposicidon mas profunda
a Nietzsche” reside pare él en “la relacion de lo no-humano [Un-
menschen) con el superhombre [ Ubermenschen]” (GS11/3 1004). Esta
aseveracion permite iluminar mejor las paginas de “Karl Kraus”
que polemizan con Nietzsche. La “concepcion de la felicidad tan
sensorial como resignada de Kraus” (GSI1/1 361) no comulga con
el pathos tragico y el hedonismo heroico del Ubermensch, a pesar
de que comparta con Nietzsche un similar ethos critico respecto a
los valores ilustrados. Este desencuentro, sefiala Benjamin, “hay
que tenerlo bien presente a efectos de captar la necesidad a partir
de la cual se opuso [Kraus] a lo danzarin que habia en Nietzsche,
por no hablar de la rabia con que el no-humano tuvo que enfren-
tarse al superhombre” (GSI1/1 361). La exaltacion y el culto de
la personalidad creadora —del que decanta aquella sensibilidad
expresionista que también fue criticada por Kraus— ofrecia un ul-
timo refugio al individuo burgués. Para Benjamin, el heroismo del
Ubermensch, que busca superar festivamente el peso de los ideales
ascéticos, fracasa en el punto en que se aferra al fetichismo de la
creacion individual. Como sostiene Steiner (2004, pp. 133-134),
las figuras del Unmensch que Benjamin le contrapone cada vez son
anti-heroicas y opuestas al pathos de la creatividad.

En su “rabiosa oposicién” al superhombre, lo no-humano, cuya
teoria se esbozada en “Karl Kraus” y sus esquemas preparatorios,
se asocia a lanocién de “humaneidad no-incrementada” del frag-
mento temprano sobre lo politico, y se sittia asi “en el otro polo de
la sumisidn posthumana al capitalismo” (Mourenza, 2016, p. 44),
que anteriormente Benjamin habia descripto como una “rabiosa
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explosion del cielo a través de una humaneidad incrementada”.
De esta manera, la idea de autosuperacion del hombre, que dis-
cute con y contra Nietzsche, es el correlato necesario, quizas no
de todo humanismo, pero si al menos del que Benjamin combate.
Lo Unmensch, tal como lo piensa Benjamin, no es una imagen del
futuro transfigurado del hombre, sino una condicioén historica
que necesita ser politizada. Esa transformacion por venir, sin
embargo, no depende enteramente de la voluntad (de poder) de
los seres humanos, en la medida en que no busca empujar a la
humanidad mas alla de si misma, sino resituarla mas aca de su
excepcionalidad. Lo que advenga en esa conversion, en todo caso,
no sera fruto de una humanidad potenciada, sino disminuida, no-
incrementada, reducida a una comun realidad creatural. No un
Ubermensch, sino, en todo caso, un “desertor [ Uberliufer] que se ha
pasado al bando de la creatura [Kreatur]” (GSI1/1 341).

4. BARBARIE POSITIVA Y UNMENSCH

En febrero de 1932, Benjamin publica en Die literarische Welt una
demoledora recensién del Virgilio, padre de Occidente de Theodor
Haecker, en donde discute con la “arrogancia y la falta de in-
tegridad” de ciertos intelectuales que, como el autor del libro,
se esfuerzan en restituir la tradicién humanista “sin encontrar
palabras para las condiciones barbaras a las que estd vinculado
cualquier tipo de humanismo en la actualidad” (GS III 321). El
punto de discordia fundamental es que un ensayista del rango
de Haecker no pueda tomar en consideracion el problema, cen-
tral desde un punto de vista historico, politico y cultural, de “la
posibilidad de lo humanista [des Humanisten] en nuestro tiempo”
(GS 11T 321). Revertir el escamoteo de la cuestién acerca de cual
puede ser el sentido del humanismo en las “condiciones barbaras”
contemporaneas, y transformarla en objeto de reflexion es uno de
los asuntos que se propone discutir “Experiencia y pobreza”, un
breve pero luminoso texto publicado en 1933.
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En dicho ensayo, Benjamin busca medir los efectos devastadores
que la Primera Guerra Mundial produjo en la relacion de los hom-
bres consigo mismos y con su entorno social y natural. El fil6sofo
berlinés era consciente de que ninguna cultura humanista, asentada
en la vieja figura del hombre, podia estar en condiciones de hacer
frente a un colapso que alcanzaba dimensiones césmicas. Por ello,
se trataba menos de recomponer unos valores y experiencias que se
habian visto escandalosamente desmentidos por la guerra tecnologi-
ca que del intento, a veces desesperado, de promover nuevas formas
de existencia sobre la base de la barbarie consumada. En resumidas
cuentas, la cuestion crucial como ya se anunciaba en “Karl Kraus”,
era como “sobrevivir a la civilizacion” (GSI1/1 355). La respuesta
a dicho interrogante por parte de nuestro autor implicaba asumir
una doble perspectiva. Por una parte, para Benjamin era innegable
la apreciaciéon de que “una pobreza del todo nueva ha caido sobre
el hombre al tiempo que ese enorme desarrollo de la técnica” (GS
I1/1 214). Sin embargo, por otra parte, no dejaba de remarcar, a
diferencia de cualquier postura radicalmente anti-moderna, que esas
mismas condiciones barbaras de empobrecimiento daban lugar a
un “concepto nuevo, positivo de barbarie” (GSI1/1 215). Es esta
barbarie positiva la que habilita el espacio para la reestructuracion de
una forma de vida enteramente conformada sobre la fragmentacion
del viejo humanismo. Naturalmente, ello nos conduce de nuevo al
ensayo sobre Kraus.

De la misma manera que “Experiencia y pobreza” describe el
estado de barbarie al que ha arribado el mundo civilizado y res-
ponde con un “concepto nuevo, positivo de barbarie”, en “Karl
Kraus” Benjamin inventa un concepto positivo de Unmensch
sobre las ruinas de “la imagen tradicional, noble y solemne del
ser humano” (GS 11/1 216). El gesto es tanto mas radical por
cuanto su oposicion a la deshumanizacién capitalista y su nuevo
rostro fascista no buscaba reafirmar “el puesto del hombre en
el universo” —como rezaba el titulo del conocido libro de Max
Scheler—, sino trastocar radicalmente la estructura axioldgica
que posicionaba al ser humano en el centro de todo lo creado.
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Esta critica del antropocentrismo se hace patente en una nota de
1931 sobre Mickey Mouse!’. En sus peliculas, afirma Benjamin,
“la humanidad se prepara para sobrevivir a la civilizaciéon” (GS
VI 144). El personaje de Disney, de este modo, va mas alla de
la verificacion del estado de barbarie y nos muestra que “una
criatura [Kreatur] puede subsistir todavia incluso cuando se ha
despojado de todo parecido a un ser humano. El interrumpe la
jerarquia de las criaturas concebida en funcién del ser humano”
(ibd.). El caracter no-humano de Mickey, su corporalidad informe,
mezcla de animacién, animalidad y tecnologia describe el tipo de
existencia alternativa que a Benjamin le interesa destacar. En ella,
como en un cyborg, “naturaleza y técnica, primitivismo y confort
se han unido ya por completo” (GS II/1 218)'8. Por su parte, los
personajes de Lesdbendio, la novela utopica de Paul Scheerbart,
presentan rasgos similares.!® Scheerbart estaba interesado “en la
cuestion de en qué criaturas [Geschopfe] completamente nuevas,
dignas de ver y amar, han convertido nuestros telescopios, nues-
tros aviones y cohetes a los seres humanos anteriores” (GS 11/1,
216). Lo inconfundible de la forma de vida de sus personajes es
que “rechaza[n] toda semejanza con el ser humano, el principio
mismo de todo humanismo (ibd.).

Ahora bien, si hay un elemento por el cual los representantes
de esta nueva barbarie se disocian de la herencia nietzscheana

17 Sobre la relacion de Benjamin con el ratén animado de Disney, me permito
remitir a Lopez (2022).

18 Miriam Bratu Hansen (2004, pp. 267-268) fue la primera en vincular las reflexio-
nes de Benjamin sobre Mickey a la nocion de cyborg de Donna Haraway. El cyborg, de
acuerdo esta ultima autora, “es un organismo cibernético, un hibrido de maquina y
organismo, una criatura de realidad social y también de ficcion” (Haraway, 1995, p.
253). De un modo que consideramos cercano a los planteos de Benjamin, Haraway
no sélo considera que “la ciencia y la tecnologia son medios posibles para una gran
satisfaccion humana, asi como una matriz de complejas dominaciones, sino que la
imagineria del cyborg puede sugerir una salida del laberinto de dualismos en el que he-
mos explicado nuestros cuerpos y nuestras herramientas a nosotras mismas” (ibd. 311).

19 Para un analisis mas exhaustivo de la recepcion de la obra de Scheerbart por
parte de Benjamin, véase Di Pego (2022).
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éste radica en la relacién positiva que ellos mantienen con las
posibilidades de la técnica. A este respecto, huelga decir que para
Benjamin la técnica no es reductible a su despliegue en el seno
del capitalismo. En “Hacia el planetario”, fragmento que cierra
Calle de direccion unica de 1928, su autor rechaza aquella concep-
cion, imperialista en su fundamento, que sostiene el sentido de
toda técnica en el dominio de la naturaleza por el hombre. Por
el contrario, la técnica —a la que algunos afios mas adelante, en
el famoso ensayo sobre la reproductibilidad, llamara “segunda
técnica” (GS VII/1 368)— no es para Benjamin “dominio de la
naturaleza, sino dominio de la relacién entre naturaleza y huma-
nidad” (GSIV/1 147). La breve nota preparatoria al Kraus titulada
significativamente “Hacia una teoria de lo no-humano” (GS11/3
1106) ratifica el rumbo de esta concepcién que busca revertir el
paradigma prometeico de la técnica. Alli Benjamin sostiene que
“no hay superacion idealista sino s6lo superacion materialista del
hombre mitico” (ibd.). De acuerdo al filésofo berlinés, esta seria
“la verdad por la cual 1o no-humano [ Unmensch] emerge desde el
ser humano [Mensch]”, via la aniquilacion de sus componentes
mitico-burgueses:

Esta superacion materialista del hombre mitico —la culpa—
se efectia a través de la solidarizacion de la criatura con la
naturaleza destruida. Es esta quien crea la nueva relacion con
la técnica. El europeo no ha sido capaz de unificar su existencia
con la técnica, porque se aferr6 al fetichismo creador del trabajo-
construccion. Por eso es incapaz de aprovechar lo técnico como
elemento de una nueva condicién humana [Menschentum]. (GS
I1/3 1106)®

2 Optamos traducir el vocablo Menschentum —donde el sufijo -fum en aleman
indica una cualidad o propiedad— por “condicién humana”. De esta manera, al igual
que sucedia con el término Menschaftigkeit, no sélo evitaremos la superposiciéon con la
traduccion de Menschheit como “humanidad”, sino que ademas sefialamos el aspecto
problematico que se esconde en el asunto, pues Menschentum, “condicion humana”,
es una forma de discutir, en la construcciéon misma de los términos, la apelacion a
una naturaleza humana tnica e inmutable, que constituye el trasfondo de la critica
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Es la técnica desacoplada de sus funciones capitalistas la que
abriria el camino a una nueva relacion entre humanidad y naturale-
za. Cabe destacar que, en un sentido similar a Marx, la naturaleza
a la que se refiere Benjamin aqui no es nunca una meramente
fisica y trascendente, ni mucho menos una naturaleza idealizada y
ahistorica, sino siempre naturaleza mediada por una determinada
organizacion socio-técnica de la vida en comun?!. En consecuen-
cia, el problema politico que despunta de estas reflexiones no es
como dejar ser a la naturaleza tal como ella es en si misma, allende
a toda ordenacién técnica, sino como revelarla técnicamente de
otro modo que como recurso infinitamente apropiable y materia
de dominacion. En tanto la tecnicidad es comprendida por Ben-
jamin como un tipo de relacion practico-sensible con el mundo'y,
en esa medida, como un médium constituyente de la interaccién
del hombre con su ambiente natural y social, la pregunta crucial
del materialismo antropolédgico es por consiguiente cuales son
los medios, incluso técnicos, capaces de devolvernos la imagen
de la naturaleza como inapropiable. Este ultimo punto es quizas
la discrepancia mas enérgica que nuestro autor mantiene con las

benjaminiana. Queda claro también, considerando los tres vocablos alemanes, que
Benjamin no s6lo emprende una batalla por los prefijos que determinan cada vez
la palabra Mensch, como subrayamos mas arriba (ver nota 7), sino también por los
sufijos. Ello demuestra que la terminologia es, para decirlo con Giorgio Agamben
(2018), el “elemento propio del pensamiento” (441), un elemento donde “una simple
sefial de puntuacién” (442) o una variacion en la grafia, como en el caso de Benja-
min, puede ser decisoria de su contenido filosofico.

21 Sobre la concepcion de la naturaleza en Marx, véase el estudio seminal de
Alfred Schmidt (1977): “Lo que diferencia el concepto marxista de naturaleza en su
disposicion respecto de otras concepciones, es su caracter sociohistorico. [...] Todos
los demas enunciados sobre la naturaleza, sean de cardcter especulativo, gnoseold-
gico o referentes a las ciencias naturales, presuponen ya siempre la totalidad de los
modos tecnologico-econdmicos de apropiacion de los hombres, es decir, la praxis
social” (p. 11). A su modo, Benjamin también interpreta que “la técnica no es nunca
un hecho puramente cientifico, sino que es, al mismo tiempo, un hecho histérico
(GS 11/2 474) y que, por ese motivo, “las preguntas que la humanidad le plantea
a la naturaleza estan condicionadas, entre otras muchas cosas, por el estado de su
produccion” (GS11/2 475).
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ideas de naturaleza y humanidad del propio Kraus. Al final de
la segunda seccion del ensayo sobre el escritor vienés, Benjamin
sostiene lo siguiente:

El hecho de que lo digno de los seres humanos no se presente
[a Kraus] como determinacion y cumplimiento [als Bestimmung
und Erfiillung] de la naturaleza liberada, de la naturaleza
revolucionariamente transformada, sino como elemento de la
naturaleza en cuanto tal, de una naturaleza arcaica y ahistorica
en su ser primigenio siempre intacto, arroja reflejos inciertos
e inquietantes sobre su idea de libertad y de humanidad
[Menschlichkeit]. (GS11/1 353-354)

La pregunta que, en cambio, permitiria abrir Benjamin no es
como (re)conquistar la unidad paradisiaca, mitica y ahistérica del
hombre universal ni como incrementar el espacio de accién de
la humanidad conocida, sino de qué manera es posible construir
—material, técnicamente— un futuro (post)humano habitable co-
lectiva e individualmente. En el horizonte de la deshumanizacion
mas atroz que haya experimentado el género humano, el materia-
lismo antropoloégico no se refugia en la salvaguarda de la esencia
del hombre, sino que apuesta por una nueva organizacion —una
organizacion justa, pues para Benjamin se trata de la justicia?>—
de las relaciones entre lo individual y lo colectivo, lo natural y 1o
técnico, lo animado y lo inanimado, lo humano y lo no-humano.

En consecuencia, el humanismo real que Benjamin defiende
podra ser pensado como posthumano y no-antropocéntrico en la
medida en que seamos capaces de entender que la dimension que
abre lo Unmensch no se dirige unicamente a diagnosticar clinica-

22 La pretension de desactivar el circulo de la culpa/deuda mitica enraizada en
el mundo del alto capitalismo y el orden juridico que lo legitima, vuelve a traer una
idea de “justicia” [Gerechtigkeit] que Benjamin califica de destructiva y andrquica,
alli donde el pensamiento burgués parte de las “ambigiiedades constructivas” del
derecho (GS I1/1 367). La “falsa justicia del ser humano completo [Vollmenschen]”
se opone asi a la “justicia anarquica del no-humano [Unmenschen]” (GS11/3 1103).
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mente el ocaso de una humanidad impotente y autodestructiva
ni mucho menos a celebrar la autotrascendencia de una casta de
individuos majestuosos®. En ese interregno, Benjamin apela al
concepto de justicia —que para €l no es un ideal redistributivo o
una virtud del sujeto, sino un “estado del mundo” [Zustand der
Welf] (Benjamin, 1995, p. 41)— para mostrar que la liquidacién del
privilegio ontolégico de lo humano es capaz de forjar el espacio
para tejer relaciones de solidaridad inéditas con el resto de la crea-
cion. Desde esta perspectiva, que incluye un nuevo tipo de vinculo
con la técnica, tiene que ser interpretado aquel inquietante pasaje
de “Karl Kraus” en el cual Benjamin afirma que el no-humano,
mensajero del mas real humanismo, “no se solidariza con el
delgado abeto, sino con el cepillo de carpintero que lo consume,
ni menos con el noble mineral, sino con el horno de fundicién
que lo depura” (GSII/1 367). Una forma de decir que la técnica
exige ser redimida en aras de la emancipacion del hombre, en el
doble sentido del genitivo. En este sentido especifico, la técnica
no es un medio para la autoafirmacion y el dominio de los demas
seres por el ser humano, sino para la invencién de una nueva
relacion con lo creado, como entretanto lo muestran las novelas
espaciales de Scheerbart, las primeras peliculas de Mickey Mouse,
la arquitectura de Adolf Loos y, en especial, ese Angelus novus de
Paul Klee, que “prefiere liberar a los humanos quitandoles, que
hacerlos felices dandoles algo, para asi captar una humanidad
[Humanitdt] que se prueba a si misma en la destruccion [die sich

3 En este sentido, no seria ilicito vincular esta critica a la nocién de Ubermensch
al triunfalismo del actual “transhumanismo”, la variante capitalista y tecnocratica
del posthumanismo. El interés de Benjamin por la técnica, que esta en el centro de
sus preocupaciones politicas, estd en las antipodas de la tecno-utopia que disefian los
magnates y tedricos transhumanistas. Pese a su presunta vision de futuro, la matriz
de su proyecto sigue siendo fundamentalmente decimondnica, pues se define sobre la
base de un positivista y acritico concepto de progreso cientifico-tecnologico, puesto
al servicio de la transfiguracion gloriosa del hombre. Para un desmontaje de este
auténtico mito hyper-moderno, véase Luduefla Romandini (2010, pp. 161-215) y
Vaccari (2016).
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an der Zerstorung bewdhrt]” (ibd.). Para una civilizacion en caida
libre a la catastrofe, la barbarie positiva que componen estas ex-
periencias no-humanas se insintia como la ultima figura posible
del humanismo (real).

CONCLUSIONES

Hemos sostenido que la polémica con la concepciéon del Uber-
mensch, que Benjamin habia llevado adelante en “Capitalismo
como religiéon”, sirven a su autor como antitesis para la formula-
cion de su concepto de Unmensch a comienzos de los aios treinta,
precisamente cuando el materialismo antropologico informa su
pensamiento politico maduro. A partir de ese eje argumentativo,
ingresamos, via la recuperacion de la “definicion de la politica”
juvenil, en la teoria del humanismo real de lo no-humano, me-
diante la cual Benjamin buscaba desactivar la falsa oposicion entre
humanismo y antihumanismo. A su vez, la cuestion de la barbarie
positiva nos ofrecio orientaciones centrales para pensar las criticas
al antropocentrismo como elemento inescindible de esa posicién
liminar que es el humanismo real. Mientras la antropologia filo-
sofica se preguntaba por el puesto del hombre en el universo en el
marco de una axiologia estricta de las existencias, el materialismo
antropoldgico, segun fue dicho, lo hacia desde la perspectiva de
todo lo creado. Por ello, en el humanismo real coincidirian las
dos valencias implicitas de lo Unmensch: una demolicién de las
jerarquias se supone que culminan con el hombre y una nueva
reposicion del agente humano entre el resto de las criaturas.

De esta forma, si nuestra hipodtesis es correcta, la correspon-
dencia entre la “humanidad no-incrementada” y la teoria de lo
no-humano no soélo seria el testimonio de la consistencia secreta
de una obra a la que con frecuencia se considera discontinua y
fragmentada, sino también la via para una fructifera discusion
con las actuales teorias de lo posthumano, muchas de las cuales
encuentran en Nietzsche a su precursor y profeta. Mediante la
categoria de lo Unmensch y la confrontacion con el Ubermensch,

EIDOS N° 38 (2022) PAGs. 98-122
1ssN 2011-7477

119



120

De la “humaneidad no-incrementada” al “humanismo real de lo no-humano”:
la polémica de Walter Benjamin con el Ubermensch

Benjamin avanzaria hacia un posthumanismo que buscaria im-
pugnar la centralidad del Mensch y sus concomitantes intentos de
autotrascendencia. El humanismo real no seria la utopia de una
humanidad potenciada, confirmacién del antropocentrismo fun-
dante de la cultura occidental, sino la politica de una humanidad
no-incrementada, donde la técnica no estaria puesta al servicio
de la autoafirmaciéon del hombre y el dominio de la naturaleza
no-humana, sino de la “reinsercion [del ser humano] en el reino
de las creaturas” (Di Pego, 2022). Benjamin permitiria redefinir
asi la existencia del Mensch como coexistencia con los demas
seres. En ultima instancia, la técnica, en el sentido especifico al
que hemos aludido en este trabajo, no es otra cosa que el medio
de reasegurar esa solidaridad. En un presente en el que todavia
hay seres humanos que se definen a si mismos en oposicion
al mundo no-humano y creatural, las categorias de Benjamin
proporcionan elementos inestimables para abordar un problema
que no es solamente filosofico, sino también politico, pues alli se
juega, para cualquier forma de existencia, la posibilidad misma
de “sobrevivir a la civilizacion”.
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RESUMEN

La tesis central de este articulo es que la esclavitud es fenomenoldgicamente
descriptible como reduccion del esfuerzo a fuerza fisica, a través de la imposicion
de la imposibilidad, como fuente de reconocimiento del si mismo en la derrota. El
esclavo se reconoce desde la negacion de lo posible para si en el mundo. Expongo
esta tesis en tres momentos principales, en la primera parte desarrollo el concepto de
esfuerzo, con base en los analisis husserlianos de la constitucion, expuestos en Ideas
II. En el segundo apartado expongo el modo en que el esfuerzo, como concrecion de
una voluntad egoica-encarnada, es reducido a fuerza fisica —productiva— mediante la
alienacién de las posibilidades del ‘yo-puedo’. El correlato de este modo de consti-
tucién del cuerpo propio, en la enajenacion de su poder, de lo posible para si, es un
horizonte que se presenta para el yo en el modo de la clausura o la imposibilidad, desde
la que yo se reconoce como derrotado, tema que trato en el ultimo y tercer apartado.
La descripcion de la derrota pone de manifiesto la condicion de la voluntad corporal
como limite resistente ante la esclavitud.

PALABRAS CLAVE: Imposibilidad, esclavitud, fenomenologia, corporalidad

ABSTRACT

The central thesis of this paper is that slavery is phenomenologically describable
as a reduction of the effort to a physical force through the imposition of impossibility
as a fountain of self-recognition of the ego in the defeat. The slave is constituted from
the defeat of its egoic, personal, and concrete possibilities. I develop this thesis in
three moments. First, I explore the effort concept on the phenomenological basis of
Husserlian analyses of the constitution into Ideas II. In the second part, I describe how
effort—as a concretion of an egoic-embodied will-is reduced to physical force—pro-
ductive—in the slavery, though the alienation of the possibilities for de ‘I-can’. The
correlate of this way of constitution of the own body, in the alienation, is a horizon of
possibilities are present for the ego in the canceled, or impossibility way in which the
ego recognizes itself as defeated, issue of the third and last part. The description of the
defeat manifests the condition of the embodied will as a resistant limit against slavery.

KEeYWORDS: Impossibility, slavery, phenomenology, corporeality
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DESCRIPCION DE LA DERROTA: FENOMENOLOGIA DE LA
ESCLAVITUD

INTRODUCCION

La investigacion que sigue intenta una exploracion feno-
menologica de la esclavitud, a través de las herramientas de la
fenomenologia husserliana de la corporalidad, concretamente
en el marco conceptual de los andlisis de la constitucion (Ideas
II). La tesis de este articulo es que la esclavitud puede describirse
fenomenolégicamente como un modo de reduccion del esfuerzo
del yo a la fuerza fisica de su cuerpo; la esclavitud erosiona la
voluntad que el esfuerzo concentra y concreta en si mismo. La
esclavitud —como toda experiencia violenta— implica un atentado
contra la voluntad del yo que se despliega primariamente en su
libre movimiento y, secundariamente, en el modo de apropiacion
o constitucion del cuerpo como haber y 6rgano de las posibilida-
des del sujeto en su mundo. Desde esta perspectiva la esclavitud
implica el reconocimiento o auto-reconocimiento del yo en un
horizonte de posibilidades veladas o vetadas para si, lo que en
este contexto significa la derrota. El esclavo es el yo derrotado, o
bien, el yo-no-puedo frente a la amenaza hostil del otro, el que se
reconoce desde la imposibilidad. Podemos deslindar la posicion
de este andlisis que no opta por revisar, ni pretende insertarse en
el debate sobre los mecanismos de legitimacion de la violencia y
la esclavitud, la gradualidad o la determinacion juridica del estatus
posiblemente esclavista; nada de esto atafie a una perspectiva que
busca una descripcion de la esclavitud més alla de las represen-
taciones historicas del sometimiento, o las fuentes ideologicas de
una determinada idea de libertad, o de propiedad'.

! Este debate en Estados Unidos es tan afiejo como la historia misma de su for-
macién, y en verdad no es claro (segun el andlisis de Levinson que citaremos mas
adelante) cuanto se ha avanzado en tal respecto. Baste aqui con recuperar lo que

EIDOS N° 38 (2022) pAcs. 123-151
1ssN 2011-7477



Marcela Venebra Mufioz

Diversos estudios contemporaneos desde la fenomenologia? se
acercan al fenomeno de la violencia a través de sus mecanismos o
modos especificos de instauracion; otros estudios se decantan por
el analisis de los modos discursivos de su legitimacion. Hay ade-
mas una creciente critica y problematizacion del reconocimiento
de los limites de la violencia y, con ello, de su definicién. Frente a
estas lineas de trabajo sobre el mas amplio campo de la violencia
(no solo de la esclavitud), este estudio se propone cierto apego a un
fondo husserliano estricto, que radica en el fundamental concepto
de corporalidad (o cuerpo vivido) en torno al cual se despliegan las
descripciones ensayadas en estas paginas. Es destacable el hecho
de que los analisis contemporaneos que desde la fenomenologia
se prestan como herramientas para pensar el fenomeno de la
violencia, mantengan grandes reservas (prejuicios) en torno a los
mayores compromisos epistemologicos de la fenomenologia hus-
serliana (el asi llamado fundacionalismo?). Mi intencion, frente a
tales prejuicios, es exponer la especifica potencialidad del aparato
husserliano en una de sus vertientes menos explotadas, la de los
analisis estaticos o de la constitucion, referidos concretamente a la
corporalidad. El empefo en la génesis pre-egoica de la carne como
corriente autosintiente ha sido la dimensién descriptiva sobre la
que mas se ha profundizado, incluso en los virajes contemporaneos
de la fenomenologia hacia las ciencias cognitivas?, etc. El interés

sobre esta discusion adelantaba Lincoln como su ultima posicion sobre el infinito
derroche de argumentos desde uno u otro extremo de la mesa (gradualidad, legitimi-
dad, derecho de posesion): “Si A puede demostrar (no importa lo concluyente que
sea) que tiene derecho a esclavizar a B, jpor qué B no ha de aprovechar el mismo ar-
gumento, y demostrar igualmente que tiene derecho a esclavizar a A? (...) Pero decis
que es cuestion de interés; y si podéis convertirlo en vuestro interés, tenéis el derecho
a esclavizar a otro. Muy bien. Pero si ese otro puede convertirlo en interés suyo, ¢l
tendra derecho a esclavizaros”. (A. Lincoln, 2013, p. 69.)

2 Ver P. Kaufmann, H. Kuch, C. Neuhduser, E. Webster (eds.), 2011, especial-
mente C. 17, A. Pollman, pp. 243-261.

3 Ver Staudigl, 2014, p. 3

4 Natalie Depraz ha explorado detalladamente esta via en sus descripciones de,
por ejemplo, el rendimiento corporal de un deportista, o un artista como un musico
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antropoldgico de los analisis de la constitucién es, como aspiro
a mostrar en estas exploraciones, irrecusable y profundamente
rico para la construccion de una antropologia trascendental que
hunde sus raices en una fenomenologia del cuerpo, en la que el
analisis de situacidénes como la violencia y en ella, la esclavitud,
llevan una funcion critica central.

El ambito de discusion de este articulo tiene, entonces, dos
niveles: el primero y mas inmediato es el de la fenomenologia con-
temporanea de la corporalidad que, desde Merleau-Ponty hasta
Michel Henry, apunta a una subjetivacion de la corporalidad por
diferentes vias. Sibien el tltimo es en cierto sentido mas cercano a
las pretensiones antropoldgicas de este estudio, lo verdaderamente
relevante en términos metodoldgicos es reintegrar los analisis de
la constitucion a la fenomenologia del cuerpo, desde la distin-
cion yo / cuerpo. Sobre Merleau-Ponty® es necesario mantener
reservas en nuestro terreno, pues el modelo de subjetivacion de
la carne al que apunta la fenomenologia de la percepcion implica
una duplicacion del yo mediante la distincion entre los modos de
intencionalidad: “operante y tética”, mas o menos arbitraria, o en
todo caso innecesaria en la medida en que quien percibe es el yo,
fenomenoldgicamente aun como pre-yo o proto-yo, pero como
voluntad de un cuerpo. Ahora bien, el segundo nivel o plano de
discusion es mas bien externo y se refiere a la inmensa y diversa

profesional, esta via, sin embargo, se centra en el modo de la encarnacién no objeti-
vante de los movimientos que se ‘naturalizan’ en el cuerpo entrenado, habituado a
un cierto tipo de esfuerzo o de concentracién que, desde el punto de vista de Depraz
es encarnacion mas que apropiacion, tal como me interesa exponerlo aqui. Dicho de
otro modo, el analisis de Depraz busca la dimension trascendental de la carne, en
este estudio es la condicién constituida del cuerpo lo que interesa para entender la
esclavitud. (Ver Depraz, 2001, pp. 6-7.)

5 “El peligro de perder de vista la significacion del yo como principio de indivi-
duacion se advierte en esta afirmacion de Merleau-Ponty: ‘Hay otro sujeto por deba-
jo de mi para el cual el mundo existe antes de que yo esté alli y que en ¢l se sefialaba
mi lugar. Este espiritu cautivo o natural es mi cuerpo (...)” (Merleau-Ponty, 1945, p.
294). Citado en Walton, 2015, p. 210. (Edicion castellana de Merleau-Ponty, 2000,
p. 269)
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cantidad de estudios sobre esclavitud y esclavismo desde diferentes
perspectivas socioldgicas, politicas, antropologicas, etc. La pe-
culiar posicion de este estudio podria alimentar aproximaciones
tan contemporaneas como las de los estudios decoloniales; me
serviré aqui de algunos ejemplos y lineas de autores inscritos en
esta corriente de pensamiento al que en alguna medida el mar-
co conceptual aqui expuesto podria servir de base y alimento.
Es probable que se reproche la esquiva vuelta (por razones de
espacio solamente) sobre dos obvias contraversiones que estas
posiciones pueden presentar respecto de la fenomenologia, la
primera a proposito del concepto de conciencia y subjetividad del
que fenomenologicamente pende el mundo y, por otro lado, la
problematica que puede representar esta irrenunciable centralidad
del yo, impuesta desde la centricidad espacializante del cuerpo,
que choca irremediablemente con el esquema centro-periferia
—totalizante en el plano politico y subjetivo— que sostiene estas
posiciones de base post-estructuralista (o bien, antisubjetivista);
la discusion al respecto resultaria amplia, profunda y provechosa
pero no podemos embargar nuestras metas en tal proposito. Baste
aqui con senalar a través de los ejemplos que retomo de la lectura
de Achille Mbembe®, los momentos en los que el aparato fenome-
nologico, y, concretamente, la fenomenologia de la corporalidad,
podria insertarse en los analisis sociologicos de la decolonialidad
ampliando o profundizando sus perspectivas.

Expongo los argumentos que me atafien, sobre la funcion
de la voluntad en la experiencia del cuerpo esclavizado, en tres
momentos en los que recorro, primero, una posible descripcion

6 Me remitiré mas adelante a la Critica de la razén negra de este mismo autor, con
la reserva atenta sobre un texto que mas que sobre esclavitud trata sobre racismo, y
que pone, al igual que la mayor parte de la obra de Mbembe, y la literatura de orien-
tacion cercana, el concepto de esclavitud y esclavismo en su dimensién econdmica,
no experiencial, sino sistémicamente relativa a un momento de desarrollo del capi-
talismo liberal. Ver, Achille Mbembe (2016), Critica de la razén negra. Ensayo sobre el
racismo contempordneo, trad. Enrique Schmukler, Barcelona, NED, p. 216.
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fenomenoldgica del esfuerzo a través de la estructura del yo-puedo,
que desarrolla Husserl en la segunda parte de Ideas II; en este punto
me interesa deslindar los niveles constitutivos del cuerpo vivido que
hacen comprensible la definicion de la esclavitud como reduccion
del esfuerzo a fuerza fisica, tema que trato en la segunda parte del
texto. Finalmente, en el tercer y ultimo momento me aboco a la
aclaracion de la derrota como el modo de la imposibilidad bajo la
que se constituye el si mismo como esclavo. Desde este punto de
vista, la problematica de la esclavitud adquiere una nueva dimension
mas bien relativa a la resistencia y los modos en que ese yo subsiste
en la resistencia, o como voluntad resistente, persistente, pues, en
la decision y voluntad de resistencia (Husserl, 1976, p. 119).

1. EsFueErzo

El esfuerzo no es un ciego impulso, en el humano el esfuerzo no se
circunscribe en la naturaleza (Husserl, 2005)’, sino que es actividad
de un yo despierto; no es en si mismo un acto sino la determinacion
voluntaria del acto sobre la materialidad y fuerza del cuerpo. El
esfuerzo no es instintivo ni se confunde con el movimiento ‘me-
canico’ de la necesidad corporal. En el esfuerzo el cuerpo es mi
haber: “El cuerpo es entonces mi haber”. El ‘haber’ se concreta en
el esfuerzo “...mi haber, esto es, en el mas amplio sentido, frente a
mi como todo lo predado, ajeno al yo, de modo analogo a las cosas
de mi entorno” (p. 295). El cuerpo como ‘haber’ es ajeno al yo, en
el sentido de no confundirse con él, la encarnacion es constitucion
del cuerpo: experiencia del cuerpo vivido como cuerpo propio.

" Todo lo espacio-temporalmente dado es naturaleza, el cuerpo es naturaleza,
es objeto, es cuerpo organico con determinaciones fisioldgicas o bioldgicas, etc.; la
naturaleza es la estela del yo pero no se confunde con el yo. (Husserl, Ideas II, " Tene-
mos ahi afeccion de yo y reaccidn «inconcientes». Lo afectante llega al yo, pero no al
yo en vigilia [...] El yo vive siempre en el medio de su «historia», todas sus anteriores
vivacidades estan hundidas y repercuten en tendencias [...] Todo ello tiene su curso
de naturaleza, por ende, incluso todo acto libre tiene su cola de cometa en la natura-
leza” (E. Hussert, 2005, Anexo XII, § 3, p. 391.)
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El esfuerzo traspasa los limites de las determinaciones fisicas
supone un mas alla de la propia estatura, del alcance de los brazos
y las piernas, de la resistencia al dolor incluso. El esfuerzo es un
mas alla de la propia fuerza, sila fuerza es aqui la ‘mera’ determi-
nacion tanto material como organica del cuerpo vivo. El esfuerzo
no es una accién cerrada en la inmediatez, sino que su sentido se
corresponde con una proyeccién posiblemente fallida, en la medi-
da en que el cuerpo, en lo que es para el yo, no es suficiente para
alcanzar su meta inmediatamente y debe por ello esforzarse. La
voluntad esforzada rasea el cuerpo y la carne. El yo es su cuerpo,
pero no se confunde con su cuerpo, y va mas alla de los limites
de su cuerpo en el esfuerzo. El esfuerzo materializa la voluntad
egoica, es el yo-puedo que esta en el mundo por su potencia que
es hacer: “primigeniamente el 'yo muevo’, ‘yo hago’, precede al
‘yo puedo hacer’” (Husserl, 2005, p. 308).

El esfuerzo tiene un horizonte de posibilidades que le motivan;
no es un movimiento causal o determinado, sino posible sobre la
determinacion material del cuerpo. El esfuerzo abre un primigenio
campo de posibilidades. Orientado por un futuro no visible o solo
confiado en el acto presente, el esfuerzo humano es historizante,
pues esta en la génesis del trabajo: “Podemos distinguir al hombre
de los animales por la conciencia, por la religion o por lo que se
quiera —sefiala Marx—, pero el hombre mismo se diferencia de los
animales en el momento en que comienza a producir sus medios de
vida, paso este condicionado por su organizaciéon corpérea” (Marx
y Engels, 2014, p. 16)8. La organizacion corporea del humano es
el resultado de sus esfuerzos, incluida la idea misma de su “adap-

8 Como veremos aqui, el afan fenomenolégico tiende mas bien hacia el avis-
tamiento de la génesis del trabajo en el esfuerzo. El esfuerzo estaria el origen del
trabajo y, con ello, también en la génesis de la labor que Arendt opone criticamente
al concepto de trabajo en Marx. Arendt alcanza a distinguir el esfuerzo en el centro
de la labor, pero no lo tematiza como elemento subjetivo concreto, aunque reconoce
en cierto modo su funcién, tampoco la localiza directamente en cuerpo. (Ver H.
Arendt, 2016, p. 161.)
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taciéon”. La adaptacion biologica del humano es esforzada en la
medida en que el instinto no alcanza sobre la naturaleza, el plus
de la determinacién corporal que es la vida egoica, se concreta o
encarna en la voluntad esforzada como un continuo ir més alla
de las determinaciones y limitantes del cuerpo. El esfuerzo es la
condicion genética (originaria) tanto del trabajo como de la labor.
Lalabor como el conjunto de tareas no dedicadas a la produccion
sino al mantenimiento de la vida son ya tareas esforzadas, es asi
porque el sustrato basico de la sensibilidad (hambre, sed, higiene)
que esta en nucleo del simple impulso de subsistencia implica una
orientacion no ciega de la sensibilidad originaria o mas basica:

La protosensibilidad son los datos sensibles (...), los sentimientos
sensibles fundados en estos datos sensibles, pero también los datos
sensibles del impulso, los impulsos no como cosas supuestas
trascendentes a la conciencia sino como protovivencias, siempre
pertececientes a la composicion del subsuelo animico (...) Quiza
seria terminologicamente mejor distinguir entre sensibilidad
propia e impropia, y por este ultimo hablar también de sensibilidad
intelectiva o espiritual, y por el primero de sensibilidad sin espiritu.
(Husserl, 2005, p. 387)

La sensibilidad primaria’ es presencia de lo vivido del cuerpo,
el sustrato de la carne es este nacleo de sensibilidad basica pero
no le agota, ni es tal corriente de afeccidon puramente causal, sino
que se inserta dialécticamente entre la sensibilidad primaria y la
sensibilidad secundaria. La sensibilidad secundaria, nos dice Hus-
serl es sensibilidad en sentido «<impropio», pero en verdad afecciéon
corporal coloreada!® por el tejido profundo de valoraciones, previ-

9 “La protosensibilidad [sensibilidad originaria], la sensacion, etc., no nace a
partir de bases inmanentes, de tendencias animicas, ella esta simplemente ahi, se pre-
senta. Lo protointelectivo tampoco nace “animicamente” a partir de asociaciones,
sino a partir de rradiacion desde el yo. Por otro lado, el yo presupone la sensibilidad
como afecccidon, como estimulo, primero la protosensibilidad y luego la secundaria.”
(Husserl, 2005, p. 387.)

10 Es un término que Antonio Ziriéon Quijano ha explorado en relacion con la
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siones y un sentido pre-dado del mundo y el entorno mas intimo
del sujeto, sedimentado en el curso de la experiencia individual.
Esta es la descripcion de la base de una condicion antropologica
fundamental y es que en el humano —como afirma San Martin—
no hay instintos cerrados; toda impulsividad y pulsion instintiva se
vertebra en el orden de significado intersubjetivo que atraviesa la
constitucion de la corporalidad, el sentido (instersubjetivamente
recortado) del cuerpo vivido como cosa viviente. Podria decirse,
que entre la condicién viviente y la condicidn vivida del cuerpo
media la propiedad, el haber del cuerpo es apropiacién esforzada.

El esfuerzo en su oposicion al —ciego, dormido— impulso!! es
una grieta que se abre en la cerrada determinacion material del
cuerpo, que opone al yo, despierto y esforzado, al limite material
de su propio cuerpo. Esta voluntad tiene como nucleo de irradia-
cion un poder, el ‘poder’ primigenio, el primer gobierno que se
funda en la libre posibilidad de movimiento: “Manifiestamente
—afirma Husserl (2005)—, en el “yo puedo” yace no meramente
una representacion, sino, mas alla de ello, una tesis, la cual no
solamente me concierne a mi mismo, sino al “hacer”, no al hacer
real, sino precisamente al poder-hacer” (p. 309). En el esfuerzo
el yo no se instaura en la materialidad por su cuerpo (no es un
puente'?). En el esfuerzo el futuro orienta una accion que siendo

incidencia permanente de los estados afectivos (no intencionales), como un horizon-
te que envuelve los actos intencionales. (Ver Antonio Zirién Quijano, 2019, p. 124.)
Javier San Martin, en una de las primeras aproximaciones en espafiol a la ética de
Husserl (las Lecciones de 1920) traduce ya con estos términos: la coloracion afectiva
del trasfondo sobre el que se dan las cosas y se despliegan los actos del yo. (Ver Javier
San Martin, 1992, p. 55.)

1 “También aqui puedo topar con resistencia. Mi mano esta “dormida” —ahora no
puedo moverla, esta de momento paralizada, etc. Lo mismo experimento en el domi-
nio de las “consecuencias” externas del movimiento corporal.” (Husserl, 2005, p. 307.)

12 “No se precisa tal nexo o vinculo —afirma Serrano de Haro— no ya por las
conocidas dificultades de tender un puente entre regiones heterogéneas, sino, muy
al contrario, por el hecho de que los actos, las vivencias intencionales, han tendido
ya desde siempre tal puente: su esencia consiste asimismo en tenderlo.” (Serrano de
Haro, 1997, p. 188.)
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eminentemente fisica rebasa las limitaciones materiales del cuerpo:
querer alcanzar, querer ir mas rapido, saltar mas alto, extender o
expandir los limites del cuerpo es traer, pues, lo posible por el yo
puedo. La posibilidad que abre el esfuerzo es lo no determinado
que se estructura entre la voluntad, el intento, y la dificultad. Los
tres términos estdn mutuamente referidos en la estructura del
esfuerzo. Solo una vida con voluntad puede encontrar dificultad
en el entorno. La dificultad, como el qué de la resistencia en la
experiencia humana, envuelve significativamente el esfuerzo como
intento (o posibilidad de fracaso), que esta en la base del aprendi-
zaje por la repeticion de un curso de accion orientado hacia un fin:

({Qué ocurre a este respecto con el yo de la capacidad y la
incapacidad, el “yo puedo” y el “yo no puedo”? aqui primero hay
que preparar el terreno cuidadosamente. En primer lugar viene
el “yo hago”, y justo el “instintivo”; el “jyo hago!” que le sigue
primigeniamente en cuanto “yo quiero” con el lograr y fracasar
primigenios. En el repetido lograr, esto es, mediante ejercicio,
crece el poder practico. (Husserl, 2005, pp. 381-382)

El fracaso tiene una referencia inmediata al intento como ex-
periencia esforzada contra la determinacion: “Podemos topar con
un ‘no tengo fuerzas’” (ib., p. 306) pero esto es ‘topar’, es decir, dar
con ello en una persecucion que libremente se emprende, “topar”
con el limite en el esfuerzo de su rebasamiento. El reconocimiento
de la ‘falta de fuerzas’ del no-poder, es secundario respecto de la
intuicion de la posibilidad del yo. Esta voluntad puede pensarse
como un “yo quiero” (ib., p. 307)"%, una voluntad tendiente a lo
otro del limite del cuerpo. En un ejercicio de descripcion eidética
Husserl analiza el movimiento en la libre ejecuciéon de una repre-
sentacion del movimiento del cuerpo (lo que en realidad introduce

13 “Primigeniamente solo aqui se presenta el “yo quiero”; primigeniamente aqui
y solo aqui un querer representado puede ser afirmado y convertirse en un querer
real” (Husserl, 2005, p. 307).
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un momento estructural de la ejecucidén del movimiento, aun en la
esfera de la pasividad). Yo puedo representarme un movimiento o
un curso de accidn, sin necesariamente ejecutarlo, puedo imaginar
que me muevo, que me levanto de la silla en la que me encuentro
y camino hacia la puerta, puedo representarme haciendo esto o
aquello aunque no lo lleve a cabo. En tal acto de representacion
veo un yo haciendo, un yo moviéndose, no un cuerpo, ni un mero
cuerpo como el abrojo que cruza una polvareda. Es decir, el abrojo
es una cosa que el viento arrastra en el terregal desierto, el cuerpo
que se mueve es un yo que se mueve por si mismo, no causalmente.

La capacidad sobre mi propio cuerpo equivale en ciertos pla-
nos, el fisico, a mi capacidad sobre el mundo, sobre mi entorno y el
modo de mi hacer, como modo de estar en él. “Todo mi poder en
la esfera fisica esta mediado por mi ser capaz corporal” (ib., 306).
Este poder es, por asi decir, el poder primero, el poder del cuerpo,
la voluntad ejercida en la propiedad de la carne. En el yo puedo
primigenio, sefiala Husserl, radica la “tesis de posibilidad” o del
poder-hacer (p. 309), esto es, el hacer posible (no determinado).
Esta posibilidad no es una posibilidad meramente logica, sino que
se trata de una posibilidad practica (encarnada). La posicion de
posibilidad que describe el esfuerzo en acto tiene como correlato
una posibilidad doéxico-practica, que tiende a su cumplimiento
segun la naturaleza de la tesis de posibilidad; esta tendencia es
la cualidad de la posicion misma, dada por la apertura (el poder
ser) que la tesis presenta.

Mediante el ejercicio eidético por el cual se representa este
curso de movimiento posible, desprende Husserl la tesis de po-
sibilidad que lo soporta: “Desprendo de la representacién del
movimiento de la mano el sentido de la tesis de posibilidad” (p.
309). Enseguida expone Husserl un segundo nivel descriptivo de
la posibilidad como modificacion de neutralidad, esto es, como
un polo que demanda la presencia del sujeto ante algin modo de
la resistencia. En el esfuerzo la resistencia no es necesariamente
superada, es decir, el sujeto no crea las condiciones materiales del
estar en el mundo. El esfuerzo solo tiene un orden de posibilidades
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que le son correlativas como ‘su’ horizonte, y se constituyen como
momentos integrantes o contenido de la autoconstitucién del yo:
es el yo el sujeto del esfuerzo, quien se esfuerza, quien puede, y
ese poder alimenta su identidad y lo sitta en el mundo.

Ahora bien, desde esta perspectiva, la esclavitud representa,
antes que una alienacién de la fuerza de trabajo, una reduccion del
esfuerzo a fuerza fisica, mediante la enajenacion de las posibilida-
des que derivan del acto esforzado del esclavo. La esclavitud centra
su blanco en ese ‘poder’ autoconstitutivo del yo en el esfuerzo.
La esclavitud aliena del esfuerzo el horizonte de posibilidades
que es su correlato. El esfuerzo del esclavo no es suyo en sentido
estricto, porque las posibilidades que derivan del acto esforzado
no son del esclavo, no son posibilidades para el esclavo sino para
el amo. La apertura de lo posible sobre el cuerpo que el esfuerzo
abre, en el esclavo es, por el esfuerzo mismo (en su reduccion a
fuerza fisica) clausura y determinacion.

II. EscLAVITUD

La esclavitud implica una reduccién del esfuerzo a fuerza fisica,
es decir, el cuerpo vivo y vivido es reducido a una cosa, extensa
y materialmente determinada, viva pero pasiva. La fuerza como
condicién del cuerpo fisico es una cualidad ya desnuda de la
voluntad que le inviste de sentido y direccion en el esfuerzo; la
voluntad es lo que se expolia en la cosificacion del cuerpo. La
fuerza es una determinacion ya empefada y disponible en el
mundo, puede entenderse también como parte y momento de la
resistencia, es decir, como atributo de los cuerpos fisicos en su
estar ahi, inerte o inactivo; es el peso que se ejerce sobre el suelo.
Es la voluntad esforzada (tendencia al mas alla de si, de los limi-
tes de la fuerza y de la materialidad del cuerpo) aquello sobre lo
que la esclavitud se impone. El cuerpo esclavizado no se mueve
libremente, sino que es forzado, obligado por la amenaza hostil
del otro. Este concepto de esclavitud, como reduccion del esfuerzo
a fuerza, no tiene como referente una nocion de libertad ni ideal
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ni idealizada, ni epocal. De hecho, esa libertad, en cierto sentido
metafisica, solo podria comprenderse en relacién con este fondo
de la voluntad anclado o constituido desde la condicién corporal
del sujeto, desde la encarnacion como tal, esto es, como voluntad
ejercida en la actividad y el movimiento despierto y resistente del
yo (el primer poder). La funcién autoconstituyente de la identidad
egoica a través de la corporalidad (de su reconocimiento y apro-
piacion) no se niega ni se interrumpe en la explotacion, mas bien
se reordena desde la reduccién que la esclavitud opera.

El analisis fenomenologico de la esclavitud pone manifiesto
la diferencia entre las determinaciones materiales del cuerpo y la
voluntad que actua, ejecuta, hace, puede y se expresa en el cuer-
po. La descripcion misma del cuerpo como objeto experiencial
(sobre su condicion vivida) como objeto constituido o que se da,
exhibe esta diferencia antropoldgica fundamental, el yo tiene
un cuerpo, es su cuerpo, pero ademas el cuerpo es su haber. La
esclavitud es posibilitada por esta diferencia que capta el amo y
explota en su raiz. El esfuerzo es del yo, de la voluntad, como
voluntad encarnada, tiene una dimension cinestésica, ubiestésica,
de célculo atento en cierto plano y desatencion en otros, apunta
a algo mas que un movimiento, esto es, es mas que saltar para
alcanzar algo, ladrar para llamar la atencion, trinar para buscar
pareja; es mas que el empleo de una fuerza fisica, es fuerza fisica
no impulsiva sino guiada por una voluntad no reductible al acto.
En el plano ubiestésico, el esfuerzo demanda una presencia del
cuerpo en primer plano, en la tension muscular, la resistencia al
impulso trae a un primer plano de atencion las potencias corpo-
rales. Fenomenolodgicamente, el esfuerzo (humano) es el modo
en el que el yo se opone a la fuerza del impulso y se concreta en
un acto despierto como voluntad.

La esclavitud es alienacion del esfuerzo, que quiere decir no solo
una enajenacioén del cuerpo, no solo la cosificaciéon del cuerpo del
otro, sino la busqueda del sometimiento de la voluntad, busqueda
0 empeno violento que se suscita a ras del cuerpo (de la victima),
de su empleo como medio para el sometimiento de la voluntad
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esforzada —del cuerpo— del otro. La expresion “fuerza de trabajo”
pone de manifiesto una reducciéon o rebajamiento del cuerpo a
fuerza fisica, o mas precisamente, del trabajo como inversién de
fuerza fisica. El esfuerzo como potencia corporal humana es fuerza
fisica orientada, llevada por un sentido o direccion que rebasa las
determinaciones, como limitantes materiales del cuerpo propio, es
mas que fuerza fisica, su orientacion va mas alla del acto puntual,
y en esa medida sitta al cuerpo mas alla de su propia necesidad,
esto es lo que significa la naturaleza no impulsiva del esfuerzo.
La orientacion del esfuerzo, su meta, pende de la estructura de la
voluntad empenada, como un yo quiero, y las determinaciones
que esta primera rebasa en el yo puedo. El esfuerzo tiende a una
posibilidad, quiere algo que puede que es posible, no causal:

Los nexos de motivacion (...) estan determinados por los
niveles sensibles inferiores, pero tienen su ley propia. Ninguna
motivacion de yo activa se origina por “asociacion” y por
“legalidad psicofisica”, o sea, no se origina como lo hacen
todas las formaciones de la sensibilidad. Esta presupuesto, sin
embargo, el engranaje entero de la naturaleza, el ‘mecanismo
de la “naturaleza”. ;Puede decirse ahora que lo que parte del yo
o en el yo ocurre como “afectar”, penetrar en el yo motivando,
tirar de él hacia si cada vez mas vigorosamente —todavia antes
del ceder—, no es ya naturaleza? (Husserl, 2005, p. 391).

Si el esfuerzo no es impulso ni reaccion impulsiva, puede en-
tenderse que la meta de su despliegue se ubique un mundo forjado
en el limite de la subsistencia'* —en la vigilia esforzada— es porque

14 Esta es una traspolacion que podemos hacer del significado de naturaleza res-
pecto de la posicion del esfuerzo. Si el esfuerzo no es naturaleza, porque el esfuerzo
es del yo, es el yo de la voluntad corporal quien se esfuerza. La naturaleza engloba las
determinaciones basicas del cuerpo, el impulso y el instinto; estos forman parte, en lo
que tengan de necesarios o no dependientes del yo, de la naturaleza. La necesidad de
subsistencia (instinto de autoconservacién) como concepto englobante de la natura-
leza del cuerpo, o del cuerpo en cuanto naturaleza, capta esas determinaciones basi-
cas del cuerpo como cosa viviente, o de la naturaleza. (Ver E. Husserl, 2005, p. 396.)
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la accién —del animal humano— rebasa siempre la estructura de
continuidad de la materialidad viva, esto también explica que
el esfuerzo no sea un impulso, sino lo que resiste al impulso, la
voluntad encarnada del yo.

Ahora bien, lo fundamental en este analisis en relacién con la
esclavitud, es el hecho de que la reduccion del esfuerzo a fuerza
fisica que la esclavitud opera sobre los cuerpos, se concreta para la
victima como una alienacion de las metas de su tendencia esforzada,
de su actuar esforzado en el mundo. Es el horizonte correlativo a
ese esfuerzo corporal el que deja de pertenecerle al esclavo, el que
ya no es suyo sino del amo. La esclavitud apunta a la alienacion
de las posibilidades del esfuerzo, a la alienacion de la voluntad a
través del sometimiento del cuerpo. El esclavo se esfuerza, no es
un autdmata, tampoco lo es el animal (no humano®) esclavizado,
pero en su situacion, el poder de su cuerpo, o sobre el poder de su
cuerpo se abren y clausuran posibilidades que no son las suyas!'e.

La condicién del esclavo, en la reduccién de su esfuerzo y su
cuerpo implica 0, mejor, demanda, mecanismos de reconocimien-
to de si desde su sola fuerza!” limitada en el horizonte de sentido
de la produccion o la reproduccion material, como una reduccién

15 “Precisamente uno de los aspectos mas novedosos de la obra de Husserl esta
en mostra la naturaleza animal de la subjetividad trascendental. La vida que el feno-
mendlogo describe, esa vida polo de la estructura trascendental, es en primer lugar
animal, la vida del cuerpo somatico, de un cuerpo que se siente.” (J. San Martin,
2016, p. 161.)

16 E] analisis husserliano del espiritu comun repara en la situacion de abuso que
Husserl describe como supresion del valor del otro y de su voluntad corporal. (Ver
Husserl, 2010, p. 142.)

17 El esfuerzo remite a una experiencia de resistencia y de sobreposicion del yo
a los limites y capacidades de si en términos materiales. El esfuerzo es una accién
plenamente humana, frente a la fuerza que es nada mas que inversion del peso, el es-
fuerzo implica una proyeccién sobre la base de un rebasamiento material, real. “Hay
un hacer sin resistencia, o una conciencia del poder sin resistencia, y un hacer en la
superacion de una resistencia, un hacer ‘contra’ y una conciencia inherente del poder
que supera la resistencia. Hay (siempre fenomenologicamente) una gradualidad de
la resistencia y de la fuerza de superacion; de la fuerza ‘activa’ frente a la ‘inerte’ de
la resistencia.” (Husserl, 2005, p. 306.)

EIDOS N° 38 (2022) pAcs. 123-151
1SsN 2011-7477

137



138

Descripcion de la derrota: fenomenologia de la esclavitud

a su materialidad animal mas simple, es una reduccién a la vida
(en un sentido mucho mas préximo al de la dialéctica hegeliana
del amo y el esclavo) como necesidad y subsistencia. El esclavo
es reducido a la fuerza de una vida que no elige, en la que no
opta; su diferencia respecto del amo es que el amo “renuncia” y
niega la vida. Se trata de un concepto de vida como “necesidad”
(determinacién natural, corporal) que el amo explota en el esclavo
como su apego a la vida: “El esclavo negro, en cambio, es por un
lado aquél que se encuentra constantemente en el umbral de la
revuelta, tentado de responder al llamado lancinante de la libertad
o de la venganza; pero por otro lado es también aquél que, en un
gesto mayusculo de envilecimiento y de abdicacion radical del
sujeto, busca proteger su vida dejandose utilizar por el proyecto
de avasallamiento de si y de otros esclavos” (Mbembe, 2016, p.
50). La oposicién dialéctica del amo y esclavo expuesta a ras del
esfuerzo, mas bien desplaza los polos oposicionales atravesados
por el eje del reconocimiento, a los de la voluntad y la necesidad,
articulados por el esfuerzo, en el esfuerzo que rebasa la necesidad
y concreta la voluntad del yo hago, sobre lo que se ejerce direc-
tamente la esclavitud.

Pensar la libertad desde el cuerpo es situarnos en la voluntad,
la aparicion de una voluntad antepuesta al impulso mismo de la
subsistencia; en la dialéctica de la esclavitud el yo no se opone
al otro para imponer o crear por el conflicto su propia identidad,
ser un yo, sino que se opone a la necesidad singular, a su propio
cuerpo, y en la voluntad ejercida se constituye como un yo; la
identidad del yo se entorna en el cuerpo. El amo se reconoce en
su indiferencia por la muerte!'8, de ahi que la eleccién de la libertad

18 Sigo aqui los términos de la interpretacién antropoldgica de Kojeve sobre la
dialéctica hegeliana: “La realidad humana o el Yo, no es pues una realidad natural o
‘inmediata’ sino una realidad dialéctica o ‘mediatizada’. Concebir lo absoluto como
sujeto (y eso es lo esencial segun Hegel), es concebirlo implicando la Negatividad y
realizandose no solo como Naturaleza, sino ademas en tanto que Yo u Hombre, es
decir, en tanto que devenir creador o historico.” (A. Kojeve, 2013, p. 19.) Sobre estas
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que puede llevar a cabo el amo significa una renuncia a la vida
0, mejor, una suerte de superacion de los limites impulsivos de la
mera subsistencia. La dialéctica del amo y el esclavo pone sobre
la mesa la oposicion irresoluble entre existencia y vida, existencia
como excedencia y trascendencia humana en el esfuerzo, en el mas
alla de la materialidad dada, principalmente la del propio cuerpo.
La afirmacion del si mas alla de la necesidad es la afirmacion de
la identidad como voluntad sobre su cuerpo; por ello la lucha del
amo contra la necesidad (singular) le exige la vida. Fenomenol6-
gicamente pensada, la dialéctica del amo y el esclavo debe pasar
por el registro de la autoconstitucidn, de reconocimiento del sujeto
parasi, a través de una mediacién de la alteridad significada desde
el si, es decir, de su cuerpo. El amo no determina la identidad del
esclavo, determina su propia identidad en relacion con su propia
superacion de la vida y del apego a la subsistencia que el esclavo
manifiesta, pero no es el ‘creador’ del esclavo, ni de la condicion
de esclavitud en si misma, no hace nacer la identidad del otro que

lineas Kojéve nos remite al pasaje de la pagina 21 de la Fenomenologia del espiritu,
que en la traduccion al espafol por Antonio Dominguez aparece en la pagina 79 del
Prélogo: “...pero, por medio de ese movimiento, lo unico que quedaria expuesto
es el contenido como sujeto. Este movimiento, por el modo como esta hecho, no
puede formar parte de él; mas, una vez presupuesto ese punto, tampoco puede estar
hecho de otro modo, solo puede ser exterior. Por eso, aquella hipotesis anticipada
de que lo absoluto es sujeto, no solo no es la realidad efectiva de este concepto, sino
que llega incluso a hacerla imposible, puesto que pone el concepto como punto en
reposo; cuando la realidad efectiva es el automovimiento.” (Hegel, 2010, p. 79). Mi
intencion en este apartado no es quiza mas que intentar una interpretacion de la dia-
léctica del amo y el esclavo, en la misma clave antropologica de Kojéve pero con el
instrumental de la fenomenologia husserliana, esto implica, en gran medida, integrar
el cuerpo ahi donde Hegel o Kojéve proponen el deseo. El deseo como sentimiento
espiritual es por mucho posterior al esfuerzo (igual que el trabajo) supone la potencia
del yo quiero capaz —de un yo puedo— en la génesis o historia de la persona concreta.
Kojeve pasa por alto este punto contrastante entre el trascendentalismo husserliano
y la fenomenologia del espiritu cuando afirma que todo lo que se dice sobre la feno-
menologia del espiritu equivale a una fenomenologia del tiempo en sentido trascen-
dental: “Todo lo que Hegel dice del hombre en la Fenomenologia, en consecuencia,
también vale para el Tiempo. Y a la inversa, todo lo que puede decirse de la ‘apari-
cion’ (Erscheinung) o de la ‘Phanomenologia’ del Tiempo (esto es, del Espiritu) en el
Mundo, Hegel lo expresa en la Fenomenologia del espiritu.” (Kojéeve, 2007, p. 135)
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somete, mas bien la niega, y esta debe ya existir para ser sometida.
Es el esclavo quien se autoconstituye desde la derrota, como un
esclavo, como fuerza, como cuerpo. Se ve y se da a si mismo el
valor que le ocupa, desde la necesidad. El esclavo es el sujeto de
la necesidad, el humano en el filo de la necesidad singular y tnica,
la necesidad de subsistencia.

Y, sin embargo, la violencia alienante de la voluntad del esclavo
por el amo no es plena, se apropia de esa voluntad en lo mas basico
que es su cuerpo como 6rgano de movimiento y produccién, de
tal modo que la pérdida de la autonomia del amo, su dependen-
cia, sera la antitesis del movimiento —aun alienado— del esclavo.
Resistir, esforzarse y soportar no son términos equivalentes sino
disposiciones diferenciadas en el yo que pervive, que resiste, y que
se afirma adn desde la derrota como algo mas que la fuerza de su
cuerpo, como vitalidad con un sentido. La resistencia es del cuerpo,
el esfuerzo (empenado en ella para si) es del yo. Soportar implica el
ejercicio de una fuerza mas que de un empefio o esfuerzo. “Capto
entonces la esencia del ‘yo resisto’ [dice Husserl refiriéndose a la
resistencia al impulso] yo empleo mi fuerza de yo (energia) y ‘hago’,
‘la accion brota entonces del yo mismo’” (Husserl, 2005, p. 380).
En el soportar (sin resistencia) el cuerpo esta expuesto como fuerza
neutralizada en la tortura incluso. El esclavo soporta la explotacion
de su cuerpo. El yo despierto que esta ahi, que pervive y es anterior
a la violencia de su condicién esclava, y no se forja en la dinamica
de la imposicion, tampoco se disuelve en el poderio del amo, el yo
estd ahi, en su cuerpo negado como voluntad y expuesto como cosa,
negado en su presencia'®, es un yo despierto que se reconoce en la
cancelacion de sus posibilidades, que se sabe derrotado, es decir,

19 “El proceso de transformacion de la gente de origen africano en «negros», es
decir, en cuerpos de extraccidn y en sujetos de raza, obedece, en muchos sentidos,
a una triple logica de osificacion, envenenamiento y calcificacion (...) el sustantivo
«negro» es el nombre que se le da al producto del proceso por el cual la gente de ori-
gen africano es transformada en mineral viviente para extraer metal. Esa es su doble
dimension metamorfica y economica.” (Mbembe, 2016, p. 90.)
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que se reconoce desde la imposibilidad y la clausura de las posibi-
lidades. El esclavo es el yo derrotado, esto es, el yo no puedo como
sujeto cuyo poder para si sobre el mundo le ha sido arrebatado:“Mas
bajo no puede llegarse: una condicidon humana mas miserable no
existe, y no puede imaginarse. No tenemos nada nuestro: nos han
quitado las romas, los zapatos, hasta los cabellos; si hablamos
no nos escucharan, y si nos escuchasen no nos entenderian. Nos
quitaran hasta el nombre: y si queremos conservarlo deberemos
encontrar en nosotros la fuerza de obrar de tal manera que, detras
del nombre, algo nuestro, algo de lo que hemos sido permanezca.”
(Levi, 2018, p. 47). La experiencia del esclavo implica la asuncion
de esta condicién derrotada.

3. DESCRIPCION DE LA DERROTA: EL HORIZONTE DE LA ESCLAVITUD

(Qué significa la derrota en la vida del esclavo? Si las posibilidades
le son negadas en la toma de su voluntad por el otro (por el amo),
qué sentido tiene hablar de derrota en la condiciéon de quién no
tiene posibilidad de intentar, de esforzarse para si:

Pero puedo también ver: yo, como soy facticamente, no puedo
reunir esta fuerza, yo no tendré esta fuerza. Si para mi yo
empirico hago la hipotesis de que lo puedo, entonces a éste no le
conviene la fuerza activa y dado el caso seguramente no surgira
en él, seguramente sera superado por esa fuerza pasiva (Husserl,
2005, p. 380).

La derrota no equivale sin mas a la superacion de la fuerza o
por la fuerza del otro. No basta el sometimiento del cuerpo y su
reduccion a fuerza y cosa, es necesaria la conciencia activa del es-
clavo de la pérdida de su propiedad primaria, de la voluntad de su
propio cuerpo. La esclavitud implica entonces este reconocimiento
de la victima en su situacion, la apropiaciéon de su vulneracion en
toda posibilidad que en su condicion le aparece como negada o
clausurada. El esclavo es quien se constituye a si mismo desde la
derrota, si por derrota se entiende aqui nada mas que la clausura
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de la posibilidad: el reconocimiento de la posibilidad en el modo
de la clausura. La derrota es aqui imposicion de la imposibilidad,
equivalente a la negacion de la voluntad en la reduccién del esfuerzo
a fuerza, del cuerpo vivido a cosa viviente, y de la vida a los limites
de la funcionalidad organica. La derrota, sin embargo, debe ser
incorporada a la autocaptacion del si mismo, a su autoconstitucion
desde la centralidad de su propio cuerpo® para cobrar efectividad.

La apropiacion del cuerpo vivido, su constitucién como haber
del yo cobra una incidencia especifica en la constitucion del yo: “Y
si, mientras que el yo, que no es visible, personaliza la corriente
de vivencias y unifica su historia biografica, el cuerpo sentiente
encarna esta subjetividad y le pone cara, rostro, humanidad”
(Serrano de Haro, 2016, p. 210). El yo es su cuerpo y tiene un
cuerpo, aunque no se deje retraer mas a la determinacion natural
y material de su propio cuerpo, el cuerpo que le es propio es el
cuerpo en el que se concreta como “yo-puedo”. El yo hago abre
la posibilidad en la que se centraliza el yo puedo, el yo cuerpo
del hacer, de la voluntad activa, es elemento ingrediente de la
conformacién identitaria del yo porque es su primaria dimensién
concretizante. Del yo “brota” la accién, del yo que despierto go-

2 A este respecto, merece la pena mencionar el estudio de Sanford Levinson,
“Slavery and Phenomenology of Torture” (2007) pues se acerca a una posicion feno-
menologica en sentido amplio. Para Levinson, la esclavitud y la tortura deben com-
prenderse mas bien como modos de construccion de una realidad caracterizada por
el control a través del dolor: “Quiero plantear la posibilidad de que la “tortura”, en
un sentido profundo, tiene menos que ver con actos concretos que con la creacion de
una realidad fenomenologica de control total.” (S. Levinson, 2007, p. 150.) No obs-
tante su profundo interés en lo que llama “confrontar la realidad de la esclavitud”, no
alcanza a traspasar el limite de la critica discursiva sino hasta el analisis comparativo
de algunos casos ejemplares del modo en que el discurso incorpora la esclavitud y la
tortura en ciertos regimenes de legalidad, lo que es enormemente interesante, pero no
necesariamente fenomenologico. La problematica de fondo que Levinson plantea es,
sin embargo, coincidente con el problema de este analisis, intimamente relativo a la
posibilidad de reconocer la esclavitud antes de sus justificaciones ideoldgicas, e inclu-
so desde bases que permitan la critica ética de los supuestos discursivos. El escenario
totalitarista que Levinson propone como trasfondo innegable de la esclavitud tiene
un sentido que se encarna en el reconocimiento de los sujetos de su propia situacion,
y esto es a lo que llamo aqui derrota.
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bierna su cuerpo en el esfuerzo. El yo puedo es la concrecion de la
unidad animico-espiritual del animal humano, y es la fuerza que
el yo se apropia como poder e irradia en su movimiento, como
desplazamiento, como voluntad automoviente.

Ese primer modo de estar en el mundo es este estar-hacer-mo-
verse que orienta originariamente el yo puedo, cuyo correlato es el
horizonte del mundo como horizonte de ese poder (del que Husserl
deduce la tesis de posibilidad). Lo posible estructura la apertura, la
indeterminacion. La imagen del horizonte es una metafora de la
estructura de la posibilidad. El horizonte es lo presente solo en su po-
der darse, en su estar al alcance; sin ser este aqui, depende del aqui.
El horizonte sefiala un limite como limite de la indeterminacion,
referido a la contextura o tejido temporal de la conciencia interna
del tiempo y a la historicidad concreta de la persona (la persona y
el animal humano). Las posibilidades abiertas ahi para mi vida no
son necesariamente aleatorias sino que son las mias, esto es, lo po-
sible en cuanto tal se constituye en referencia a la autoconstitucion
del yo, de lo que es cada sujeto concreto. La apertura de lo posible
tiene su limite en la objetivacion de la voluntad que envuelve la
constitucion del si mismo desde el cuerpo.

La tesis de posibilidad que esta aqui en juego —y que esta
evidentemente fundada en la tesis de realidad— se articula en los
niveles correspondientes a la estructura constitutiva de la persona
humana desde la estructura automoviente del cuerpo. Las posi-
bilidades horizonticas de accidn del yo serian primariamente las
de su mundo entorno inmediato, ampliandose a las posibilidades
de otros mundos, de otros tiempos posibles. Llevar a los otros
en si mismo (uno de los significados mas ricos de la historicidad
fenomenolégicamente pensada, que toca la esfera mas basica de
la corporalidad?!) sefiala esta implicacion y entretejimiento de lo

2 “Yo veo, 0igo y experimento no solo con mis sentidos, sino también con los
de los Otros y el Otro experimenta no solo con los suyos, sino también con los mios:
ello ocurre gracias a la transmisiéon de conocimientos. Y esto no es Gnicamente un
discurso objetivo, sino un hecho de conciencia para mi para cualquier otro, algo que
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mio propio y lo radicalmente otro. El modo de esta implicacion es
el de lo posible. La presencia del otro en la esfera mas intima de
mi experiencia es la posibilidad de su ser como posibilidad mia,
este “puedo ser yo”, “podria ser yo” (que contiene el “como si”);
todo alli es un posible aqui. La alteridad como posibilidad del si
mismo se adscribe al horizonte mas intimo de la vida subjetiva y
desde ahi se extiende o despliega a otros mundos de otros sujetos
posibles. Las posibilidades que integran el horizonte de despliegue
de mi existencia son, pues, correlativas a lo que soy para miy lo
que soy para mi tiene su fundamento en mi condicién encarnada,
por cuya estructura el cuerpo este que soy, mi carne, es mi “haber”
es objeto para mi en el modo primario del poder hacer.

En la reduccion del esfuerzo a fuerza fisica —de la vitalidad a
fuerza— se quiebra en la alienacién la correspondencia de posibili-
dades para el si mismo. No se niega el si mismo del esclavo, sino
que se le impone la conciencia de la derrota??. El problema mismo
parece cernirse a nivel de la estructura de la tesis de posibilidad
que se corresponderia con el horizonte de un sujeto cuya voluntad
activa (creadora) le ha sido arrebatada, o enajenada o negada, en
ultima instancia, se trata de una vida que no se constituye ya desde
la voluntad de si, de ser y hacer para si, sino para el amo; vida que,
al ser reducida a fuerza, se ve a si misma imposibilitada: el esclavo
no se constituye desde el “yo-puedo” (que funda la propiedad de
su cuerpo) sino desde un “yo-no-puedo”. El reconocimiento de la
derrota es la deposicion de la voluntad, entrega del si por si mismo,
porque no puede ser de otra manera, no se puede someter a un arbol,

es permanentemente efectivo para mi en mi comportamiento ya en la esfera de mi
pasividad, afeccion y desnuda receptividad.” (Husserl, 2010, p. 150)

22 Esto explicaria, en buena medida lo que para Levinson (2007) es uno de los
mayores motivos de perplejidad en torno al tema, el modo de naturalizacion de la
esclavitud que se expresa en la graduacion de la violencia (sobre el orden) que haria
mas o menos deseable una situacion de esclavitud. El problema de esta gradualidad
es que parte de una difusa definicion de tortura, como bien lo nota Levinson (p. 155)
pero mas grave es el oscurecimiento de la definiciéon misma de violencia, basta con
ver el repaso de posiciones que Michael Satudigl (2014) lleva a cabo sobre el tema.
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ni se puede esclavizar la selva o la tundra, solo pueden explotarse,
por lo que la ‘explotacién’ es un término sesgadamente fisicalista.
“Se nos habia condenado a perecer en nuestra propia suciedad, a
ahogarnos en el lodo, en nuestros excrementos; se pretendia rebajar,
humillar en nosotros la dignidad humana, borrar de nosotros toda
huella de humanidad.” (Marcel, 2001, p. 45)

La derrota expresa esa fractura entre la voluntad embargada
del cuerpo propio y las posibilidades horizonticas que le corres-
ponden. Para el esclavo todo lo posible le esta negado, vetado,
es decir, en la esclavitud el mundo no desaparece, el horizonte
de lo posible para el yo aparece ahi, pero si en la normalidad hay
posibilidades mas o menos al alcance del yo, dependientes de su
decision esforzada, en la condicion del esclavo estas posibilidades
aparecen en el modo de la clausura para si mismo —en la negacién
de su voluntad por otro. Para el esclavo nada es posible y en el
reconocimiento de esta clausura estriba la derrota, porque nada
depende del esclavo, porque su esfuerzo ha sido reconvertido en
necesidad y desde ahi las posibilidades de otros no son en verdad
intimas posibilidades del si mismo. La condicion del esclavo no
atafie solo a las determinaciones materiales de su existencia, a la
alienacion de su voluntad a través de la reduccion material de su
esfuerzo, sino que implica la constitucién correlativa de un ho-
rizonte que se caracteriza por ser el inico posible; su naturaleza
es la de un limite vetado o en el que la existencia del sujeto se
localiza, se autoconstituye en la negativa de las posibilidades que
no desaparecen, sino que aparecen en el modo de la cancelacion.

El horizonte correlativo de la vida en la esclavitud es el de la
imposibilidad, algo que se sigue de su naturaleza monolitica. El
horizonte de la esclavitud es un fondo totalizante de la autocap-
tacion del yo en la reduccién de su esfuerzo y la negacion de su
voluntad, como unico horizonte posible, como unica posibilidad
mundano-existencial del yo. El esclavo vive el encierro que significa
la limitacién determinante del mundo entorno como impuesto y, sin
embargo, la esclavitud no deja de suponer la resistencia, es decir, la
voluntad que rasea la subsistencia, el cuerpo, y se reconoce desde su
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irreductibilidad individual. El cuerpo de una esclava sexual es para
si, para ella, nada mas que el objeto de comercio, y el yo pervive en
un modo de resistencia escindida del propio cuerpo, de otro modo
tal situacion no seria sobrellevable (D. Bergoffen, 2014, p. 115):
esto es, el reconocimiento del yo requiere el reconocimiento de su
excedencia y no plena coincidencia con su cuerpo. La pervivencia
del cuerpo no es necesariamente pervivencia del yo, aunque el yo
sea impensable sino en su condicion encarnada. La distancia yo-
cuerpo es condicién estructural de tal disociacidn, o mejor, escision
posible del yo en la extrema situacion del esclavo: es sin duda la
necesidad y el hambre lo que empuja al migrante a soportar los
peligros y penurias de sus travesias, pero seran, al final, los cantos
en los caminos, en los campos de algodon, en los arrozales, los que
mantienen en pie al esclavo, como un resto de voluntad, un resto
de mismidad intocada en la tortura y mercantilizacién del cuerpo®.

Para el estoicismo la fuerza del impulso, que se impone sobre
la voluntad y la ‘somete’, es acaso la tinica forma de esclavitud
efectiva que podria ejercerse sobre los hombres. La filosofia
helenistica, en su tematizacion de la esclavitud distingue ya con
claridad la condicion del cuerpo y la condicion de la voluntad en
la situacion del esclavo; el filésofo le niega reconocimiento a la
derrota, en el sentido de afirmar la voluntad individual mas alla de
las determinaciones corporales, sensibles, sociales, materiales, etc.
Cuando Epafrodito le retuerce el brazo a Epicteto, este impasible
le senala que esta por dafiarse a si mismo, en tanto el cuerpo del
esclavo es su propiedad?. Su sefialamiento sereno expresa en ese

2 “Pero si su humanidad plena es negada por aquéllos a quienes les pertenece,
por aquellos que extraen de ella trabajo no remunerado, esa humanidad, al menos
en el aspecto puramente ontologico, nunca puede ser borrada del todo. Porque es,
por fuerza, una humanidad en suspenso, inmersa en una lucha sin cuartel por salir
de la fijacion y la repeticion, y deseosa de volver a entrar en movimiento de creacion
auténoma.” (Mbembe, 2016, p. 102.)

24 “iEl tirano me encadena!, ;El qué? La pierna. Pero me cortara... ;El qué? La
cabeza. ;Qué no te encadenard ni te cortard? Tu eleccion de vida.” (Epicteto, 2015,
p. 96).
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talante, la sobreposiciéon del yo, su mantenimiento ahi, en un ahi
que se reconoce en un “mas alla” del cuerpo. Epicteto es su cuerpo,
pero es mas que su cuerpo, es una voluntad que Epafrodito no
puede doblegar, aunque doblegue su cuerpo, o le rompa el brazo.
El meteco” no ‘responde’ a la violencia, no pretende la salida de
su condicién material a través de la imperturbabilidad. Otra cosa
es que la ataraxia es el ejercicio de una conciencia plenamente
despierta que no se deja arrastrar, que esta siempre en vigilia, es
decir, la imperturbabilidad no es mera apatheia, sino que demanda
el esfuerzo mismo del desinterés en la posicion mas necesitada
del humano, la posicion del esclavo.

Dicho de otro modo, la filosofia reconoce que la esclavitud
no es la condicién de sometimiento del cuerpo, sino la condicion
de sometimiento de la voluntad: la derrota, pero en la medida en
que la derrota demanda un autorreconocimiento desde lo impo-
sible, el yo pervive, resiste como resultado de la reduccion de su
esfuerzo a fuerza fisica, como fuerza incluso, resiste. El esclavo
no es el que el otro somete a través de la alienacién de su trabajo,
sino aquel que se aliena a si mismo en la desposesion del sentido
y la direccion de su esfuerzo, quien concede al amo su derrota, un
cuerpo que resiste. La esclavitud exige entonces una deposicion
de la voluntad. No se puede esclavizar un arbol. Puede explo-
tarse un bosque hasta el agotamiento, pero el bosque mismo no
ofrecera ninguna oposicién activa, no habra que despojarle de la
voluntad que se anula en el esclavo. La esclavitud supone tanto la
deposicion de la voluntad como la resistencia porque el esfuerzo
es del yo y el cuerpo es del yo. La esclavitud no es, no puede ser,
pues, la condicién impuesta desde una exterioridad que el yo no
constituye, sino el marco impuesto de la autoconstitucion de un
yo, para el que no hay posibilidad o solo puede haber resistencia.

% “Cinicos y estoicos no se contentan con denunciar las discriminaciones im-
puestas por el orden civico entre hombres y mujeres, libres y esclavos, ciudadanos y
no ciudadanos, a esto afiaden la apologia del inceso...” (M. Daraki y G. Romeyer-
Dherbey, 2008, p. 14).
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La condicidn del esclavo requiere su autorreconocimiento como
esclavo, una suerte de deposicion de la condicion activa y de las
posibilidades en vigilia del yo, una derrota y reconocimiento en la
derrota es lo que estaria en el fondo de esta mas contemporanea
nocion de la esclavitud que reconoce solo la condicién alienada
de un cuerpo que, para ocupar esa posicion ha sido ya reducido
a fuerza fisica, a materia, a pura resistencia.

El analisis fenomenologico de la constitucién nos permite ver
el fondo de la distincion aqui fundamental que brota en el decurso
de la carne, entre el cuerpo y el yo. Esta distincion, que esta en la
raiz de la esclavitud, esta también en la raiz de la redignificacion
y es alimento del fondo insobornable de la intimidad del yo, de
su dignidad y valor intocables.

CONCLUSIONES

La esclavitud es la experiencia del si mismo en la derrota de su
voluntad, la reduccién del esfuerzo a fuerza en su condicion resis-
tente es la condicion del reconocimiento de una imposicién y una
alienacion, la vivencia de un yo despierto que se ve a si mismo en
un mundo velado por la imposibilidad o limitado a la resistencia.
En el analisis contemporaneo de la violencia y la esclavitud hay un
abismo en el que la voluntad se hunde sin que nadie reclame por
ella. La obstinacion en el oscurecimiento discursivo de los limites
de la violencia desconoce el sentido de la voluntad corporal y de
su diferencia inmaterial. La voluntad no es una idealizacion de la
libertad, sino la concrecion encarnada del yo animal y humano. La
filosofia todavia puede ensefiarnos a recuperar el sentido de la au-
todeterminacion a través de una ciencia filoséfica del cuerpo, como
cuerpo concretamente humano, cosa viviente, vivida y haber de un
yo que ‘tiene’ un cuerpo como 6rgano de su gobierno. En términos
tanto éticos como politicos, una fenomenologia de la esclavitud
expuesta asi, a ras de la carne, consigue la reconsideracion del sujeto
en su individualidad como centro de su mundo y de su voluntad
antes de su abstractiva disolucion detras de un sistema o0 maquinaria,
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sino ideologica, econdomico-material. Categorias como inmigrante,
negro, esclavo, ilegal, refugiado, pueden ser recomprendidas desde
el marco de una idea de subjetividad volitiva, practica y moralmente
solvente. Este reconocimiento, anterior a toda taxonomia ideologica
tendria que funcionar como el punto de confluencia al que apela
Mbembe al final de su Critica de la razon negra.

El esclavo aun en la derrota como victima y sufriente, como
cuerpo violentado, es una persona y resiste como voluntad encar-
nada. La opresion esclavista se basa en la encarnacién o instau-
racion de una orientacion de sentido en la que el yo se reconoce
como nada mas que la fuerza/resistencia de su propio cuerpo.
Frente a ello, la filosofia nos permite restituir la condicion irrevo-
cable de la voluntad, como voluntad encarnada y trascendental.
El yo, como muestra la fenomenologia del cuerpo, la voluntad
egoica no se deja determinar por la condicién ni el limite del
propio cuerpo, la voluntad, no se deja esclavizar, acaso es este
un principio filosofico vital. A fin de cuentas “ti no eres ni una
posesion ni una diccidén” (Epicteto, 2015, p. 41).

REFERENCIAS

Arendt, H. (2016). La condicion humana, trad. Ramon Gil Novales,
Barcelona, Paidos.

Corona Morales, A. y Fernandez, MS. (2008). “Bases de los ritmos
biologicos” en Caba, M. (ed.), Bases celulares y moleculares de los ritmos
biolégicos, Universidad Veracruzana, pp. 15-24.

Depraz, N. (2001), Lucidité du corps, Kluwer, Phaenomenologica,
Netherlands.

Daraki, M. y G. Romeyer-Dherbey, G. (2008). El mundo helenistico: cinicos,
estoicos y epictireos, Madrid, Akal.

Epicteto (2015). Manual para una vida feliz, trad. Claudio Arroyo y Javier
Palacio.Errata Natura, Madrid.

Hegel, G. W. F. (2010). Fenomenologia del espiritu, trad. Antonio Gomez
Ramos, Madrid, Abada.

EIDOS N° 38 (2022) pAcs. 123-151
1SsN 2011-7477

149



150

Descripcion de la derrota: fenomenologia de la esclavitud

Husserl, Edmund (2005). Ideas relativas a una fenomenologia pura y una
filosofia fenomenoldgica. Libro 11 Investigaciones filoséficas sobre la consti-
tucién, Trad. Antonio Ziriéon Quijano, F.C.E., México.

Husserl, Edmund (1979). Meditaciones cartesianas, trad. Mario A. Presas,
Madrid, Tecnos.

Husserl, Edmund (2010). “El espiritu comun (Gemengeist) [ y IT (1921).
Obra péstuma”, trad. César Moreno Mérquez en Themata. Revista de
filosofia, Vol. 4, pp. 131-158.

Kaufmann, P., Kuch, H., Neuhduser, C., Webster, E. (eds.) (2011).
Humiliation, Degradations, Dehumanization. Human Dignity Violated,
Dordrecht, Heidelberg, London, New York, Springer.

Kéjeve, A. (2013). Dialéctica de lo real y la idea de la muerte en Hegel, Buenos
Aires, Leviatan.

Levi, P. (2018), Trilogia de Auschwitz, trad. Pilar Gomez Bedate, Austral,
Madrid.

Levinson, S. (2007). “Slavery and Phenomenology of Torture”, en Social
Research, vol. 74: No. 1, pp. 149-168.

Lincoln, A. y Marx, K. (2013). Lincoln & Marx. Guerra y emancipacion,
Capitan Swing, Madrid.

Marx K. y Engels F. (2014). La ideologia alemana, Trad. W. Roces, Ma-
drid, Akal, 2014.

Marcel, G. (2001), Los hombres contra lo humano, trad. Jesus Maria Ayuso
Diez, Madrid, Caparroés.

Mbembe, A. (2016), Critica de la razén negra. Ensayo sobre el racismo con-
tempordneo, trad. Enrique Scmukler, Barcelona, NED.

Merleau-Ponty, M. (1945), Phénoménologie de la perception. Paris,
Gallimard.

Merleau-Ponty, M. (2000), Fenomenologia de la percepcion, trad. Jem
Cabanes, Barcelona Peninsula.

San Martin, J. (2016). “La fenomenologia y el otro. La fenomenologia
encarando el siglo XX1” en Acta Mexicana de Fenomenologia. Revista
de investigacion filosdfica y cientifica, No. 1, pp. 143-163.

San Martin (1992), J. “Etica, antropologia y filosofia de la historia. Las
Lecciones de Husserl de Introduccion a la ética del Semestre de
Verano de 1920” en Isegoria, No. 5

EIDOS N° 38 (2022) pAcs. 123-151
1ssN 2011-7477



Marcela Venebra Mufioz

Serrano de Haro, A., (2016). Pasco filoséfico por Madrid. Introduccion a
Husserl, Madrid, Trotta.

Serrano de Haro, A. (1997). La posibilidad de la fenomenologia, Madrid,
Editorial Complutense.

Staudigl M. (ed.) (2014), Phenomenologies of violence, Leiden, Boston, Brill.

Walton, R. (2015), Intencionalidad y horizonticidad, Aula, Bogota.

Zirién Quijano, A. (2019). “Coloraciones y temples animicos en los
Estudios acerca de la estructura de la conciencia en Husserl” en
Isegoria (60), pp. 123-145.

EIDOS N° 38 (2022) pAcs. 123-151 151
1SsN 2011-7477



Fecha de recepcion: febrero 6 de 2021

€1d0S | Fecha de aceptacion: marzo 9 de 2022

152

DOL: https://dx.doi.org/10.14482/eido0s.38.519.231

DI1AL0GO EN GADAMER Y CONFORMACION DE COMUNIDAD
DE VIDA HUMANA EN LAS SOCIEDADES DEMOCRATICAS
CONTEMPORANEAS!

Dialogue in Gadamer and the Conformation of the
Community of Human Life in Contemporary
Democratic Societies

Nelson Jair Cuchumbé Holguin

ORCID ID: 0000-0002-9435-9289
https://scholar.google.es/citations?hl=es&user=MjL-pIEAAAAJ
Universidad del Valle (Cali, Colombia)
nelson.cuchumbe@correounivalle.edu.co

RESUMEN

Desde el planteamiento de Gadamer sobre didlogo se muestra que cuando los
interlocutores efectian la conversacion en armonia con el proteger el derecho de opi-
nion y el reconocer de modo reciproco los limites de los puntos de vista arriesgados,
es factible configurar comunidad de vida humana en la mutua estima y aprobar la
validez de otros juicios como respuestas que ayudan con el proceso interhumano de
entendimiento comun. Y en este realizar el didlogo asi tiene lugar una creacion nueva
de sentido que con la participacion de la pluralidad lleva a cabo simultaneamente
la actualizacion del habitual modo de efectuar la formacién de comunidad de vida.
En la medida en que los interlocutores ejercen el entender sus opiniones en relacion
con la pregunta orientadora del didlogo y reconocen la finitud de sus puntos de vista
como posibilidades entre otras, se contribuye con el establecimiento de comunidad
de vida humana en un sentido completamente distinto trasformando con ello de un
modo u otro las practicas habituales de relacion e integracion social. En primer lugar,
se explica el vinculo entre experiencia comprensible y conversacion; y, en segundo
lugar, se establece el modo como Gadamer describe el presupuesto hermenéutico de
la pertenencia y su relacion con la creacién de un nuevo sentido que incumbe a la
experiencia comprensible del entendimiento interhumano en la conversacion.

PALABRAS CLAVE: didlogo, entendimiento, reconocimiento, experiencia de comprension,
sentido y pertenencia.

! Trabajo enmarcado en el proyecto de investigacion “Consideraciones de Gad-
amer sobre comprension, interpretacion y aplicacion: integracion en la explicacion
hermenéutica-juridica actual referida al problema de la interpretacion del texto legal
en el Estado constitucional” CI: 4416, Vicerrectoria de investigaciones de la Univer-
sidad del Valle.
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ABSTRACT

From Gadamer’s approach to dialogue, it is shown that when the interlocutors
carry out the conversation in harmony with protecting the right of opinion and re-
ciprocally recognizing the limits of risky points of view, it is feasible to configure a
community of human life in mutual estimate and approve the validity of other judg-
ments as answers that help with the interhuman process of common understanding.
And in this realization of the dialogue thus a new creation of meaning takes place
that with the participation of the plurality simultaneously carries out the updating of
the usual way of carrying out the formation of a community of life. To the extent that
the interlocutors understand their opinions in relation to the guiding question of the
dialogue and recognize the finiteness of their points of view as possibilities among
others, it contributes to the establishment of a community of human life in a completely
different sense, transforming with this, in one way or another, the usual practices of
relationship and social integration. First, the link between understandable experience
and conversation is explained; and, secondly, the way in which Gadamer describes the
hermeneutical assumption of belonging and its relationship with the creation of a new
meaning that concerns the comprehensible experience of interhuman understanding
in conversation is established.

Keyworps: Dialogue, understanding, recognition, understanding experience, meaning
and belonging.

DI1AL0GO EN GADAMER Y CONFORMACION DE COMUNIDAD
DE VIDA HUMANA EN LAS SOCIEDADES DEMOCRATICAS
CONTEMPORANEAS

INTRODUCCION

El problema de la formacion de comunidad de vida humana

sigue vigente en las sociedades democraticas contemporaneas. Se
observa en la cotidianidad social y politica que los esfuerzos por
lograr el entendimiento comun entre interlocutores con diferentes
concepciones no llegan a concretarse, en parte, por la resistencia
ciudadana a toda voluntad de escucha y por la creciente tendencia
a encubrir y dominar mediante el discurso excluyente. Rechazo
a prestar atencion a lo que se oye y preferencia a actuar bajo el
supuesto comunicativo de la arrogancia suprema, constituyen
algunos de los rasgos que definen la conducta moral y lingtiistica
de quienes conviven en las actuales sociedades democraticas.
Uno y otro atributo contribuyen a impulsar comportamientos
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que agravan la polarizacién ideoldgica entre grupos y nublan la
aproximacion creadora de personas con distintas opiniones sobre
la configuracion de comunidad. Se trata de una problematica re-
lacionada con el presente de las sociedades democraticas y con la
eventualidad de asumirla desde la perspectiva contemplada por la
filosofia hermenéutica de Hans-Georg Gadamer. Si se recuerda la
oposicion de Gadamer frente al predominio de la esquematizacién
monoldgica de la ciencia moderna, en el marco de la justificacion
del fendmeno de la comprension, se entenderad que el tema de la
formacion de comunidad de vida humana implica comprensién
del entendimiento interhumano que tiene lugar en la conversacion.
Alli donde hay conversacion los interlocutores procuran conseguir
un acuerdo comun producto del entendimiento mutuo en medio
del lenguaje y ello demanda escuchar lo enunciado por el otro,
consentir la importancia de su punto de vista, entender lo que
expresay aceptar el sentido limitado de las opiniones arriesgadas.
Y este conversar hace referencia al proceso por el que los partici-
pes toman en cuenta reciprocamente lo que se dicen entre si en
el momento en que buscan alcanzar el consenso en torno a una
cuestion. Conversar enlaza la disposicion de escucha que posibilita
acercarse a las personas y la capacidad de hablar y dejar opinar
al otro. El conversar ejercido asi por los participantes fomenta
la composicién de comunidad que enreda comprension y esta
incluye didlogo en la creacion de nuevo sentido de vida humana
en comunidad entre quienes se oyen mutuamente.

En efecto, la tarea de conformar sentido de comunidad de vida
humana al margen de ese rechazo a todo empeno de escucha y
de esa inclinacion discursiva extremista requiere de la practica
ciudadana de la conversacion que tendra como fruto la realizacién
del comprender las opiniones y del llegar a un acuerdo devenido
del entendimiento mutuo. Solo en la medida en que se construya
comunidad de vida en dialogo es posible alcanzar el entendimiento
comun y este presupone prestar realmente atencion a la opiniéon
del otro y admitir sus puntos de vista como posibilidades valiosas
en la conversacion. Este modo de constituir sentido de comunidad
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no deviene de la sentencia dada por un actor social o por un grupo
humano conforme con sus habilidades argumentativas. Tendra
que construirse en conversacion entre interlocutores que ponen
en juego sus opiniones como alternativas, las cuales ayudaran a
apropiarse del punto de vista del otro y del acuerdo como resul-
tado del entendimiento mutuo . Y esta forma de crear sentido
de comunidad puede efectuarse si los involucrados entran en la
conversacion denotando escucha del punto de vista del otro y
reconociendo el valor de sus maneras familiares de considerar un
asunto. Pero, ;como las reflexiones de Gadamer sobre diglogo pueden
contribuir a una comprension del problema de la conformacion de comu-
nidad de vida humana que se les plantean a las sociedades democrdticas
contempordneas?

Nuestra respuesta a esta cuestion se justifica a partir de una
de las ideas mas relevante del planteamiento de Gadamer, y ella
se caracteriza por destacar a la conversacion como proceso en el
que los participes se esfuerzan por obtener un acuerdo devenido
del entendimiento reciproco. Conseguir un acuerdo en plena
equilibrada reciprocidad abarca la experiencia de comprension
del punto de vista del otro, mediatizada por la demanda de no
omitir el derecho que tiene el otro de opinar sobre el asunto y de
apertura a lo dicho por el otro. Esta manera de resaltar la conver-
sacion presupone dos actitudes éticas que los participes deberan
considerar si pretenden formar comunidad de vida humana en
sentido solidario y amplio: 1) proteger el derecho de opinién
mediante el que los interlocutores alcanzan el consenso en torno
al asunto orientador de la conversacion, y 2) reconocer de modo
reciproco los limites de los puntos de vista arriesgados por los
involucrados. En linea con esa proposiciéon muestro que cuando
los interlocutores efecttian la conversacion en armonia con estas
dos disposiciones morales, es factible configurar comunidad de
vida humana en la mutua estima y aprobar la validez de otros
juicios como respuestas que ayudan con el proceso interhumano
que se ejerce de modo conjunto entre los participes . Y en este
realizar el dialogo como comprender y reconocer tiene lugar una
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creacion nueva de sentido que con la participacion de la pluralidad
lleva a cabo simultaneamente la actualizacion del habitual modo
de efectuar la formacion de comunidad de vida en las sociedades
contemporaneas. En la medida en que los interlocutores ejercen
el entender sus opiniones en relacion con la pregunta orientadora
del didlogo y reconocen la finitud de sus puntos de vista como
posibilidades entre otras, contribuyen con el establecimiento de
comunidad de vida humana en un sentido completamente distinto
trasformando con ello de un modo u otro las practicas habituales
de relacion e integracién social.

Por lo que se refiere a la ardua tarea que esta proposicion
plantea se explica, en primer lugar, el vinculo entre experiencia
comprensible y conversacion. En segundo lugar, se establece el
modo como Gadamer describe el presupuesto hermenéutico de
la pertenencia y su relacién con la creacidén de un nuevo sentido
que incumbe a la experiencia comprensible del entendimiento
interhumano acaecido en la conversacion.

1. COMPRENSION DEL ENTENDIMIENTO INTERHUMANO Y CONVERSA-
CION

Uno de los rasgos propios de la hermenéutica filosofica de Ga-
damer es que la comprension presupone conversacion en la que
no solo se comprende la tradicion desde el particular horizonte
histérico, sino también se entienden maneras de saber ajenas y se
aprende a ver por fuera del modo cotidiano de representar. Asi
en la introduccion a Verdad y método encontramos que “cuando
se comprende la tradicion se adquieren perspectivas y se conocen
verdades” (Gadamer, 2012, p. 23). El comprender la tradicion es
comprender formas de experiencia mediante las cuales se expresan
verdades que pueden ser confirmadas desde el horizonte historico
ganado. Unicamente acontece el comprender en la medida en
que se adquiera un horizonte y se dirija la mirada a verdades del
pasado. Comprender implica, por lo tanto, escuchar la tradicién
en su sentido diferente y ello exige ganar un horizonte y tener
consciencia de los limites del propio horizonte histérico. En la
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realizacion de la comprension ocurre un reconocimiento del ca-
racter de finitud de toda forma de referencia de mundo y un abrir
el correspondiente presente al enfoque de interpretacion comun
que origind una posicion aprobada por una colectividad en su
circunstancia historica especifica, sin que esto signifique olvidar
el horizonte histérico en la que se participa. Pero esta manera de
explicar la compresion de la tradicion guarda su correlato con la
comprension del entendimiento interhumano de modo reciproco
y para entender lo que alguien dice es preciso ponerse de acuerdo
sobre el asunto y estar abierto hacia sus puntos de vista. El com-
prender concebido como llegar a ponerse de acuerdo producto del
entendimiento reciproco en torno a la cuestion acaece en medio
del lenguaje y hablar de acuerdo representa la condiciéon previa
de una conversacion en la que se privilegia el comportamiento
interhumano determinado por el dejarse decir. En el momento en
que los interlocutores de una conversacion alcanzan un acuerdo
“en virtud del decir de unos y otros puede convertirse en problema
la comprensién y el posible acuerdo” (Gadamer, 2012, p. 463).
Entender el problema de la comprension del entendimiento de
las relaciones entre el yo y el ti entrafia, pues, conversacion por la
que los involucrados aspiran llegar a un acuerdo producto del enten-
dimiento mutuo. Y para esto es fundamental que los interlocutores
estén abiertos. La posibilidad de llegar a un acuerdo en la conver-
sacion implica que los interlocutores comprenden atendiendo y de-
jandose hablar solidariamente. “Comprender es siempre entenderse
mutuamente por estar referidos a algo sobre lo cual llegamos a un
acuerdo a través de la conversacion” (Gutiérrez, 2002, p. 195). En
correspondencia con el hecho de que los interlocutores manifiesten
un comportamiento de apertura mutua, este comportamiento faci-
lita relaciones interhumanas en las que no se aparta la legitimidad
propia de las pretensiones y se escuchan unos a otros. Solo cuando
existe apertura es posible comprender sin distanciar al otro de sus
aspiraciones y oirse entre si en sentido propio y diferente. En otras
palabras, la apertura hacia el otro envuelve el reconocimiento de
que se debe considerar su derecho de opinién en torno a un asunto
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y el “poner en juego las pre-concepciones propias asumiendo que
el otro puede tener razén” (Gutiérrez, 2002, p. 268) . Y es precisa-
mente este reconocer y escuchar en cuanto percatarse de lo dicho
por el otro lo que tendra que ser practicado por los interlocutores en
el proceso de conversacion orientado hacia el logro de un acuerdo
fruto del entendimiento reciproco. Con ello la conversacién di-
reccionada en funcién del llegar a un acuerdo no entrafa relacion
interhumana cimentada en el saber oponer a cualquier intencién
una contraintencion al punto de conocer y aprender por si mismo
y de manera anticipada la intencién arriesgada desde la posicion
individual. Por el contrario, exige relacion entre los involucrados
en la que la comprension incluye “intercambio de opiniones acerca
de lo que es comun” (Gutiérrez, 2002, p. 195) y reconocimiento de
un algo valioso en el opinar de los interlocutores sobre el asunto
acordado en la conversacion.

Asi, el planteamiento de Gadamer acerca de la comprension del
entendimiento interhumano de forma reciproca y de la conversacion
reivindica las actitudes de reconocimiento y de apertura en vez de la
capacidad discursiva racional correctiva de naturaleza individual y
teleologica dirigida a “contextos de utilizacion posibles” (Habermas,
2000, p. 119), esto es, hablantes con voluntad para usar discursos
pragmaticos que estan conectados a ellos mediante fines y elecciones
subjetivas de estos fines. Lo que importa en el momento en que se
comprende al t no es el despliegue de la asignacion natural de querer
perfeccionarse a si mismo por voluntad ni ver al otro anticipadamente
como objeto acorde con ciertas finalidades. Antes bien, 1o que incumbe
es el reconocimiento del valor y aporte que tiene el decir del otro en
la conversacion y la practica de la actitud abierta del hombre que esta
“dispuesto a dejar valer en €l algo contra él, aunque no haya ningin
otro que lo vaya a hacer valer contra é1” (Gadamer, 2012, p. 438).
Reconocimiento y apertura son actitudes en las que se apoya una
practica del oirse unos a los otros dotada de contenido ético por “el
dejar valer a la opinién del otro en su propia pretension” (Gadamer,
2012, p. 438) y por el estar abierto al punto de vista del otro cuando
se participa en la formacién de los vinculos histéricos de vida que
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representan la comunidad de una nacién en conjunto. Es decir, el
sentido comunitario en el que confluye la riqueza de las expresiones
de existencia humana que proyectan sentidos ajustados a “una vision
de bien fijados a través de las formas de expresion que una cultura le
haya dado” (Cuchumbé, 2010, p. 49).

Desde luego que es factible objetar que reconocimiento y
apertura tienen en la actualidad menos posibilidades éticas. Pues
hoy se otorga primacia a la interaccion social determinada por
el seguimiento individual de procedimientos y de competencias
afines con el calculo y con la eficiencia productividad, lo que hace
de la interaccidn social una simple variable de lo econémico. Esta
circunstancia otorga a las relaciones interhumanas no solo su
peso, sino también una fundamentacién acorde con la necesidad
de creer que “aprendemos a producir de manera mas eficiente,
produciendo y, a medida que producimos, observamos cémo
podemos hacerlo de forma mas eficiente” (Stiglitz y Greenwald,
2014, p. 94). La finalidad de la interaccion social se circunscribe
entonces al uso de la capacidad de aprender y poder resolver
problemas, y al saber hacer con la menor cantidad de recursos
para producir y tener bienes econdmicos. Y esto se logra a través
de la capacidad individual de razon y del empleo comunicativo
de formas del lenguaje en las que no se reconocen las opiniones
de los hablantes ni se considera de manera atenta la experiencia
del otro en el proceso de entendimiento interhumano comun. Se
privilegia de este modo una orientaciéon que supone entrelaza-
miento incontrolado de tener y poder: “el poder del hombre sobre
el hombre esta incluso doblemente implicado en la relacion del
hombre con el tener: primero en sentido tecnolégico, después en
un sentido econdmico y social” (Riceeur, 2011, p. 133). En efec-
to, tener es siempre poder producir y consumir bienes sociales
y llevarse uno mismo fuera de si mismo, sin tener en cuenta el
caracter cambiante de la vida humana y la responsabilidad con
la formacién del “sentido general de comunidad desde el cual
una persona se mantiene abierta hacia las experiencias de otras
personas” (Gadamer, 2012, p. 47).
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No obstante, la comprension del entendimiento interhumano
de modo reciproco, que contiene la actitud de pertenecerse unos
a otros y la disposicion de mantenerse abierto hacia la alteridad,
solo se da cuando los interlocutores favorecen el conversar desta-
cando el acuerdo y la fusién de horizontes en la que ningiin punto
de vista predomina en la configuracion de comunidad de vida.
Lo que exige a los interlocutores “capacidad de juicio, que con
base en el analisis razonable de la situacion, sopesa alternativas
concretas de accidn en cuanto a sus consecuencias y decide a
favor de las mas valiosas moralmente” (Gutiérrez, 2002, p. 303).
En otras palabras, los involucrados que actian con capacidad de

poder elegir el objetivo correcto, el &mbito sobre el cual se basa
un texto ha de ser interpretado o en poder captar en el otro lo
que quiere decir o quiere que entendamos, también, por lo tanto,
el alcance del otro, cuando quiera ponerse en contacto con
nosotros. (Dottori, 2009, p. 309) (La traduccién es mia)

En la conversacion efectuada de manera consciente se experi-
menta por si misma una relacién de tension entre los interlocuto-
res, tension que requiere de ser desarrollada mediante un compor-
tamiento en el que se distingue mediacién consigo mismo y con
el acuerdo que se pretende alcanzar. Esta es la razén por la que
la experiencia lingiiistica del conversar involucra entendimiento
mutuo que tiene lugar entre participes abiertos y “capacitados para
salirse al encuentro en un mundo de comprensiéon compartido”
(Gadamer, 2012, p. 462). La relacién de tensién es condicion de
la conversacion en la que se privilegia comportamiento abierto y
escucha entre los interlocutores. El entendimiento interhumano
puede encontrar su concrecion en el momento en que cada involu-
crado deja ver apertura en el proceso de conformacién de sentido
de vida humana en comunidad y cuando los involucrados realicen
la tarea de la experiencia por la que hacen conscientes “sus propios
pre-juicios a fin de que el otro y lo otro dejen de ser invisibles y
puedan hacerse valer por si mismos” (Gutiérrez, 2002, p. 269).
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La conexion de entendimiento interhumano y apertura re-
presenta la premisa del conformar sentido comun de mundo
que la hermenéutica filosofica de Gadamer propone respecto al
entender la experiencia de la conversacién. Esta premisa alcanza
preferencia cuando se comprende al otro sin abstraerlo de sus
particulares aspiraciones y cuando se reconoce que el lenguaje que
trascurre en la conversacion lleva consigo la posibilidad de crear
un algo nuevo, crear que debe jugar a favor de la trasformacion
y del perfeccionamiento del horizonte histérico. La unién entre
entendimiento interhumano y apertura integra tanto el esfuerzo de
comprension de lo proyectado por el otro, como la fuerza creativa
de los interlocutores en una conversacion. Por ello, la experiencia
de la conversacidn consigue su propio valor ético en el momento
en que en ella misma los interlocutores realizan el ideal de hacer
rendir libremente al pensamiento o producir acuerdo que tiene
lugar en un contexto social en el que fue consensuado en pleno
disenso o del “reconocer la radical e inconmensurable singulari-
dad del otro y de recuperar un sentido de pluralidad que desafie
cualquier facil reconciliacion total” (Gutiérrez, 2002, p. 269).

Esta descripcion general acerca de la comprension del enten-
dimiento interhumano y de la conversacion no se logra entender,
ciertamente, si se expresa bajo el lenguaje de la facultad individual
de oponer a todo argumento un contraargumento eficaz con la in-
tencion de adherir (Perleman y Obrechts, 1999) y dominar al otro.
Dejarse conducir por esta forma de enunciacion lleva en si el estar
destinado a reproducir la explicacion del intercambio lingtiistico
como accion del “hablante que produce intencionalmente una
emision” (Searle, 2014, p. 110) de forma calculada en lo referido
a las debilidades de las opiniones de los otros, y el negar tanto la
relacion de significatividad propia del entendimiento interhumano
de manera mutua como la exigencia de creacion de acuerdo por lo
que lo humano no solo logra ejercer moralmente el derecho de juicio
libre, sino también realiza la tarea de participar en la formacion
de comunidad. La forma distinta de comprender la conversacion,
apoyada en el caracter comun de la sensibilidad ética del entendi-
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miento interhumano en sentido reciproco y el participar en el forjar
acuerdo, parece en efecto advertir los limites del talante monologico
y dogmatico propio de la interpretacion teleologica del concepto de
comunicacion persuasiva y eficiente; interpretacion que inscribe el
interactuar humano en un orden y una voluntad en la que prevalece
laidea del “agente que parte de sus fines y preferencias” (Habermas,
2000, p. 114) y garantizar asi decisiones conforme a sus propios
intereses y deseos de tener poder sobre el otro. Pero ;jcudles son las
condiciones bajo las cuales se realiza la conversacion entendida
como practica de vinculacién y creacién humana?

Al respecto, estimamos que las condiciones no aluden al em-
pleo de técnicas argumentativas orientado a causar la persuasion
de la persona que consiste en lanzarla fuera de si al punto de
dejarla sin la capacidad de juicio ni sugieren condiciones sociales
basicas que garantizan al agente critico “asegurar que las opiniones
esgrimidas estén basadas en argumentos validamente emitidos”
(Santibanez, 2020, p. 41). No refieren tampoco a reglas previas
en virtud de las cuales alguien establece el modo como debe
realizarse el dialogo ni a habilidades que faciliten atribuir valor
a los argumentos organizados con la intencion de influir en el
estado de animo del otro y asi no consentir su poder de decision.
Al contrario de ello, la tesis hermenéutico filoséfico de Gadamer
plantea que, si se pretende consumar la practica de la conversacion
como experiencia de comunién humana, los participes tendran
que mostrar una auténtica solidaridad ética y ciudadana en la
que produzcan el llegar a ponerse de acuerdo en el asunto cose-
cha del entendimiento, la espontaneidad viva de la pregunta y la
respuesta, y la fusién de horizontes. Esto es lo que hace posible
hablar de uno de los aportes de la hermenéutica filoséfica en lo
referido al arte de conversar entre interlocutores que entran en un
dialogo determinados por horizontes de comprension diferentes: el
sentido de la experiencia de conversacién implica entendimiento
comun en virtud del cual es posible el ponerse de acuerdo acerca
de un asunto, el comprender la pregunta que origino respuestas
posibles, y el acceder a la expresion del tema de la conversacion
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en calidad de asunto comun devenido del “rendimiento genuino del
lenguaje” (Gadamer, 2012, p. 456). En otras palabras, condiciones
del dialogo que posibilitan “llegar a lo profundo de la comunién
humana” (Gadamer, 1992, p. 204). Asi el sentido no lineal ni
teleologico del encuentro humano producido en la experiencia
de conversacion representa la contribuciéon que la hermenéutica
rehabilita del pensamiento filoséfico, que admite que “cuando se
encuentran dos personas y cambian impresiones, hay en cierto
modo dos mundos, dos visiones de mundo y dos forjadores de
mundo que se confrontan” (Gadamer, 1992, p. 205). Esta pre-
eminencia del sentido dialogico de la conversacion admite que
lo dicho por alguien “encuentra confirmacion en la recepcion y
aprobacion por el otro y que las conclusiones que no vayan acom-
pafiadas del pensamiento del otro pierden vigor argumentativo”
(Gadamer, 1992, p. 205). La conversacion esta caracterizada por
la estructura de este tipo de orientacion, dado que la conversacion
tiene que realizarse en medio de un suelo comun, y en los presu-
puestos del entendimiento mutuo ya estd integrada la auténtica
solidaridad ética y ciudadana como condicién para comprender
la interpretacion del punto de vista del otro y acercarse al tema
en sentido compartido. Este sentido dialdgico de la conversacion,
segun Sullivan en Political Hermeneutics. The Early Thinking of Hans-
Georg Gadamer (1989), presupone el modelo clasico de entender la
politica como la continuacion de la ética; pues desde el enfoque de
Gadamer se abre paso al dialogo como forma de lenguaje propia
de las comunidades discursivas politicas.

De esta forma, la hermenéutica filosofica de Gadamer refiere
de otra manera a las condiciones éticas para la realizacion de la
experiencia de la conversacion. Y esto lo hace a través de la recu-
peracion del pensamiento filosofico que reconoce al fendmeno de
la conversacion como un fendmeno cultural general y contextual,
pensamiento desde el que se acepta que las situaciones particula-
res del presente interpelan la validez del sentido de lo acordado y
determinan su modo de interpretacion y actualizacidén. Desde este
pensamiento dialégico, segin Gadamer, se aboga por una interpre-
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tacion que otorga un rasgo propio de la conversacion: “el acuerdo
de los interlocutores y el consenso sobre la cosa” (Gadamer, 2012,
p. 462). Efectivamente, toda experiencia de conversacion es un
proceso lingtiistico en el que los involucrados buscan producir un
acuerdo sobre un asunto devenido del entendimiento reciproco.
La conversacion comienza “cuando nos ponemos de acuerdo
lingtiisticamente en virtud del hablar unos con otros” (Gadamer,
2012, p. 463) y a partir de alli se puede convertir en problema la
comprension y la posible resolucion alcanzada. Por eso tener en
cuenta realmente al otro, dejar valer sus puntos de vista y querer en-
tender lo que dice el otro constituyen los elementos esenciales para
que pueda ocurrir el llegar a ponerse de acuerdo en la conversacién
fruto del entendimiento mutuo. Ponerse de acuerdo y didlogo estan
ligados en la comprension de lo proyectada por los interlocutores
en la experiencia del hablar entre si. El entender constituye asi “el
elemento en el que respiramos y que nos permite entendernos unos
a otros y compartir nuestras experiencias” (Grondin, 2003, p. 42).

Este vinculo contiene el supuesto moral segun el cual los in-
terlocutores de la conversacion estan dispuestos a respetar dichas
condiciones y “hacer valer en si mismos lo extrafio y adverso”
(Gadamer, 2012, p. 465). La conversacién expresamente gana
su valor de autenticidad cuando de manera reciproca los inter-
locutores ponderar los argumentos arriesgados y sostienen sus
opiniones en funcién de alcanzar la aprobacion de los puntos de
vista como sentencia compartida. Es como si los interlocutores
hablaran determinados por un principio de verdad que garantiza
la elaboracién de un lenguaje comun que “une entre si a las par-
tes” (Gadamer, 2012, p. 466). De ahi que la tarea de elaborar un
lenguaje comun es la realizacidon misma del comprender mutuo de
lo puesto en juego y del llegar a un acuerdo. Esto es, la comunién
que hace viable el rendimiento del pensamiento.

El planteamiento hermenéutico de Gadamer admite entonces
que el buscar llegar a un acuerdo como resultado del entendimien-
to reciproco es propio de la conversacion. El alcanzar un acuerdo
sobresale como la premisa que la hermenéutica pone a la base de
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toda verdadera conversacién matizada por el ocuparse del otro, el
valorar la opinion del otro y el pretender entender lo introducido por
el otro. Lo que se enaltece asi no es otra cosa que el tomar en cuenta
“el derecho objetivo de opinién” (Gadamer, 2012, p. 463) mediante
el que los participes del didlogo logran alcanzar un acuerdo en rela-
cion con el asunto como producto del entendimiento mutuo. A los
interlocutores corresponde el poner en relacién la opinién del otro
como decir y entender que se corresponde con su interpretacion.
Por esta razon, los involucrados en la conversacion deben expresar
con precision sus opiniones sobre el asunto si pretenden llegar a
un acuerdo. La relacion entre los interlocutores determinada por
esa obligacion hace posible el reconocimiento de las diferencias
insuperables y estas pueden resolverse en el intercambio continuo
de considerar las motivaciones del interlocutor para opinar de cierto
modo y en el examinar bien las ventajas e inconvenientes de una
opini6on como la mejor solucion respecto al asunto.

Esta relacion enlaza un elemento de importancia considerable
y este reside en que en el comprender el punto de vista del otro
sobre un asunto se halla implicado el horizonte que determina la
participacion del otro interlocutor en la solucién del asunto. Esta
situacidn solo se concreta en la conversacion si los interlocutores
entienden sus puntos de vista como opiniones y posibilidades que
se arriesgan y ayudan a apropiarse de un acuerdo como asunto
producto del entendimiento mutuo. La hermenéutica de Gadamer
muestra que esto es posible, cuando reconoce “la forma de realiza-
cion de la conversacién” (Gadamer, 2012, p. 467) como fusion de
los horizontes acerca de lo cual el tema de conversacion alcanza
su manifestacién “no en calidad de cosa mia o de mi autor sino
de la cosa comun a ambos” (Gadamer, 2012, p. 467). Es decir,
como comprension y acuerdo que constituye elaboracion de un
lenguaje reciproco comun. Por consiguiente, la realizacion de un
algo comun requiere sin duda de entender que no hay horizontes
que predominen. Por el contrario, existe formacion de un hori-
zonte general que va mas alla de las opiniones introducidas por
los interlocutores en el encuentro interhumano. Pero el encuentro
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con el otro implica admitir que es necesario construir ese horizonte
comun como experiencia de comprension. Y este encuentro eje-
cutado con consciencia experimenta el nexo de tension entre los
diferentes puntos de vista introducidos por los interlocutores del
dialogo desde sus respectivos horizontes comprensivos. De ahi
que los involucrados en la conversacion estén obligados a hacer
viable un horizonte comudn que se considere diferente del horizonte
tradicional en el que participan. El proyectar un horizonte comtn
representa un momento en la realizacién de la comprension, y
unicamente alcanza solidez en la superacién de los limites del
horizonte del presente, y por esto los participes de la conversacion
estan abocados a crear algo nuevo compartido. Asi el crear esta
contenido en toda experiencia de comprension.

Con ello la propuesta hermenéutica filosofica de Gadamer sobre
la comprension entre personas en la conversacion alude también a
la tesis de la potencia creadora llevada a cabo en medio del lenguaje
como mutua referencia de pregunta y respuesta. En este sentido,
es valido integrar la tesis hermenéutica de que la experiencia de
comprension incluye “en si el caracter original de la conversacion
y la estructura de pregunta y respuesta”’ (Gadamer, 2012, p. 447).
Toda opinién proyectada por un interlocutor en la conversacion
llega a ser objeto de interpretacion si plantea una pregunta al otro
interlocutor. Comprender la orientacién de sentido de lo puesto
en juego por el otro quiere decir comprender la pregunta que
plantea esa opinion. Y esto ocurre cuando se gana el horizonte
comprensivo que determina la orientacion de sentido del opinar
del otro interlocutor. Por ello, el comprender exige volver hacia
atras con la pregunta mas alla de lo dicho. Es mas, este retroceder
significa entender que el sentido de la opinion del otro “es relativo
a la pregunta para la cual es respuesta” (Gadamer, 2012, p. 448), y
esto significa que la respuesta supera necesariamente los limites de
lo expresado a través de ella. Evidentemente, la hermenéutica filo-
sofica de Gadamer reconoce que es posible comprender el sentido
del punto de vista del otro en el momento en que los involucrados
en la conversacion han ganado el horizonte del preguntar. Y en el
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preguntar esta contenido el horizonte de lo que los interlocutores
se preguntan. Mediante la pregunta se pone de relieve los limites de
lo admitido como normal por los interlocutores y se hace mas claro
en la vida cotidiana llegar a una situacion abierta de suspension de
expresiones sin orientacion correcta en contextos donde es posible
tomar una decision diferente.

Asi el vinculo entre preguntar y comprender presupone una co-
rrespondencia mutua. Esta refiere, precisamente, al comprender pre-
sente en la pregunta que hizo posible una respuesta o una opinién.
La reciprocidad radica en un desear que permite a los involucrados
en la conversacion comprender dejando en suspenso la verdad de
su horizonte de interpretacion y considerar a esta referencia “no
como verdad sino simplemente como algo con sentido, de manera
que la posibilidad de verdad quede en suspenso” (Gadamer, 2012,
p. 453). Se puede decir, entonces, que el acto del preguntar hace
posible comprender la cuestionabilidad de una opinion distinta de
la referencia habitual de mundo. Preguntar significa abrir el aba-
nico de posibilidades de sentido y comprender implica entender
las circunstancias historicas que hicieron viable ciertas preguntas.

Esta manera de considerar el vinculo entre comprender y
preguntar es, a nuestro juicio, esencial para consumar la prac-
tica de la conversacién como experiencia que contribuye en la
conformacién de comunidad de vida humana en las sociedades
democraticas actuales. En el momento en que la conversacién
esta determinada por el entender la orientacién del sentido de
la respuesta arriesgado por el otro, acontece una experiencia
comprensible de sus opiniones en la que se reconoce la finitud de
su horizonte y se conoce la libertad de abrir y mantener abiertas
posibilidades. En virtud de ello, esta forma de entender la expe-
riencia comprensible de las opiniones del otro posee un caracter
moral pues se reconoce al otro como persona al escucharlo sin
sustraerlo de sus propias circunstancias de mundo y se conoce la
libertad de apertura. En particular, aqui se hace evidente que el
caracter moral de la experiencia comprensible no supone dejar de
lado lo dicho por el otro en su condicion de alteridad. Contrario

EIDOS N° 38 (2022) PAGs. 152-183
1ssN 2011-7477

167



168

Dialogo en Gadamer y conformacion de comunidad de vida humana
en las sociedades democraticas contemporaneas

a ello, admite reconocer las fronteras de las opiniones que estan
en cuestion y entender la posibilidad de participar libremente en
la creaciéon de nuevo sentido resistiéndose “a la doble tentacion
de asimilar superficialmente al otro y a lo otro a lo mismo (...),
por una parte, y a rechazar como insignificante o nocivo toda
alteridad, por otra” (Gutiérrez, 2002, p. 269). Lo importante de la
experiencia comprensible de la relacion con el otro acaecida en la
conversacion reside entonces en ganar conciencia de los limites de
las opiniones familiares y participar en la ampliaciéon del modelo
habitual de entender y significar lo construido. Aparece asi de la
experiencia comprensible un algo nuevo y comun, representado
en la actualizacion del sentido tradicional, que trasforma a los in-
terlocutores de forma imperceptible. Y es esto lo que pretendemos
hacer notable del planteamiento de Gadamer sobre el acontecer
de la experiencia comprensible: solo en la conversacion efectuado
de ese modo pueden los interlocutores hallarse en una situacién
de amistad y favorecer la creacién en conjunto de acuerdo com-
partido que va acompafado del vigor argumentativo de las partes
involucradas. Comportarse de esta manera hace viable escuchar
las diversas voces y encontrar el consentimiento de todos los invo-
lucrados, comportamiento que pide no descalificar ni satanizar al
otro con argumentos planificados y ajustados a intereses propios
sino sopesar el valor real de su opinion en la tarea de conformar
comunidad de vida humana. La experiencia comprensible del
entendimiento interhumano de forma mutua que acontece en
la conversacion es esencialmente ética en cuanto que favorece
la trasformacién de los participes, la creacion productividad en
grupo y la flexibilizacion del tono de lo dicho en el momento en
que se conversa acerca de asuntos comunes y se coopera en la
conformacién de sentido de comunidad de vida en sociedades en
las que se fomenta el ideal de vida humana en democracia. Es ética
en el sentido de que concibe a la experiencia comprensible de la
relacién entre el yo y el ti que tiene lugar en la conversacién como
una practica de mutua estima y aprobacion de otras opiniones o
respuestas loables, y de este modo encaja con nuestro propésito

EIDOS N° 38 (2022) PAGs. 152-183
1ssN 2011-7477



Nelson Jair Cuchumbé Holguin

de mostrar como la comprension enreda conversacion y esta exige
reconocimiento que admite el dejarse interpelar del otro.

Sin embargo, estas consideraciones nos han llevado al punto
en el que dejarse decir y reconocimiento expresamente pueden
ser la premisa moral de la experiencia comprensible en la con-
versacion en la medida en que, simultaneamente, envuelva el
presupuesto hermenéutico de la pertenencia. Esto es, lo decisivo
de la experiencia comprensible en la conversacion es que los
interlocutores pongan al descubierto la posibilidad de creaciéon
de un nuevo sentido, un nuevo suelo comun que acontece del
prestar oidos a lo que llega a los interlocutores desde lo ganado
por otros en el pasado.

2. PERTENENCIA Y CREACION DE NUEVO SENTIDO

Al explicar asi algunos de los elementos éticos inherentes a la rela-
cion entre experiencia comprensible y conversacién hemos llegado
a distinguir el presupuesto hermenéutico de la pertenencia que es
familiar a la actividad de formacién. Mediante esta los participes
van dando forma a la tradiciéon dentro de lo cual se mueven y a
través de lo cual se forman (Gadamer, 2012). Lo integrado en la for-
macién se “guarda como rasgo esencial del ser histérico y limitado
del hombre” (Gadamer, 2012, p. 45). Pero lo guardado en cuanto
devenida requiere de una receptividad distinta por el intérprete.
Esta receptividad tiene a su vez que ser realizada a modo de una
experiencia lingtistica en la que entre el intérprete y la tradicion
acontece una conversacion en la que brota creacion de sentido. Y
para ello es importante “mantenerse abierto hacia lo otro, hacia los
puntos de vistas distintos y mas generales” (Gadamer, 2012, p. 46)
y entender que el sentido de la tradicién entra en juego. Engloba,
Gadamer, en la explicacion de la formacion a lo general y comu-
nitario. Muestra que la formacién enreda sensibilidad y libertad
en la relacion con lo conservado y con la propia particularidad de
manera moderada, equilibra el esfuerzo de formacion de puntos de
vistas generales y la tarea de darse forma a si mismo. La formacion
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comprende un rasgo moral particular de la consciencia que invita
tanto a la libertad de conformacién de entendimiento humano
reciproco, como a apartar la escucha de lo familiar. Pues puntos
de vista generales y atencion a lo habitual son posibilidades de ex-
presion de formas de vida que pueden renovarse en la conversacion
llevada a cabo conjuntamente con otros. En efecto, el abrirse hacia
puntos de vista distintos no puede ser entendido conforme a “una
vision puramente moral de la subjetividad” (Ricoeur, 2000, p. 123)
centrada en valoraciones particulares que ahoga toda posibilidad
de creacion nueva de sentido.

Pero, si queremos hacer loable nuestra tesis proyectada arriba,
convendra ofrecer una explicacion del concepto de pertenecia
que es acontecer hermenéutico. Es acontecer hermenéutico en el
sentido de que representa a la pertenencia como una experiencia
de conversacién en la que surge un algo atin no imaginado ni
contenido en la tradicién, y de este modo concuerda con nuestra
segunda tarea de mostrar como en la experiencia comprensible del
entendimiento interhumano de forma reciproca en la conversacion
ocurre una creacion nueva de sentido que con la participacién
efectiia al mismo tiempo la actualizacion del tradicional modo de
entender y significar la formacién de comunidad de vida humana
en pleno reconocimiento de la otra alteridad y de los limites de lo
conservado como entendimiento humano.

En correspondencia con este segundo cometido, articulare-
mos dos afirmaciones argumentativas que haremos en favor de
la formaciéon de sentido de comunidad de vida humana en la
mutua estima y la aprobacion de la validez de otros juicios como
respuestas que ayudan con el tratamiento de las tensiones en las
actuales sociedades democraticas. Primero, estimamos que todo
intento genuino de construccion de sentido de comunidad de vida
en las sociedades democraticas presupone renovacion que se hace
posible siempre que los involucrados en la conversacion prestan
oidos a la tradicion y al otro. En particular, renovacion entendida
como despliegue de algo nuevo y comun que no es propiedad de
ninguno de los interlocutores de dialogo. Segundo, creemos que la
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formacion de comunidad de vida, en general, implica experiencia
de conversacion como relacion especulativa del pensar que sin
su ejercicio ciudadano es imposible favorecer una actualizacion
del sentido de comunidad de vida en la que acontece un hablar
comprensible del otro que expresa una apropiacion del sentido
general y comunitario en el que participa. El escuchar al otro en
su circunstancia particular y el habla especulativa hacen parte de
las condiciones que posibilitan la realizacion del dialogo como
practica de reconocimiento y creaciéon de nuevas figuras de en-
tendimiento comun y de mundo social.

Para justificar el esfuerzo por construir sentido de comunidad
de vida como renovacién que se concreta en correspondencia con
el hecho de que los participes de la conversacion concedan oidos
a la tradicion y al otro, tenemos que comenzar por explicar el
presupuesto hermenéutico de la unidad de la palabra que se dicen
unos a otros de acuerdo con la realizacion en el hablar articulado.
La estructura del hablar es compatible con la dialéctica que fija “a
cada una de las palabras una dimension interna de multiplicacién”
(Gadamer, 2012, p. 549). Comprender la palabra introducida
por otro en la conversacion, dice Gadamer, es entender que la
palabra expresada surge con el impetu del sentido de mundo so-
cial y que tiene una relacion con la forma de comunidad de vida
humana, y “solo en virtud de ésta es palabra” (Gadamer, 2012,
p. 549). Ciertamente, la palabra produce la expansion del modo
de expresion de la forma de vida de una colectividad y deja ver
los diversos significados del mundo que le subyacen. Pero se debe
entender que la palabra al hacer presente lo significado, destaca
implicitamente lo no dicho como respuesta en torno a un asunto
comun. La produccién del hablar humano representa la forma de
expresion del modo de vida construida en un proceso de habla con
significado que en la medida en que se lleva a cabo hace participar
las diversas maneras de significar y de entender acogidas por una
colectividad. En este sentido, en el hablar se resalta el caracter de
finitud de lo humano por cuanto en el hablar se encuentra oculto
“un sentido por desplegar e interpretar” (Gadamer, 2012, p. 549).
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Con esto, Gadamer quiere decir que la forma de expresion
lingiiistica de la comunidad de vida humana simboliza el suelo
comun que une a los participes de la conversacion, y que hace
probable el despliegue de la palabra como un resonar del con-
junto de la lengua a la que pertenece el hablante y un dejar ver
que el sentido del mundo que le subyace se halla expuesto a ser
extendido o ampliado de manera inagotable. Por esta razon, Ga-
damer no habla entonces de la palabra conforme a instrumento
de construccion de un mundo de los objetos y disponible o de la
palabra como concepto que “proviene de algo asi como de una
abstraccion que sigue un modelo induccionista y, mas atin, hay
verdades a priori, que son verdades negativas existenciales que
contienen meras relaciones entre conceptos” (Gonzalez, 2019, p.
493). Contrario a ello concibe la palabra como acontecer de un
momento en el que aparece lo no imaginado y lo incorporado a
la memoria, a lo cual alude como respuesta y referencia. En este
acontecer se entretejen dos rasgos esenciales a la experiencia de
comprension en la conversacion: la renovacion del contenido de
la tradicion y la exigencia de abrir el contenido de la tradicion
en nuevas posibilidades de sentido por el intérprete. Por ello, el
acontecer representa hacer que la tradicién hable de nuevo y hacer
surgir nuevo sentido mediante una comprension apropiadora?; “la
apropiacion de la propia biografia y también de las tradiciones
y contextos vitales que han determinado el propio proceso de
formacion” (Habermas, 2000, p. 113).

Este modo de entender la palabra coincide con lo que sefa-
lamos antes como expresion viva del hablar en la que no solo se
afirma frente a los interlocutores la pertenencia a la comunidad
lingiiistica y la relacion con la acepcion del mundo, sino que tam-
bién se “pone en juego todo un conjunto de sentido” (Gadamer,
2012, p. 549). Con ello se modifica a los interlocutores y al mundo

2 Al respecto ver: Gadamer, H. G. (1981). “Hermenéutica como filosofia practi-
ca”. En La razon en la época de la ciencia (pp. 59-82). Barcelona: Alfa.
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social en el que conviven. Y este aspecto es muy significativo para
nuestro proposito de justificar la construccion de la comunidad
de vida como experiencia de renovacién, pues destaca el caracter
finito del hablar de todo interlocutor en la conversacion en el
sentido de que en el hablar cohabita la posibilidad de cambiar de
manera infinita la acepcion del mundo.

En efecto, la explicacion de la palabra como acontecer del
hablar finito de lo humano es lo que hace factible recurrir a la
pertenencia de los interlocutores del dialogo a la tradicion y a la
manera particular de relacion con el sentido del mundo social en
construccion permanente desde el lenguaje. Esta explicacion de
la palabra muestra la conexion intima que une a la tradiciéon y la
apropiacion de su sentido, que acontece como en la conversacién
mediante la cual aparece “algo que ninguno de los interlocutores
abarcaria por si solo” (Gadamer, 2012, p. 553). Sin embargo, la
explicacion de la palabra se concreta solo cuando tiene como
soporte la renovacién de lo ganado que siempre esta construida
desde la finitud del decir humano y a partir del dialogo que se
efecttia en medio del lenguaje. Lo cual es semejante al concepto de
pertenencia que se determina como experiencia comprensible en la
conversacion entre la tradicidn y su intérprete en la que acontece
algo nuevo. En este sentido, Gadamer dice que el acontecer se
hace viable en cuanto que “la palabra que llega a nosotros desde
la tradicidén, y a la que nosotros tenemos que prestar oidos, nos
alcanza de verdad y lo hace como si nos hablase a nosotros y
se refiriese a nosotros mismos” (Gadamer, 2012, p. 553). En el
escuchar el contenido de la tradicion tiene lugar el acontecer que
reside en ir definiendo de forma mas precisa el sentido a partir
de la pertenencia que incumbe a la experiencia de comprension.

Asi el acontecer implica apropiacion del contenido de la tradi-
cién que entra en juego y que se abre “en posibilidades de sentido y
resonancia siempre nuevas y ampliadas de nuevo por un receptor”
(Gadamer, 2012, p. 553), lo cual libera posibilidades nuevas de cambio
que la tradicién invisibiliza. Sin duda el acontecer esta relacionado
con la pertenencia a la tradicién y con el esfuerzo de interpelar y par-
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ticipar en la creacién incesante del sentido. Esta relacion se refiere,
precisamente, a la necesidad de dejar hablar de nuevo a la tradicién
que distingue un modo de entender y significar aun no imaginado.
La relacién reside en la experiencia de la conversacion que hace
posible el surgimiento de algo que ninglin interlocutor comprendera
por voluntad propia. Por esto se puede decir que la pertenencia del
contenido de la tradicion por el intérprete solo alcanza su verdadera
determinacion gracias a esta relacion entre el acontecer y la tarea de
interpelar y dejar hablar la tradicion en la creacion de nuevo sentido.
Hay pertenencia en la medida en que el intérprete logre unirse por
medio de la pregunta que abre a la tradicién.

Esta relacién es la que permite a Gadamer explicar que en el
concepto de pertenencia subyace “una dialéctica peculiar que es
propia del oir” (Gadamer, 2012, p. 553). Se trata en efecto de un
oir por lo cual no solo el que escucha a la tradicion es interpelado,
sino que también “el que es interpelado tiene que oir” (Gadamer,
2012, p. 553). Por esta razon, Gadamer resalta la primacia del
oir en la comprensioén y destaca el caracter abarcarte de la es-
cucha en la experiencia lingiiistica. El sentido de la experiencia
de comprension radica en que el lenguaje tiene como esencia la
dimension del oir a partir de la cual la tradicion se fusiona con lo
valorado por los interlocutores que viven en el presente. Es decir,
el significado de la experiencia de comprension radica en que
“el lenguaje pone al descubierto una dimensién completamente
nueva, una dimension de profundidad desde la que la tradicion
alcanza a los que viven en el presente” (Gadamer, 2012, p. 554).
Pero esta fusion del conjunto de experiencias de la tradicion que
comunican las novedades a los interlocutores del presente altera
el sentido de la tradicién y hace dificil el cometido del verdadero
oir. Y es este modo de significar la esencia del oir el que facilita
entender el concepto de la pertenencia conforme con el punto
de que el intérprete del presente llega a igualarse por la interpe-
lacién de la tradicion. Y esto es posible dado que el intérprete al
participar y moverse en tradiciones tendra que atender de forma
comprensible el contenido que le llega desde ellas.
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Esta es la manera como Gadamer interpreta el concepto de
pertenencia. Lo explica apoyado en el caracter del acontecer en
virtud de lo cual se involucra una comunicacion lingiiistica entre
el presente del intérprete y la tradicion, que produce un nuevo sen-
tido en toda experiencia de comprension. La tradicion es lenguaje
y los intérpretes que la comprenden mezclan sus valoraciones
comunes de mundo en un comportamiento lingiiistico por medio
del cual expresan lo construido y admitido en la tradicion. Gada-
mer enuncia dicho comportamiento lingliistico como experiencia
lingiiistica en la que se debe asumir todo lo que se le actualiza a la
tradicion. Por esto, considera que la experiencia de comprension
del entendimiento interhumano en la conversacién encuentra su
propio fundamento en el caracter del acontecer que representa
al mismo tiempo apropiacién e interpretacion de la tradicion no
para dejarla como esta sino para actualizarla; “interpretacion que
es un proceso de reinterpretacion que no tiene fin” (Gutiérrez, 2004,
p. 24). Este es el esfuerzo por realizar y ello implica no entrar de
manera autoritaria e inconsistente en la conversacién dominado
por las propias ocurrencias y enunciaciones preconcebidas desde
la razén subjetiva de grupo, olvidando asi el desarrollo del asunto
en sus propias consecuencias en pleno dialogo con los otros. Pues,
la practica del comprender (phrénesis), entendida como dialogo se
“hace evidente a partir del momento en el que éste deja de ser mera
repeticion de las ideas de otros para convertirse en mediacidn crea-
tiva” (Gutiérrez, 2002, p. 268). Asi, en la practica del comprender
se manifiesta “la razonabilidad practica dentro de un horizonte
situacional historico, siempre en proceso de ampliacion, apoyado
en legados y en sentidos comunes” (Gutiérrez, 2002, p. 268).

Y es precisamente la realizacion del esfuerzo de actualizacion
lo que exige ir mas all4 de la familiaridad de los puntos de vista de
cada interlocutor y del querer afladir otras maneras de entender,
imponiendo asi una interpretacion fundada en una opinion sobre
una representacién devenida en una pluralidad de opiniones. No
obstante, Gadamer considera que es necesario asociar la ejecucion
del esfuerzo de actualizacion del lenguaje con la especulacion.
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Pues el lenguaje enreda especulacion entendida como “realizacion
de sentido como acontecer del hablar, del entender, del compren-
der” (Gadamer, 2012, p. 561); realizacién que es especulativa en
la medida en que las posibilidades limitadas de decir algo sobre
un asunto siempre permanecen determinadas en su comprension
por el modo de entender y significar conforme a un sentido en
proceso de construccion ilimitado. En otras palabras, el decirse
algo entre si de manera comprensible enlaza el entenderse y esta
conserva lo expresado en una unidad de sentido con una infinitud
de cosas no dichas. Cuando los interlocutores del didlogo hablan
asi se sirven de formas cotidianas de enunciacién y, sin embargo,
otorgan con esas formas de enunciacién voz y vida a lo que nunca
se habia dicho hasta el momento. En efecto, en el momento en
que los interlocutores hablan se comportan especulativamente
debido a que sus expresiones no tienen como finalidad reproducir
la realidad, sino que expresan y otorgan la palabra a una relacion
con el conjunto del mundo social en el que se mueven y participan.
Decir algo no representa buscar y encontrar las palabras con el
fin de ser comprendido por otro, sino hacer enunciados a través
de los cuales se expresa el modo de significar y entender de una
forma de vida humana. Asi, al decir algo se conserva el sentido
ganado por un grupo humano “en una unidad de sentido con una
infinitud de cosas no dichas, y es de este modo como la da a enten-
der” (Gadamer, 2012, p. 561). Y este actuar lingiiistico presupone
hacer enunciaciones acordes con las palabras mas habituales y
poder “sin embargo dar con ellas expresion a lo que nunca se ha
dicho ni se volvera de decir” (Gadamer, 2012, p. 561). Hablar es
comportarse especulativamente, pues las palabras que emplea el
hablante no reproducen hechos, sino que manifiestan un modo
de relacion con una expresion de vida humana.

Es posible decir entonces que todo interlocutor que expone o
critica lo enunciado por otro no lo deforma de manera adrede y
sin embargo modifica de una u otra forma su sentido. La paradoja
entre referir lo enunciado y alterar su orientacion es inmanente
al acto cotidiana del hablar y en este se hace evidente “un rasgo
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esencial de la reflexion especulativa: la inasiblidad de lo que sin
embargo es la reproduccion mas pura del sentido” (Gadamer,
2012, p. 562). La estructura de la reflexién especulativa no puede
ser excluida del acto cotidiano del hablar, el hacer rendir al pensa-
miento hace parte integrante de la construccion de nuevo sentido.

Esta formidable idea se opone al concepto de enunciado aislado
y puro acuiado desde la racionalidad comunicativa moderna y al
presupuesto segun el cual “el papel de un “enunciado” solo puede
ser “describir” algin estado de cosas, o “enunciar algin hecho”
con verdad o falsedad (Austin, 2013, p. 45). El enunciado nunca
esta libre de un contexto motivacional ni sugiere un sentido pre-
ciso en si mismo. Antes bien, el enunciado arrastra un significado
que “incluye la situacién y la ocasion en su propio contenido
semantico” (Gadamer, 1992, p. 192). Cuando en la conversa-
ci6n unos y otros hablan entre si, lo expresado no hace mencién
del repetir reglas y procedimientos que deben seguirse, sino que
alude al dar voz a una relacién con una manera de comportarse
en el mundo, que es a la vez conversar en sentido especulativo.
La accion del hablar que llevada a cabo por el involucrado en la
conversacion alcanza un talante especulativo en el momento en
que ella representa una nueva figura de un “nuevo mundo en el
medio imaginario de la invencién” (Gadamer, 2012, p. 563). En
este sentido, lo especulativo asociado a la invencién de una nueva
figura de representacién de nuevo mundo puede comprenderse
como efectuar el acontecer del hablar cotidiano. En este particular
acontecer del hablar se crea la auténtica experiencia de compren-
sién que rebasa los limites de la habitual forma de entender la
tradicion; constituyéndose asi una nueva alternativa de acceder
a la tradicion o una nueva abstraccion conceptual devenida del
pensamiento anticipado. Este es el verdadero acontecer de la
conversacion que tiene como rasgo especial la productividad del
comportamiento lingiiistico de los interlocutores respecto al sen-
tido de mundo social y que “encuentra aplicacién renovada a un
contenido ya mediado lingiiisticamente” (Gadamer, 2012, p. 563).

EIDOS N° 38 (2022) PAGs. 152-183
1ssN 2011-7477

177



178

Dialogo en Gadamer y conformacion de comunidad de vida humana
en las sociedades democraticas contemporaneas

En efecto, el concepto de pertenencia encierra dos elementos
que estan a la base de las consideraciones de Gadamer sobre el
acontecer del hablar cotidiano. Por una parte, oir a la tradicion y al
otro; y, por otra, invencidén y renovacion respecto a lo construido
y admitido en la tradicion. El verdadero hablar es un escuchar
que se manifiesta no como reproduccién pasiva de lo que llega a
los interlocutores del didlogo, sino como entender que se enlaza
con el mundo social y expresa libertad de creacién de sentido.
La pertinencia contiene el vinculo propio de la articulacién viva
del hablar mutuo. Hay pues que comprender que el concepto de
pertenencia estd asociado a la unidad de escuchar y entender. Por
esto, la pertenencia, entendida asi, hace viable un hablar respon-
sable que se pone a contribucion en la resolucion del asunto que
orienta la conversacion. La experiencia de arriesgar una expresion
lingliistica en una situacion de dialogo deja ver la articulacion y la
colaboracion en libertad de esa expresion con la nueva forma de
representar la nueva unidad de sentido, que constituye la unidad
de mundo social con la que se comprometen las partes involucra-
das y en la que se entienden mutuamente. Esta relacion de “oir
y entender es en realidad una apertura libre a la dimension del
otro” (Gadamer, 2002, p. 71) y es fundamental a la experiencia de
conformacién de convivencia humana que reside en entenderse
entre si en medio del lenguaje. La apertura libre se revela en la
paradoja entre referir lo enunciado y alterar su orientacion, esto
es, comprension e invencion de sentido siempre determinados
por la logica de la interpelacion. Y esta actitud de escucha y de
invencion es la que hemos querido destacar de las reflexiones de
Gadamer sobre el concepto de pertenencia respecto al asunto de
creacioén reciproca de sentido de comunidad de vida en las socie-
dades democraticas contemporaneas.

Acorde con las consideraciones arriba expuestas es factible
afirmar que la creacion de sentido de comunidad de vida supone
dialogo en el que acontece habla interhumana productiva; habla
determinada por un comportamiento de escucha, invencion y
renovacion. En este sentido, la creacidén de sentido de comunidad
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de vida humana presupone siempre el vinculo entre saber escuchar
y relacion comprensible que hace factible el surgimiento de algo
aun no integrado en la praxis social y que como cosecha tendra
que ser valorada: no se puede crear nuevo sentido de comunidad
de vida humana sin el ejercicio del prestar atencién a lo acogido
en la tradiciéon. La creacion de sentido de comunidad de vida
enreda al mismo tiempo experiencia de escucha y apertura.
Una vez que los participes realizan la experiencia del escuchar,
pueden abrir el contenido de lo familiar en nuevas posibilidades
y crear nuevo sentido de comunidad de vida. Entender y oir es
una forma de entendimiento que pone de relieve el desarrollo de
la capacidad humana de convivir y crear con el otro; lo cual es
ineludible cuando se pretende contribuir de manera responsable
en la conformacion de democracia y en la construccion de nuevos
puentes de entendimiento mutuo y reconocimiento entre diferen-
tes. En este sentido, von Walhof Darren, en The Democratic Theory
of Hans-Georg Gadamer (2018), ha sugerido que el planteamiento
filosofico de Gadamer amplia la perspectiva de los actores en las
sociedades democraticas al cambiar la vision de los ciudadanos
individuales por lo que existe entre los ciudadanos; cambio que
permite hacer visibles realidades politicas que sin la escucha y el
entendimiento mutuo dificilmente se podrian ver. Estas realidades
incluyen el descubrimiento de la verdad en la politica democratica:
alcanzar un acuerdo comun en el didlogo democratico en medio
de los desacuerdos y la diversidad de puntos de vista.

CONCLUSION

Dos objetivos principales nos trazamos en el presente texto. El
primero fue explicar la relacion entre conversacion y experiencia
comprensible. Logramos esclarecer que independiente del predo-
minio de la interaccion social fundada en la capacidad racional
correctiva de naturaleza individual y teleologica, lo significativo
de la experiencia de relacidén con el otro en la conversacion radica
en ganar conciencia de los limites de nuestras opiniones y parti-
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cipar en la ampliacién del modo habitual de entender y significar
lo construido. Acontece asi de la experiencia de comprensioén un
algo nuevo y comun, representado en la actualizacion del sentido
tradicional, que trasforma a los interlocutores del dialogo de forma
inapreciable. En el comprender la finitud del horizonte familiar y
el participar responsablemente se da vida a lo aun no dicho en la
tradicion. Y es este comprender y participar el que nos permitio
decir que la experiencia comprensible del entendimiento interhu-
mano de forma reciproca que acontece en la conversacion enreda
basicamente un trasfondo ético porque facilita la trasformacion
de los participes y la creacién productividad en grupo y porque
beneficia la practica de mutua estima y la aceptacion de otras
opiniones como respuestas loables.

Y, el segundo objetivo ha sido determinar el modo como
Gadamer explica el presupuesto hermenéutico de la pertenencia
y su relacién con la creacion de un nuevo sentido que incumbe a
la experiencia comprensible del entendimiento interhumano de
modo mutuo en la conversacion. Conseguimos develar dos ele-
mentos inherentes al vinculo entre comprension y reconocimiento,
que encuentran su apoyo en el concepto de pertenencia: 1) oir a
la tradicién y al otro; y 2) invencidén y renovacion respecto a lo
construido y admitido en la tradicion. En efecto, si la creacién de
comunidad de vida humana supone didlogo en el que acontece
habla interhumana productiva determinada por un comportamien-
to de escucha, invencion y renovacién entonces todo esfuerzo de
creacion de sentido de comunidad de vida presupone conexién
entre saber escuchar y relacidon comprensible que hace viable el
surgimiento de algo aun no integrado en la praxis social y que
como rendimiento tendra que ser estimado. Acorde con esta idea,
afirmamos que entender y oir son ineludible cuando se pretende
contribuir de manera responsable en la conformacion de demo-
cracia y en la construccion de nuevos puentes de entendimiento
mutuo y reconocimiento entre diferentes.

En linea con estos resultados, podemos decir ahora que la con-
tribucion de las consideraciones de Gadamer sobre el dialogo en
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la conformacion de comunidad de vida puede entenderse siempre
que los involucrados no se limiten a negar la relacién interhumana
de entendimiento y reconocimiento mutuo como comprension
en plena conversacion, sino que se esfuercen por realizarla. Y en
este realizar el dialogo como comprension y reconocimiento tiene
lugar una creacion nueva de sentido que con la participacion lleva
a cabo simultaneamente la actualizacion del tradicional modo de
entender y significar la formacion de comunidad de vida. En la
medida en que los interlocutores del didlogo hacen propio el decir
del otro y ponen este opinar en concordancia con el horizonte moral
ganado por una sociedad, se fomenta la formacion de comunidad
de vida en un sentido completamente distinto trasformando con
ello de un modo u otro las practicas familiares de integracion co-
munitaria. El punto de vista de Gadamer destaca, en este sentido,
diversos presupuestos que favorecen el nexo entre comprension,
entendimiento reciproco y reconocimiento; vinculo que constituye
la actitud ética que hace posible configurar comunidad de vida
en la mutua estima y la aprobacion de la validez de otros juicios
como respuestas que ayudan con el tratamiento de las tensiones.
Lo cual presupone ganar capacidad de dialogo para no reproducir
el modelo de incomunicaciéon de sordera bidireccional reflejada
en la interpretacion discursiva de orientacion excluyente que hace
oidos sordos al conformar comunidad de vida con los otros.

Finalmente, este acercamiento no implica una respuesta general
desde Gadamer sobre la conformacién de comunidad de vida hu-
mana, sino, a antes bien, significa un recordar ciertos los elementos
del planteamiento de Gadamer para evidenciar el caracter ético del
dialogar mediado por el hacer valer el derecho de opinién del otro
y por el hacer rendir el pensamiento con el otro. Lo cual se resiste
al predominio tanto del uso de la capacidad individual de razén
abstracta, como del empleo comunicativo de formas del lenguaje
en las que no se involucra las proyecciones de los interlocutores
ni se considera de manera atenta el sentido de mundo general y
comunitario que se esta forjando permanentemente. Y es precisa-
mente ese oir y crear lo que nos permite hablar de la contribucion
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de Gadamer sobre la comprension del problema de la formacion
de comunidad de vida humana que se les plantea a las sociedades
democraticas contempordneas determinadas por la resistencia
ciudadana a toda voluntad de escucha y por la creciente tendencia
a encubrir y dominar mediante el discurso negador de la otredad.
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RESUMEN

Los afios setenta son el periodo mas explicitamente militante en la trayectoria de
Foucault. Un concepto clave en la primera mitad de estos afios y que resultara fun-
damental, tanto para entender el nacimiento de la prisién como el de la delincuencia,
es el de los ilegalismos. El proposito de este articulo es el de rastrear la influencia
que, en el desarrollo de este concepto de ilegalismos, tuvieron las lecturas de la obra
de E.P. Thompson por parte de Foucault, el didlogo silencioso que se establece entre
ambos autores en torno a dos conceptos: el motin de subsistencia y los ilegalismos.
Asi como el analisis de la distinta significacion y objetivo que va adquiriendo este
concepto en la obra de Foucault.

PALABRAS CLAVE: ilegalismos, motin de subsistencia, delincuencia, prision, moralizacion,
clase obrera.

ABSTRACT

The seventies are the most explicitly militant period in Foucault’s career. A key
concept in the first half of these years, and one that will prove fundamental, both in
understanding the birth of prison and of crime, is that of illegalities. The purpose of
this article is to trace the influence that readings of E.P. Thompson’s work by Foucault
had on the development of this concept of illegalisms, the silent dialogue established
between the two authors around two concepts: the subsistence riot and illegalisms.
As well as the analysis of the different meaning and objective that this concept is
acquiring in Foucault’s work.

KEYWORDS: illegalisms, subsistence riot, delinquency, prison, moralization, working class.
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INTRODUCCION

En la leccién del 22 de febrero de 1973 del curso La Sociedad
Punitiva, Foucault introduce la nocién de ilegalismos populares.
Con este nuevo concepto el francés trata de mostrar el nacimiento
de la prision y la asuncion de la penalidad por parte del Estado
como fruto de la reivindicacion de una burguesia atemorizada
por la proliferacion de una serie de actos que ponen en peligro el
régimen de propiedad privada y suponen una amenaza para el
nuevo sistema de produccion capitalista en los albores del siglo
XVIII. Esta nocién de ilegalismo popular constituira uno de los ejes
vertebradores de este curso de 1973 y gozara de un protagonismo
fundamental durante los meses siguientes, asumiendo también
un cierto protagonismo en Vigilar y Castigar (junto con la idea de
la delincuencia).

Detras de estos ilegalismos que siempre habian existido lo que
se esconde es, segun Foucault, un temor creciente de la burguesia
provocado por un nuevo régimen de propiedad y produccion que
ponia sus propiedades “a disposicion” de las clases populares. Este
nuevo régimen productivo en el que las riquezas de la burguesia
estaban destinadas a su vez a la produccion, convierte a las cla-
ses populares en una amenaza potencial, en sujetos sospechosos
siempre dispuestos a la rapifa, el robo y la depredacion. Contra
esta amenaza potencial se erige una nueva penalidad.

A principios de los 70 Foucault ha leido con gran interés la
obra de los historiadores marxistas ingleses y establece un fructi-
fero didlogo silencioso con ellos. Influencias y desavenencias con
estos autores pueden rastrearse facilmente a lo largo del curso del
73 y en Vigilar y Castigar. Entre estos historiadores marxistas que
dejaron su impronta en Foucault durante estos afios destacaremos
sobre todo la influencia de E.P. Thompson del que, segun Daniel
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Defert!, Foucault tenia un conocimiento profundo —sobre todo
de su obra magna La formacion de la clase obrera en Inglaterra—y, en
menor medida, de la obra de Eric Hobsbawm, fundamentalmente
Les bandits. Ambos autores estan presentes de una u otra forma
tanto en La Sociedad Punitiva como en Vigilar y Castigar y tienen
gran importancia en la teoria foucaultiana de los ilegalismos y en
el concepto de delincuente, ambos fundamentales para enmarcar
el nacimiento de la prision. Por ello hemos considerado de especial
importancia, tratar de desentrafiar brevemente la impronta que estos
autores dejan en Foucault en los que podriamos considerar sus afios
mas “militantes”. Con este objeto analizaremos la nocién de “motin
de subsistencia” acunada (o al menos ampliada y resignificada)
por E.P. Thompson, para después poder compararla y contrastarla
con la teoria de los ilegalismos foucaultiana. Asimismo, haremos
siquiera una breve mencién al concepto del bandolero politico de
Hobsbawm que también menciond Foucault en Vigilar y Castigar.
Creemos que es fundamental a la hora de desentrafiar la teoria de
los ilegalismos, que tanta importancia tiene en el curso del 73, asi
como la figura del delincuente, que cobrara protagonismo dos afios
después en Surveiller et punir, tener un 0jo puesto en la recepcion
foucaultiana de la obra de estos historiadores. Asimismo, esta lectu-
ra nos servira para vislumbrar el trasfondo moral/moralizador que
tan importante lugar ocupa tanto en el motin de Thompson como
en la teoria de los ilegalismos foucaultiana y que podemos decir
que constituye algo asi como el “hilo conductor” de la genealogia
del capitalismo trazada por el francés.

1. EL “MOTIN DE SUBSISTENCIA”’ EN LA OBRA DE E.P. THOMPSON

Antes de empezar a desgranar el concepto de motin trazado por
Thompson, nos parece significativo resaltar que, tanto el britanico

! «Segun Daniel Defert, Foucault tenia un conocimiento profundo de los trabajos
de Thompson, y en especial de The Making of the English Working Class» (Foucault,
2016, p. 59 n.20).
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como Michel Foucault, esbozan sus teorias del motin y de los ile-
galismos respectivamente como reaccion a una terminologia que
consideran inadecuada e insuficiente. Ambos autores muestran su
desacuerdo con la tradicional designacion de “sediciones de la ple-
be” para referirse a los alzamientos populares acontecidos durante
los siglos XVII y XVIII. Asi, Foucault en su clase del 21 de febrero
de 1973, admite su error por haber utilizado la expresion “plebe
sediciosa” y propone sustituirla en adelante por un concepto mas
amplio y abarcante como el de “ilegalismo popular” que engloba no
solo a la sedicién sino a una pluralidad de practicas: «no estoy seguro
de haber tenido razon al utilizar la expresion “plebe sediciosa”. [...]
Lo que hubo que dominar, lo que la burguesia demando controlar
por el sistema penitenciario al aparato del Estado, es algo de lo que
la sedicion es solo un caso particular, y que es un fenébmeno mas
profundo y constante: el ilegalismo popular» (Foucault, 2016, p.
170). Por su parte, Thompson en La formacion de la clase obrera en
Inglaterra sostiene que el término plebe o muchedumbre? ha sido
utilizado muchas veces por los historiadores de manera perezosa
para evitar profundizar en sus analisis y aboga por una resignifica-
cion ampliadora del término “motin” como aglutinador de toda
una serie de practicas de resistencia populares.

Esta nocion del “motin de subsistencia” serd tratada funda-
mentalmente por Thompson en dos momentos de su obra: en el
capitulo tres de su célebre obra La formacion de la clase obrera en
Inglaterra titulado “Los baluartes de Satan” y en su articulo “La
Economia «moral» de la multitud en la Inglaterra del siglo XVIII”
publicado posteriormente en una recopilacion titulada Tradicion,
revuelta y conciencia de clase. Estudios sobre la crisis de la sociedad
preindustrial. En ambos casos, como hemos dicho anteriormente,
Thompson opondrd este concepto de motin de subsistencia como

2 «Los historiadores han utilizado el término [plebe 0 muchedumbre “crowd”]
demasiado a menudo de forma remisa, para eludir un analisis mas detenido, o (con
la sugerencia de la existencia de elementos delincuentes motivados por el deseo de
botin) como un gesto de prejuicio». (Thompson, 1989, p. 54).
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contraposicion a la revuelta sediciosa de la plebe o al empleo del
término “populacho” o “muchedumbre” que tenian unas claras
connotaciones negativas.

Durante muchos afios, explica Thompson, el motin ha sido
explicado como una reaccion espontanea, violenta, irreflexiva,
espasmodica o instintiva de las clases populares ante situacio-
nes de escasez que habian desembocado en hambrunas. Esta
interpretacioén equiparaba el motin con un mero acto de pillaje,
depredacién o rapaceria privandole de cualquier connotacion
moral o legitimadora. Asi lo dice Thompson en La formacién de
la clase obrera en Inglaterra:

En Gran Bretana, en el siglo XVIII, las acciones de amotinamiento
adoptaban dos formas distintas: la de la accién directa mas o
menos espontanea; y la de la utilizacion deliberada de la multitud
como instrumento de presion, por parte de personas situadas por
encima o al margen de ella. La primera forma no ha recibido
la atencidon que merece. Se fundamentaba en legitimidades
populares mas articuladas, y estaba sancionada por tradiciones
mas complejas de lo que la palabra “motin” indica. (Thompson,
1989, p. 54)

Frente a esta percepcion excesivamente reduccionista y sim-
plificadora Thompson defiende una concepcion del motin como
una accion de masas moralizadora que gozaba de un amplio
apoyo popular, una respuesta de las clases populares frente a las
politicas desregularizadoras de un naciente liberalismo. Frente a
una economia liberal desprovista de cualquier consideracion ética
o moral, el motin de subsistencia significa una apuesta por una
economia moral que aboga por la defensa de los intereses de los
mas necesitados (0, al menos, garantiza su supervivencia).

Para analizar el papel que tuvieron estos motines de subsis-
tencia, Thompson analiza el mismo fendémeno que Foucault
estudiara en las primeras lecciones de su curso Seguridad, territo-
rio, poblacién, el distinto tratamiento del suministro de grano en
periodos de escasez en el siglo XVIII. Analiza Thompson el paso
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de una economia de caracter mas paternalista y reguladora que
proponia una intervencion para asegurar la subsistencia de los
mas necesitados, una economia moral, a otra economia desregu-
larizada de caracter liberal que defiende la no intervencién y la
autorregulacion por el mercado.

Durante todo el siglo XVIII se suceden de manera ininterrumpi-
da movimientos insurreccionales o levantamientos derivados del
incremento del precio del grano que desembocaba en una subida
de los precios del pan, alimento que por entonces constituia el
sustento basico de los sectores mas populares. Estas subidas no
se debian normalmente a fendmenos naturales (en alguna ocasion
si), sino a la intervencion de unas figuras que actuaban como
intermediarios acumulando grandes cantidades de grano para
especular con el precio de este cereal modificando sus precios. Con
el ascenso del liberalismo nuevas practicas y modos de produccion
habian hecho su aparicion en escena, el triunfo del laissez faire lleva
aparejado no solo la consabida desaparicion de la intervencion del
Estado en el ambito econdmico, sino también la des-moralizacion
de la economia, es decir, el abandono de cualquier criterio ético-
moral que pudiera guiar esta disciplina. De esta forma, normas
que prohibian la usura o la acumulacién en tiempos de escasez
fueron derogadas en su mayor parte hacia finales del siglo XVIII.
Estas derogaciones no impidieron que, durante mucho tiempo, el
sentimiento popular de rechazo e indignacién hacia estas practicas
permaneciera intacto. Las clases populares afectadas se amotina-
ban ante estas subidas y se consideraban legitimadas para iniciar
los levantamientos «por los principios de una economia moral
mas antigua, que establecia la inmoralidad de cualquier método
desleal de hacer subir el precio de las provisiones especulando
con las necesidades de la poblacion» (Thompson, 1989, p. 54).

Lano interferencia del Estado en la economia, el abandono de
cualquier tipo de “paternalismo” y la autorregulacién del mercado
trajo consigo —como también mostrard Foucault en Seguridad,
territorio, poblacién— una nueva forma de afrontar el fendmeno de
la escasez que, de acuerdo con esta vision estrictamente economica
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desmoralizada, no es algo necesariamente malo sino un fenémeno
socio-economico que el mercado se encargara de gestionar. Asi,
siguiendo las teorias de Adam Smith, se pretende la exoneracion
de cualquier tipo de culpa que pudiera achacarse a los acumula-
dores de grano como responsables de estas crisis.

El motin aparece entonces, segin Thompson, como una reac-
cién no solo contra el hambre, sino como todo un “alegato” contra
ese nuevo sistema econémico desmoralizado. No es solo una fina-
lidad econdmica la que guia este “alboroto”, sino toda una serie de
motivaciones que incluyen un sentimiento de ira y resentimiento
frente a aquellos acaparadores enriquecidos a costa del hambre de
las clases mas necesitadas, una demanda de una regulacidon mas
justa y una cierta nostalgia de un viejo orden. Por ello, «estos “mo-
tines” se consideraban a nivel popular como actos de justicia, y sus
lideres se tenian como héroes» (Thompson, 1989, p. 57).

El motin tradicionalmente era caracterizado como un simple
desorden o revuelta popular fruto de la rabia y la desesperacién
por una subida de precios que desembocaba en saqueo o rapifia.
Thompson lleva a cabo un detallado analisis de una serie de mo-
tines acaecidos en Inglaterra en el siglo XVIII para dar cuenta de
que detras de estos “alzamientos” no se escondia un mero distur-
bio o una voluntad de rapifa, sino una modificacién del sistema
de fijacion de precios. En estos motines los individuos, ante una
situacién de escasez o subida desmesurada de los precios del
grano, se apropian no del trigo sino de los molinos (en ocasiones
destruyéndolos) que servian para la produccién del pan con el
objeto de revertir todo el proceso de produccion y distribucion.

El motin persigue entonces, segun Thompson, un modelo de
conducta anterior a la irrupcion del liberalismo, una inversioén
del sistema de poder, una vuelta a la economia moralizadora
que tuviese en cuenta las necesidades de las clases populares e
interviniese para prevenir la escasez. El componente moralizador
del motin es evidente pues como sefala Thompson: «<hombres
y mujeres a punto de morir de inanicién atacaban no obstante
molinos y graneros, no para robar el alimento, sino para castigar
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a los propietarios» (Thompson, 1989, p. 107). El propdsito no es
Unicamente el obtener alimentos sino revertir el orden econdémico.

La resistencia opuesta por los motines es a su vez una moral-
resistencia en la que encontramos distinciones entre criterios
morales como bien y mal o culpa y responsabilidad. Los disturbios
ocasionados no constituyen simplemente una respuesta a una si-
tuacién de hambruna y escasez sino, de acuerdo con Thompson,
una verdadera indignacion moral ante una situacion percibida
como injusta, una respuesta moral y politica frente a la amoralidad
de la mano invisible del mercado.

El estallido de un motin produce una situacién de caos y desor-
den, convierte una situacion alarmante en calamitosa y amenaza
con agravar esta ain mas. Por ello, las autoridades se apresuran a
prevenirlo o, en caso de que ya fuera demasiado tarde, a sofocarlo
en sus primeros momentos. La mera amenaza del motin muchas
veces servia como instrumento de presion o negociacion: para
evitar la caotica situacion a la que da lugar el motin se lleva a
cabo una negociacién entre el precio desregulado de mercado
y el precio “moral” demandado por la multitud, alcanzandose
normalmente un precio medio.

Estos motines que en el siglo XVIII constituyeron un ejemplo
de protesta social sin una clara articulacion politica cambiaran de
naturaleza en el siglo XIX. En este siglo —especialmente en su se-
gunda mitad— las movilizaciones obreras impregnan ya cualquier
realidad social, los motines populares se acercan y se contagian
de las revueltas obreras, las organizaciones de trabajadores y los
sindicatos protagonizan la mayor parte de estas insurrecciones que
se articularan ya politicamente. Si, como vimos, en el siglo XVIII la
forma de sofocar el motin era normalmente llegar a un “término
medio”, ahora la situacién es otra. Detras de cada motin la burgue-
sia intuye la accion de las organizaciones obreras y la amenaza de
una revolucion en ciernes, por lo que la inica manera de sofocar
estos motines ya no es la negociacion ni el acuerdo sino la represion,
«esta represion resultaba legitimada, en opinion de las autoridades
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centrales y de muchas locales, por el triunfo de una nueva ideologia
de economia politica» (Thompson, 1989, p. 123).

Es en definitiva, entre el nacimiento del liberalismo y su im-
plantacién plena en el siglo XIX, cuando surgen los motines de
subsistencia como practicas de resistencia a esta nueva raciona-
lidad econémico-politica. Estos motines se erigen como defensa
de una economia moralizadora que esta siendo relevada por un
sistema desregulado que destierra cualquier vestigio ético-moral
del dominio econémico. La sucesiéon de motines de subsistencia
que tuvieron lugar a finales del siglo XVIII y principios del XIX
indicaba, segin Thompson, un ultimo y desesperado intento de
volver a la antigua economia moral en detrimento del laissez faire.
Con el objeto de sofocar estos motines que en el siglo XIX se mez-
claban con las reivindicaciones obreras y que, en muchos casos
se articulaban politicamente, la burguesia impuso una penalidad
punitiva y carcelaria centralizada en el Estado. Frente a las rei-
vindicaciones éticas y morales de los motines, Thompson opone
un Estado que en el siglo XIX es monopolizado por la burguesia y
que confronta una estrategia represiva a estos motines populares.
Esta sera, como veremos a continuacion, una de las principales
desavenencias con la teoria foucaultiana de los ilegalismos. Tras
la atenta lectura de La formacion de la clase obrera en Inglaterra, Fou-
cault apunta a superar esa concepcion del sistema penal como un
instrumento meramente represivo de las movilizaciones obreras y
populares. Aparece entonces en la obra del francés la teoria de los
ilegalismos populares en la que el caracter productivo y positivo de
las instituciones penales esta destinado no unicamente a reprimir,
sino a encauzar, adiestrar y moldear el comportamiento de los tra-
bajadores en aras de una mayor productividad. Foucault abandona
la hipétesis represiva contradiciendo la hipotesis de Thompson para
centrarse en el caracter productivo de los ilegalismos, asi lo dice en
La Sociedad Punitiva: «No podemos comprender el funcionamiento
de un sistema penal, de un sistema de leyes y prohibiciones, si no
nos preguntamos por el funcionamiento positivo de los ilegalismos»
(Foucault, 2016, p. 175).
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2. LA TEORIiA DE LOS ILEGALISMOS EN FoucAuLT

El término “ilegalismos” acufiado por Foucault ha sido a menudo
mal traducido como ilegalidades. Como vamos a ver a continua-
cion ambos términos no son sindnimos, la ilegalidad es mas bien
la culminacion del ilegalismo, su punto final, aquello que resuelve
y termina con la tension y la lucha que los ilegalismos provocan.
Elilegalismo es siempre una tensién, una lucha, un agdnico com-
bate por trazar estas lineas de la ilegalidad. Como hemos dicho y
como desarrollaremos mas detalladamente a continuacion, para
el analisis del nacimiento de la prision el francés se centra en la
proliferacion de los ilegalismos y en el temor que estos inspiran en
un determinado momento —en la segunda mitad del siglo XVIIl y
principios del XIX— en la naciente burguesia industrial. La gestion
diferencial de estos ilegalismos, sostiene Foucault claramente
influido por su lectura de los historiadores marxistas ingleses?,
es una gestion clasista, forma parte de una penalidad de clase.
Para analizar esta proliferacion de los ilegalismos, su tipifica-
cion y su penalidad, Foucault, recurriendo a la genealogia, trazara
su evolucion atendiendo a tres etapas diferenciadas: la convivencia
de distintos tipos de ilegalismos a lo largo del Antiguo Régimen;
la irrupcion de la burguesia como nueva clase dominante con un
nuevo régimen de propiedad y produccion; y el nacimiento del ca-
pitalismo industrial y de los movimientos obreros aparejados a €l.
Durante todo el siglo XVII y la mayor parte del siglo XVIII han
convivido en una especie de tenso equilibrio, una pluralidad de
ilegalismos que formaban parte ya de una costumbre generalizada
y socialmente aceptada?. Cada clase, cada grupo social tenia, hasta

3 Esta influencia, segin Harcourt, «puede leerse a la vez como una critica y una
respuesta @ Thompson y los historiadores marxistas ingleses» (Harcourt, 2016, p.
321). Sera, como vamos a ver, fundamentalmente a partir de las clases de febrero
del 73 cuando las tesis de uno y otro tomen caminos distintos debido al caracter pro-
ductivo que Foucault observa tras las tecnologias de persecucion de los ilegalismos,
frente al mero caracter represivo defendido por Thompson.

4 «También puede afirmarse que, a pesar del rigor del sistema, bajo la monarquia
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ese momento, sus ilegalismos propios y especificos que entraban
unas veces en conflicto, otras veces en connivencia con los ile-
galismos de los otros grupos. De esta forma son perfectamente
identificables ilegalismos propios de los artesanos, los agricultores,
los comerciantes, los nobles e incluso del ejército y la policia. Los
ilegalismos populares en su mayor parte eran tolerados y hasta
fomentados por la burguesia pues formaban parte de una misma
lucha contra el poder del monarca, unos y otros trataban de
evitar los impuestos y cargas impositivas con las que la Corona
trataba de sufragar sus suntuosos gastos. Foucault toma como
ejemplo de connivencia de los ilegalismos el caso de los tejedores
y comerciantes de telas, ambos regulando su relacién comercial
de acuerdo a una practica ilegal pero conforme a la cual podian
obtener beneficios mutuos y escapar del control Real. Pero, pese
a que abundan los ejemplos de connivencia entre ilegalismos, es
importante reseflar que la relacion entre estos, entre los ilegalis-
mos de las distintas clases sociales, esta marcada por una tension
continua, un equilibrio en permanente conflicto, tal y como aclara
Foucault: «todos estos ilegalismos, evidentemente, jugaban unos
contra otros, estaban en conflicto unos con otros» (Foucault, 2000,
p. 60). En este primer momento de los ilegalismos, estos transitan
entre lo econdémico, pues su objeto siempre es la obtencion de un
beneficio econémico, y lo politico, el quebranto de una ley o la
elusién de un reglamente siempre supone un acto politico.

En el analisis de este primer momento de los ilegalismos Fou-
cault menciona la existencia de motines de subsistencia durante
el siglo XVIII (Foucault, 2016, p. 174) —en una clara alusion
a los escritos de E.P. Thompson— como una reaccion de las
clases mas desfavorecidas ante la nueva legislacion burguesa, un
intento de restaurar antiguas normativas en las que, como vimos
anteriormente, la ética y la moral tenian todavia cabida en la

el control de la sociedad era mucho mas débil, mas grandes las mallas a través de las
cuales pasaban las mil y una ilegalidades populares» (Foucault, 2012, p. 198).
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practica econdémica. Estos motines populares son para Foucault
un ilegalismo mas de los que se producen a lo largo del siglo X VIII.
Estos ilegalismos no pueden ser entendidos como una mera
reaccion o una transgresion de una nueva legalidad, pues «no
se puede analizar una cosa como una ley o una prohibicién sin
resituarlas en el campo real del ilegalismo dentro del cual funcio-
nan, una ley solo funciona, solo se aplica dentro de un campo de
ilegalismo que se practica efectivamente y que, en cierta forma,
la sostiene» (Foucault, 2016, p. 175). Es decir, el ilegalismo no
es una reaccion a una ley previa, sino que hay que entender ile-
galismo y ley encuadrados en un mismo contexto histérico en el
que interactian. El ilegalismo es una positividad inscrita en el
funcionamiento de la sociedad, no mera negatividad, de acuerdo
con Frangois Boullant: «El ilegalismo no es un accidente, una
imperfeccion mas o menos inevitable. Es un elemento absoluta-
mente positivo del funcionamiento social, cuyo rol esta previsto
en la estrategia general de la sociedad» (Boullant, 2004, p. 75).
El segundo momento sefialado por Foucault coincide con el
ultimo cuarto del siglo XVIII, la caida del Antiguo Régimen y el
ascenso de la burguesia. El equilibrio de los ilegalismos que habia
primado durante todo el periodo anterior quiebra, como veremos,
con el ascenso de la burguesia como clase social dominante y el
cambio del modelo productivo y de propiedad. Este “cambio de
titularidad” del poder econémico y politico supuso también un
cambio de las estructuras de poder, adaptadas ahora a las deman-
das econémicas burguesas. Los ilegalismos que anteriormente eran
tolerados y consentidos comienzan a verse ahora como una reali-
dad amenazante y peligrosa en el nuevo contexto socioecondmico.
Si anteriormente existia una pluralidad de ilegalismos de clases
que convivian de manera equilibrada, ahora el problema se ubica
en un solo tipo de ilegalismos, los ilegalismos populares. Estos
ilegalismos que principalmente ponian su blanco en la propiedad
privada y el nuevo régimen de produccidn se tornan intolerables
para la nueva clase gobernante que ha de vigilarlos, perseguirlos
y sancionarlos. Las clases populares representan ahora un peligro
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para el régimen de propiedad burgués, una amenaza intolerable
que hace que sea «necesario poner efectivamente bajo vigilancia
a todas las capas populares» (Foucault, 2000, p. 61). Todo traba-
jador encarna ahora una amenaza potencial para este régimen de
propiedad burgués, es un criminal a la espera de la ocasiéon para
rapiiar. El obrero asalariado ha sustituido al artesano. Asi, si el
ilegalismo propio de ese gremio artesanal estaba constituido por
pequefios fraudes y pillajes, ahora, debido al cambio en el régimen
de propiedad, los ilegalismos mas temidos son los robos y la depre-
dacion, ilegalismos que supongan un menoscabo del sacrosanto
principio de propiedad privada que sustenta el régimen burgués.

El temor de la burguesia hay que entenderlo en el contexto de
un transito y un cambio en el modelo productivo y de propiedad:
de una fortuna aristocratica y terrateniente en “manos muertas” a
un régimen de propiedad burgués en el que las grandes riquezas
se encontraban invertidas en la industria, una riqueza generadora
de mas riquezas, una propiedad industrial en la que la riqueza
coincide ademas con el modo de producirla’. Este nuevo régimen
de produccion hace necesario el contacto directo del obrero con la
riqueza burguesa®. La propiedad industrial necesitaba de la clase
obrera para generar ganancias, la riqueza invertida en fabricas,
talleres, herramientas, etcétera esta ahora “a disposicion” de la
clase obrera, «la burguesia puso su fortuna literalmente en manos
de la capa popular» (Foucault, 2000, p. 61). Este contacto directo
del obrero con la propiedad burguesa es lo que atemoriza y llena
de pavor a esta nueva clase propietaria que vive obsesionada con
estos ilegalismos populares que antes toleraba y ahora se esme-
ra en vigilar, perseguir y sancionar. La burguesia teme en todo

5 «Porque la sociedad industrial exigia quela riqueza no estuviese directamente
en las manos de quienes la poseian, sino de aquellos que hacian posible obtener bene-
ficios de la propia riqueza mediante el trabajo» (Foucault, 2014, p. 600).

¢ «la fortuna burguesa se encontrd, por las mismas necesidades del desarrollo
econdmico, invertida de tal modo que estaba entre las manos de los mismos que
estaban encargados de producir» (Foucault, 2000, p. 63).
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momento el robo, la depredacion o la rapifia de sus propiedades.
Los ilegalismos de este periodo no estan todavia articulados
politicamente, no existe todavia una demanda colectiva o una
accion conjunta organizada segun un eje politico o sindical como
veremos que ocurre a continuacion.

Ante esta situacidn, el elemento penitenciario que tradicional-
mente se habia mantenido fuera del plano de la justicia es ahora
incorporado a la penalidad como intento de combatir los ilegalis-
mos populares. El nuevo sistema implantado tras la Revolucién
Industrial no solo instituy6 una nueva legalidad, sino que también
contribuyé a destruir todo el régimen de ilegalismos en equilibrio
que habian perdurado durante todo el Antiguo Régimen.

El tercer momento de esta genealogia de los ilegalismos coinci-
de, segin Foucault, con la apropiacion definitiva a finales del siglo
XVIII, por parte de la burguesia, de la totalidad del aparato penal
con el objeto de identificar cualquier ilegalismo como ilegalismo
popular y poder asi sancionar y perseguir algunos o gestionar y ad-
ministrar otros’. Al mismo tiempo —esto es 1o mas novedoso— se
identifican la disipacion, el despilfarro o la disolucion de la fuerza
de trabajo asi como la pérdida de tiempo por parte del obrero (la
ociosidad entendida no como un ocio dentro de lo establecido ci-
fiéndose a unos determinados patrones econdémicos, Sino como una
de «las formas como uno escapa a la obligacion del trabajo, como
evita dejarse retener e inmovilizar por el aparato de produccion»
[Foucault, 2016, p. 224]) y la pereza con un ilegalismo mas. De esta
forma, el aparato disciplinario y policial que tenia como objetivo
perseguir los ilegalismos populares, tiene también la mision de
combatir “vicios” como la pereza, el absentismo, el vagabundeo,
la impuntualidad, la disipacion del tiempo, etc. De esta manera
no solo el robo, la depredacion y los atentados contra la propiedad

7 «Pero a fines del siglo XVIII, la burguesia, con las nuevas exigencias de la socie-
dad industrial, con una mayor subdivision de la propiedad, ya no puede tolerar las
ilegalidades populares. Busca nuevos métodos de coercion del individuo, de control,
de encarcelamiento y de vigilancia» (Foucault, 2012, p. 198).
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pueden ser perseguibles como ilegalismos, sino que toda conducta
que suponga un menoscabo de la fuerza de trabajo que, como ve-
remos, es ahora también propiedad del empleador, es considerada
un ilegalismo. Estos mecanismos para combatir los ilegalismos
productivos no tienen un caracter meramente represivo —esta es
una de las principales diferencias con la teoria de Thompson— sino
productor de sujetos dociles y utiles para un sistema productivo que
demanda de manera constante mano de obra. En la cima de este
sistema disciplinario se encuentra la prision.

Si esto terminase asi, el origen de la prisidon como tecnologia
para combatir los ilegalismos populares que amenazaban el régi-
men de propiedad y produccion burgués tendria tinicamente un
caracter econdémico, un origen monocausal. Foucault no se queda
en este peldafio econdémico y va un paso mas alla, el elemento
moralizador (en estrecha relacién con el econdémico-productivo)
desempena un papel esencial no solo en el nacimiento de la prisién
sino en el combate de los ilegalismos en general. Asi, comporta-
mientos que la burguesia estimaba como moralmente execrables
0 perniciosos (para el orden productivo) son convertidos en actos
ilegales. La teoria de los ilegalismos tiene entonces una triple raiz
moral, politica y econémica. El elemento moral ocupa un puesto
central en esta batalla por los ilegalismos, de forma que fueron
necesarias «una multitud de batallas morales con blanco en las
clases populares, una multitud de batallas éticas en todos los ni-
veles, para que la burguesia se hiciese duena de los ilegalismos»
(Harcourt, 2016, p. 323).

Para la transformacion de los ilegalismos populares en ilegali-
dades y su tipificacidon como delitos es necesario primero llevar a
cabo todo un proceso de des-moralizacion de determinadas con-
ductas y actos que son vistas en ese momento como moralmente
reprochables, como fracasos morales que han de ser enmendados
y que requieren penitencia, correccion y arrepentimiento. Estas
conductas indecentes y licenciosas por supuesto siempre recaen
en las clases populares y coinciden ademas en ser conductas im-
productivas. Los reformadores del siglo XIX no escatimaran en
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descalificaciones hacia esas clases populares como depositarias
de todo tipo de vicios, defectos e inmoralidades. Estas clases
populares son ahora retratadas como indecentes, impudicas,
deshonestas, malvadas, sin valores, sin piedad ni sentimientos,
etc. Si antafio burguesia y clases populares habian soportado y
tolerado reciprocamente sus ilegalismos, ahora la situacion ha
cambiado, ya no cohabitan bajo el yugo de un enemigo comun,
el monarca absoluto, sino que en este nuevo sistema los ilegalis-
mos populares tienen su blanco en un objeto atin mas sagrado, la
sacrosanta propiedad privada. La prision y la penalidad tendran
pues como objetivo no solo la proteccidn de la propiedad privada
y el régimen burgués de produccion, sino también la fabricacion
de trabajadores dociles y obedientes que conformen el engranaje
de dicho sistema. La consolidacion del sistema penitenciario en
el siglo XIX se produce, segin Foucault, al confluir la designacion
del acusado como enemigo de la sociedad y, al mismo tiempo,
como alguien sobre quien es posible actuar, corregir y adiestrar. Se
entremezclan pues un elemento negativo y represivo de prohibi-
cion y persecucion con otro positivo y productivo de produccion y
fabricacién de comportamientos y sujetos. Toda ilegalidad procede
de la clase obrera que, rompiendo el pacto social y negandose a
ocupar su papel en el proceso productivo, ha puesto en peligro la
estabilidad de la sociedad en su conjunto. El sistema penitenciario
que no solo tiene la obligacion de vigilar y castigar a esta clase
insurrecta sino también de disciplinarla y amaestrarla, dividira a
las poblaciones en dos clases diferenciadas: de una parte una clase
burguesa trabajadora, honrada y virtuosa duefia de los medios de
produccion y, de la otra parte, una poblacion perezosa, viciosa y
de naturaleza delincuente a la que hay que disciplinar y domes-
ticar. Esta es una diferencia esencial con la teoria del motin de
subsistencia de Thompson, segtin el inglés el sistema penal en su
conjunto y la prision solo tendrian una mision represiva y coactiva
de esos movimientos insurreccionales en los que los amotinados
entrecruzarian sus demandas con los movimientos obreros.
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Los ilegalismos populares ya no podian ser tolerados por la
burguesia pues suponian una amenaza, encarnada no solo en el
robo o la depredacion sino también en la disipacion del trabajo o
el derroche de fuerza de trabajo, fundamental para el desarrollo
de los inicios del capitalismo. Los ilegalismos obreros suponian
un peligro para la propiedad burguesa pues, como hemos dicho,
cualquier menoscabo de la fuerza de trabajo del obrero suponia
una disminucién de la ganancia del empleador, un lucro cesante
para este. El empresario compra a través del salario la fuerza de
trabajo del obrero para convertirla en fuerza productiva. Esta
fuerza ahora le pertenece, es de su propiedad, por tanto, cualquier
ataque o menoscabo de ella constituye en realidad un ilegalismo
contra la propiedad. Todo lo que afecte al cuerpo mismo del obrero
entendido ahora como fuerza de trabajo —ya esté tipificado como
ilegal o0 meramente inmoral— se entiende ahora como un ilega-
lismo que atenta contra la propiedad burguesa. De esta forma el
trabajador perezoso, irregular, ebrio, etcétera esta sustrayendo al
patrén parte del salario que pago por él y dejando de producir unas
ganancias para el empleador. A partir de entonces el ilegalismo
ya no es simplemente una «infraccion a la ley, sino una manera
de evadir la condicion de la ganancia» (Foucault, 2016, p. 206)
y el obrero perezoso o dispendioso un ladrén inmoral. Es esta
nueva relacion entre el cuerpo del obrero, la fuerza de trabajo y
la propiedad burguesa, la que propiciara la aparicion de un nuevo
ilegalismo caracteristico de este periodo de finales del siglo XVIIT y
principios del XIX, el ilegalismo de la disipacién. Este ilegalismo
consiste en la negativa por parte del trabajador a integrar su fuer-
za de trabajo en el sistema productivo y convertirla asi en fuerza
productiva. La pereza es un elemento esencial en este ilegalismo
que comprende un sinfin de conductas tales como la negativa a
trabajar en las condiciones impuestas, la ociosidad, la dispersion,
lairregularidad y el absentismo laboral, el derroche de la fuerza de
trabajo, la fiesta, etc. Este ilegalismo tiene su blanco en la fijacién
del obrero al sistema productivo. La disipacion estd en estrecha
relacion con la depredacién, podriamos entenderlo como el paso
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previo o el escalon anterior a la depredacion, es un ilegalismo mas
suave pero se advierte una frontera muy fina entre uno y otro. La
disipacion aparece como un ilegalismo mas blando, de caracter
moral, que puede adoptar multiplicidad de formas, incluso la for-
ma de la disipacién colectiva. A este derroche de fuerza de trabajo
que constituye la disipacion es al que apunta toda una empresa de
moralizacion de la clase obrera que tiene en la prision su ultimo
escalén®. La disipacion y su persecucion suponen la continuidad
entre lo punitivo y lo penal. El inmoralismo obrero entonces tiene
que ver con su lugar en el sistema productivo, con la no aceptacion
de las condiciones de empleo dictadas por la burguesia y con el
derroche y despilfarro de la fuerza de trabajo.

La burguesia para mantener el crecimiento desatado de la pri-
mera fase del capitalismo industrial requiere, no solo un libre mer-
cado en constante expansion, sino también un mercado de trabajo
desregularizado en el que las condiciones de vida del trabajador
sean lo suficientemente precarias para que tenga que aceptar las
condiciones laborales impuestas. Un severo y rigido sistema de
disciplina y coercion se encargara de reducir las alternativas que le
quedan al trabajador ante la “oferta laboral”. Sera pues la confluen-
cia entre la economia y la moralizacién la que permita ese salto
necesario para transformar los ilegalismos populares en ilegalidades.
Esta penalizaciéon forma parte, segin Foucault, de un proceso mas
amplio de moralizacion y disciplinamiento de los trabajadores en
el primer capitalismo industrial. La batalla por los ilegalismos es
pues una batalla de clase, en palabras de Didier Fassim:

En el siglo XIX sin embargo, con el desarrollo del capitalismo y
la consolidacion de la burguesia, los ilegalismos de la clase baja

8 «Fue absolutamente necesario hacer del pueblo un sujeto moral, separarlo por
tanto de la delincuencia, aislar claramente el grupo de los delincuentes, hacerlos apa-
recer como peligrosos, no solo para los ricos, sino también para los pobres mismos,
mostrarlos como individuos portadores de todos los vicios y origen de los mayores
peligros» (Foucault, 2014, p. 600).
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empezaron a ser vistos cada vez como mas peligrosos no solo para
la preservacion de la propiedad sino también para la reproduccién
de la fuerza de trabajo, y por tanto fueron convertidos en
ilegales y penalizados, mientras que los ilegalismos de la clase
alta proliferaron con completa impunidad. En consecuencia el
sistema penal pasé a ser un instrumento esencial de control de la
clase trabajadora. La prision sirvid para garantizar la exclusion,
la vigilancia y la disciplina de los miembros indeseables de la
sociedad. (Fassim, 2018, p. 218)

3. LA POLITIZACION DE LOS ILEGALISMOS

Como hemos visto, es a finales del siglo XVIII cuando se rompe
ese equilibrio entre los ilegalismos que se habia mantenido en una
tension equilibrada durante todo el Antiguo Régimen. La reforma
penal de esos afios no puede entenderse si no es inscribiéndola en
este proceso de lucha contra los ilegalismos.

Durante la primera mitad del siglo XIX la situacion politico-
social crispada que desembocara en las Revoluciones de 1848
provocara la aparicion de unos nuevos ilegalismos que se articu-
lardn con una serie de demandas politicas. Estos nuevos ilegalis-
mos confluyen y se entrelazan con una serie de luchas sociales
y politicas que combaten los nuevos regimenes, el proceso de
industrializaciéon y sus consecuencias y, sobre todo, la nueva
explotacion laboral. Movimientos politicos y revolucionarios
se articulan con ilegalismos ya existentes para hacer un mismo
frente comun. De esta forma, a través de estas interconexiones o
entrelazamientos, los ilegalismos supondran una lucha contra la
misma ley y contra el régimen de propiedad y produccién. Los
ilegalismos obreros tendran fundamentalmente su objetivo en
contra del «nuevo régimen de la explotacion legal del trabajo»
(Foucault, 2016, p. 318).

Los nuevos ilegalismos de cardcter politico suponen pues un
ataque al régimen de propiedad burgués y al sistema de explotacion
laboral que lo sostiene. En este ambito son resefiables algunos ile-
galismos como el absentismo, las huelgas, el abandono del trabajo,
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destrozos de maquinas y sabotajes, etc. Los ilegalismos ya no son
algo reducido a la marginalidad y propios de los estratos mas bajos
de la sociedad sino que, mediados y articulados por estas reivindi-
caciones politicas, se han convertido en algo mucho mas extendido
y generalizado. Los nuevos modos de propiedad, el sistema laboral
y las sucesivas crisis econdmicas que sumen a la poblacion en una
situacion de miseria e incertidumbre provocan que tanto las reivin-
dicaciones de un campesinado en horas bajas, como las de una clase
obrera industrial en una situacion miserable, se entrecrucen con
la delincuencia. Esta articulacion de las practicas delincuenciales
con las luchas sociales y politicas no constituye todavia en el siglo
XIX un «ilegalismo masivo, politico y social a la vez» (Foucault,
2012, p. 319), pero si un esbozo pre-revolucionario que infunde un
verdadero temor en la clase propietaria.

El crimen ya no es algo que recorra la sociedad sino que ahora
es una caracteristica exclusiva de una clase social determinada, la
clase obrera, sobre la que se hacen recaer toda una serie de vicios.
Se lleva a cabo toda una operacion de criminalizacion de la clase
trabajadora en tres pasos: primero la identificacion de todos los
ilegalismos como propios y exclusivos de esta clase; después se
achaca este hecho a la no integracion de esta clase en la sociedad
y, por ultimo, se recrimina un rechazo del pacto social por parte
de esta clase debido a su naturaleza inmoral y salvaje.

Durante todo el curso de 1973 el tema de los ilegalismos —que
fue sin duda central y sirvi6 para vertebrarlo— aparecié siempre en
intima conexion con otro fenémeno importante y fundamental en
ese curso, la moralizacién de la clase trabajadora. El estudio que
durante este afio se realiza tiene por objeto mostrar la interrelacion
entre penalidad y moralidad que confluye en lo penitenciario. Este
elemento penitenciario que tiene en la prisiéon su culminacion,
responde en realidad no a propoésitos humanitarios, sino a una
voluntad de la burguesia de combatir los ilegalismos populares
—con los que hasta entonces habia coexistido pacificamente—,
gestionarlos y administrarlos. Al mismo tiempo, este entramado
carcelario estaria dispuesto para la fabricaciéon de individuos doci-
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les y ttiles que la expansion del capitalismo industrial demandaba
para sus fabricas. Se trataba para ello de transformar el tiempo de
vida del obrero en fuerza de trabajo.

Hasta el siglo XVIII, como vimos, los ilegalismos convivian en
un “tenso equilibrio”. Durante todo el Antiguo Régimen la bur-
guesia tolerd la presencia de ilegalismos populares pues coincidian
en su propodsito que no era otro que el de tratar de sustraerse del
poder absoluto del monarca. Como hemos visto también, toda
esta situacion quiebra con la toma del poder por la burguesia y el
cambio del modelo de propiedad y produccion, los ilegalismos
populares que cuestionan el principio de la propiedad privada
y el nuevo régimen de produccién han de ser perseguidos y los
trabajadores moralizados, disciplinados y adiestrados.

En 1975 Foucault publica Vigilary Castigar, en esta obra la cues-
tion de los ilegalismos sigue estando muy presente. No obstante,
el enfoque desde el que se aborda esta cuestion de los ilegalismos
toma cierta distancia con la dimension moralizadora preponde-
rante en el curso de 1973. Foucault abordara, como vamos a ver,
la cuestion de los ilegalismos desde una perspectiva politizada,
el ilegalismo como modo de lucha politica y social y la estrecha
relacion entre ilegalismo, prision y fabricacion de la delincuencia
seran los temas que caractericen el estudio de los ilegalismos aho-
ra. Para ello Foucault se situara a principio del siglo XIX.

A finales del siglo XVIII y principios del XIX, la situacion
politico-social crispada desemboca en las Revoluciones de 1848,
esto provocara la aparicion de unos nuevos ilegalismos que se
articularan con una serie de demandas politicas. Estos nuevos
ilegalismos confluyen y se entrelazan con una serie de luchas so-
ciales y politicas que combatian los nuevos regimenes, el proceso
de industrializacién y sus consecuencias y, sobre todo, la nueva
explotacion laboral. Movimientos politicos y revolucionarios
se articulan con ilegalismos ya existentes para hacer un mismo
frente comun. De esta forma, a través de estas interconexiones o
entrelazamientos, los ilegalismos supondran una lucha contra la
misma ley y contra el régimen de propiedad y produccién. Los
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ilegalismos obreros tendran fundamentalmente por objetivo el
oponerse y luchar contra el «nuevo régimen de la explotacién
legal del trabajo» (Foucault, 2016, p. 318).

Los nuevos ilegalismos de caracter politico suponen pues un
ataque al régimen de propiedad burgués y al sistema de explota-
cion laboral que lo sostiene. En este &mbito son resefiables algunos
ilegalismos como el absentismo, las huelgas, el abandono del tra-
bajo, destrozos de maquinas y sabotajes, etc. Los ilegalismos ya no
son algo reducido a la marginalidad y propios de los estratos mas
bajos de la sociedad sino que, mediados y articulados por estas
reivindicaciones politicas, se han convertido en algo mucho mas
extendido y generalizado. El peligro ya no proviene del vagabundo
errante que con su conducta improductiva y sin hogar fijo hace
dificil su vigilancia y control, sino del obrero, del trabajador mis-
mo en contacto con los medios de produccién y con posibilidad
de organizacion y sindicacion. Asimismo, los nuevos modos de
propiedad, el sistema laboral y las sucesivas crisis econémicas
que han colocado a la poblacién en una situacion de miseria e
incertidumbre provocan que tanto las reivindicaciones de un cam-
pesinado en horas bajas, como las de una clase obrera industrial
en una situacion miserable, se entrecrucen con la delincuencia.
La precariedad en la que queda sumido el campesinado con estas
nuevas leyes de propiedad propicia la aparicién y proliferacion
de multitud de ilegalismos populares que desembocan en lo que
Foucault, en clara alusion a Hobsbawm, denomina el “bandidaje
politico”®. Esta articulacién de las practicas delincuenciales con

° En realidad Hobsbawm no habla de “bandido politico” sino de “bandolero so-
cial”. Los bandoleros sociales son descritos por Hobsbawm como grupos de campesi-
nos que se sitian fuera de la ley enfrentandose a sefiores y estados que les consideran
criminales, pero vistos por sus semejantes como héroes justos a los que es preciso
ayudar. Este fenémeno es, segin Hobsbawm, exclusivamente rural y se compone
de campesinos y trabajadores sin tierra oprimidos por seflores o gobiernos. Este tipo
de bandolerismo se extiende con mucha facilidad en determinadas zonas de Europa
—Hobsbawm pone como ejemplo Cerdefia, Andalucia o el Kuncsadg hungaro— en
épocas de hambrunas, miseria y crisis econémicas. Cuando se habla de bandidos «no
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las luchas sociales y politicas no constituye todavia a principios
del siglo XIX un «ilegalismo masivo, politico y social a la vez»
(Foucault, 2012b, p. 319), pero si un esbozo pre-revolucionario
que infunde un verdadero temor en la clase propietaria.

En 1975 el estudio de los ilegalismos aparece, como hemos
dicho, en estrecha relacion con otro fenémeno en cuya fabricacion
tiene una gran importancia la prision, nos referimos naturalmente
a la delincuencia. El éxito de la prision, sostiene Foucault, ha
sido la creacién de un nuevo ilegalismo, el de la delincuencia,
que ha eclipsado a todos los demas y en cuyo seno podemos decir
incluso que ha integrado a la mayor par te de estos ilegalismos.
La delincuencia es en realidad un ilegalismo producido y fabri-
cado por el sistema carcelario, «es un ilegalismo que el “sistema
carcelario”, con todas sus ramificaciones, ha invadido, recortado,
aislado, penetrado, organizado, encerrado en un medio definido,
y al que ha conferido un papel instrumental respecto de los demas
ilegalismos» (Foucault, 2012b, p. 322). Este ilegalismo de nuevo
cuio que es la delincuencia creado por la prision ira asimilando al
resto de los ilegalismos hasta llegar a una situacion en la que casi
podremos hablar de un monopolio de la delincuencia. El éxito de
la prision ha sido aunar a los distintos infractores en la figura del

se trata tanto de rebeldes sociales o politicos, ni mucho menos de revolucionarios,
como de campesinos que se niegan a someterse y al hacerlo se ponen en cabeza de
sus compaiferos, o incluso mas simplemente de hombres que se encuentran excluidos
de la trayectoria normal de su gente y que, por tanto, se ven forzados a quedar fuera
de la ley y a caer en la “delincuencia”» (Hobsbawm, 2001, p. 41). Estos grupos de
bandidos se constituyen como colectivos de “ayuda mutua” mdas que con ninguna
pretension revolucionaria. No obstante, advierte Hobsbawm, en ocasiones estas ac-
ciones de bandidaje si han desembocado en verdaderos movimientos revolucionarios
que reaccionaban frente a un progreso que les dejaba al margen y en una situaciéon
de precariedad y miseria, «cuando el bandidaje se incorpora a un movimiento mas
amplio, se convierte en parte de una fuerza que puede transformar y que de hecho
transforma la sociedad» (Hobsbawm, 2001, p. 45). El bandidismo social en muchos
puntos pudo servir de precursor para movimientos revolucionarios campesinos,
como ejemplo Hobsbawm menciona el paso del bandolerismo andaluz a constituirse
este territorio en una zona de especial arraigo del anarquismo rural a finales del siglo
XIX y principios del XX.
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delincuente. Asi, se conseguird despojar a determinados ilegalis-
mos de su caracter social y politico, ocultar su reivindicacion y
taparlos bajo el oscuro manto de la delincuencia. De esta forma
las huelgas, los sindicatos, los boicots e incluso los destrozos de
magquinaria perderan ese caracter propio y especificamente politico
para ser calificados como delincuencia y huelguistas, sindicalistas
y opositores como meros delincuentes.

La creacion de la delincuencia en las prisiones es, segun
Foucault, un acto de naturaleza especificamente politica. La fa-
bricacion de una poblacion delincuente es fundamental no solo
en la lucha contra los movimientos obreros revolucionarios, sino
también para asegurar la coercion del resto de la poblacion y la
tolerancia de una vigilancia exhaustiva, intensiva y continuada.
La creacion y promocion de la delincuencia permite extender el
control y la vigilancia sobre aquellas poblaciones que pudiesen
resultar mas “peligrosas” o “inquietantes”. Al mismo tiempo, la
creacion de toda una red de delincuentes es fundamental, como
hemos dicho, en esos momentos de auge de los movimientos
obreros y revolucionarios'®. Estos delincuentes —sin mas salida
que la colaboracion con la policia pues la prision, segin Foucault,
lejos de rehabilitar lo que propicia es el aislamiento social del reclu-
so— se infiltraran en partidos politicos, sindicatos, movimientos
huelguistas, etcétera no solo como confidentes policiales sino
también con el objeto de boicotear cualquier acto de protesta o
reivindicacion. Estas infiltraciones tuvieron una gran importancia
en los afios siguientes a las revoluciones de 1848.

A su vez, la creacion de una poblacion delincuente permite
una cierta gestion de los ilegalismos. Estos ilegalismos que habian
dejado de serllevados a cabo por individuos aislados era cada vez

10 «A partir del momento en que alguien entraba en la prision, se ponia en mar-
cha un mecanismo que lo convertia en un infame; y cuando salia no podia hacer
nada mas que volver a recaer en la delincuencia. Entraba necesariamente en el sis-
tema que lo convertia en un rufidn, en un policia o en un confidente de la policia»
(Foucault, 2014, p. 601).
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mas frecuente que fueran cometidos por bandas de vagabundos
errantes, lo que hacia mas dificil su control y vigilancia. La crea-
cion de la delincuencia permitira concentrar el crimen en una
determinada poblacién mas reducida y facil de tener bajo control.
Esta gestion de la delincuencia permitira también el guiar o en-
cauzar a esta poblacion a la comisién de delitos menos gravosos.

El desarrollo de la delincuencia hizo posible el establecimiento
de un régimen de vigilancia hipertrofiado. Es necesaria la vigilancia
de los delincuentes que han cumplido ya su condena para asegurar
que no constituyen todavia una amenaza para la sociedad. Pero
también se impone la necesidad de vigilancia y control sobre deter-
minadas poblaciones que pudiesen resultar problematicas o que se
estimase que suponen una “amenaza potencial” para la sociedad.
La vigilancia disciplinaria comienza a superar ya el ambito exclusi-
vamente individual para perfilarse como una tecnologia de gestion
de poblaciones. Esta penalidad como gestion de las poblaciones
peligrosas, conflictivas o sospechosas tendra una gran importancia
en la penalidad neoliberal y en el hiperencarcelamiento de deter-
minadas poblaciones que se produce a partir, fundamentalmente,
de la década de los 90.

La prision y la delincuencia forman parte de una estrategia
mucho mas amplia, dice Foucault, en su periodo mas militante.
Se trata, segun el francés, de una lucha por la criminalizacién
de cualquier demanda o reivindicacion del movimiento obrero
reduciéndolo a simples actos de delincuencia o vandalismo.
Huelguistas, obreros, manifestantes, etcétera quedan reducidos
y aunados bajo el mismo tipo penal de delincuentes. La finali-
dad de esta reduccién de cualquier movimiento obrero a mera
delincuencia no es otra que generar «una verdadera tactica de
confusion cuyo fin era crear un estado de conflicto permanente»
(Foucault, 2012b, p. 333).

La prision por tanto, segun la interpretacion foucaultiana, no
tiene por objetivo la desaparicion de la delincuencia. No es un fra-
caso de esta institucion el no haber contribuido a la extincion ni la
reduccién del nimero de delincuentes sino, antes bien, su principal
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logro. Se ha constatado que la prisiéon no reduce la delincuencia e
incluso fomenta la reincidencia. La mision de esta institucion, segiin
Foucault, no es terminar con los ilegalismos sino administrarlos,
distribuirlos y gestionarlos. En palabras del francés:

La penalidad seria entonces una manera de administrar los
ilegalismos, de trazar limites de tolerancia, de dar cierto campo
de libertad a algunos y hacer presion sobre otros, de excluir a
una parte y hacer util a otra; de neutralizar a estos, de sacar
provecho de aquellos. (Foucault, 2012, p. 317)

Esta gestion de los ilegalismos apunta, de manera atin solo esbo-
zada, a una de las caracteristicas de la prisién neoliberal analizada
unos afos después en el curso Nacimiento de la Biopolitica, en el que
asegura que «la buena politica penal no apunta en modo alguno a
una extincién del crimen, sino a un equilibrio entre curvas de oferta
del crimen y demanda negativa» (Foucault, 2012c, p. 256). Algu-
nos autores como Wacquant o De Giorgi llegaran a hablar de una
politica penitenciaria no solo como gestion de los ilegalismos sino
como una verdadera gestion de poblaciones. La prisién neoliberal
combinara las tecnologias disciplinarias individualizantes con la
gestion de poblaciones caracteristica de la gubernamentalidad (la
prision es un ejemplo de que las tecnologias disciplinarias no desapa-
recen en el esquema de la gubernamentalidad sino que inicamente
se resitlan y se combinan). La carcel funciona al mismo tiempo
como administradora y gestora de ilegalismos y como fabrica de
delincuentes. Pretende instaurar un “equilibrio” siempre cambiante
entre los ilegalismos. Asi lo dira Foucault en una conferencia en la
Universidad de Montreal en 1976:

La carcel no es pues el instrumento que el derecho penal se ha
dado para luchar contra los ilegalismos; la carcel ha sido un
instrumento para reacondicionar el campo de los ilegalismos,
para redistribuir la economia de los ilegalismos, para producir una
cierta forma de ilegalismo profesional, la delincuencia, que por un
lado iria a pesar sobre los ilegalismos populares y, por otro, a servir
de instrumento al ilegalismo de la clase en el poder. La cércel no
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es, pues, un inhibidor de la delincuencia o de los ilegalismos; es un
redistribuidor de ilegalismos. (Foucault, 2014, p. 94)

En definitiva, en Vigilar y castigar el tema de los ilegalismos
cobra una dimension especificamente politica. Sera a principios
del siglo XIX cuando las luchas obreras se articulen en una serie
de demandas esencialmente politicas. Determinados ilegalismos
como la desobediencia, la huelga o el quebrantamiento de algunas
disposiciones legales 0 normativas se articularan en torno a luchas
politicas constituyéndose como un verdadero desafio al orden
burgués. Los ilegalismos populares, entendidos como un arma de
lucha politica, se alzan contra un régimen de propiedad de clase
y la legalidad que lo sustenta. Pese a no haber funcionado en ese
periodo de tiempo, de manera coordinada ni organizada, estos
ilegalismos sembraron el terror en la clase burguesa que trat6 de
difundir una imagen inmoral y despiadada de la clase trabajadora.
Es precisamente por esa degradacion moral de dicha clase, por
su natural tendencia al crimen y la holgazaneria por lo que ha de
ser vigilada, corregida, moralizada y disciplinada.

4. CONCLUSIONES

El término ilegalismo, que tanta importancia tuvo, como hemos
visto, en la obra de Foucault en la primera mitad de los setenta,
resulta fundamental para entender el nacimiento de la prision
como el instrumento punitivo y disciplinario por excelencia y
la creacion de la delincuencia como problema social en el siglo
XIX. Para la elaboracién de la nocion de ilegalismo resultan fun-
damentales las lecturas que el francés realiza en su periodo mas
“marxista” de la obra de E.P. Thompson y de su concepto de
motin de subsistencia. Es en estos analisis del historiador marxista,
que puso su foco en el estudio de algo hasta entonces inusual, el
nacimientoy evolucién de la clase obrera, donde podemos rastrear
la genealogia de este concepto. Por ello hemos querido mostrar
y confrontar la nocién del motin de subsistencia del inglés con
la de los ilegalismos del francés para alumbrar similitudes y dife-
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rencias. Por encima de cualquier diferencia entre ambos autores
podemos encontrar un punto de encuentro al que llegan ambos
por diferentes caminos: el nacimiento de la penalidad en el siglo
XIX como un instrumento de clase, una herramienta al servicio de
una burguesia emergente para conculcar la siempre amenazante
presencia de la clase trabajadora. Mientras que para Thompson
esta penalidad es inicamente un instrumento de caracter represivo
y coactivo, en Foucault tendra una significacion mas amplia y
positiva, no se limitara a la mera represion de la amenaza de las
revueltas populares sino que sera un instrumento prioritario para
la configuracion de un orden de clase burgués. Es en la lucha,
la tension y la gestion de los ilegalismos donde encontramos el
nacimiento de esta nueva penalidad de clase, apunta el francés
en el curso La Sociedad Punitiva. Son los cambios en la estructura
economica producidos durante el siglo XIX con la consolidaciéon
de una burguesia industrial, el forzado éxodo rural promovido
por una politica de cercamientos (enclosures) y la consolidacion
de la racionalidad liberal que a finales del siglo dara lugar al ca-
pitalismo industrial los que explican el nacimiento de la sociedad
disciplinaria, de la penalidad de clase y el triunfo de la prision.
Sien el curso del 73 el nacimiento y la gestion de los ilegalismos
tenia un importantisimo componente moralizador, pues el elemen-
to moral ocupa en dicho curso un papel protagonista tanto en la
gestion de los ilegalismos como en el nacimiento de la prision, en
Vigilar y Castigar ese componente queda en un segundo plano para
ceder el protagonismo al elemento politico. El ilegalismo aparece
en el siglo XIX, segin Foucault, como algo propio y exclusivo de
una clase trabajadora que pone en riesgo el orden burgués y el
desarrollo del capitalismo industrial. El foco de atencion se pone
en aquellas conductas perniciosas para la actividad productiva y
el mercado de trabajo sin trabas que defendia la burguesia liberal.
La creacion de una nueva clase delincuente tiene como una de sus
finalidades el desprestigio de la lucha obrera, la infiltracion entre
sus filas de confidentes y la generalizacidén bajo la denominacién
de delincuentes de huelguistas, sindicalistas y opositores a este
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régimen productivo. El sistema penal surgido al amparo de esta
monopolizacién del ilegalismo que recaia de manera exclusiva
en la clase trabajadora tendra entonces la doble funcién de, por
una parte, tratar de conformar un proletariado resignado con sus
condiciones de vida y, por la otra, aislar y delimitar a una parte de
este proletariado como clase delincuente para promover el temor
y el miedo en el resto de la sociedad.

Resulta fundamental entonces para comprender el nacimiento
de la sociedad disciplinaria y el triunfo de la prisién comprender
la evolucion del concepto de ilegalismo y su diferente gestion a lo
largo de los siglos XVIII y XIX. Las tecnologias disciplinarias, que
parecieron quedar en un papel secundario con la aparicion de la
gubernamentalidad en la obra de Foucault, en realidad han perma-
necido siempre presentes acompafiando a este modo de gobierno
sobre el medio (milien) propio de las sociedades contemporaneas.
El éxito y la permanencia de la prision a través de los siglos, nos
revela la importancia que, aun hoy en dia, desempefa la gestion
de los ilegalismos en la penalidad neoliberal.
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RESUMEN

El presente articulo pretende ofrecer un breve recorrido por algunos aspectos
del pensamiento filosofico y teoldgico de Abraham Heschel, un rabino polaco del
siglo XX, conocido por ser asesor y maestro espiritual de Luther King. El texto inicia
presentando algunos aspectos biograficos y contextuales de la vida de Heschel. Luego
de ello se aluden las pautas centrales de su critica a la religion, resaltando la intencion
auténtica de la misma y mostrando los peligros de separarla de la razén. Se denuncia
la simulacion de Dios en las religiones y el dafio social que estas ocasionan cuando
no favorecen la autocritica y eluden su colaboracién en el desarrollo social.

PALABRAS CLAVE: Religiosidad, Fe, Libertad, Filosofia, Mistica.

ABSTRACT

This article aims to provide a brief summary of some aspects of the philosophical
and theological thought of Abraham Heschel, a Polish rabbi of the 20th century, known
for being an advisor and spiritual teacher to Luther King. The text begins with some
biographical and contextual aspects of Heschel s life. After that, the central guidelines
of Heschel's critique of religion are alluded to, highlighting the authentic intention of
religion and showing the dangers of separating it from reason. The simulation of God
in religions and the social damage that these cause when they do not favor self-criticism
and avoid their collaboration in social development are denounced.

KEYWORDS: Religiosity, Faith, Freedom, Philosophy, Mystic.
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CRITICA DE LA RELIGION SIN ESPIRITU HESCHEL FRENTE LA
INSTITUCIONALIZACION DE DI0s

1. ASPECTOS BIOGRAFICOS Y CONTEXTO HISTORICO DE HESCHEL

Heschel nacio en Varsovia durante el aflo 1907 y vivio en una
familia con ancestros jasidicos. Tras la muerte de su padre, reci-
bio la educacién de su abuelo a partir de los nueve afios de edad.
Meyer alude que la inteligencia de Heschel era notable desde los
14 anos, puesto que su conocimiento del Talmud era apreciado
en las comunidades judias de Polonia. Luego de obtener el grado
de filosofia en Berlin, se ordeno rabino.

Su pensamiento no estuvo restringido tinicamente a cuestiones
de indole religiosa, sino también humanistica y cientifica. En 1937,
acepto ser director de la Mittelstelle fur Judische Erwachsenen Bildung
por invitacion directa de Martin Buber, quien mantuvo corres-
pondencia teologica con él (Chester, 2000, p. 18). Heschel vivid
experiencias de persecucion y exilio. En 1938, dos dias antes de
la Kristallnacht [noche de los cristales rotos], agentes de la Gestapo
irrumpieron en la vivienda de Heschel en Frankfurt y lo llevaron a
la frontera con Polonia desde donde escapé a Londres junto con
su hermano. Luego de medio afo en la capital inglesa, se trasladd
a los Estados Unidos poco antes de la Segunda Guerra Mundial.
Imparti6 clases de filosofia y de estudios rabinicos en Cincinnati
y cinco anos después se trasladé al Jewish Theological Seminary of
America, donde labordé como profesor de ética y misticismo judio
a partir de 1945. Bizzell (2006, p. 5) asegura que “Heschel era un
maestro amado que inspiré a muchos para incorporar la obser-
vancia judia tradicional en la vida moderna”.

El rabino polaco comprendi6 que debia integrar su pasado con
el presente, tal como solia realizar con las disciplinas académicas
que parecian poco afines o con las doctrinas que aparentemente
se friccionan entre si. Se cas6 en Los Angeles con Sylvia Strauss,
una concertista de piano, en 1946. Susannah, la tnica hija que
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tuvo, seiald que su padre realizé sus principales escritos teologicos
después del matrimonio. La espiritualidad en el judaismo requiere
una asociacion, no una retirada ascética. En uno de sus libros,
Susannah Heschel (1990, p. 20) fue muy clara al respecto: “Mi
padre también necesitaba una companera, alguien que lo amara
y lo entendiera, a quien pudiera amar y dedicarse antes de que
pudiera abrir su alma al mundo en sus libros; de hecho, ¢l dedico
Dios en busca del hombre a sunueva esposa”. Asimismo, en 1951 fue
publicado EI hombre no estd solo, atrayendo una audiencia mayor a
la que Heschel estaba acostumbrado en los circulos del judaismo.

Si bien el fil6sofo logré ofrendarse como un hombre de familia
honesto, también mantuvo para si sustanciales momentos de sole-
dad creativa. En tales espacios, Heschel se dedicaba por completo al
estudio y a la vivencia espiritual. Sus palabras lo atestiguan: “En mi
vida, mi gran amor fue aprender, estudiar. Y el lugar en el que preferia
vivir era en mi biblioteca, entre mis libros, escribiendo y pensando”
(1987, p. 347). Sincronicamente, la experiencia de Dios en Heschel,
o su vivencia de lo absoluto, aumentaron de manera proporcional a
su posibilidad de comprender; asi entendi6 que el estudio es un modo
de oracion y se volvié contemplativo en la erudicion.

La obra de Heschel no solo influy6 en el ambito del judaismo.
Su enfoque de la espiritualidad no se mantuvo restringido a una
sola perspectiva de fe. Kaplan (1987, p. 342) compar6 a Heschel
con Thomas Merton “en su penetracion intelectual, universalidad,
militancia moral y piedad interior”. Segiin Neusner y Neusner
(1990, p. 3), “Heschel fue el mas grande pensador religioso sobre
el judaismo del siglo XX, en el este u oeste; ciertamente el mas
profundo y de mayor peso de entre los tedlogos judios que alguna
vez han trabajado en los Estados Unidos”. Lo anterior no es cosa
menor si se toman en cuenta las condiciones sociales de ese pais en
la década delos 70, de modo que Heschel supo adaptarse al ambito
laico para generar un asentamiento reflexivo que resultd propicio.

El estudio y la contemplacién no lo alejarondel compromiso
politico, sino que se involucrd con las angustias de sus contempo-
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raneos. En 1963 conocié a Martin Luther King de quien fue amigo
y confidente durante toda la vida. Ademas, marché junto con él
en Selma para exigir el respeto a los derechos civiles. Heschel
también colabor6 con la Iglesia Catolica y represent6 al pueblo
judio en el Concilio Vaticano II, ademas de tener una relacion
muy cercana con Paulo VI

2. LA CRITICA RELIGIOSA DE HESCHEL

No toda religion dirige a las personas a un estado de bienestar; no
todo el bienestar al que las religiones apuntan supone un reencuen-
tro con Dios; no todo Dios que se enuncia como finalidad religiosa
coincide con la deidad. Se contabilizan por miles las religiones
existentes, a pesar de que solo haya algunos credos dominantes.
Heschel era consciente de que no toda experiencia a la que se
llama religiosa se desprende de una auténtica vivencia espiritual.
Su critica de la religion no es un alegato pueril, al contrario: senala
con claridad algunos de los defectos centrales de la religion cuando
ésta no es vivida con honestidad y fervor. Entre las deficiencias
religiosas estan las que se derivan de centrarse exclusivamente en
la estructura jerarquica, las vinculadas a la busqueda del beneficio
personal y las que se incrustan en el afan de controlar el misterio
a partir de la razén o la suposicion.

En lo tocante a los problemas estructurales de la religion, Hes-
chel encontré el sinsentido derivado de perder de vista la esencia
de la experiencia vinculante con Dios. De tal modo, “cuando el
credo reemplaza por entero a la fe, la disciplina al culto, la cos-
tumbre al amor, cuando se ignora la crisis del presente en razén
del esplendor del pasado, cuando la fe se convierte en herencia
antes que en manantial viviente, cuando la religion solo habla en
nombre de la autoridad y no con la voz de la compasién, entonces
su mensaje pierde sentido” (Heschel, 1984b, p. 3). La denuncia
reside en sefialar la centralizacion de la forma y el olvido del fondo,
la apertura al ritualismo y el alejamiento del compromiso. Una
religién cuya importancia primordial esta en las exigencias de un
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conjunto de estipulaciones afiejas no se sostendra ante el encuen-
tro con el vacio que se desprende de la duda y la incertidumbre.

Otro de los problemas mas evidentes de la religién es la simu-
lacion de Dios, es decir, intentar cubrirlo con el maquillaje de la
ideacion que resulte mas oportuna para los propios intereses o el
anhelo personal. El engaio se hace patente porque “no pocas veces
suponemos que creemos en Dios, cuando en realidad acaso solo
adoramos un simbolo de intereses personales” (Heschel, 1984b, p.
11). No hay etiqueta que recubra a Dios, tal como no hay forma
de nombrar a lo absoluto a no ser que se acepte el abismo de su
desconocimiento. Para el rabino polaco, “formar una imagen de
El o de Sus actos es negar Su existencia” (Heschel, 1984b, p. 241).
En ese tenor, los que creen que adoran a un Dios que estd repre-
sentado en imagenes son, con todo derecho, considerados ateos,
porque su representacion no concuerda con lo impresentable, con
lo imposible de etiquetar. No hay figura de Dios, no hay un rostro
que lo delinee, todos son enmascaramientos que no hacen mas
que confundir. Asi, el mas creyente de la comunidad bien podria
ser el mas errado en sus suposiciones. Visto asi, es preferible asu-
mir una religién sin Dios, o al menos sin un Dios representado
o delimitado conceptualmente. Saberse sin Dios nos acerca mas
a la deidad que afirmar que el Dios al que se sigue es el correcto.

El error de la mayoria de los religiosos estriba en crear una
imagen de Dios y luego adoptarla como intachable. Cuando juz-
gan a los que no estan de acuerdo con sus postulados religiosos,
ahogando su autocritica mediante su arrogante descalificacién
es consecuencia de ignorancia e indisposicién. Heschel advierte
que “al pensar en el nivel de lo inefable no partimos de la idea
preconcebida de un ser supremo al que poseemos, procurando
determinar si El es en realidad como es en nuestra mente” (1982, p.
67). No se trata de adecuar a Dios a nuestra pretenciosa necesidad
0 aspiracion, sino de estar dispuestos incluso a la contemplacién
de su ausencia en nuestra cognicion.

Con relacién a la experiencia judaica acontecida en Europa
del este, Heschel critico la actualidad del judaismo en su libro La
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Tierra es del Serior: “ Celosos de cambiar y apasionados por avanzar,
ridiculizamos la supersticion hasta perder la capacidad de creer.
Hemos coadyuvado a apagar la luz que nuestros padres habian
encendido. Hemos trocado la santidad por la conveniencia, la
lealtad por el éxito, la sabiduria por la informacion, los rezos por
los sermones y la tradicién por la boga” (Heschel, 1952, p. 115).
Asi, el tedlogo polaco no se afilia a una religion de apariencias.
En todas las religiones pueden existir experiencias que no con
compatibles con la apertura y la humildad.

Uno de los problemas centrales del religioso es que desea forzar
a Dios a su manera, queriendo hacer de El una especie de ema-
nacion poderosa que encaja con sus paradigmas. Con enjundia y
claridad, Heschel menciona que “el error del adorador de idolos
comienza en el proceso de expresion de su sentido del misterio,
cuando empieza a relacionar lo trascendente con sus necesidades
e ideas convencionales y procura individualizar aquello que esta
mas alla de su alcance” (1982, pp. 33-34). Tras el velo de su dis-
torsion, Dios permanece oculto ante quienes siguen buscandolo
en templos, rutinas y teorias. La misma palabra que expresa la
nominalizacién de Dios es corta y polivalente, tal como podria
acontecer con la palabra nada, la cual nunca es lo que se diga de
ella, pues al mencionarla ya no es una nada. Si “gran parte del
judaismo religioso esta formado por maquillaje” (Heschel, 1987,
p. 113), corresponde al devoto disponerse a refrescar las grietas
en las que se ha arraigado el color de la velacion. Es tiempo de
deshojar la flor y persuadirse de su esencia inabarcable.

No ha de advertirse solamente la simulacion religiosa y el
ocultamiento de Dios, sino también el dafo que la creencia puede
ocasionar. Por ejemplo, “cuando se la impone como un yugo,
como un dogma, como un miedo, la religion viola el espiritu del
hombre en vez de nutrirlo” (Heschel, 1984b, p. 405). La religion se
convierte en una camara de gas que deshace la auténtica aspiracion
espiritual y desvanece su figura hasta reducirla a falaz pantomima.
Tendria que comprenderse que “la religion es un medio, no es un
fin. Se convierte en idolatria si es considerada como un fin en si
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misma” (Heschel, 1987, p. 276). Juzgar a otras personas a partir
de la diferencia de sus creencias convierte a la religion en un fin
y no en un medio. La conducta de los individuos es lo que cons-
truye o derrumba la implementacion de la deidad en el mundo.

Tampoco basta con que la religion no dafie abiertamente para
que por eso sea considerada apta y oportuna. También cabe la
opcion de que se arroje hacia el extremo contrario y busque exclu-
sivamente el bienestar, placer o beneficio de la persona, lo cual, en
estricto sentido, es también un modo de dafiar. Cuando la religién
se usa para justificar la conducta, para maniatar el ejercicio ético-
filosofico y contener las criticas detras de la apariencia practicante
no esta siendo un vehiculo para la relacién con Dios, sino una
perversion solemne centrada en la vanidad y el egoismo. Esto
explica que “mientras el hombre ve la religion como una fuente de
satisfaccion para sus propias necesidades, no es a Dios a quien sirve
sino a su propio yo” (Heschel, 1984b, p. 447). Heschel clarifica que
“no es la utilidad 1o que buscamos en la religién, sino la eternidad”
(1984b, p. 448). Naturalmente, la eternidad también podria ser
una utilidad, pero al menos no es una que empobrece a los demas
mientras se vive, ni supone su manipulaciéon o dafio colateral.

En esta optica, el problema central nunca ha sido el ateismo, sino
prostituir la religion, utilizarla para los fines personales; es por ello
que “los profetas de Israel no denunciaron la falta de religion sino
la perversion de la religion” (Heschel, 1984b, p. 473). La religion
se vuelve un problema cuando no cuenta con lideres honestos que
se interesen por el bienestar de los que lideran; de hecho, la sola
necesidad de un lider tendria que ser cuestionada. No es lo mismo
seguir a alguien que elegir estar acompanado. Tampoco se trata de
tomar la religion como una forma de asegurar el bienestar mas alla
de la muerte. La eternidad no es el paraiso, la eternidad es ahora.

3. LA INTENCION RELIGIOSA

La manera més espontanea de reconocer la intencién detrds de
una practica religiosa es ubicar qué es lo que se busca lograr. En
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EI hombre no esta solo, Heschel expone que “definir la religion
primordialmente como una basqueda de satisfaccion o salvacion
personal es practicar una magia refinada. Mientras el hombre ve
en la religion la satisfaccidon de sus propias necesidades, una ga-
rantia de inmortalidad o un recurso para proteger a la sociedad,
no es a Dios a quien sirve, sino a si mismo” (1982, p. 235). Es facil
comprender que ante un mundo lleno de hostilidades naturales
o frente a una sociedad ataviada de violencia y competencias
desgarradoras, la opcidn de refugiarse en la religion, encontrando
en ella una especie de salvaguarda, termina por ser una opcién
muy socorrida. La idea a partir de la cual se asume que si Dios
estd con nosotros nadie puede estar contra nosotros resulta ser
tan tranquilizadora como falsa.

Ademas, el cumplimiento pormenorizado de cada uno de los
apartados de la ley religiosa no garantiza la experiencia mistica;
incluso, “alguien puede observar todas las leyes y aun asi practicar
un politeismo enmascarado. Pues si al ejecutar un acto religioso su
intencién es complacer a un ser humano al que teme o de quien
espera recibir un beneficio, no es entonces a Dios a quien rinde
culto, sino a un ser humano” (Heschel, 1984b, p. 500). Todo
esto se mantiene durante toda la vida e incluso se transfiere a
las nuevas generaciones mediante la creencia de que creemos en
la religion de nuestros padres porque los amamos; no obstante,
trasladar la creencia familiar en forma autémata, sin consideracion
de sus posibles perjuicios o fallas es menos un acto amoroso que
la evidencia de nuestra falta de autocritica.

La religion pierde su equilibro y su capacidad fundante cuando
se practica sin un leve destello de autocritica. En ese tenor, “hay
gran mérito en conocer nuestras hipocresias sutiles, en no tener
fe absoluta en nuestra fe, en nuestro sentido de la vergiienza y la
contricién” (Heschel, 1984b, p. 513). Por el contrario, cuando
lo que prevalece es el hermetismo y el juicio hacia aquel que se
atreve a opinar lo contrario no estamos viviendo una experiencia
religiosa. Heschel reitera que “no podemos confiar en nuestra de-
vocion, pues esta manchada de pensamientos ajenos, presuncion
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y vanidad” (Heschel, 1984b, p. 522). De esto deriva que no hay
opcion de evadir la propia responsabilidad de pensar, de dudary de
reflexionar; ninguna religién que ofrezca la posibilidad contraria,
centrandose en la sumision, la pasividad y la superficialidad, tiene
el derecho de considerarse una religion.

La religion ha sido objeto de tergiversacion, su uso ha sido
indiscriminado para fines no espirituales. La vinculacion religiosa
con el poder o los cargos politicos no es el tnico problema, sino
la realizacion de todos estos planes en funcion de la vanidad y
de la riqueza no compartida. No se trata de ser pobres, sino de
elegir ética y comprometidamente el uso de los recursos. Incluso
el dinero es util cuando se encamina a la realizacion de actos que
favorezcan el desarrollo de otros o el crecimiento socioeconomi-
co de un pais. Vincular la religién con la pobreza es una de las
mas difundidas estrategias de control. Ser pobre consiste menos
en no tener recursos que en no obsesionarse con ellos y poder
desprenderse de su posesion para que fluyan con mayor libertad
e incluso regresen con mayor abundancia.

No es comprensible que un auténtico religioso rechace a los
que no comparten su credo, puesto que “la plegaria y el prejui-
cio no pueden morar en el mismo corazén” (Heschel, 1964, p.
35). Combatir a otro en razén de sus creencias no hace mas que
mostrar la corrupcion de las propias. Lo que puede rechazarse es
el dafio infligido de uno a otro en razén de sus creencias, pues
ninguna fe sana podria justificar que otro deba pagar por nuestra
devocion. Exigir el sometimiento ajeno para que se produzca el
reinado de la propia fe constituye una conducta mas cercana al
fanatismo que a la espiritualidad. En ese orden de ideas, “la falta
de fe es insensibilidad, la fe indiscriminada es supersticion” (1982,
p. 157). Existe insensibilidad cuando se exige a otro la devocion
que no ha elegido o se 1o juzga moralmente por no cumplir con el
mandato de una religién que no profesa. El error es doble: no es
inmoral quien no se adecta a las reglas de una religiéon que no se
profesa (todos seriamos inmorales) y no hay relacion forzosa entre
la moralidad y la diligencia cumplidora de una religién particular.
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Los campos de la moral y de la religion son distintos, asi como sus
lineamientos, si bien pueden encontrar puntos de convergencia
seglin sea la cultura en la que uno se encuentre.

Existe mayor valentia en la reflexion ética que en suscribirse a
una conducta cuya directriz sea una religion adormecida. En esto
concuerda Heschel al senalar que “tener fe no significa ampararse
ala sombra de viejas ideas concebidas por profetas y sabios, ni de
vivir de un patrimonio heredado de doctrinas y dogmas” (1982,
p. 162); tener fe también es admitir la posibilidad de realizar un
honesto discernimiento, utilizando la razon y la autocritica de
cada eleccion tomada. No obstante, nada es mas lejano al proce-
der ético que un criterio adoctrinado y pasivo, devorado por la
pereza y la indiferencia. Tampoco es oportuno dejar el curso de
las cosas a la posicion de los astros, los numeros, las generaciones
previas y mucho menos a las supuestas vidas pasadas. En palabras
de Heschel, “la magia [...] es enemiga mortal de la religion, su
total contrario” (1982, p. 235). En esto, como en otras cosas, es
necesario dilucidar que la idea de magia en Heschel no incluye
la intuicidn transpersonal de lo absoluto, pues ese tipo de magia
no esta sujeta a la hechiceria antropoide.

La inautenticidad religiosa también se propicia por el desprecio
absoluto de la intuicién y de la incertidumbre. En este caso, cuando
la religion es diluida en la abstraccién, no propicia modificacion
alguna en la cotidianidad del individuo. No se trata de negar la
importancia de la racionalidad, puesto que es, incluso, un estado
necesario en el camino a lo transpersonal; lo que debe ser aclara-
do es que la racionalidad que logra superarse a si misma accede
a un estado transracional en el que se dinamiza la conciencia
del misterio. Es distinto lo pre-racional ylo transracional, en el
entendido de que en el primer caso no se ha recorrido el camino
intelectual necesario.

Heschel estipula que “las ensefianzas originales de la religion
no se imparten en términos racionales y dogmaticos, sino median-
te expresiones indicativas” (1984b, pp. 11-12), lo cual facilita su
adquisiciéon para el mayor numero de personas. Lo anterior no
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significa que no haya un cierto nimero reducido de individuos
para los que tales ensefanzas puedan ser inducidas sin un canal
didactico popular. No obstante, “toda ensefianza ética o religiosa
que pone el énfasis principal en las virtudes espirituales como la
fe o la pureza de motivaciones acaba en la frustracion” (Heschel,
1984b, p. 518), sobre todo porque antepone a la voluntad e in-
tegridad humanas como el factor determinante. Pero, asi como
las virtudes decaen, la motivacion se desvanece con el paso del
tiempo o ante las tribulaciones cotidianas; de ello se deriva que
la fe debe estar anclada en algo de otro orden. En razon de que
lo humano es variable y poco fiable, “no debemos rendir culto ni
a la humanidad ni a la naturaleza, ni a las ideas ni a los ideales”
(Heschel, 1984b, p. 532), sino mas bien a lo que esta detras de ello
o hacia lo que originalmente se dirigi6 el ideal o la motivacion.
Cuando la religion esta centrada en el yo, siembra sus cimientos
en un terreno movil y fragil. Pensar que el mundo existe para ser
el hogar del hombre o que los animales fueron puestos en su sitio
para que el hombre los aprovechase y decidiera qué hacer con ellos
muestra un paradigma en el que todo esta al servicio del hombre,
como si éste fuera el protagonista de lo existente o baluarte fun-
damental por el que adquiere sentido el orden de la creacion. Lo
mismo sucede en torno a las ideas religiosas que aseguran que todo
lo existente tiene su razon de ser en constituirse como un medio
para los fines humanos; de tal manera, “quienes no pueden liberarse
de la idea de que la moral y la religion son la respuesta personal
del hombre a una necesidad egoista, el resultado de su ansia de
seguridad e inmortalidad, o el intento de dominar el miedo, no se
diferencian demasiado de quienes suponen que los rios, como los
canales, fueron construidos por el hombre con fines de navegacion”
(Heschel, 1982, pp. 233- 234). Incluso mas inapropiadas son las
concepciones sobre la creacion de la mujer para que estuviese al
servicio del hombre o la idea de que su tinico fin es la reproduccion.
No se trata de afianzar la superacion mediante la inflacion del ego,
sino en funcion de su trascendencia. En tal tenor, “no confundamos
[...] la religién con el uso que hace el hombre de ella” (Heschel,
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1982, p. 234), ni englobemos como practica espiritual todo lo que
las religiones proponen.

Centrar la religion en el ego reproduce la ficcién e instru-
mentaliza lo transpersonal para ponerlo al servicio del hombre.
Sin embargo, “no hay forma mas segura de no encontrar a Dios
que pensar que El es la respuesta a la necesidad humana” (1982,
p. 235); por el contrario, en Heschel se pronuncia de manera
constante la idea de que es el hombre quien ha sido creado para
responder a la necesidad de Dios. Por ende, “la religion es en aras
de Dios. El lado humano de la religion, con sus credos, rituales
e instituciones, es un camino, no una meta. La meta es hacer
justicia, amar misericordiosamente y caminar humildemente
con tu Dios” (Heschel, 1982, p. 239). De esto se desprende que
no hay verdadera vivencia religiosa si ésta no desemboca en un
encarnado compromiso social.

Lo que el hombre hace determina lo que es, no a la inversa. En
la dimension de lo religioso, lo que el hombre realiza determina
su religiosidad, no tanto lo que el hombre dice ser o 1a adscripcion
religiosa que anteponga para determinar su identidad. Segin
Heschel, a diferencia de los impios que solo confian en sus dioses,
“los virtuosos son el apoyo de Dios” (1982, p. 245). Una religion
sin compromiso esta llamada a la simulacién porque “la creencia
sin fe es un acto formal, a menudo tan pobre de significacién es-
piritual como una prueba de la existencia de Dios producida por
una maquina de calcular. La fe [...] no es solo el asentimiento
a una proposicion, sino el hecho de apostar la vida entera a la
verdad de una realidad invisible” (Heschel, 1982, p. 165). Visto
asi, no hay religion sin participacion social, sin ofrecer alguna
retribucién a la comunidad. Con esto no se afirma que cada uno
deba ofrecer sus estrategias para cambiar al mundo, sino que es
responsabilidad particular delimitar los alcances de la ofrenda en
proporcién al propio talento y capacidades.

La fe que desencadena compromiso y congruencia provoca
motivacion y significados. Cuando Heschel analiz6 la situacion de
su época percibi6 que “la religion no declinoé porque fue refutada,
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sino porque dejo de ser significativa y se torné aburrida, insipida
y opresiva” (1987, p. 23). Una religion solo puede ser significativa
cuando tiene espiritu, es decir, cuando en ella existe una especie
de soplo que se vuelve aliento constituido en una instancia mas
alla del ego. Lo espiritual no se agota en lo intangible, debe estar
arrojado en lo fisico y visible, desembocar ahi. En uno de sus
prologos, Meyer aludio6 las palabras de Heschel en torno a la
modalidad comprometida de la oracién: “cuando marché con
Martin Luther King en Selma, senti que mis piernas rezaban”
(Meyer, 1987, p. 12). No obstante, tal como apunta Chester (2000,
p. 45), “el activismo social de Heschel no siempre le proporciono
el apoyo de la comunidad judia, y probablemente se permitié a
veces ser manipulado por algunos de los activistas mas cinicos,
pero su participacion siempre fue una cuestion de principio”.

La religion puede manifestar aspectos esencialmente espirituales
cuando se aleja del centralismo en la estructura o deja de focalizar-
se en el beneficio egoista del hombre. Para comenzar, la religiéon
tendria que valorar y practicar el silencio, puesto que ‘“nuestro
conocimiento consiste en saber que somos incapaces de compren-
der verdaderamente a Dios. [...] Cualquier cosa que digamos con
la intencién de exaltar y alabar a Dios contiene algo que no se le
puede aplicar a Fl e incluye expresiones denigrantes. Es por lo tanto
mas propio permanecer en silencio y contentarse con la reflexion
intelectual” (Heschel, 1984b, p. 157). Esto coincide con el salmista
que advierte “El silencio es alabanza para Ti” (65: 2).

Por otro lado, en los casos en que el silencio se ha hecho
palabra, no tendria que tomarse todo al pie de la letra, porque,
segun reconoce Heschel, “La forma mas segura de malentender la
revelacion es tomarla literalmente” (1984b, p. 230). La intencion
es, por tanto, trascender las palabras, pero iniciar con ellas; ir mas
alla de la razon, pero comenzar con su ejercicio, reconociendo
sus limites; en otras palabras, “en la dimension espiritual, la abne-
gacion cuenta mas que el logro de la erudicién” (Heschel, 1952,
p. 101). Aun asi, es necesaria una religion que permita razonar y
no se escude solo en el seguimiento de la regla o la represion de
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la sana practica de dudar. Incluso en el entendido de que seamos
seres religiosos, seguimos siendo entes pensantes. “La religion
es una respuesta a las preguntas ultimas. Y cuando empieza a
olvidar las preguntas ultimas, la religion se hace insignificante
y sobreviene su crisis” (Heschel, 1987, p. 23). Quien no tenga
intencion de preguntar, quizd no tiene madera de ser religioso o,
al menos, de que su practica religiosa tenga sustancia.

4. RELIGION Y RAZON

No se inicia en la religion o la vida espiritual por encontrarse en
paz o plenitud; por el contrario, “la religion es la critica de toda
satisfaccion. Su meta es el regocijo, pero su comienzo es la dis-
conformidad, el aborrecimiento de la jactancia, la destruccion de
los idolos” (Heschel, 1987, p. 79). El derrocamiento de los idolos
es un elemento que no acontece sin el adecuado uso de la razoén y
del discernimiento. Derrumbar las representaciones de Dios o la
costumbre de idolatrar a los santos, por ejemplo, concuerda con
tales postulaciones. No se necesita la vista ni la imagen para la
creencia; el recordatorio visual deriva de la permanencia en un
estado propedéutico de la religion. Es por ello que “no existe fe a
primera vista. La fe que cobra vida como una mariposa es efimera.
Aquél que es rapido para creer, es rapido para olvidar” (Heschel,
1987, p. 130), de modo que en los asuntos religiosos quien lleva
prisa estd avanzando mal.

No debiera ser tarea de la religion negar las cualidades, el im-
petu racional o el impulso pasional. Es preferible la canalizacion
antes que la negacion. Heschel advierte que “el mal impulso no
implica fatalidad; se lo puede incorporar al servicio de Dios”
(1984b, p. 532). En lo tocante al deseo sexual, el rabino es claro al
enunciar que “mejor se puede combatir el fuego con las llamas del
éxtasis que por medio del ayuno y de la mortificacion” (Heschel,
1952, p. 83). Una vida sexual intensa constituye un preambulo
para la entrega espiritual, no es su contraparte ni representa un
obstaculo. La represion sexual es la que propicia el desenfreno y
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las conductas inapropiadas que explotan sin control de las maneras
mas perversas por no haber permitido la apropiada canalizacion
del impulso. En estos términos, canalizar no es lo mismo que
sublimar; por ende, no se trata de frenar o temer al impulso de lo
sexual, pues su intensidad es evidencia de un sano estado fisico
y mental. La imposiciéon del control sexual absoluto, con sus
consecuentes desviaciones y perjuicios, ha ocasionado la temible
e inapropiada idea de que el sexo es el problema. Las instancias
religiosas, iglesias y comunidades que debieran favorecer la pleni-
tud humana, han coaccionado la noble expresion de la sexualidad
en nombre de una castidad que ha sido asociada sin fundamento
alguno con la espiritualidad.

Negar y reprimir resulta menos efectivo que aceptar y canalizar.
Heschel advierte que “el dador de la vida no nos pidi6é que despre-
ciaramos nuestra breve y pobre vida, sino que la ennobleciéramos;
no nos pidié que la sacrificaramos, sino que la santificiramos”
(1982, p. 269). Visto asi, incluso cabe santificar la sexualidad y
espiritualizar la racionalidad. La carne no es un obstaculo, pues
es también con el cuerpo con el que pueden realizarse las obras
que favorecen el desarrollo. Siun acto sexual es vivido de manera
responsable y con el criterio oportuno no tendria que repercutir
negativamente en el desempeno espiritual. Mas que la sexualidad,
el peligro es la desinformacion, la ignorancia, el prejuicio, el des-
conocimiento de si, la utilizacién del otro, la manipulacion y la
irracionalidad. Concluir que un orgasmo aleja de Dios implica
perder la oportunidad de encontrarlo incluso en tal experiencia.
Cabe apuntar que la apertura a la plenitud sexual no necesariamen-
te conduce a la promiscuidad, al menos no en la vida de Heschel.

La apertura a la pasion humana incluye también la disposicion
para la captacion de la pasion divina, de lo cual adviene sentir
el pathos de Dios. Esto es posible en medida que se comprende
que el “verdadero significado de la religion de simpatia es sentir
el pathos de Dios como uno siente el estado de su propia alma”
(Heschel, 1973c, p. 31). Por ello, percibir a Dios como un ser
alejado, al cual hay que buscar para poder lograr un poco de

EIDOS N° 38 (2022) PAGS. 214-233
1ssN 2011-7477



Heéctor Sevilla Godinez

su consideracion, esta lejos de la idea del pathos divino. Asi, “la
religion como institucion, el Templo como fin tltimo o, en otras
palabras, la religion por la religion, es idolatria” (Heschel, 1982,
p. 238-239). No se trata de enunciar que cada hombre es Dios,
sino que cada individuo es capaz de coincidir su pasion con el
pathos divino; dicho de otra manera, cuando el humano “reconoce
a Dios en todos sus caminos” (Prov. 3:6), establece un constante
estado de contemplacion de lo transpersonal que esta inherente
sobre cada minima circunstancia y detalle de lo tangible. Si cada
respiro esta incluido en la sinfonia de lo absoluto, entonces el
misterio vive en cada segundo, el tiempo es el himno en el que
transcurre el enigma.

En cuanto a la esencia de la religién, Heschel consider6 que
“el lado objetivo de la religion es la constitucion espiritual del
universo, los valores divinos conferidos a todo ser y expuestos a
la mente y la voluntad del hombre, es decir, una relacién onto-
logica” (1982, p. 239). Si bien estos elementos podrian conferir
una constitucion abstracta en la esencialidad de la religién, Hes-
chel los aterriz6 refiriendo que “el principio de la religiosidad
es la compasion” (1987, p. 113), ser capaz de sensibilizarse ante
la situacion ajena, del mismo modo en que se percibe el pathos
divino. Es preciso que tal sensibilidad se desarrolle en forma pau-
latina y con proporcion al adentramiento individual en la esfera
de la intimidad y el recogimiento. En tal 6ptica, “la muerte de la
religiosidad son las manifestaciones publicas. La tinica manera
de crear una atmosfera para la fe, es crecer espiritualmente en
la intimidad” (Heschel, 1987, p. 113). De lo anterior deriva que
mas alla de la pronunciacion colectiva de una fe particular, lo
importante es fomentar una introspeccion que, lejos de dirigir al
asilamiento, provoque en la persona la sensacion de habitar en
el mundo sin diluirse en la multitud. En su texto 4n Analysis of
Piety (1942), Abraham Joshua establece algunos elementos clave
en la vivencia de la piedad, la cual no esta reducida a volcarse en
la necesidad ajena, olvidando el trabajo con uno mismo.
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Por otro lado, la focalizacién en la vida eterna no debe oca-
sionar el extraflamiento ante la existencia terrena. La practica
comun de voltear al cielo pretendiendo cegarse ante el dolor
humano en la Tierra no es propio de la religion con espiritu, ni
de la mistica comprometida. Tal como denuncia Pérez (2007, p.
69), “las religiones ven al futuro ultramundano, al mas alla, pero
también deben atender al futuro mundano de modo holistico,
abarcando lo econdémico, lo politico y lo social”. Si la religion
encuentra su esencia en la conexién con el pathos divino y éste
se asocia a lo que le acontece al hombre en el mundo, entonces
no puede aceptarse una religion que se desentienda de la catas-
trofe social. Asi, olvidando la pretensién de volver a la religion
un medio para el beneficio exclusivo del creyente y su supuesta
salvacion eterna, “la religion profética puede definirse, no como
lo que el hombre hace con su preocupacion ultima, sino como
lo que el hombre hace con la preocupacion de Dios” (Heschel,
1973c, p. 328). Asimismo, si la preocupacion de Dios responde a
la tribulacién particular de cada contexto y momento historico, la
religion tendria que adaptarse a los tiempos, épocas y contextos
en los que se incrusta.

Pérez (2007) acierta al sefialar que Buber y Heschel “apuntan
a una renovacion profunda y critica de las visiones y costumbres
religiosas” (2007, p. 41). Ambos filésofos se permitieron ampliar
sus perspectivas y no reducir sus busquedas a un conjunto de libros
selectos de su propia religion. Esto explica que su disposicion por
adaptarse a los tiempos y contextos en los que se desempefaban
les permiti6 concretar un plan de involucramiento e influencia ma-
yor. Con relacion a la importancia de no esclavizarse en una sola
perspectiva, Heschel sefiala que “los dirigentes religiosos se quedan
a menudo petrificados en su propia tradiciéon y comprension y no
saben relacionarse con los problemas cadentes del dia” (1987, p.
358). En The Spirit of Prayer (1953), Heschel vincula el acto de orar
con el de estar atentos a las circunstancias. La importancia de la
actualizacién no debe ser aplicada como una actitud renuente a la
revision de los clasicos o a los textos que conforman la tradicion de
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una religion o de una filosofia en particular, sino con la perspectiva
de vincular los textos antiguos con la realidad palpitante. Con todo
ello, es precisa la conclusion de Pérez (2007, p. 69), quien sefala
que “de la religién judia, como de otras religiones, se puede decir
que una de sus tareas mas importantes es renovarse”.

Adaptarse a los tiempos actuales incluye la disposicion a
mantenerse abierto a la diversidad. Apreciar las diferencias, ce-
lebrandolas, es una conducta oportuna, sobre todo si se tiene en
la mira que “la diversidad de religiones es la voluntad de Dios”
(Heschel, 1991, p. 14). En su ensayo Ninguna religion es una isla,
Heschel presenta una vision concisa en torno a la misién de las
religiones del mundo. El rabino sostiene que ninguna religion
tiene el monopolio de la verdad o la santidad. De acuerdo con
Kasimow (2009, p. 59), tanto Luther King como Heschel mani-
fiestan que “Dios se encuentra en el corazéon humano, no solo
en una tradicion religiosa”. Asumir tal misterio es parte de una
religion con espiritu. Incluso en el supuesto de que las religiones
persigan una fantasia, tendria que respetarse el derecho de buscar,
conocer y elegir la religion que se decida, siempre y cuando se
respete la posicion ajena. Lo anterior no significa eludir el debate,
siempre y cuando sea entendido como una busqueda colectiva de
una verdad desconocida. Son conocidas las consecuencias de no
actuar en virtud de esa prerrogativa.

CONCLUSIONES

Confundir la religién con la idolatria acarrea consecuencias ne-
fastas para la sociedad, tales como la imposicion de una religién
o la ausencia de respeto a la diversidad de creencias. Cuando
la religion se sustenta de manera exclusiva en su estructura se
vuelve una religion sin sentido, tendiente a la simulacion de Dios
y a la edificacion de la apariencia. Cuando llega a un extremo
inapropiado, la religion resulta dafiina para la sociedad porque es
capaz de obstruir su desarrollo. Sila religidn se centra en el placer
de sus conformantes, sin mostrar autocritica y estableciendo su

EIDOS N° 38 (2022) PAGs. 214-233
1ssN 2011-7477

231



232

Critica de la religion sin espiritu: Heschel frente la institucionalizacién de Dios

superioridad mediante la exclusividad de los dones divinos para
sus miembros solo mostrara fanatismo y supersticion. Asimismo,
cuando la religion es diluida en la abstraccidén o se centra en el
egoismo termina por renunciar al compromiso que le corresponde
como constructora de paz y prosperidad para la ciudadania.

Para evitar todo lo anterior y en funciéon de promover una
optima inclusién de la religion en la vida espiritual de los indivi-
duos, resulta oportuno valorar al silencio antes que al proselitismo
gratuito. La religiébn no debe separarse del ejercicio racional o
centrarse en la represion de los impulsos sexuales, toda vez que
su esencia es sentir el pathos de Dios. Si esto logra acontecer, la
religion adopta su papel de transformar las condiciones sociales
del contexto en el que se inserta, admitiendo la diversidad y ocu-
pando el sitio que le corresponde, sin presentarse como la mejor
de entre el resto de religiones ni la tinica instancia colectiva que
favorece el progreso.
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SOCIEDAD, ALGORITMOS Y LA PREGUNTA POR LO DIGITAL

INTRODUCCION

El filésofo surcoreano, Byung-Chul Han, quien realizd sus
estudios en la Albert-Ludwigs-Universitat Freiburg, fue profesor
de filosofia en la Universitdt der Kiinste Berlin y es conocido como
uno de los prolificos escritores. Quiza de los autores més leidos en
el campo de la filosofia. La gente prefiere leerlo antes que a Kant
o Hegel y esto se debe gracias a la versatilidad con que abarca sus
temas. En obras anteriores, que fueron apareciendo con rapidez
cada ano, analiz6 los sintomas negativos del presente. Su dura
critica al posmodernismo, como todo entusiasta heideggeriano,
se ha evidenciado en sus observaciones sobre el consumo, el
cansancio, el amor y la erética. En esta ocasion, el poeta de la
decadencia, se dedica a examinar aspectos de la sociedad contem-
poranea enfocandose en la cuestién de lo digital en dos textos:
No-cosas e Infokratie'.

! Actualmente de las dos obras, solo No-cosas. Quiebras del mundo de hoy tiene
traduccion al espafiol. Los pasajes que se citan de Infokratie. Digitalisierung und Krise
der Demokratie son traducciones del autor.
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L.

No-cosas: Quiebras del mundo de hoy* [Undinge: Umbriiche der Le-
benswelt] es el primer texto, cuya version alemana fue publicada
en mayo del 2021, y contiene ocho acapites.

El texto analiza las caracteristicas de la sociedad contempora-
nea. La sociedad circula en medio de dos mundos: el mundo real
en el que las cosas poseen sustancia fisica y materialidad, por un
lado, y, por otro, el mundo de las “no-cosas” que son producto de
larealidad virtual. La “informacién” (p. 10) produce que las cosas
se consideren como ‘“no-cosas”. El libro destaca el significado,
sobre todo cercano, de ambas palabras. La postura de Han se
expresa con claridad desde las primeras lineas: “La digitalizacién
desmaterializa y descorporeiza el mundo” (p. 10). En esta frase
podria condensarse la tesis que se desplega en la obra.

El primer apartado desglosa las razones del por qué hoy las
cosas pasaron a convertirse en ‘“no-cosas”. El mundo moderno
se caracteriza por ser una sociedad donde la informacion digital
se encuentra en abundancia. Este deseo excesivo de conocer es
denominado “infomania” (p. 14). Asilas cosas pierden su elemento
inmanente, su sustancialidad y se convierten en medios de infor-
macion, es decir, son ahora “infématas” (p. 15) cuya funcion es la
transmision. Han enfatiza el uso de las manos en la comprension
del mundo; antafio “el acceso al mundo” se daba mediante el to-
car. La comprension de la realidad pasa por las manos y la relacion
con el mundo es un rasgo de la existencia humana; en el caso del
trabajo: “La mano es el 6rgano del trabajo y la actividad” (p. 22).
El autor retoma, inspirado en Martin Heidegger, los conceptos
de “historia”, “estar arrojado”, “facticidad” para contrarrestar
la abundancia de informacion que circula en la sociedad digital.
Dicha informacion, que se presenta en forma de facil acceso, es-

2 Lebenswelt tiene un sentido, en la linea de Husserl y Heidegger, mas preciso
como ‘mundo-de-la-vida’. En cambio, en la traduccién de la editorial se usa el tér-
mino ‘mundo de hoy’.
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conde una maniobra de control minuciosa por parte de Google, al
estilo del panéptico. La excesiva informacion es peligrosa porque
contiene un aspecto complejo que pone en tela de juicio la propia
comprension del hombre; al punto de denominar al hombre como
“Phono sapiens” (p. 23). El hombre del futuro no estara satisfecho
con que solo le ofrezcan “panem et circenses” (p. 24), pan y circo.
Su interés ludico se basara en una mezcla, incluso mas sencilla,
de “renta basica y juegos de ordenador” (p. 24).

El siguiente apartado, “De la posesion a las experiencias”,
analiza el cambio de paradigma que se advierte en la sociedad
actual. En ese sentido, muchas cosas han cambiado, aquello que
identificaba a la sociedad moderna, que se caracteriza por el valor
de “tener” por encima del ser, hoy ha sufrido una inversion. Es
el valor del ser lo que vale y no el tener: en esto radica el nuevo
paradigma que el texto presenta. La cuestion del tener ha perdido
importancia y la humanidad vive en un ahondamiento del propio
ser que no es otra cosa que el propio experimentar: “Yo soy tanto
mas cuanto mas experimento” (p. 25). La experiencia se dirige
exclusivamente a la satisfaccion personal. Los seres humanos
evitan elementos o vinculos que los unen a otra persona o a una
actividad a largo plazo. La excesiva informacién, cuya naturaleza
es veloz e instantanea, ofrece su propia identidad que constituye
un unico escenario; asi el mismo concepto de identidad queda
socavado. Las cosas poseen un valor duradero gracias al camulo
de sentimientos y recuerdos con el que han sido constituidos y que
perduran en el aspecto material; la informacion no puede poseerse
sino transmitirse. Han, en ese sentido, analiza la diferencia entre
el libro fisico y el libro electronico. Este tltimo representa la mera
transmision de informacion, es decir, es solo un “acceso” (p. 30)
y “[S]e leen sin las manos” (p. 30). En cambio, el lector puede
tocar el libro fisico, acceder directamente a él, acariciarlo con las
manos y sentir su cercania.

El tercer apartado, “Smartphone”, esta dedicado a la reflexion
sobre las primeras experiencias del ser humano con los teléfonos.
Los primeros teléfonos se situaban exclusivamente en viviendas;
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eran objetos fijos, grandes, ruidosos y, de ese modo, quien tenia
uno en casa debia prestarle atencion. En cambio, los Smartphone
son silenciosos, poseen un tamafio que se ajusta al bolsillo. Esto
produce un delirio de libertad cuyo efecto es el olvido de los demas,
de los otros. Los celulares resaltan la habilidad de las manos en su
uso; pero, no se trata de las manos exclusivamente sino de los dedos.
Con el solo movimiento de un dedo se puede eliminar, en varias
plataformas, lo que no sirve. El uso del texto en el chat sigue la
misma logica: la simpleza y rapidez de su forma se encuentra ajena
al adorno o a la belleza de las palabras; el texto escrito reemplaza
la voz de las personas. Plataformas como Facebook o Google, bajo
una supuesta libertad, conquistan la atencién de los seres humanos
y pretenden crear un ambiente simpatico en el que el trato amable
es el equivalente a la buena salud y aceptacién reciproca; en otras
palabras, el “me gusta” (p. 41) o like es el reflejo de la permisividad
del “capitalismo consumado” (p. 41). La historia de la humanidad
fue construida a partir de cosas con significado, elementos visuales
y ritos de transicion que determinaron el paso, por ejemplo, de la
nifiez a la adolescencia, de la infancia a la madurez. La sociedad
digital no ofrece puentes para etapas posteriores.

Las fotografias, “Selfis”, son el siguiente foco de atencién del
libro. Este apartado distingue la fotografia analoga y de la foto-
grafia digital. Han, siguiendo las ideas de Barthes y Agamben,
aprecia efusivamente las caracteristicas de la fotografia analoga:
puede resistir el paso del tiempo, permanecer en él, mantener su
presencia e incluso “resucitar”. La fotografia digital, en cambio,
se caracteriza por su capacidad de captar el momento, en periodos
episodicos, mediante la selfi. Este ultimo produce el efecto de las
“no-cosas”. A diferencia de una fotografia analoga, la cual puede
guardarse y poseer ulteriormente un valor perenne, las selfis no
se guardan; son fugaces.

Los pensamientos se han formado a partir de un elemento
afectivo que proviene del mundo: “[l]a primera afectacion del
pensamiento es la carne de gallina” (p. 53). A partir de este ar-
gumento es posible sopesar el efecto de la inteligencia artificial y
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enfatizar su notable carencia al producir sentimientos o afectos.
Han retoma ideas de Heidegger y analiza la importancia del
mundo y el rol que cumple en comprension del conocimiento
y reconsidera la “disposicion animica fundamental” (p. 56) en
la historia de la filosofia. La inteligencia artificial carece de esta
disposicion fundamental que se ejemplifica en el dejarse afectar
por el mundo. El texto desglosa las caracteristicas y la influencia
del Big Data en el presente. Estas son las ideas que se desarrollan
en el apartado “Inteligencia artificial”.

El siguiente capitulo, cuya extension sobrepasa al resto, se
denomina “Vistas de cosas” y explica de forma detallada argu-
mentos centrales del libro. A partir de la lectura de las produccio-
nes realizadas por Disney y Chaplin el texto se concentra en la
importancia que poseen las cosas en la vida diaria, estas pueden
afectar, ya sea positiva o negativamente, la vida misma. Esto se
denomina como la “perfidia de las cosas”. La digitalizacion, por
su parte, les resta valor y asi omite su presencia. El mundo digital
comprende las cosas en su aspecto descodificado: las cosas hoy
estan bajo nuestro querer. En la narracion titulada “Simbad y la
isla”, los visitantes caminan sobre la isla, que en el fondo se trata
del lomo de un monstruo, a raiz de que ellos encienden una fogata
este empieza a moverse. Es el fuego quien despierta al durmiente.
Las cosas antes tenian su lado puntiagudo, el hombre vivia sobre
la “espalda de las cosas”, es decir, dichas puntas que nos afecta-
ban y lastimaban, podian producir sensaciones. El mundo actual
se presenta como una cosa descodificada: “no nos mira ni nos
habla” (p. 71). Las redes sociales ofrecen un espectro de mundo
conectado; pero, justamente es en esta aparente conexién donde
las relaciones humanas se evaporan. El mundo virtual constitu-
ye un mundo de “fantasmas”. A causa de la falta de contacto
personal y fisico la conexion en las redes sociales hace que el ser
humano piense en que todos somos iguales, esto es, un espectro
de fantasmas. El mundo de hoy se presenta como una realidad
llena de informacidn; la “magia de las cosas” (¢f. pp. 75-80) se ha
perdido. Un escenario de “las cosas queridas” hoy es impensable.
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Han se concentra en la obra EI principito para describir el sentido
de una “cosa querida” (p. 93) y detalla la escena del didlogo entre
el zorro y el protagonista de la obra. El zorro se niega a jugar con
el pequefio principe porque el primero no estd “domesticado”,
es decir, no tiene ninguna relacion con él; domesticar significa
crear lazos o vinculos entre las personas. El lector encontrara un
valioso analisis sobre la amistad.

Dos acapites terminan el libro: “Silencio” (¢f. pp. 97-106) y
“Una discrecion sobre la gramola” (¢f pp. 107-121). En el primero
se encuentra una critica a la sociedad actual en cuanto representa
lo contrario al silencio. El capitalismo es el reflejo del ruido incan-
sable. La sociedad digital deja de lado el silencio y enfatiza el ruido
de la multitud, la pluralidad de voces e imagenes. Su estrategia de
comunicacion es la facilidad con que se comparte informacion a
gran escala. En la tiltima seccion, que tiene un estilo autobiografico,
Han explica detalles acerca de la compra de una gramola en la tienda
Jukeland ubicada en la calle Schoneberg en Berlin. Esta experiencia
lelleva a preguntarse sobre los objetos que tiene en casa. Su reciente
compra, una vieja gramola, produce un sonido acutstico que se
escucha en su habitacién. Esto quiere decir que ambos inician una
comunicacién: a Han le gusta lo que oye y el artefacto comunica
“algo”. El siente la materialidad del objeto, “paga” unos centavos
para que la gramola produzca musica; contrario a la “gratitud”
de Youtube. La gramola ocupa un espacio junto a otras cosas que
Han tiene de valor. Se trata de una revaloracion de la materia, de la
cercania con la sustancia, en especial hoy que, como consecuencia
de lo digital, todo esta ausente, “esta muerto”.

1I.

La segunda obra, Infokratie. Digitalisierung und Krise der Demokratie
[Infocracia. La digitalizacion y la crisis de la democracia], fue publi-
cada originalmente en julio de 2021. La tesis central de la obra, que
se desglosa en cinco acapites, afirma que la sociedad actual se ha
dejado vencer, mediante una lucha sin violencia, por la tecnologia.
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El primer capitulo define el concepto de “régimen de infor-
macién” como una forma de gobierno donde la informacion
determina los modos y formas de las relaciones sociales, la eco-
nomia y la politica. Han, siguiendo a Foucault y su analisis sobre
el régimen disciplinario en el que los cuerpos son controlados (cf-
Choque, 2017, p. 139), califica dicha forma de gobierno como el
régimen de la abundancia de informacion y datos. El poder, en
ese sentido, lo ejerce quien tiene acceso a los datos. Asi plantea
su critica sobre dicho “régimen de informacion” (p. 9). El poder
panoptico posee similitudes con la sociedad de la informacion.
En la sociedad punitiva el encierro, el aislamiento eran funda-
mentales; hoy, esto cambia de aspecto y la sociedad informatica
crea una red abierta de comunicacion que desencadena un nuevo
tipo de vigilancia. “El teléfono mévil como aparato de vigilancia
y sometimiento esta explotando la libertad y la comunicacion”
(p. 12). Esta red abierta sin restricciones hace que las personas
se sientan libres y esto refleja su profundo sentido paradojico:
cuando mas libres se sientan estaran mas vigilados. La sociedad
contemporanea ofrece una lista de artefactos inteligentes que va
orientada a hacer la vida mas cémoda tanto en lo personal como
en el hogar; sin embargo, la vigilancia se ahonda pues hace a los
seres humanos vulnerables al control. La figura del influencer,
quien refleja el disfrute de la vida cémoda, representa el poder
neoliberal porque su vida personifica la mas apetecible forma de
creatividad, abundancia y libertad.

El segundo apartado, que lleva también el mismo titulo del
libro, reflexiona sobre la rapidez con que avanza la informacion.
La abundancia de datos, que se reproducen a escala mayor, influye
en la politica haciendo que la democracia pierda su lugar y sea ocu-
pada por la infocracia. El lector encontrard un interesante analisis
sobre el valor de la cultura del libro. Ellibro tiene un sentido, desde
sus inicios en cuanto medio democratico, de acceso a un numero
de personas. Los medios de comunicacién electrénicos crean una
mediocracia que reproduce actitudes pasivas. La informacién que
reciben las personas no promueve el pensamiento critico y asi se
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“socava la racionalidad” (p. 24). Han, inspirado en las ideas de
Jirgen Habermas sobre la relacion entre el libro y la esfera publica
democratica (¢f. pp. 22-23), analiza el rol del pensamiento critico
que se obtiene gracias a la cultura del libro. En una sociedad en la
que cada vez se hace caso omiso a la critica, la vigilancia se ejerce
en medios de control que van desde la television, la telecracia, hasta
laradio. Este acapite termina con una descripcion sobre el rol que
ocupan los memes como formas mediaticas de informacion y en
cuanto medios rapidos de transmisién de propaganda.

El siguiente capitulo, “El fin de la accién comunicativa”,
reflexiona sobre la “democracia digital” frente a la “accién co-
municativa”. Dicha democracia, por su acceso digital rapido y
directo, crea supuestos espacios de debate. La sociedad se siente
atraida por la informacién y considera oportuno dar su opinion.
El caracter fugaz de la informacion produce un interés innega-
ble; pero, esto evidencia su profunda debilidad: el publico pierde
interés también de forma rapida y las convicciones se evaporan.
En esto se concentra uno de los retos de la accion comunicativa.
Han, siguiendo a Hannah Arendt y Habermas, se concentra en
la funcion del discurso. Una de las caracteristicas del discurso es
su constante reciprocidad, el énfasis se concentra en la discusion
que va de un punto hacia otro y en retorno: “El discurso es un
movimiento de ida y vuelta” (p. 42). El ser humano se mantiene
en relacion con el otro; solo la opinion del otro es quien aclara
mi opinién en el discurso. La accidon comunicativa pone bajo
la lupa los propios postulados; el discurso puede ser interpelado
por el otro. El debilitamiento del otro pone en crisis el discurso,
que cada vez desaparece. Un creciente influjo en el Yo tiene una
inevitable influencia en la vida personal, en la comprension de
los valores y las tradiciones culturales. La comunicacién actual
es menos discursiva. Lo digital va creando una especie de altar
de las identidades espontaneas dejando de lado la comunidad.

El cuarto capitulo, “Racionalidad digital”, parte de dos ejem-
plos tomados del “Dataismo”, un grupo que naci6 a raiz del Big
Data. Habermas plante6 la importancia de la accion comunicativa.
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En cambio, los dataistas soslayan su importancia y apuestan por
una nueva racionalidad donde los datos reemplacen al discurso
(p. 52). La transmision sin reglas de la informacién deja de lado
el discurso y lo que predomina es una “racionalidad digital” (p.
52). Tanto en la racionalidad como en el discurso posturas o ideas
pueden mejorarse a medida que se discuten sus alcances. Con los
algoritmos todo se concentra en una optimizacion cada vez progre-
siva. Los algoritmos no necesitan de lo otro. Esto produce graves
consecuencias, nuevamente, dirigidas a socavar la comunidad. La
apuesta por la supremacia de la informacion, tan representativa
en los “dataistas”, termina eliminando la libertad del hombre.

El quinto y ultimo apartado lleva por titulo “La crisis de la
verdad”. Hay un nuevo nihilismo que circula en nuestro tiempo.
Este nihilismo no se debe a una desvalorizacion de la religion y
las costumbres como se pregonaba antafio. El nuevo nihilismo
que se presenta en el siglo XXI es el resultado de la enfermiza
devocioén de transmitir informacion. Empezamos a dudar de las
propias convicciones gracias a la avalancha de informacion equi-
vocada, Fakenews, o teorias de conspiracion. Los alcances de este
nuevo nihilismo se veran reflejados en la formacién de la propia
democracia. Ademas, este nihilismo no solo es la alteracién de
quienes en lugar de decir la verdad mienten, o a la inversa, sino
que el mundo digital hace que la propia distincién entre verdad y
mentira se socave. La conviccidén ante los hechos se evapora; la
mentira se refleja en el desconocimiento de la propia realidad. Fi-
guras politicas, mediante informacioén falaz, han podido utilizaron
la mentira para desvirtuar ejemplarmente la propia realidad. El
texto concluye con un enfoque sobre las teorias de conspiracion
y las noticias falsas y la tarea de la filosofia al respecto. Para Han,
siguiendo las ideas de Michel Foucault en lo que respecta a la
Parresia, es urgente que la filosofia ilumine el presente (p. 82). El
mundo de hoy vive en una “caverna digital” (p. 83), al estilo des-
crito por Platon, cuya alegoria fue reemplazada por una pantalla
digital, la que en lugar de mantenernos apresados como esclavos,
nos hace sentir libres.
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CONCLUSION

Ambos textos de Han podrian considerarse “gemelos”. El primer
libro se situa en un “antes” y alarma de los peligros del mundo
digital; el segundo libro, en un “después”, desglosa la encarnacion
0 materializacion de la informaciéon que lo abarca todo. Hay va-
rios aspectos de la obra que son valiosos en contenido y pueden
servir de termometro para medir el mundo de hoy. Lo digital
indudablemente es un espacio de acceso que recrea el mundo y
nos abre la puerta a una experiencia y como tal, evidentemente,
tendra que afectar nuestro mundo y los objetos que nos rodean.
El pensamiento critico es urgente en una sociedad donde no se
tiene un “pequefio pudor” antes de compartir noticias falsas y la
responsabilidad de lo anterior ha pasado a segundo plano. Tras-
mitir informacién requiere de un cuidado valioso. La informacion
va desplazando cada vez a la verdad hasta que solo quede un
recuerdo de un archivo eliminado.

Es clara la opinién negativa de Han sobre el efecto del mundo
digital. Sin embargo, vale la pena preguntarse: ;resulta dificil
encontrar algin elemento positivo en la tecnologia o en la trans-
misioén de la informaciéon? ;No requiere el ser humano tomar
una distancia siempre y cuando antes esta nazca de un profundo
conocimiento de si mismo frente a lo que experimenta? ;Aun
esperamos otro poeta de la decadencia o a donde nos lleva tanta
pesadumbre? El mundo digital ofrece mejoras y esto puede notarse
con rapidez en los libros digitales, las “no-cosas”. Estos han cum-
plido una tarea valiosa: la transmision de la informacion. El autor
critica estas cuestiones, pero no tiene un reparo con la tecnologia
aunque esta posea su “lago magico” (2021a, p. 116). Los libros
digitales, por ejemplo, salvaguardan la educacion y mantienen el
acceso a la informacién a un sinfin de estudiantes. Estos archivos,
de uso sencillo y facil, suplantan, e incluso remedian, las mediocres
politicas de educacion de varios paises.
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