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LA TRANSMUTACION POR EL ESPIRITU.
ENSAYO SOBRE LA ECONOMIiA, EL AMOR
Y EL SACRIFICIO EN ANTONIO CASO
Y JOSE VASCONCELOS

Esther Sanginés Garcia
Universidad Michoacana de San Nicolas de Hidalgo

Introduccion

En la alborada del Siglo XX, cuando el positivismo a la mexicana con su
lema, “libertad, orden y progreso”, dominaba la conciencia académica del pais,
un grupo de jévenes disidentes fundé en 1906 la revista Savia Moderna." Al
disolverse la revista en 1909, el grupo formé E/ Ateneo de la Juventnd, desde alli
emprendié una lucha abierta contra el cientificismo y la ideologia dominan-
te* con argumentos sobre la moral, la educacion, la religion, la filosofia y la
cultura “como instrumento moral”.’ Entre ellos, Antonio Caso y José
Vasconcelos se propusieron superar la dimension egofsta de la existencia como
economia por medio de la filosofia, el arte y la ética.* Mario Teodoro Ramirez
al referirse a ellos destaca su vision del hombre como “voluntad y libertad,
como espiritu activo y creador, y... [su] concepcion antiecondémica respecto
del ser yla esencia de la cultura”.’ ¢Es posible recuperar y actualizar la heren-
cia que han dejado para construir alternativas viables en este siglo XXI cuan-
do el aparato de dominacién mundial basado en la economia capitalista, en la
racionalidad instrumental, en lo que Caso definié como la existencia egofista,
que se genera en la lucha por la vida, la nutricién y reproduccion, parece
consolidarse?
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Enla busqueda de respuestas, pretendo acercarme a la filosoffa cristiana de
Antonio Caso a partir de sus concepciones de la economia, el amor y el sacri-
ficio, planteadas en las obras: La existencia como economia y como caridad. Ensayo
sobre la esencia del cristianismo (1916), E/ problema de México y la ideologia nacional,
y La extstencia como economia, como desinterés y como caridad (1943); para comparar
su propuesta con la utopia que José Vasconcelos bosqueja en La raza cismica,
en Indologia, una interpretacion de la cultura lbero-americana, y en Pesimismo alegre.
En esas obras, estos gigantes de la filosofia mexicana abren nuevas vias de
pensamiento, con su pasion por la vida, la belleza y el amor. Otras preguntas
que gufan este ensayo son: ;Cuales son los fundamentos para la antitesis de la
existencia como economia-caridad en Caso? :De qué manera se manifiesta en
las propuestas de ambos la diferente forma como conciben la actividad econo-
mica?, sel ideal de Caso y la utopia de Vasconcelos nos pueden dar elementos
para responder a los problemas actuales?

De las coincidencias y las discrepancias entre Antonio Caso y José
Vasconcelos, sus ideas, sus actitudes filosoficas, quiero enfatizar tanto su vi-
sion estética como su postura ante la economia. Mi objetivo es retomar los
elementos que me parecen basicos en sus propuestas y ver sus posibilidades
actuales. A pesar de lo breve del ensayo, he tenido que dividirlo en varios
apartados, en el primero: “Elideal cristiano” presento las tesis de Caso, en el
segundo: “Cristianismo y hombre econémico en Vasconcelos” sintetizo las
principales ideas de Vasconcelos sobre el tema, el tercer apartado es “El cami-
no de la bella apariencia”, en el cuarto considero algunos “limites del ideal y
la utopia”, por ultimo, en las conclusiones bosquejo una reflexion sobre su
vigencia.

“No hay tal lugar”, es el significado etimolégico de la palabra Utopfa,
acufiada por Tomas Moro, aqui la uso en el sentido que fue redefinida por
Max Horkheimer como respuesta humana generosa al crecimiento de la des-
igualdad, con ideas precisas y sistematicas sobre un orden social basado en los
valores de justicia y equidad, para lograr una vida mejor; como el ideal de
transformacion de la sociedad actual en un orden social justo, en una asocia-
ci6én de seres humanos libres en la cual cada uno tenga la posibilidad de desa-
rrollarse.’



La transmutacion por el espiritu. Ensayo sobre la economia, el amor y el sacrificio

1. Elideal cristiano

“Mas hay un amor que no es egoismoy existe una pasion que
no es hambre... es la caridad cristiana, el sagrado
entusiasmo de aliviar el dolor sin medir caleuladoramente
el beneficio...”

Antonio Caso

La primera version del ensayo de Antonio Caso sobre la esencia del cristianis-
mo, cuyo titulo sugiere la antitesis entre la realidad y el ideal cristiano La
excistencia como economia y como caridad, se editd en 1916 en pleno proceso revo-
lucionario, como material de apoyo para una serie de lecciones en la Univer-
sidad Popular, la dltima version se publicé veintisiete afios después, con el
titulo La existencia como economia, como desinterés y como caridad. En ambos contra-
pone los sentimientos evangélicos a la existencia como economia, a las tesis
biolbgicas de seleccion natural, nutricion y reproduccion. A la concepcion de
la vida como una lucha constante por la sobrevivencia, se contrapone el amor
cristiano. L.a economia y la caridad son antagonicas. La frase Seres luchar, vivir
es vencer,’ sintetiza el afan de provecho, el egoismo, la voluntad de poder, que
es inconsciente en la bestia y consciente en el hombre:

El egoismo atavico, sin nacimiento en la experiencia, como lo dice Dastre, explica
o puede explicar, indisolublemente, la nutricién y el crecimiento [...] La adapta-
cién-nutricién y la herencia-reproduccién, el hambre, en suma (a la cual necesidad
elemental se reduce el apetito sexual) es el sélo motivo de accién de la vida.®

El puente entre esa forma de existencia casi animal y la caridad es ¢/ arfe como

desinterés’ “Porque el artista sacrifica la economia de la vida a la objetividad de
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la intuicién que es innata”," porque en el arte hay un idealismo, una actitud
de renuncia al tener para consagrarse a contemplar.

El arte si, el desinterés innato, pero no sélo el arte. Para refundar el pais
hace falta algo mas, un sacrificio mayor, el del hombre de bien que socorre al
semejante para evitarle el dolor, tal sacrificio es el bien supremo, es redencion
y gracia, la caridad es una octava superior del arte, es lo sublime por excelen-

cia, en €l se vence al animal y surge el héroe, con ¢l la vida tiene sentido. La
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tormula egoista: “1ida=miinimum de esfuerzo X maximum de provecho”, que rige
la vida como voluntad, se transmuta por la ecuacién del bien:
“Sacrificio=maximum de esfuerzo X minimum de provecho”.

El sacrificio es para Antonio Caso la vida en la accion, el bien, la busqueda
de lo sublime, la pasion del amor (caridad), en contraposicion al frio interés
econémico. En apoyo a su tesis, recurre a una cita de Tolstoi: “El verdadero
amor esta en la renuncia al bienestar personal. Consiste en un estado de bene-
volencia para todos los hombres”," y remata recordando que la filosofia es un
interés de conocimiento, en cambio la caridad es accion, lo que verdadera-
mente importa en la vida es la accién del hombre de bien. Lo sublime es el
sacrificio, el entusiasmo intimo del alma,'? lo divino en el ser humano, darse a
si mismo, prodigarse mas alla del miedo, del agotamiento. Es la fuerza misma.

Si el universo como economia “es un punto de accién centripeta. En el
universo como caridad cada ser moral es un punto de accion centrifuga”.” La
esencia del cristianismo estd en la caridad, en la imitacion de Jesus que repeti-
damente se confesaba como hijo del padre, que descendié para salvar a la
humanidad. En Caso prevalece la idea de salvacion, el que se sacrifica es el que
se da a la obra, el que apuesta todo en los hechos, no en las palabras. Esta idea
del sacrificio como renuncia sublime, como accion divina, la desarrolla aun
mas en el apartado sobre “La dltima navidad”, de su obra E/ problema de México

Y la ideologia nacional, alli afirma: “Dios y hombre pudo ser aquel maravilloso

sacrificado por su propio deseo y su deliberada intencion”.'* El criterio de
Caso para probar lo que ¢l llama la superioridad de Jesucristo sobre todos los
seres humanos es el sacrificio de si, por lo que éste tiene de negacion de la
individualidad psiquica. Segtn él zodos los justos del mundo han tomado como
modelo al Cristo, pero ninguno ha podido igualatle en la renuncia absoluta
que implica la caridad divina.

Sélo el que se sacrifica se posee a si mismo, en el acto del sacrificio se cumple la
negacion de la individualidad y la apoteosis de la persona. Se es fuerte para dar'y
por eso se da todo, por encima de toda ley y de todo orden. En ese instante sagrado
y tnico se es ley y acto indiscerniblemente... Nomas Cristo pudo realizar por
completo su individualidad en el sacrificio de la Cruz... Todos renunciaron, pero
no fueron la renunciacién absoluta que implica la caridad divina. Ninguno es
digno de prenderse sobre el santo madero vacio. Ahi queda el lefio, el labaro,
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aislado en su gloria y luminoso a través de los siglos. jQuién pueda crucificarse de
nuevo habri igualado al Sefior!"

Asi, para Caso, el simbolo del cristianismo es la cruz vacia que espera el
autosacrificio por el bien y el amor, la renuncia, el darse a si mismo con el
entusiasmo de Cristo. En su oposiciéon entre economia y caridad, puede verse
el antagonismo entre cuerpo y alma tan arraigado en el cristianismo y en la
cultura occidental, por ello, para fundamentar su propuesta y plantear esta
dualidad escoge tesis biologicas muy discutidas ya en su medio desde la apa-

ricién de su primer libro,'

simplifica y esquematiza para contrastar una for-
ma de vida basada en la racionalidad instrumental, el egoismo que prevalece
en las relaciones econémicas imperialistas de poder y dominio frente a otra,
como caridad. El problema de concebir y aceptar como verdaderas las tesis
que nos presentan la vida como lucha y que excluyen toda la complejidad de
las formas de relacién incluso en el reino animal, en donde encontramos tam-
bién formas de cooperacion y sacrificio, es que nos lleva a ver el dominio como
algo natural y como consecuencia la solidaridad, el amor, la cooperacion, la
caridad que él argumenta serfan contranaturales. Negacion, no afirmacion del
ser. José Vasconcelos a diferencia de Caso no se opone al hombre econémico,

so6lo propone superatlo.

2. Cristianismo y hombre econémico en Vasconcelos

No basta resplandecer. Bl ser a quien buscas, el ser de los
seres ha de ser capaz de crear y transmutar.'”
José Vasconcelos

El cristianismo representa para Vasconcelos la religiosidad césmica, el misti-
cismo cosmico. Las posibilidades multiples de un pueblo cristiano, latino,
mestizo que puede ser plataforma del hombre eterno, sintesis de Cristo y
Quetzalcoatl, una utopia de amor que para darse necesita que la produccion se
haya multiplicado por la técnica, la maquina, el trabajo organizado, gracias a
los logros del hombre econémico.

11



Esther Sanginés Garcia

Elhombre econdémico tiene aspectos ruines y aspectos generosos, pero es menester
que el hombre eterno prevalezca sobre el hombre econémico... El hombre econé-
mico de la escasez y la angustia material tendra que ser sustituido por el hombre
pleno de mafiana. Otra vez el hombre total de los tiempos grandes. Enriquecido
con la experiencia econémica pero no su siervo.'®

Y ese hombre eterno es el que aspira a la totalidad, el que busca, el que define
los valores mas altos del poeta, del héroe, el que logra la emocion pura “mds
alld de la pasion..., transito mistico... Consumacién de lo absoluto”."” Su
ideal de hombre eterno no lo desubica, tiene los pies bien asentados en la
tierra, conoce América Latina, la ha recorrido, sabe de su miseria, de la explo-
tacion, de la marginacion, por ello se plantea “la doble exigencia de resolver
las urgentes necesidades econémicas colectivas apelando al poderio de la téc-
nica moderna [...] para liberar el esplendor de la naturaleza americana”,”
sabe que si el problema econémico no se resuelve con la ciencia, la técnica y de
acuerdo con el interés colectivo, no puede haber progreso, por ello propone
también resolver los problemas de explotacion de la tierra. No s6lo educacion,
no soélo filosofia, raza c6smica, belleza y justicia social.

Vasconcelos formo parte de los jévenes del Ateneo, pero a diferencia de
Caso, particip6 en forma activa en los movimientos politicos del pais: fue
secretario del Club Anti-reeleccionista y director de su 6rgano de difusion en
1909, se uni6 a la lucha maderista y formo parte del Partido Constitucional
Progresista, conocia la discusion de los circulos anarco sindicalistas,” conside-
raba fundamental resolver el problema social y responder a las demandas de
reivindicacién popular, afirmaba que el socialismo era “la inica manifestacion
superior de nuestro continente en los ultimos veinticinco afios. Un ideal social
gsera esto [se pregunta] lo primero que entre nosotros forme escuela y produz-
ca frutos?”’* En su texto Indologia, deja constancia de su conocimiento de las
teorfas de apoyo mutuo, que habian dado lugar a las sociedades mutualistas y
a las fraternales, Caso, amigo de Vasconcelos ¢estaba al tanto de estas discusio-
nes? Probablemente, pues habla de los anarquistas y cita a Tolstoi, a quien
considera entre las figuras paradigmaticas del cristianismo. ¢Por qué no las
menciona? ¢Por qué considera como valido el catastrofismo de Malthus y el
colonialismo de Darwin y Spencer, llevado a la biologia? Es muy probable
que Caso no las mencione para contrastar el cristianismo con la ideologia de
“los cientificos” todavia con mucha influencia en los circulos universitarios.
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3. El camino de la bella apariencia

Elhombre econémico tiene intereses, calcula, busca los medios para conseguir
sus fines, aplica la racionalidad instrumental en sus actos, en los animales
superiores la condicion biologica rebasa la actitud econdémica, el maximo be-
neficio con el minimo de esfuerzo deja segin Caso un surplus vital, con ese plus
el animal juega, el hombre puede realizar acciones desinteresadas y actos de
heroismo. El ser humano “hace obras de arte y comete acciones caritativas”.”
El arte se opone a la vida material, renuncia al tener, para contemplar, y para
contemplar no sirve la economia: “Mientras mas se renuncie se lograra mejor
el espiritu artistico... El arte es un desinterés innato que la vida no explica,
reclama un esfuerzo enorme y su resultado es inutil”. El arte es el medio para
llegar a la belleza y a la caridad.

Si Caso da un gran valor al arte como medio, Vasconcelos ve la contempla-
cién, la experiencia estética que se vive tanto en la obra de arte como en el
paisaje, como un fin, pues, “lo que es trasciende la mirada”.* Lo bello no tiene
rostro, el arte no puede representar lo divino y menos el semblante de Cristo:
“Lo que nos queda de la fiera es el rostro. Por eso nadie ha logrado pintar la faz
del Sefior”.* En la contemplacion del paisaje hay un afan mistico de belleza
natural. Su pasion por lo criollo lo lleva a afirmar, en Indologia, que la herencia
espafola a partir de la conquista puede sintetizarse, en los dos grandes factores
del alma castellana: el misticismo religioso y el afan mistico de la belleza
natural, el idealismo pragmatico de los conquistadores, que no estaban movi-
dos por la bisqueda de oro, sino seducidos por la belleza:

el apetito que los empujaba era el apetito de la contemplacion, el encanto y el
esplendor de los paisajes mas hermosos de la tierra. .. iban cumpliendo los princi-
pios espirituales de un nuevo rito de esa suerte de religiéon que es necesario formu-
lar en nuestro continente: el culto del paisaje como la manera més pura de mani-
festacion de lo divino.?

En La raza cdsmica, uno de sus libros mas polémicos, el ideal estético esta
presente. En su utopia mestiza pretende recuperar “la obra portentosa’ inicia-
da por los conquistadores y consumada por los sabios y abnegados misioneros
para cumplir la gran mision de conducir al mundo hacia el fin ulterior de la
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historia cuya meta es para €l, la fusién de los pueblos y las culturas para arribar
ala etapa del mundo uno, un tipo sintesis que juntard los tesoros de la huma-
nidad con las voces que traen los acentos del mito de la Atlantida, contenidos
en la pupila del hombre rojo “que supo tanto, hace miles de afios y ahora
parece que se ha olvidado de todo”.”

Para Vasconcelos la historia se rige por la ley del gusto o ley de los tres
estados™ que gradualmente nos liberan del imperio de la necesidad y poco a
poco encausan la vida entera a las normas superiores del sentimiento y la fan-
tasfa. En el tercer perfodo la conducta se orienta por el sentimiento creador y
la belleza que convence, las normas las dara la facultad suprema, /a fantasia, s6lo
inspiracion constante “el mismo imperativo ético sera sobrepujado mas alla
del bien y del mal”, en el mundo del pathos estético s6lo importara que el acto
por ser bello produzca dicha. “Hacer nuestro antojo, no nuestro deber; seguir
el sendero del gusto, no el del apetito ni el del silogismo, vivir el jubilo funda-
do en amor”.* Para llegar a ese estado de Dioses hay que pasar por todos los
caminos, el del deber para depurar los bajos apetitos, el de la ilusion, para
llegar a la pasion: “Sentir por todo una emocién tan intensa que el movimien-
to de las cosas adopte ritmos de dicha”. A ese estado se llega soltando el anhelo
divino para que alcance, sin puentes de moral y de 16gica, /a revelacion, el amor
exaltado.

LLa voluntad se hace libre, sobrepuja lo finito y estalla y se anega en una
especie de realidad infinita, se confunde con la alegria del universo, se hace
pasion de belleza. Vasconcelos considera que la fusion de las razas se dara en el
continente americano por las leyes de la emocion, la belleza y la armonia que
regiran la eleccion de las parejas, por la eugénica misteriosa del gusto estético.
Y en este mundo de la utopfa mestiza, los muy feos no procrearan. Pero tam-
poco habra feos, pues la fealdad es una consecuencia de la pobreza, la educa-
ci6n defectuosa, la miseria, los vicios. Todas estas calamidades desapareceran
del estado social del futuro, en que la vida y el matrimonio se convertiran en
una obra de arte. Prevaleceran los instintos superiores y perdurarain como sin-
tesis feliz, los elementos de hermosura que hoy estan repartidos en los distin-
tos pueblos. LLa belleza del paisaje se manifestara plenamente en las personas
cuando el mestizaje acriollado culmine: “Quiza entre todos los caracteres de la
quinta raza predominen los caracteres del blanco, pero tal supremacia debe ser
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fruto de eleccion libre del gusto... Los caracteres superiores de la cultura y la
naturaleza tendran que triunfar”.”

En la medida en que mejoren las condiciones sociales el cruce de sangre
estara sujeto al gusto o ala curiosidad. El motivo espiritual se ira sobreponien-
do alas contingencias de lo fisico. “Por motivo espiritual ha de entenderse,
mas bien que la reflexion, el gusto que dirige el misterio de la eleccion de una
persona entre la multitud”.” Todo estd dado para la fusion de las razas, sélo
falta el impulso creador, el plan de formacion de la especie nueva. ¢Cuales
deberan ser los rasgos de ese impulso creador? La potencia creadora de jubilo
que es emocion de belleza y un amor tan acendrado que se confunde con la
revelacion divina. Vasconcelos nos recuerda que ya Platon, en el Fedro afirma-
ba que la belleza tiene la propiedad de ser patética; su dinamismo contagia y
mueve los animos, transforma las cosas y el mismo destino. El esteticismo
cristiano que impregnara a la quinta raza, ya lo posee la gente mestiza del
continente iberoamericano, su fina sensibilidad estética y un amor de belleza
profunda, que sobre la misma fealdad pone el toque redentor de la piedad que
enciende un halo alrededor de todo lo creado. Tenemos todos los pueblos y
todas las aptitudes:

s6lo hace falta que el amor verdadero organice y ponga en marcha la ley de la
historia. .. ILas tendencias todas del futuro se entrelazan en la actualidad: mendelismo
en biologia, socialismo en el gobierno, simpatia creciente en las almas, progreso
generalizado y aparicién de la quinta raza que llenara el planeta, con los triunfos
de la primera cultura verdaderamente universal, verdaderamente cosmica.”

El paisaje habla a sus criaturas y la conciencia espiritualiza el paisaje. Lo que
no ha cristalizado en emociéon o imagen dentro de una conciencia o en la
literatura y el arte, es una naturaleza que no ha conquistado su mas alto fin.

El alma necesita permearse de todas las auras fundamentales para elevarse
hasta el aura universal; pues toda verdadera cultura es a la vez particularista,
pluralista y sintética. La posibilidad de comunicacién y movilidad que da la
técnica crea la oportunidad de creacion del alma universal.

Nos acercamos a Dios por la belleza y donde podemos gozarla en su maxi-
ma expresion es en la naturaleza. La filosoffa misma para Vasconcelos debe ser
contemplacion del universo:

15



Esther Sanginés Garcia

No podemos entonces eximirnos de ir definiendo una filosofia; es decir, una ma-
nera renovada y sincera de contemplar el universo. De tal inevitable contempla-
cién, habra de ir surgiendo, primero, el razonamiento que formula la metafisica;
después la practica inspirada que consagra las leyes de la moral y en seguida la
mistica, en cuyo seno profundo germina el arte y se orienta la voluntad.*

4. Limites del ideal y la utopia

Tanto el ideal de Caso como la utopia cristiana de Vasconcelos surgen unidos
ala filosofia y a la recreacion de valores supremos: la caridad, el amor al préji-
mo, la entrega, la redencién, pero sobre todo la belleza sublime, el hombre
eterno, artista, sobtre el hombre econémico. Ambos filosofos encuentran en un
cristianismo idilico y mitificado el principio unificador, el faro que guia para
la construccién de una mejor sociedad, contra la experiencia de varios siglos
de cristianismo en México. La figura de Cristo, su doctrina de amor y perdon,
su dignidad, su forma de encontrar el camino, son para ellos la via de la nueva
cultura latinoamericana. Se trata de un cristianismo filoséfico, ético y estético
que tiene poco que ver con la realidad. Caso se basa en algunas personalidades
histéricas, que como arquetipos le indican un camino, puntos de reflexion
filosofica para vivir de otra manera. Vasconcelos con la idealizacion de lo espa-
flol intenta justificar la injustificable destruccion del otro.

Pero, ¢puede el cristianismo ser el faro que unifique a Latinoamérica? Es
dificil pensar que una religiéon que se impuso a sangre y fuego, excluyendo
toda forma religiosa diferente y que se sigue considerando a si misma como la
unica religion verdadera pueda unificar un pafs multicultural. ¢Qué represen-
ta el cristianismo en México? Una afirmacion, un ideal, una utopia, pero tam-
bién la negacion del otro. Una esperanza y una violencia. Una justificacion
teologica del proyecto de dominacién. No sélo en el choque brutal que signi-
fic6 el acto de conquista y colonizacion, sino en la destruccion y la sustitucion.
La catedral metropolitana se construyé sobre los cimientos del Templo Mayor,
los hospitales fundados por Vasco de Quiroga se organizaron sobre la base del
equaro, en los barrios de la Ciudad de México quedaron reminiscencias del
Calpulli. Pero ¢Qué sucedié con el pensamiento, la religién, la sabidurfa?
Todo eso se negd y lo negaron también Antonio Caso y José Vasconcelos, se
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sigue negando en los proyectos religiosos, de los que no se salva incluso la
“teologfa de la liberacién” que segun Subirats

forma parte integrante —a pesar de las intenciones de sus pastores— de la teolo-
gia de la colonizaciéon definida desde 1492 por el poder papal. Mas concretamente,
la defensa lascasiana y quiroguiana de los indios expresa uno de los principios
bésicos de la colonizacién como negacion de las culturas, el “momento interior”
de dominio.*

Conclusiones

Antonio Caso nos habla desde la tradicién occidental cristiana que ve en el
amor al préjimo y en el sacrificio de sf el maximo bien. Tradicion que separa
cuerpo y alma, que de dualismo en dualismo va incorporando interpretacio-
nes geniales de la vida hasta llegar a él, que se basa en ella para darle un nuevo
giro. Inspirado en Jesucristo y en algunos arquetipos cristianos formula una
propuesta en la que contrapone el ideal cristiano de la caridad a la existencia
como economia, egoismo y lucha por la vida; para llegar a través del sacrificio
y la entrega a la obra, ala luz de aquello que “llama por dentro”, para cumplir la
misioén divina de la redencion plena por el amor. Sugiere la salvacion personal.
José Vasconcelos™ en cambio tiene una propuesta colectiva, a México le

toca ser el puente para lograr en la tierra la unidad en el Cristianismo, en “un

2 36
>

Dios de bondad [que] redime con una sola mirada”,” si a la economia —que
alimenta el cuerpo— Caso contrapone la bondad y el amor, Vasconcelos toma
la economia como plataforma y soporte para plantear la posibilidad de la unién
universal, cuyo cimiento sea la raza c6smica. En ambos hay una preocupacion
por México, una pasién amorosa, que se nutre de amor y de filosoffa, de deseo
de cultura y transmutacién en un México cuya elite se habia volcado hacia la
modernidad capitalista.”

En estas propuestas alternativas, esta la idea de recuperar el sentido de la
vida que nos da la tradicién cristiana, oponer a la racionalidad instrumental el
amor al préjimo, Vasconcelos es mas practico y nos invita a utilizar la raciona-
lidad instrumental y el desarrollo tecnolégico para impulsar la cultura y el
espiritu, su propuesta multirracial puede sustituirse por una multicultural.
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En esta primera década del Siglo XXI me parece fundamental retomar la
esencia de estos dos grandes maestros, su entusiasmo y deseo de transmutar
una situacion en que predomina el interés econémico y la cosificacion, para
sustituirla por el amor y el entusiasmo, replantear sus inquietudes y matizar-
las, pensar en las posibilidades de ser un puente para formar una sociedad mas
plural y mas abierta que ponga en primer plano las discusiones sobre una
moral laica, la educacion, las religiones, la filosoffa y la cultura como propues-
ta ética, sin desentendernos de los avances de la ciencia y de la técnica que
deben ser peldafios para el cambio.

Si bien no coincido con la idea de sacrificio como renuncia sublime, como
accion divina, sf considero indispensable la accion desinteresada y el amor al
proximo-préjimo y al préjimo lejano para lograr un mundo mejor para todos.
Considero que una de las grandes lecciones de Vasconcelos es su vision de la
economia y la justicia, coincido en que si el problema econémico no se resuel-
ve, no puede haber progreso. No s6lo educacion, no soélo filosoffa, también
justicia social. Aunque la utopia cristiana de Caso y Vasconcelos estd mas
unida a la filosofia y a la recreacion de valores supremos, niega las posibilida-
des de dialogo multiple entre diferentes religiones y concepciones de la vida,
introducirlas ha sido labor de sus discipulos.

Hasta ahora el cristianismo ha formado parte de la colonizacion interna,
pero ¢puede presentar una alternativa? ¢Caridad, amor, entrega, redencion,
belleza sublime, pueden formar parte de una utopia liberadora incluyente que
reconozca la diversidad cultural?, ;que nos abra a la experiencia de lo que
Mario Teodoro Ramirez llama una “cultura-culturante”? Creo que esto solo es
posible al margen del dominio de la Iglesia como Jerarquia. En un intento de
Iglesia como Asamblea, con una voz entre muchas otras para la explicacion
del mundo. La utopia liberadora podra construirse en nuestro pais sélo si se
reconoce el multiculturalismo y se crean condiciones de respeto, didlogo, co-
municacion libre y fecunda entre las distintas tradiciones-culturas.” Cuando
se participe activamente en la educacion, la cultura y el cambio de las relacio-
nes econémicas y de injusticia social.

Caso tiene razon, se requiere de sacrificio, de entusiasmo, de prodigarse
mas alla del miedo, pero, sin perder el suelo, la cabeza y el corazon en el ideal,
los pies en la tierra, no como renuncia al bienestar, sino como equidad y exten-
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sion de éste, con la ciencia y la técnica como peldafios, con los “aspectos gene-
rosos” del hombre econémico para lograr la utopia, la respuesta humana ge-
nerosa al crecimiento de la desigualdad, con ideas precisas y sistematicas sobre
un orden social basado en los valores de justicia y equidad, la transformacion
de la sociedad actual en un orden social justo, en una asociacion de hombres
libres en la cual cada uno tenga la posibilidad de desarrollarse con base en el
estado actual de las fuerzas humanas de produccion. Con el esfuerzo tedrico y
practico, individual y colectivo para comprender tanto la situacion actual como

las posibilidades de una sociedad sin opresién ni miseria, que recupere la “he-

’ 39
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rencia cultural indigena [que| estd atn presente y viva”,” nuestro legado es-
pafol, y la utopia que estamos construyendo a diario para lograr la transmuta-
ci6én de esta sociedad en e/ fugar para un orden social de equidad y justicia, con
base en el estado actual de las fuerzas productivas y las posibilidades de liber-
tad y desarrollo de todos los seres humanos. Ante el mundo sin sentido de la
modernidad trabajar por la utopia de recuperar nuestra cultura a la vez
particularista, pluralista y sintética. Y retomar del desarrollo tecnolégico, la
posibilidad de comunicacién y movilidad que da la técnica para crear la opor-
tunidad de una mejor convivencia universal.

FEtica y estética de la libertad y el amor para construirnos a nosotros mis-
mos en las multiples posibilidades de la creacion, con un dinamismo que
contagie y mueva los animos, para transformar las cosas, el pafs, nuestro desti-
no. Ese es el sentido del lema “por mi raza hablara el espiritu”.
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Notas

1. Entre los que fundaron la revista, en 1906, estaban: Antonio Caso, José
Vasconcelos, Pedro Henriquez Urefia y Carlos Gonzalez Pefia, bajo la direccion de
Alfonso Cravioto y Luis Castillo Ledon. José Rogelio Alvarez (et. al.), Enciclopedia de
Meéxico, Tomo 11, México, Impresora y Editora Mexicana, 4a. edicién, 1978, p. 814.

2. Mario Teodoro Ramirez, “Ia Filosofia Mexicana en la Epoca de la Revolucién”
en Filosofia de la cultura en México, México, Plaza y Valdes, 1997, pp. 160-162, “el
positivismo emerge en 1867 como el proyecto ideoldgico filos6fico de la republica
Juarista” Barreda propuso un “sistema educativo basado en las leyes del pensamiento
cientifico y circunscrito a los contenidos de las ciencias positivas (matematicas, ciencias
naturales, l6gica... [para] superar los prejuicios y eliminar o atenuar las creencias indi-
viduales (religiosas, morales, metafisicas) cuyas consecuencias siempre seran nefastas
para la construccion del orden y el progreso sociales”.

3. 1bid., p. 157.

4. “Caso considera que la existencia del hombre como economia se refiere a la
concepcion del hombre como organismo natural sujeto a necesidades. En esta dimen-
sién, la razdn sirve como instrumento de dominio de la naturaleza. Pero el hombre
tiene que superar esa dimensién por medio del arte y la ética. El arte es el desinterés y
la caridad la ética”. Gabriel Vargas Lozano, “Esbozo histérico de la filosofia mexicana
del Siglo XX en Filosofia de la Cultura en México, op. cit., p. 89.

5. Mario Teodoro Ramirez, gp.cit., p. 167.
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6. Max Horkheimer, Teoria Critica, Buenos Aires, Amorrortu, 1974, pp. 239 y
siguientes. Horkheimer afirma que esta idea se diferencia de la utopia abstracta porque
aduce como prueba de su posibilidad real el estado actual de las fuerzas humanas de
produccion. Sin el esfuerzo tedrico por comprender tanto la situacién actual como las
posibilidades de una sociedad sin opresion, no hay esperanza.

7. Antonio Caso, La Existencia Como Economia y Como Caridad. Ensayo Sobre la Esencia
del Cristianismo, México, Ed. Porrua, 1916, p. 1.

8. Antonio Caso, La Existencia Como Economia, como Desinterés y Como Caridad, Méxi-
co, UNAM, 1972, pp. 38-39.

9. Ibid., pp. 18 y 19. En su argumentacién Caso sigue en principio a Schopenhauer,
por la oposicion que el filésofo aleman realiza entre arte y vida material.

10. Ibid., p. 25, la cita completa es: “Porque el artista sacrifica la economia de la
vida a la objetividad de la intuicién que es innata; y el hombre de bien sacrifica el
egofsmo a socorrer al semejante, a evitar su dolor, y tal sacrificio es libre”.

11. Antonio Caso, ap. cit, p. 36.

12. Ibid., “El bien no es un imperativo, una ley de la raz6n, como lo pensé Kant,
sino un entusiasmo. No manda, nunca manda, inspira, no impone, no viene de fuera,
brota de la conciencia intima, del sentimiento que afianza sus raices en las profundida-
des de la existencia espiritual. Es como la musica que subyuga y encanta, facil, espon-
taneo, intimo, lo m4s intimo del alma”, pp. 26-27.

13. Ibid., p. 28.

14. Antonio Caso, “El Problema de México y la Ideologia Nacional”, en Obras
Completas, UNAM, Direccién General de Publicaciones, México, 1976.

15. Ibid., p. 95.

16. ¢Por qué Caso tom6 como validas las concepciones darwinistas-colonialistas-
imperialistas de la vida y sélo las problematizé desde el cristianismo y no desde otras
concepciones de la ciencia de su época? Es muy probable que por su formacion, su
trayectoria, su participacion en el Ateneo de la Juventud como su primer presidente y
su amistad con Vasconcelos no desconociera el movimiento critico que habia cuestiona-
do la base ideolégica de la modernizacién liberal desde la segunda mitad del Siglo
XIX, cuando los ideales del socialismo utépico, del cooperativismo y de algunas va-
riantes anarquistas prendieron en México por la crudeza con que se manifestaban los
procesos de despojo de los campesinos y la destruccion del artesanado. Contra el posi-
tivismo, el darwinismo social y las teorfas de Herbert Spencer, se discutian en los
circulos obreros de México las propuestas anarquistas de Bakunin, las socialistas de
Owen y Fourier y las tesis biologicas de apoyo mutuo del principe Kropotkine. Contra
el catastrofismo de Malthus se habfan levantado ya algunas voces que Vasconcelos cita,
como el caso del profesor Nicolai: “Nicolai, que nos ha traido nuevos conceptos biol6-
gicos y sociales y a la vez se ha dejado absorber del ambiente iberoamericano, puesto
que sus obras recientes ya se publican en castellano. Sus teorfas solidamente cientificas
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y contrarias a las tesis del exterminio de los débiles por la lucha y la competencia
vitales, etc., seran algin dia como la basé de toda sociologia iberoamericana. En frente
del darwinismo que, como una ponzofia destructora, nos dieron los filésofos de las
naciones imperialistas, las doctrinas de cooperacién y auxilio mutuo, que antes que
nadie Nicolai ha propagado en nuestros medios, responden exactamente a la condicién
social de la América Latina y a la mision historica que nos estd encomendada”, José
Vasconcelos, Indologia. Una interpretacion de la cultura Ibero-Americana, Barcelona, Agencia
Mundial de librerfas, p. 136.

17. José Vasconcelos, “El Sol”, en Pesimismo Alegre, Madrid, Aguilar, 1931, pp.
227,228. La cita completa dice: “Mafiana cuando pases por otros soles y otros mundos
y encuentres extrafios prodigios, por mucho que te asombren no les rindas culto; apro-
vecha la leccién del sol. No basta resplandecer. El ser a quien buscas, el ser de los seres
ha de ser capaz de crear y transmutar”.

18. José Vasconcelos, Pesimismo Alegre, op. cit., p. 234-235.

19. 1did., p. 241.

20. Jaime Vieyra, México, Utopia, 1.egado y Conflicto, Morelia, Jitanjafora, 2007, p. 9, 4.

21. Gabriel Vargas Lozano, “Esbozo histérico de la filosofia mexicana del Siglo
XX en Filosofia de la Cultura en México, México, Plaza y Valdes, 1997, pp. 90-91.

22. José Vasconcelos, Indologia, op. cit., p. 136.

23. Antonio Caso, La Existencia. .., op. cit., p. 14.

24. José Vasconcelos, Pesimismo Alegre, op. cit., p. 67.

25. Idem.

26. José Vasconcelos, Indologia, op. cit., p. 121.

27. José Vasconcelos, La raza cdsmica. Misidn de la raza iberoamericana. Notas de 1 iaje
a la América del sur, Barcelona, Agencia mundial de librerias, S/F. p. 19.

28. Vasconcelos aclara que estos tres estados se definen “no a la manera comtiana”
(Ibid., p. 25), es evidente que hay una influencia tanto de Comte como de Saint-Simon en
esta su filosoffa de la historia. Aunque su descripcién del tercer estado corresponde a
una versién mas antigua que llegd a México con los misioneros franciscanos de la
misién de San Gabriel (entre ellos Fray Martin de Valencia) y que habian interpretado
las tesis de: Joaquin de Fiore (1130-1202), te6logo contemporaneo de San Francisco al
que se atribuye el desarrollo de tesis trinitarias y una filosoffa de la historia segun la
cual la humanidad debe vivir tres estados: el del Padre, el del Hijo y el del Espiritu
Santo. Jaime Montel, La conqguista de México Tenochtitlan, México, Planeta, 2001, el
prologo a la segunda edicion del libro de Robert Ricard, La Conguista espiritual de
México, México, Fondo de Cultura Econémica, 2000, y Joseph Ignasi Saranyana, “So-
bre el milenarismo de Joaquin de Fiore”, en Teologia y V'ida, Vol. XLIV, Universidad de
Navarra, Espafia (2003), pp. 221-232, versién en Internet. http://wwwscielo.cl/
scielo.php?pid=S0049-34492003000200007 &script=sci_arttext&tlng=es. Visita 3 de
enero 2008.
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29. José Vasconcelos, La raza cdsmica, op. cit., p. 27.

30. Ibid., pp. 23-24.

31. Ibid., p. 25.

32. 1bid., p. 39.

33. 1bid., p. 110.

34. Jaime Vieyra Garcia, “El Surgimiento Colonial de América”, en Mario Teodoro
Ramires (Coord.) Filosofia de la Cultura en México, op. cit., p. 45-46, quien presenta de
manera ctitica esta interpretacion a Eduardo Subirats, ya que no pierde de vista la
dimension de la resistencia politico-cultural de los pueblos de América.

35. En las obras posteriores de Vasconcelos, sobre todo en la Revista Timdn, hay una
evolucién de su pensamiento que no me interesa tratar aqui, pues no tiene que ver con
la utopia.

36. José Vasconcelos, “Himnos breves”, en Pesimismo Alegre, op. cit., p. 232.

37. Ver nota 2.

38. Jaime Vieyra Garcia, E/ surgimiento. .., op. cit, p. 57.
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EL ARTE DE CURAR.
HERMENEUTICA DE LA SALUD
Y LA ENFERMEDAD

Marfa Rosa Palazén Mayoral
Instituto de Investigaciones Filolégicas, UNAM

No quisiera caer bajo la sospecha de gue mis reflexiones
solo reflejan el deseo de un hombre muy anciano de
desarrollar perspectivas de futuro en medio de la oscuridad.

H.-G. Gadamer.

Introduccion

uien lee E/ estado oculto de la salud con la expectativa de que Hans-Georg
Gadamer analice a Galeno, a los médicos persas y Averroes es sorprendido,
porque “como antiguo platénico que soy”,' cita fundamentalmente a este
ateniense, al meteco Aristételes, a Heraclito y dos fragmentos de Alecmeodn.
Los demas autores que nombra redondean lo que se escuché hace miles de
afios y encuentra eco en la hermenéutica contemporanea.

A partir de las conferencias (seguramente apuntes) que Gadamer dict6 a
los médicos, ofrece en E/ estado oculto de la salud sus diversas perspectivas
hermenéuticas sobre la vida. La salud es una extrafia y oculta realidad que sélo
se percibe cuando se ha perdido. Gadamer propone que la medicina rebase el
método sélo cuantitativo hacia el sistémico u organico, y que, ademas, tenga
en cuenta el cardcter tnico de cada organismo.

Desde la ética, Gadamer critica el comercializado, frio y clasista
“hospitalismo”. Asimismo, defiende el derecho que tiene el enfermo terminal,
en uso de sus facultades, a decidir cuando morir. La muerte, fin de la vida, es,
sin embargo, un auxiliar de Eros, porque si fuéramos eternos, no crearfamos la
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cultura. En fin, el buen médico, como el antiguo chaman, deberfa conversar
para descubrir la enfermedad y como la experimenta el paciente, y tiene que
acompafarlo hasta su fin, aunque su mision basica es, por supuesto, regresarlo
a la vida e, indirectamente, devolver la salud a la sociedad.

La salud y la enfermedad

En La repriblica, Platon compara la salud con la rectitud del ciudadano que
concibe la comunidad como armonfa, concordancia de opuestos complemen-
tarios. Gadamer afiade, ejemplificando con un “tronzador”: uno tira de un
extremo de la sierra y quien esta en el otro lado se deja arrastrar; este vaivén
genera un circulo para que el movimiento tome un ritmo: si una fuerza au-
menta o disminuye, arruina el trabajo. El ritmo hace suponer falta de esfuer-
z0.” La salud es, pues, “el ritmo de la vida, un proceso continuo en el cual el
equilibrio se estabiliza una y otra vez”. La resistencia es desequilibrio, opera
como la ingravidez de pesos que se compensan.’ Para completar, Gadamer
cita las Elegias de Duino. Rilke: “Como el permanente defecto se convierte en
vacuo exceso”," el equilibrio no existe forzado mas alld de su medida. Experi-
mentamos estar sanos como armonia, lo apropiado; la enfermedad, en cambio,
daa conocer lo perdido. Frente al envoltorio protector de la “liviandad” vital,
es la presion que oprime hacia abajo.

La enfermedad es vacuo exceso. La misién del arte curativo es conservar la
salud en equilibtio, dejar que siga la vida como “un proceso de derroche™
orientado a su preservacion. Como una capacidad sapiente es arte excepcional
porque su competencia no se confirma con una obra (e7gon): la salud se presen-
ta como un vacio, no como un producto. “La esencia del arte de curar consiste,
mas bien, en poder volver a producir lo que ya ha sido producido”.® Como el
artista, el médico contribuye con la naturaleza,” la ayuda; se encuadra en la
imitacién y la complementa: se trata de “una especie de hacer y de lograr, que
no hace nada propio ni se interesa por lo propio”,” simplemente procura resta-
blecer un curso natural perturbado, y al hacerlo, su accién desaparece. Heraclito
lo dijo en un aforismo: “La armonia no evidente [la salud] es mas fuerte que la
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evidente [la curacion]”.
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La vida oscila entre salud y enfermedad. Alcmeén dijo que los hombres
mueren porque no han aprendido a unir el final con el comienzo." Esto es, la
salud regresa al principio, lucha dentro de las oscilaciones por el relativo equi-
librio. La prospeccion hacia un mafana, la tensién y distension proyectan
metas audaces que mantienen la unidad; tal es una clave para que el médico
intente devolver al paciente “la unidad consigo mismo al reintegrarlo a su
capacidad de hacer y a su set”."" El médico trata la enfermedad como un
enigma que al desaparecer testimonia el “milagro” que otorga el don del olvi-
do, del bienestar y las ganas de vivir bien. Su prestigio parece esfumarse cuan-
do el peligro desaparece, porque ni toma distancia de su obra ni la conserva.
Tampoco la salud es suya. La relacién entre su hacer ylo hecho es enigmatica.

La enfermedad es intensidad y resistencia; la salud escapa al examen, nadie
tiene conciencia de estar sano, es el “milagro que es el olvido de uno mis-
mo”."” El sentido en griego de sympton es casualidad que llama la atencién. Lo
que originalmente los griegos llamaron #ous es el husmear del animal salvaje
cuando siente que merodea algo extrafio: médico y paciente husmean los sin-
tomas.

Nadie pregunta ¢se siente usted sano? Pregunta ridicula porque estar sano
es no sentirse a si mismo, sino estar en el mundo y mantenerse activo. El éxito
del médico es la supresion del dolor, lo cual significa regresar al paciente a un
estado natural, de bienestar, que unicamente reconocera al enfermarse. Luego,
el objetivo del arte curativo es combatir las perturbaciones, la intensidad y las
resistencias a la salud. Segun entendfan los griegos, “vida”, sinénimo de “alma”,
es el ser-en-sf mismo que se ocupa de si mismo."” Nuestro hermeneuta acepta
tal identificacion, lo cual “no es pequefiez”."

Curarse es una suerte de “distension instintiva, como un reencuentro con
la liviandad del propio ser y poder”."” La salud es armonia interna y con el
medio natural y con la sociedad: posibilita reincorporarse a la vida y sus rit-
mos. Desde un tratado sofista anonimo, se habla de que la enfermedad advier-
te a quien la padece que estaba-en-el mundo con una presencia, que llenaba
un lugar en el espacio. Rilke, aquejado por dolores agudos, exclamé: “jAy,
vida, vida, estar afuera!”.' Los padecimientos fisicos aislan, conducen al reco-
gimiento interior, a la soledad. Desde su lectura, nada ortodoxa de E/ sery e/
tiempo, Gadamer piensa que se angustia porque se siente desamparado, como
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si no estuviera en casa. El sujeto quiere refugiarse en casa (Eznbausen, palabra
favorita de Hegel): para despertar de esta pesadilla es menester que aprenda a
morir viviendo.

La ciencia curativa aprende a trasladarse al arte, o dimension en que la
vitalidad se conserva y renueva: su objetivo es que el enfermo olvide que se ha
estado perturbado, lo cual tiene una cara “politico-moral”:'” cuando desapare-
cen sus dolencias, el individuo ha de ensamblarse con el todo social de que
forma parte y ejerce influencia. La salud colectiva es proporcional “al sentido
de economia doméstica, del mantenimiento de la casa en funcién de si misma
y de los suyos, y revivir asi una responsabilidad que va mas alla del individuo:
la de ser naturalmente conscientes de una escala de valores”." a sabiduria del
médico competente no sélo consiste en prescripciones y altos niveles de infor-
macion, sino que incluye lo ético-politico: entre la conviccion cientifica y la
responsabilidad ética ha de decidirse también por la dltima, escribe Gadamer
adaptando la distincién de Max Weber. En suma, como asenté Husserl, en el
mundo de la vida (die Lebenswelf) que nos sustenta y de que somos parte hemos
de encontrarnos. El médico eficiente participa en la Lebenswelt, al reincorporar
al sujeto a las actividades que lo hacen feliz; su recuperacioén conlleva que
regrese a su existencia normal, a su circulo social, a su ambito familiar y profe-
sional. Necesita mas que nada el oi&os, su hogar para recuperar su ritmo vital.

Lavida como lo psicofisico

“Vida”, “zoe” o “bios”," conceptos que abarcan el de “salud”, es lo que se
mueve solo, a si mismo (es el heauto kinon). Nada se mueve sin motor, penso
Aristételes, excepto la auto-regulativa y unificada vida. Su unidad significa
que el alma (los pensamientos, afectos...) no es un sector, sino parte de la
existencia corporal del viviente. Platoén en el Fedro dijo que para Sécrates es
imposible conocer la naturaleza del alma sin la del cuerpo, a lo que agrega su
interlocutor que para Hipdcrates la unilateral perspectiva contraria tampoco
entiende al cuerpo. Después establece una analogfa: la oratoria es un arte pa-
ralelo al del curar; igual que el orador, el médico ha de saber qué discursos y
fundamentos usar para convencer. Nadie entendera al ser humano si no lo
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hace con “el todo de la naturaleza”, el holon que no sélo es lo entero, sino
también la vitalidad auténoma y auto-regulativa de los vivientes, cuya finali-
dad ultima y basica es la auto-poiesis (que le confiere sus dotes y también su
inestabilidad). Psique y carnalidad son dos faros que iluminan, siendo impo-
sible prescindir de uno u otro. Completando, Aristoteles advirtié el peligro de
tomar al pie de laletra la division del alma en partes: “lo vivo esta en realidad,
como el todo que es, siempre presente en su totalidad en cada una de sus
diversas posibilidades”.*” También en aleman, psyche se vincula la palabra Leben
(vida) o funcionamiento de los 6rganos del cuerpo (ILezb). Cuerpo y vida supo-
nen la psyche, el alma o halito, la respiracion que separa a vivos y muertos.

No se ha resuelto la pregunta de Karl Jaspers: en estos tiempos tecnificados
¢qué significa la ciencia para que la vida alcance su rendimiento? La respuesta
es que si algo interno anima al cuerpo, el médico debe trabajar con ese orga-
nismo, sin que obvie sus propias experiencia de vida a favor de una construc-
ci6én planificada de antemano; fallard en su arte si obvia sus propias experien-
cias de vida (saber practico, phronesis, casi perdido en la actualidad). La esfera
profesional del médico crece si con su zechné adquiere un conocimiento de s
mismo y del paciente; si no ignora las tradiciones culturales: “cuanto mas
racionales son las formas de organizacion de la vida, tanto menos se practica y
se ensefia el uso individual del sentido coman”.” El mal galeno soslaya la
tension entre el diagndstico y la situacion del paciente.

De la praxis a la cuantificacion

Los geémetras egipcios, los médicos y los astrélogos arabes, formulaban una
teorfa e iban transformandola segun los aciertos y errores en su aplicacion. La
técnica o arte era herramienta para sanar. Desde su horizonte, el conocimiento
es un proceso de aprendizaje que contempla y reconoce lo que se muestra, y
formula el arte de comprender. .a medicina evolucioné por auto-correccion,
hizo aquello que podia hacerse, también eligié y tomé decisiones entre posibi-
lidades. LLos médicos reconocian el funcionamiento Aolistico o como un orga-
nismo. Entendieron la naturaleza del todo donde se implantan las conviccio-
nes de dolor, psiquicas y sociales. I.a practica fue saber qué hacer con el estado
global del organismo, porque nada conoceremos “sin tener en cuenta el todo,

28



El arte de curar. Hermenéntica de la salud y la enfermedad

el holon de la naturaleza”.* El ser humano es “integridad” (bole ousia),” tiene
un caracter gestaltico completo. De lo anterior concluye Gadamer que hemos
de regresar a la visién de las evoluciones organicas de la vida. Ya Kant en L
critica del juicio aconseja pensar en lo vivo no como el trabajo realizado por
partes intercambiables, sino como un todo que acttia por sf mismo: cada 6rga-
no no es medio para un fin externo, sino un fin dentro del engranaje.

De suidea de sistema psicofisico o holon, Gadamer concluye que pensar la
inmortalidad del alma separada del cuerpo, generalmente no deja lugar para
la intimidad de la conciencia moral o la “idea del espititu en comun”:* es una

reaccion solipsista.

Las cuantificaciones y la especializacion

La confusién entre teoria y practica ha pagado un alto costo: no somos maqui-
nas autébmatas sin proximidad, sin conciencia de si ni social. Hemos de bata-
llar en contra de la “expansion totalizadora de la civilizacion técnica”:* la
investigacion cientifica debe saber que requiere de la politica y que ésta debe
estar pendiente de aquélla si es responsable. Esto es, la tarea del médico y del
politico tiene que ser convincente para su ejecutante y la opinioén publica. A
Socrates le costd la vida demostrar que los profesionales han de tener una
filosoffa practica conectada con la politica. “Hoy deberfa hacerse lo mismo a
escala mundial”,*® porque la capacidad social y politica “no ha evolucionado al
mismo ritmo que el esclarecimiento cientifico y el progreso técnico”. La hu-
manidad no esta preparada, y oscila entre el rechazo “irracional” alos inventos
técnicos o los “racionaliza” como la novedad que pone al dia, con independen-
cia de su destructividad. El “inalienable derecho a exigir la libertad de inves-
tigar” para que los conocimientos prosperen, supone que el investigador asu-
ma el riesgo del aprendiz de hechicero. Gadamer no llena de culpas al médico,
tampoco la ciencia carga con la responsabilidad de sus avances, pero a veces el
primero es capaz de entender que no existe conflicto entre la aplicacion del
remedio y su saber hacer: su técnica artistica y practicas las construye sobre sus
experiencias vitales, y su brajula debe ser la edificante conviccién de que pue-
de estar equivocado, porque nadie lo sabe todo.

29



Maria Rosa Palazon Mayoral

Sin embargo, desde la Grecia clasica, la teorfa o conocimiento (episternai) se
comienza a independizar de las artes (fechnai), o conveniencia de unos medios
para llegar a un fin, o de unos medios para distintos fines y su orden de prefe-
rencia. LLa “ciencia” prosiguio el camino de los nimeros, hasta que la revolu-
ci6én galileana postuld el método nomolégico-deductivo, supuestamente uni-
co o universal, que explica el mundo bajo indicadores cuantitativos, y predice
el cumplimiento de la probabilidad fenoménica en el tiempo. Este paradigma
dizque supera la “metafisica” y lo que cae dentro de su influencia, como la
hechicerfa, la magia y el chamanismo. Desde entonces se dejaron en la peor
oscuridad, en una “zona gris”, “descubrimientos fascinantes.” “Triunfé el
método sobre la ciencia” y se “transformé la verdad en certeza: Nietzsche”.”
El método, decia Descartes, es estar seguro de aquello que se sabe. Tras el
reconocimiento de las excelencias epistémicas del método galileano, Leibniz
recordo la “entelequia” de la totalidad vital, postulada por Aristoteles. Pero
habia surgido “la capa civilizatoria que envuelve al mundo entero”,” eclip-
sando culturas, sabidurias y artes. En palabras del propio Lessing, desde que
se perdi6 el consuelo en el paso a otra dimension, y hubo mayor rendimiento
en los analisis criticos, el individuo mir6 la Verdad médica y cientifica en
general como un fin en s{ misma; pero la medicion y sus construcciones teori-
cas obedecen al afan de dominar, desplazando los limites de lo no dominable.
LLa medicina contemporanea simplifica, divide, cuantifica y reduce la persona
a un modelo: subordina el caso a la norma cuantitativa, y separa las partes del
organismo para reconocer sus anomalias mediante el diagnéstico fisico-quimi-
co del laboratorio y las sofisticadas maquinas radiolégicas y de ultrasonido. En
el consultorio tenemos que aguardar en una sala de espera colmada de “angus-
tiados”, a que nos atienda alguien con un guardapolvo blanco que cree deter-
minar el mal con mediciones comparadas con valores estandar, sin enterarse
que sélo son directrices para obtener una vision conjunta del estado global de
cada uno de los “angustiados”.

Como la informacion es tanta y la experimentacion “positiva’” es tarea in-
terminable, los especialistas, aun simplificando el cuerpo, se ahogan en tal
“marea” de datos® que son incapaces de asimilatlos. El especialista alivia una
dolencia y provoca otra. Segun Gadamer hubo un retroceso en el cuidado de
la salud al llegar la especializacion, que separa el organismo en compartimien-
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tos estancos, parcializa, afsla. ¢A veces el dolor no se refleja en todo el cuerpo
y se ignora el punto agudo donde se experimenta? El médico no tiene sélo

que medit, sino “chequear”™

para que su observacion dividida o parcelada
reuna las partes y detecte lo que corresponde hacer en cada caso. O sea que
separar nada tiene (o tendrfa) que ver con aislar un componente del cuerpo.

El médico dejé de ser curandero para ser “cientifico”. No s6lo acumula
habilidades, sino conocimientos; pero se halla en condiciones de inferioridad
respecto al chaman experimentado si reduce su accién a un conocimiento ge-
neral sobre causas y efectos comunes. “;Por qué tuvimos que salir de la etapa
precientifica de nuestra experiencia de vida, que en muchas culturas represen-
t6 —durante mucho tiempo— sin ayuda de la ciencia moderna, una especie
de atencién y de orientacion de la enfermedad y un acompafiamiento en el
camino hacia la muerte?”! Esto es, “cuanto mas se racionaliza el terreno de la
aplicacion, tanto mas decae el real ejercicio de la capacidad de juicio y, con él,
la experiencia técnica en su verdadero sentido”.”® Esto es, la fechné, el arte
curativo completa las posibilidades que la naturaleza deja abiertas, sobrepa-
sando la contra-realidad artificial.”

Medida, medicién y unicidad

El ser humano renuncia a su libertad al depender de las medidas de un profe-
sional que solo admite ser juzgado por otro médico, quien también apela a
cantidades. Tyche, medida y zechné, arte, pueden ser antagonicas: lo valido de
una curacién exitosa no pierde ese caracter en un fracaso posterior. Con un
arsenal de normas o estandares, el seflor de guardapolvo prescribe bajo la “evi-
dencia experimental” de que las desviaciones son poco significativas o tempo-
rales. Sin duda que las decisiones estan determinadas normativamente y que
existen efectos promedio, pero la norma como algo incompleto esta en el fon-
do del sentido comun.

Como el artista, el médico trata un caso unico. La unicidad, dominio de la
hermenéutica, propone que no cualquiera sana con medios curativos prome-
dio ni reglas basadas en mediciones. Si los tiempos modernos renunciaron al
curandero de aldea y al médico familiar, a juicio de Gadamer, en las presentes
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sociedades masivas ha de institucionalizarse nuevamente el puente entre la
teorfa médica, que conoce de generalidades, y la practica artistica del curande-
ro, que debe habérsela con un y tnico enfermo. Rebasando, sin olvidar, pro-
yectos basados en experimentos y calculos cuantitativos, el médico ha de en-
contrar lo adecuado para cada paciente. No sélo ha de aprender a leer los
instrumentos de medicién, sino también ha de escuchar cémo padece la enfer-
medad alguien con nombre y apellido. Las prescripciones frias han aplastado a
la vida, una realidad que no se deja normar: “no se puede determinar la enfer-
medad sobre la base del conjunto de sintomas que los valores normativos de
una medicién promedio establecen como salud o ausencia de ésta”:** las con-
diciones no mensurables de la vida son muchas y los valores promedio “pre-
sentan bordes muy deshilachados”.”

La palabra “mecanico” calificaba un invento ingenioso; con el tiempo sig-
nificé no participar en el proceso natural, sino reelaborarlo; la mecanica inten-
ta calcular y dominar la naturaleza artificialmente. Esta orientacién ha sido
buena, un auxiliar de la naturaleza; por ejemplo, las protesis; empero en otros
casos ha sido algo desastroso. En E/politico, Platon distingue #étron, 1a medida
exterior que proporciona un aparato o instrumento, de #étrion, 1o mesurado,
apropiado, o medida interior de cada ser vivo. Si lo vivo no se deja medir, lo
mesurado esta fuera del universo cuantificado y dentro del estar-en-el mun-
do.” La medida interna mesurada’ no siempre coincide con los demas. Los
programas de medidas son patrones de acercamiento, ciegos a que el enfermo
dejo de ser quien era, de que se desprendio de sus habitos sociales y permanece
aislado, expuesto al peligro de perder “el gran equilibrio en el que se mantiene

la vida humana”.?®

El ser parala muerte y sus derechos. La libertad de morir

Es insoslayable que el médico no viole nuestra libertad. Antes la vida se lleva-
ba como el mayor bien; actualmente, se habla de la “calidad de vida”, frase
reveladora de que la oferta curativa esconde cuanto se sufre y puede llegar a
sufrir en manos del personal hospitalario, médicos incluidos. Desde que se
ingresa al sanatorio, se pierde el nombre: el paciente es un caso numerado. El
personal desconoce que debe con-vivir, no quebrar el equilibrio mediante un
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arsenal de actitudes y aparatos; tampoco esta enterado de que la salud “se

5 39
bl

encuentra siempre dentro de un horizonte de perturbaciones y amenazas

de errores y de la “racionalizaciéon” anquilosada en habitos que automatizan al
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ser humano, haciéndole tragar “pildoras a desgano”,* consumir medicamen-
tos que no aciertan ni en el instante de su ingesta ni en la dosis correcta. En el
sanatorio se pierde la decisién personal; saber y entender del lego no corre
pareja con la decision del especialista: han de respetarse los derechos del pa-
ciente y los limites de la competencia médica, es decir, los derechos humanos.

” M entrada constante al sanatorio, impide al individuo

El “hospitalismo
volver al trabajo, a jugar aquello que le gusta, aun después de haber sido dado
de alta. El buen médico apela al curado diciéndole preserva la salud o estado
de equilibrio que se restaurd por inversion; cuida el balance porque el efecto
curativo eliminé el factor de perturbacion, cambié el exceso en defecto o el
defecto en exceso; si creas dependencia de mi, lo hecho se volvera malogrado.
Incluso en una enfermedad mental, la salud se obtiene liberando al paciente.
Al retirar la proteccion, el curado olvidara la enfermedad y quedara ligado de
manera innominada y no nombrable a quien le restaurd el bienestar. Gadamer
“discipulo de Husserl y Heidegger”,* incita a que el médico apele al curado
diciéndole implicitamente: en adelante cuidate a ti mismo.

Nuestro ser es para la muerte, llegara el momento en que salud y enferme-
dad no oscilen y el organismo se disloque; la vida perdera el caracter episoédico
entre salud y enfermedad para entrar la estabilidad completa. El enfermo ter-
minal y el cronico se hallan en el “camino de encuentro con la muerte”’; ambos
deben conocer las posibilidades degenerativas de su organismo y aceptar su
destino® final. Segin Alcmedn, “Hasta la muerte es un simple incorporarse a
la circulacion de la naturaleza”.* El balance y decision sobre la vida y muerte
personales tendria que hallarse fuera del alcance de los médicos. Por desgracia,
éstos deciden por el enfermo crénico o incurable: lo conservan artificialmente;
le prolongan su agonia hasta que se desdibuja la reflexion del yo; los sedantes
mantienen artificialmente al moribundo en funcién vegetativa. Equipado con
los mas avanzados aparatos, deberfa afrontarse la decision del enfermo respecto
a qué momento o hasta donde le debe proporcionar “ayuda”. Como es deci-
sion de cada quien, nadie debe obstaculizarla; no obstante, en lo basico, la

muerte es tratada como “una empresa” de “produccion industrial”.*
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En contrario, nadie deberia saber el instante en que morird. Gadamer
ejemplifica con el Prometeo encadenado de Esquilo contra la pena de muerte y la
muerte predicada voces: este héroe nunca se jacta de haber entregado a los
hombres el fuego o la cultura, sino de haberlos privado de saber cuando serfa
la hora de su fallecimiento; anteriormente llevaban una existencia miserable e
inactiva en cavernas. Prometeo es el benefactor de la humanidad por haberle
quitado la “certeza anticipada de su muerte”,* lo que volvié a la Tierra un
lugar habitable.

Los rituales de muerte son importantes porque, si no, también se aplasta la
vida: hoy somos por lo que hicieron otros y debemos agradecérselo. Los ritos
adjudicaban un lugar solemne al deceso. A partir de la Revolucion Industrial,
se han eliminado: el cortejo funebre, “majestad de la muerte”,*” las plafiideras
que manifestaban dramaticamente el dolor ajeno, el entierro, costumbre dis-
tintiva del homo sapiens que comporta la solemnidad, el fausto de poner junto
al cadaver sus joyas y objetos, quitarse el sombrero, llorar..., actitudes cuyo
significado es mostrar que el no-vivo es un allegado que no olvidamos. Ahora

la muerte es anonima: ocurre en frios sanatorios.

La muerte y el futuro

Aceptar la muerte, la diosa Ananke que inexorablemente corta el hilo de la
vida, se vuelca hacia el futuro, haciendo cultura. En el aforismo 62 de Heraclito
se lee: “Mortales inmortales, inmortales mortales. Vivos en ese morir, en ese
vivir muertos”.* El hombre crea cultura porque no quiere que, cuando des-
aparezca, las generaciones futuras se extingan. Epicuro combatié el miedo al
fin perfeccionando el arte de vivir creativamente. Superar el miedo al final
definitivo invita a preocuparse por algo y a cobijarse en construcciones imagi-

narias: a usar el fuego.

La medicina como una disciplina humanistica y la hermenéutica

LLa medicina se basa en la comunicacién con el préjimo que pide ayuda. A
partir de sus conocimientos y habilidades asociadas, el buen médico no mira al
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paciente como un simple caso, sino ha de “encordar” con €l, sin perder la
informacién por falta de cuerda en un banco de datos: el enfermo se deprime
al saber que es parte de un archivo computarizado y no una persona. El #rata-
miento excluye la arrogancia de una informacién dicha en terminologfa incom-
prensible y gesto déspota. Paciente y galeno han de ser hermeneutas educados
“en el placer de la responsabilidad compartida, de la auténtica convivencia y
de la reciproca entrega”.”

Rebasando, sin olvidar, la quimica y los instrumentos de diagndstico, el
médico eficiente aplica un tratamiento que consiste en los secretos de su expe-
riencia: su mano palpa, su oido ausculta, su mirada esta alerta y es consolado-

70 enel

ra. Dirige al paciente con cautela para que recupere “el cauce perdido
cuidado de la salud, la enfermedad y la convalecencia. Este “verdadero arte”
trata de buen modo, sin importunar, ni separar el ti del yo. Es el lado opuesto
del “cientifico” que con prescripciones ejerce el despotismo, la autoridad fu-
riosa que ignora la alteridad, el tratamiento convence y concede libertad de
decision, no sélo receta (silogra que el paciente asuma su responsabilidad, el
tratamiento tiene muchas posibilidades de recuperacion). En griego, “terapia”
es servicio, dominio de un arte contrario al sometimiento. El médico no sélo
se esmera en eliminar el padecimiento, sino que orienta a quien lo tiene para
que lo supere. Dicho en unas frases: el buen médico tiene la cautela y conside-
racién que inspiran confianza en su autoridad, que, ademads, reconoce sus

limites.

La autoridad del buen médico

Confiamos en el galeno que admite no saber todo de nosotros. También como
pacientes necesitamos reconocer la autoridad que se ha ganado por sus conoci-
mientos, su autodisciplina y autocritica. Ademas, confiamos en su moral que
nos respeta. En E/ estado oculto de la salud, Gadamer impugna la vieja acusacion
de que habia defendido el “autotitatismo staliniano”:>" he apelado a la palabra
“autoridad”, afirma, para significar que el ser humano se apoya en quien me-
rece su confianza. El paciente exige la superioridad en conocimientos y expe-
riencia del médico y su indispensable poder de conviccion. En aleman la pala-

bra exacta para su pensamiento es axforitatiy (autorizado), no autoritario. “Au-
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torizado” tiene un significado diafano, es el acento positivo que carga la “auto-
ridad” (sin ésta un profesor, por ejemplo es prescindible: no hay educacién no
autorizada, y si anti-autoritaria). Autoridad no significa ocupar un lugar de
mando: durante la reptblica romana, la autoridad era dignidad atribuida al

senado por su “mayor capacidad de penetracion en los problemas”>

generales
de la politica, aunque la potestad recaia en los cénsules. El desplazamiento
entre autoridad y autoritario es corriente. La segunda palabra fue introducida
de 1920 a 1930 por los neoconservadores cuando hablaban de la débil Cons-
titucion de Weimar y la necesidad de una autoridad dictatorial. Con Hitler se
confundié autoridad con totalitarismo, sacrificando la propuesta
constitucionalista que, desde Montesquieu, divide los poderes estatales y de-
fiende los derechos de las minorfas. En suma, acepta lo autoritatio quien no
tiene el coraje de servirse de su propia razén (Kant).”

El médico autorizado no apela a su autoridad: cuanto mas domina el co-
nocimiento y el saber-hacer o su arte, cuanto mas libre es, menos necesita
demostrar su supetioridad:** la supetioridad, en maxima platonica, facilita
tomar distancia respecto a ella. El autorizado no tiene duda de que conoce
algo, y el enfermo exige la autoridad del galeno, no su potestad impositiva.

Desgraciadamente, la aplicacién de los conocimientos médicos ha dejado
de ser ciencia y técnica artistica; desborda “con flamante desparpajo, la fuerza
de la costumbre y las inhibiciones nacidas de un determinada We/tanchaung’ >
entrando en conflicto con nuestros valores. Cuando la disciplina ordena seguir
una instruccion “que no nos cuadra”,® provoca contraposicion: es necesatio
hacer marcha atras para religarse.

La enfermedad es una perturbaciéon que requiere entrega, apertura y
receptividad espiritual. El arte curativo es praxis que trasciende el mero saber-
hacer en pro de la bondad (Platon). La zntelligentia médica no es el rendimiento
o capacidad indefinida de hacer, sino agudeza, rapidez de captar, sagacidad
comprensiva. Por encima de la ratio, despierta la simpatia que conjura la sole-
dad y se emparienta con la phronesis, o sabiduria practica. Tal zntelligentia se
vincula a las humanitas, al sensus communis o sociabilidad. El arte de curar sabe
que el dolor no siempre es el padecimiento ajeno a la esperanza de recuperar
antiguos beneficios opuestos a lo perjudicial (Aristoteles, Politica A 2). El do-
lor no sélo tiene que ver con la enfermedad, sino con la falta de objetivos o
responsabilidad comunitaria.
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El médico ejerce desde una metodologia interdisciplinaria (la confusion
entre sus teorfas y su practica, hija de la especializacion, ha pagado un alto
costo). Fiedson, sociélogo estadounidense, destaca que la ciencia médica es
incompetente sin una escala de valores, habitos, preferencias e intereses. El
médico ocasionalmente ha de dejar en latencia sus conocimientos y no descar-
tar que trabaja dentro de las humanidades: su material es el ser humano en

“toda su imponencia”’

y sus variaciones individuales. Un buen médico con-
cede que, en algunas facetas, la intuiciéon humanistica se ha adelantado a la
ciencia. Las humanities, calificadas como un “conocimiento impreciso” evitan

que se utilicen los conocimientos bajo prejuicios desmedidos.

La conversacion

Los discursos apropiados del médico dependen de su “filosofia vital”. El pa-
ciente, salvo el que haya perdido sus capacidades lingtiisticas o sustituya el
principio de realidad por otro ficticio, inhibe su avidez de sanar y crea un
lenguaje que espejea su reflexion sobre la incognita de su corporeidad. Mucho
informa lo que “aflora del habla”;aporta tanto como el diagnéstico de labo-
ratorio cuando reconoce que los seres humanos somos diferentes™ y que, en-
fermos, estamos en estado de indefensién. Durante el tratamiento, no debe-
rfan bifurcarse el que restaura la salud y el paciente: ambos tienen que encon-
trar el terreno en comin que se ha perdido con el médico de cabecera.

La conversacion entre galeno y paciente, el intercambio de preguntas y
respuestas, forja la “correspondencia coincidencial’;” durante ésta cambia el

centro de gravedad: se “esta-con-algo™'

y entregado a alguien. En tales inter-
cambios, cada interlocutor adquiere cierta luminosidad de si mismo. Los mé-
dicos llaman a este fendmeno “colaboracion”.®> Ademas, la rememoracion, o
anamnesis del paciente que recuerda y habla de si, logra, al menos por un
instante, compensar su dolor y re-vivir: segin los pitagoricos, la psyche es el
reino del recuerdo dirigido a la busqueda de lo vivido; funciona, afiade Hegel,
como “la noche de la conservacion”.”

Krinein'y knein, distinguir y moverse, son facultades de cualquier viviente;
pero so6lo nuestra especie se distancia de sf misma. Nada tiene de raro que el

arte curativo se inicie con la pregunta: ¢qué le duele o falla?, para que afloren

37



Maria Rosa Palazon Mayoral

“perturbaciones ocultas”.** El médico entremezcla diagnéstico con el arte de
conversar; dialogo que adquiere un lugar esencial en el caso de perturbaciones
mentales, pero es valido para cualquier tipo de relacion médico-paciente. En
la ciencia moderna hace falta el dialogo. Si la aplicacion razonable de la medi-
ci6én halogrado grandes éxitos, la investigacion actual no sabe mas de nuestra
persona que Nosotros mismos.

La vida humana elige fines como propios en contra de quienes la convier-
ten® en un instrumento manipulable, que si acepta, habra perdido la justa
compaginacion de su “animalitas” y su “condicién humana”.* Por lo mismo,
la “psicologfa [...] combina los métodos de la investigaciéon de las ciencias
naturales y sociales con las ciencias hermenéuticas”.” El médico es psicologo y
hermeneuta, aplica el arte de interpretar aquello “desconcertante en la econo-
mia mental y del espiritu” (hermenéutica, “docta palabra griega”, se empled
como sinénimo de conocimiento del hombre). Cada persona es siempre el
mismo y los otros, 0 microcosmos que en sus contenidos o mensajes espejea el
macrocosmos y que, por lo tanto, es capaz de entender qué les ocurre a los
otros: “y en esto reside la universalidad de la hermenéutica”,”® que penetra
hasta las raices mas intimas de la filosofia, la cual no sélo es pensamiento
légico e investigacion metddica, sino habilidad de razonar con otros. Si en aras
de un método, se declaran muertas la filosofia y la hermenéutica, no se les
causa ningun daflo.

En suma, el arte de curar, el saber hacer, depende también del “autoexamen
y la autodefensa del médico ante si mismo y contra si mismo”.”” Para hacerse
merecedor de apologia,” habra integrado diagndstico, tratamiento, dialogo y
colaboracion del paciente o “conversacion curativa”.”! Los conocimientos y
habilidades comprensivas del médico eficiente estan destinados a terminar
con el desequilibrio fisico-mental de las personas, abriéndoles las puertas para
que reinicien su marcha vital. Tal es su prudencia.

La apologia de este arte, que penetra en el principio o nacimiento y el fin o
defuncion, del bien y del mal, topa con la realidad sociopolitica y econémica,
o sea en como se usan los resultados cientifico-técnicos. Asimismo, topa
frontalmente con la organizacién clinica y hospitalaria o “industria” de la
muerte.
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Conclusiones
Ontologia

1) La salud, el ritmo que equilibra la vida, es un estado que sélo es
desocultado por la enfermedad o desarmonia vital.

2) Curarse es reencontrarse con la liviandad del equilibrio oculto.

3) Curar tiene funciones politico-sociales: reincorpora a los enfermos a la
vida comunitaria.

Epistemologia

4) Para que el médico cure no ha de limitarse a cuantificar (sintomatologia)
y aplicar unos farmacos, sino que necesita, ademas, y especialmente, enfocar el
organismo como un sistema: un conjunto de relaciones tal, que si se altera una
parte, se altera el todo (tales relaciones se jerarquizan).

5) Cada organismo es, también, uno y nico. La especializacion extrema ha
degenerado el arte curativo.

0) La confianza en el td, o quien cura, no depende de que apele u ostente
su autoridad, sino que la demuestre en la practica.

FEtica

7) En su aspecto humanitario, la medicina ha involucionado: el chaman
restauraba la salud con sus charlas y su compafifa. Ia presencia y las conversa-
ciones son una base de la curacion.

8) La cura no coarta la libertad: si se crea dependencia con el médico y los
farmacos cuando el organismo ya ha sanado, no se habra restaurado su equili-
brio oculto (la salud).

9) Cuando ain esta en uso de sus facultades, al enfermo terminal asiste el
derecho de elegir hasta cuando y bajo qué condiciones desea estar vivo o morir.

10) Al conocer a fondo a sus pacientes, el buen médico también se conoce
a s{ mismo (autognosis).
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EL NEOARISTOTELISMO
Y LA CONSIDERACION MORAL
DE LOS ANIMALES NO HUMANOS"

Oscar Horta
Universidad de Santiago de Compostela

1. La consideraciéon moral de los animales no humanos: perspectivas
diversas

A lo largo de las dltimas décadas, una serie de autores han comenzado a
cuestionar la idea, sostenida hasta hace poco de forma casi unanime,' de que
los limites de nuestra consideracion no han de ir mas alla de la especie huma-
na. Han defendido, asi, que los intereses de los animales pertenecientes a espe-
cies distintas a la nuestra (los animales no humanos) han de ser considerados
en funcién de su peso. De esta forma, han rechazado como discriminatoria la
idea de que el hecho de pertenecer a una determinada especie pueda determi-
nar que un poseedor de intereses se vea favorecido sobre otro. El nombre que
se ha acufiado para denotar una posicioén de este tipo es el de especisimo. Confor-
me a esto, la actualmente generalizada consideracion de los animales no hu-
manos como meros recursos a nuestra disposicion vendria a constituir una
forma de discriminacion que podrfamos llamar especismo antropocéntrico.
Estos planteamientos, si bien todavia resultan novedosos, han comenzado
a abrirse un espacio cada vez mayor tanto a nivel social como, en particular, en
el mundo académico. Ahora bien, en este sentido son todavia desconocidas
muchas de las aportaciones que se han realizado al estudio de la cuestion. En
concreto, a este respecto resulta muy comun que, a la hora de referir la litera-
tura dedicada a este tema, se haga alusion de manera practicamente exclusiva
alas posiciones utilitaristas de Peter Singer® y a la centrada en una ética de los
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detrechos prima facie de Tom Regan.” Conforme a esto, podtia tal vez pensarse
que el cuestionamiento del especismo antropocéntrico es solo posible asu-
miendo determinadas perspectivas normativas (a saber, las asumidas por estos
tedricos), y no si se opta por otros enfoques. Ello supondria que la adopcion de
un punto de vista no antropocéntrico implica la adopcion de alguna teoria
ética particular. Sin embargo, este no es el caso. Al limitarse a las contribucio-
nes de Singer y Regan las aportaciones dignas de mencion al respecto se esta
incurriendo en un reduccionismo notable (que, de hecho, es a menudo el
resultado de un desconocimiento de la literatura sobre el tema). En realidad,
el cuestionamiento del especismo se ha llevado a cabo desde teorfas muy dis-
pares, que incluyen aquellas que resultan mas representativas en la actualidad.

As, tal empresa ha sido emprendida por igualitaristas como Ingmar Persson,
que han defendido que, a la hora de determinar qué distribuciones de aquello
que resulta valioso en sf mismo son mas deseables, ha de jugar un papel clave
lo igualitario del reparto.* Por prioritaristas como Nils Holtug,” que han man-
tenido que la satisfaccion de los intereses de quienes se encuentran en una
situacion peor debe tener prioridad. Por partidarios de un enfoque neokantiano
como Christine Korsgaard, Julian Franklin o Evelyn Pluhat,’ que consideran
que podemos encontrar alguna forma de inferir racionalmente un imperativo
categorico universalista. Por contractualistas como Mark Rowlands, que han
sostenido que, en una posicion original en la que eligiésemos los principios
morales por los que regirnos poniendo entre paréntesis nuestra identidad,
optarfamos por principios no discriminatotios.” Por defensores de plantea-
mientos neoaristotélicos como Stephen Clark, Daniel Dombrowski o Martha
Nussbaum (cuya posicién veremos mas adelante).® Por quienes asumen una
ética del cuidado, como Carol J. Adams o Josephine Donovan, que han de-
fendido la relevancia de los sentimientos en ética.” Etcétera.

Este articulo intentara ayudar a corregir, pues, la asuncion errénea de que
s6lo desde posiciones determinadas cabe cuestionar el especismo. Ahora bien,
como resulta evidente, el espacio aqui disponible no es suficiente para llevar a
cabo una exposicion del modo en el que los argumentos al respecto han sido
desarrollados desde cada una de las perspectivas arriba mencionadas. Pero silo
es para hacerlo en el caso de uno de estos. Por tal motivo, aqui me centraré en
examinar qué aportaciones pueden hacerse al analisis de la cuestiéon desde un

44



E/ neoaristotelismo y la consideracidn moral de los animales no humanos

punto de vista en concreto que en las dltimas décadas ha sido objeto de una
atencion notable, hasta convertirse en la tercera opcion en disputa, junto al
consecuencialismo y el deontologismo,'” entre las teotfas normativas de acep-
tacion mayoritaria en la actualidad: el inspirado en la ética aristotélica. En las
proximas secciones veremos fundamentalmente lo que se puede inferir al res-
pecto partiendo de la adopcion de una ética de la virtud. Pero también podre-
mos reparar en lo que conforme a una concepcion aristotélica de lo bueno
podemos concluir con respecto a la posesion de intereses por parte de los ani-
males no humanos.

Dos aclaraciones resultan precisas antes de continuar. En primer lugar,
quiero puntualizar que hablaré, de forma muy general, de “ética aristotélica”
para referirme a una serie de propuestas dadas en la filosoffa moral contempo-
ranea que descansan en ideas propias del pensamiento del estagirita. Conside-
raré la ética de la virtud como una expresion fundamental entre estas, pero
utilizaré una expresion mas amplia debido a (i) que podemos considerar tam-
bién otros aspectos de la ética de Aristételes mas alla de los que inspiran a esta
teoria ética; y por supuesto (ii) que Aristoteles sostuvo una concepcion parti-
cular de las virtudes que puede no ser suscrita, o serlo sélo parcialmente, por
los neoaristotélicos actuales.

En segundo lugar, he de aclarar que mi intencién aqui no es defender una
concepcion aristotélica de la ética. Tampoco lo sera el cuestionatla aunque, de
hecho, habra algunos puntos en los que indique algunos problemas serios a
los que se enfrenta. No me identificaré ni como seguidor ni como detractor de
este punto de vista."" Mi intencién aqui es unicamente mostrar de qué manera
se puede analizar la cuestion del especismo antropocéntrico desde esta pers-
pectiva, independientemente de si esta debe ser aceptada o no.

2. ¢Es el enfoque aristotélico necesariamente antropocéntrico?
Una forma por supuesto ingenua de abordar el problema que nos ocupa pasa-

ria por fijarnos en lo defendido por el propio Aristoteles. El hecho es que la
posicién practica mantenida por este con respecto a quién deberfamos de con-
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siderar moralmente no ha gozado en la actualidad de muchos seguidores o
seguidoras. Es bien sabido el modo en que este defendié que

mandar y ser mandado no sélo son hechos, sino también convenientes, y pronto,
desde su nacimiento, algunos estin dirigidos a ser mandados y otros a mandar.'

Partiendo de esta vision de las cosas, Aristoteles defendié la dominacion, por
parte de una minoria de seres humanos, de los animales no humanos, por una
parte, y los demas seres humanos, por otra. No es de extrafiar, asi, que los
neoaristotélicos contemporaneos han rechazado sin paliativos el dominio mo-
ral concebido por el estagirita. Proponen, ante este, un planteamiento que
tenga en cuenta a todos los seres humanos. Defienden que lo propio de quie-
nes poseen un caracter virtuoso seria tener en consideracion a todos estos. Pero
no por ello han dejado de lado otras aportaciones tedricas del estagirita. Del
mismo modo, es perfectamente valido rechazar la desconsideraciéon moral de
los animales de Aristoteles desde un punto de vista neoaristotélico. Asi que no
nos debe interesar aqui discernir cual fue la posicion sostenida por el estagirita
acerca de esta cuestion.”

Ahora bien, a este respecto hay un argumento que puede ser esgrimido
con laintencién de defender el antropocentrismo. Este apuntaria que la ética
aristotélica vendrfa a tomar como referencia la busqueda de la vida buena de
los agentes morales humanos. A diferencia, por ejemplo, de un planteamiento
kantiano, cuya formulacion serfa llevada a cabo teniendo en mente a cualquier
agente moral racional,' independientemente de su especie,” el aristotélico
estarfa disefiado especificamente para los agentes de la especie Homzo sapiens.
Hay, con todo, razones para rechazar tal argumento. Podriamos decir, en pri-
mer lugar, que si diésemos tal idea por buena, el planteamiento que de ella se
seguirfa no serfa antropocéntrico en un sentido estricto, dado que no cubrirfa
a todos los seres humanos. El motivo es, simplemente, que no todos los seres
humanos son agentes morales (los nifios pequefios o aquellos con diversidad
funcional intelectual importante no lo son). En cualquier caso, hay una razén
mas fundamental para no aceptar el argumento arriba mencionado. Esta con-
siste en que tal argumento confunde consideraciones relativas a la agenciay a
los receptores de esta. Cuando decimos que la ética aristotélica se centra en los
agentes morales humanos hemos de tener en cuenta que con ello no estamos
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asumiendo una posicion acerca de quién ha de ser considerable moralmente.
Mientras hablemos de como debemos obrar, estamos refiriéndonos a agentes
morales. Pero la conducta de esos agentes puede afectar a otros (y ello es algo
que determina la evaluacion de tal conducta). Al indicar qué define el caracter
moral de los agentes morales humanos no estamos necesariamente apuntando
a quiénes deben tener estos en cuenta para actuar virtuosamente. Esta es una
pregunta distinta.

3. ¢Qué posicion seria la virtuosa?

Lo que esto viene a significar es que no hay ningiin motivo por el que una
ética de la virtud conlleve necesariamente la adopcion de un punto de vista
antropocéntrico. Pero, en principio, no implica que lo haya tampoco para
rechazarlo. Para llegar a alguna conclusion al respecto es necesario seguir exa-
minando la cuestion, considerando las distintas razones que pueden entrar en
juego. Ahora bien, ¢qué se puede argumentar al respecto? Muchas veces, lo
que se hace es simplemente afirmar que lo virtuoso es este o aquel modo de
conducta sin ir mas alla para intentar fundamentar tal asunciéon. Asi lo ha
hecho, para defender un punto de vista antropocéntrico, Lawrence Becker,
sosteniendo:

[A]lgunas diferencias en el trato que favorecen a nuestra propia especie estan
justificadas porque han de ser el producto de la virtud moral de los agentes mora-
les.'¢

Sin embargo, es curioso observar que, apelando a la misma idea normativa
b b b
otros y otras han deducido conclusiones diametralmente opuestas. Por ejem-
plo, Rosalind Hursthouse ha afirmado que la consideracion de los animales no
umanos se cuenta as distintas virtu u famo : a-
humanos se cuenta entre las distintas virtudes que debetfamos tener.'” Est
rfa, en opinién de esta autora, entre aquellos elementos constituyentes de la
que serfa, en sus propias palabras de esta autora, “el mejor modo de vivir para
un ser humano”."® Un comportamiento desconsiderado con los animales no
umanos resultaria simplemente inaceptable.
hum resultarfa simplemente i tabl
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Elhecho es que esta propuesta, de manera semejante a la de Becker, conti-
nda dejando abierta la cuestion, en la medida en que, tal y como he apuntado
arriba, no entra en razones previas por las que deberfamos considerar virtuosa
la consideracion por los animales no humanos. Es por ello por lo que apelando
aun mismo esquema tedrico se sostienen posiciones encontradas sobre el par-
ticular que aqui nos concierne. Esto pone de manifiesto, de hecho, algo que
ha sido criticado frecuentemente a los tedricos de la virtud. Se les ha reprocha-
do que su perspectiva no establece cudl es realmente el modo en el que hemos
de actuar. Podemos concordar en que este ha de ser el inspirado por un carac-
ter moral virtuoso (e incluso convenir también en cuales han de ser las virtu-
des que para ello hemos de practicar), y, sin embargo, estar en total desacuer-
do enlo que atafie a cual es la clase de comportamiento que se ha de seguir de
ello. A la vista de la incerteza con respecto a lo que una ética de la virtud nos
puede prescribir, la pregunta que aqui surge es obvia: ¢chay verdaderamente
argumentos para sostener desde el neoaristotelismo un planteamiento en con-
tra o a favor del antropocentrismo?

4. Desarrollo del caracter moral

Un argumento que podria servir de base a la propuesta de Hursthouse ha sido
propuesto por Steve Sapontzis. Este ha argumentado que al considerar no sélo
alos seres de una cierta especie, sino a todos los animales con la capacidad de
sufrir y disfrutar, estamos ampliando el dominio de lo que puede ser nuestra
accion virtuosa.”” Ello nos permitird volvernos, pues, mas virtuosos.
Podriamos pensar aqui que esto implicarfa la asunciéon de un punto de
vista antropocéntrico, si tenemos en mente sobre todo en posiciones basadas
en los deberes indirectos como las defendidas por Tomas de Aquino o Kant.”

Ahora bien, como senala Sapontzis,

el valor moral de liberar a los animales basado en el desarrollo del caracter moral
puede ser desarrollado [...] de un modo no antropocéntrico.”

Siincluso los defensores del antropocentrismo asumen que dafar alos anima-
les es propio de un caracter moralmente censurable, ello quiere decir que des-
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de un enfoque centrado en la virtud los animales no humanos pasaran a tener
que ser considerados. Podria intentarse rebatir esta conclusion indicando que
la apelacion a posibles consecuencias negativas para los humanos no desapare-
cerfa aunque adoptasemos una perspectiva centrada en la virtud, pues el obje-
tivo ultimo que se buscarfa al censurar la desconsideracion por los animales no
humanos serfa evitar que tal desconsideracion se extendiese a los humanos.
Pero ello supone dar un paso a mayores que es realmente externo al propio
planteamiento centrado en la excelencia del caracter. Para una ética de la vir-
tud, el comportamiento virtuoso no es valioso instrumentalmente. Se ha de
actuar virtuosamente porque ese es el modo en el que es bueno actuar. Simple-
mente. Esto lleva a que deba rechazarse la idea de que el argumento a favor de
la consideracion de los animales no humanos por ampliar nuestro ambito de
ejercicio de la virtud sea antropocéntrico.

Con todo, no esta claro que el argumento de Sapontzis sea concluyente.
Sapontzis busca reforzarlo indicando precisamente lo que acabo de apuntar.
Sefiala que el ejercicio de la virtud es bueno en si mismo. Y, si es asi, la
maximizacion de tal ejercicio serd deseable. Este argumento maximizador es
cuestionable, empero. Es cierto que desde un punto de vista aristotélico el
ejercicio de las virtudes es bueno en si mismo, pero ello no quita que tales
virtudes se pongan en practica mediante comportamientos en circunstancias
determinadas ante sujetos determinados susceptibles de ser afectados por nuestro
comportamiento dotado o carente de virtud. Serfa absurdo, por ejemplo, un
argumento que concluyese que respetar el orden de la disposicion presente de
los granos de arena en una playa serfa virtuoso simplemente porque elevarfa el
tipo de comportamientos susceptibles de ser virtuosos, dado que el hecho de
que los granos de una playa estén dispuestos de un modo u otro parece que es
a todas luces algo moralmente irrelevante (en la medida en que no tenga otras
consecuencias mayores). De manera que parece que todavia necesitamos en-
contrar un argumento claro en la direccion apuntada por Hursthouse y
Sapontzis, que nos proporcione una solucion para la pregunta que nos suscita:
¢hacia quién puede un comportamiento ser susceptible de ejercitar una virtud
o mostrar su ausencia? Tal argumento, no obstante, existe.
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5. Larelevancia de la autorrealizacion

La guifa que Aristoteles nos ofrece en ética no se centra, ciertamente, en la
cuestion relativa a quién deberfa ser moralmente tenido en cuenta, sino en la
referente a como vivir una buena vida. Pero tal guia asume, sin embargo, que
vivir una buena vida implica comportarse de un modo determinado, en el que
uno ha de poner en practica ciertas virtudes. Y esto conlleva relacionarse con
otros en ciertas formas moralmente integras. Estaidea es la base de un argu-
mento que presenta Clark® para defender la consideracion de los animales no
humanos. Este busca mostrar que el respeto a los animales no humanos es la
unica forma de relacionarse conforme a lo que debe constituir una buena vida.**

Senala Clark lo siguiente:

Nuestro bienestar y el de otras criaturas consiste en llevar a cabo lo que constituye
la “tarea” de aquellos de nuestro tipo |...] los seres humanos actuan bien cuando
eligen bien, cuando viven como seres sociales racionales que saben que no son las
mas importantes de entre las cosas que existen; otras criaturas viven bien cuando
viven conforme al patrén de sus vidas.”

La propuesta de Clark resulta interesante. Su planteamiento responde cierta-
mente a lo que cabria entender como una aproximacioén basada en el enfoque
aristotélico de la cuestion de como tratar a los demas. ¢Por qué debemos ac-
tuar como un agente virtuoso lo harfa? Porque ello serfa lo que se adecuaria a
nuestra naturaleza. ;Sobre qué base? En la medida en la que una de las facetas
de tal naturaleza consiste en la capacidad de asumir responsabilidades hacia
los demas. Y puesto que, conforme a un planteamiento aristotélico, debemos
intentar realizar nuestra naturaleza propia, hemos de buscar comportarnos de
manera que tal faceta se vea realizada. Ahora bien, s;cémo podemos saber hacia
quién tendriamos tales responsabilidades? Parece que el mejor modo de des-
cubrirlo de forma consistente pasaria por tener en cuenta la misma idea: el
valor positivo no instrumental asociado a la autorrealizacion. No hacerlo asi
privarfa de consistencia a su asuncién, o como minimo dejarfa su defensa en
una posicién notablemente endeble. Y en este sentido hay que indicar que, al
igual que realizar nuestra naturaleza es algo positivo para nosotros, es bueno
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también para otros seres realizar la suya propia. Martha Nussbaum ha recalca-
do esto indicando que, desde un punto de vista aristotélico,

hay pérdida y tragedia cuando una criatura viva con la capacidad basica o innata de
desarrollar ciertas funciones que son evaluadas como importantes y buenas nunca
tiene la oportunidad de realizar tales funciones.”

LLa propuesta consiguiente pasa por armonizar estos dos corolarios desprendi-
dos de la vision comun de la autorrealizacion como algo positivo. Ello es posi-
ble si se define actuar virtuosamente como actuar de tal forma que debamos
respetar la satisfaccion de la naturaleza de cada ser, lo que implica cumplir con
la nuestra. De este modo, el respeto por la autorrealizacion de otros seres es
defendible de modo consistente con nuestra propia realizacién como seres
morales.”” Mas aun, llegamos asi a un planteamiento que en el fondo no se
encuentra ya centrado exclusivamente en los agentes morales humanos, sino
que resulta absolutamente universalista. Este propone la autorrealizacién de
todos los seres dotados de una naturaleza propia. Entre estos, encontrarfamos
a los agentes morales humanos, que vendrian a ser animales de un tipo cuya
realizacion se darfa a través de su conducta moral.

6. El télos como bien de cada ser

Ahora bien, en este punto es preciso pasar a considerar otra cuestion. Incluso
aunque demos por bueno el argumento arriba presentado, alguien podria
objetar que este, como tal, no nos indica nada acerca de la clase de respeto que
hayamos de dar a los animales no humanos. La cuestion serd, en este punto,
dilucidar qué es lo que vendria a significar exactamente “vivir de la forma que
completa (o realiza) su naturaleza”, como vimos que Clark requerfa. Es preciso
analizar este asunto, y el pensamiento de Aristételes puede aportarnos algunas
claves en esta direccion, dindonos pistas para entender qué es lo que hace que
un ente pueda ser susceptible de ser perjudicado o beneficiado.

Un tedrico que ha abordado tal empresa conforme a este marco tedrico ha
sido Bernard Rollin. Este se ha situado en un nicho normativo distinto del
que aqui estamos abordando, al defender una propuesta centrada en dere-
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chos.”® Mis aun: incluso cuando se sumerge no en cuestiones propiamente
normativas sino unicamente axiologicas emplea un concepto mas bien ajeno a
esta tradicion, pues hace uso de la idea de “interés”, utilizada mds bien por
quienes se encuadran en tradiciones de rafz moderna (en particular, por
consecuencialistas y deontélogos). A la hora de indicar qué puede ser bueno y
malo para un animal, Rollin dice:

Las necesidades del animal entran en la categoria especial de necesidades que lla-
mamos intereses [...] ‘interés’ indica que la necesidad en cuestién le importa al
animal. En cierto sentido, el animal debe set capaz de ser consciente de que la
frustracion de la necesidad es un estado a ser evitado, algo indeseable.”

En principio, se comprueba que no estamos ante una descripciéon que eche
mano de nociones de corte propiamente aristotélico. Pero pronto define Rollin
estas en base a conceptos que silo son. Lo hara al describir la idea de “interés”
en funcion de la que serfa la naturaleza o #/os de su posesor. Por naturaleza o
télos (términos que, como podemos comprobar, pueden ser utilizados aqui de
manera intercambiable) habria que entender aqui el desarrollo y puesta en
practica de las capacidades para actuar que un ser posee intrinsecamente, o,
para decirlo con una terminologia menos especulativa que al dia de hoy tene-
mos a nuestro alcance, en funcién de su genética. De este modo, al indicar que
los animales (humanos o no) tienen intereses, se asume que es debido a que
tienen un #/os que buscan cumplir. El particular #/os de cada ser se realizaria
asf en la capacidad de cumplir su impulso de conducirse de forma acorde con
su naturaleza propia. Esto implica la libertad para poder actualizar los aspec-
tos propios de esta (para un ave, por ejemplo, podria incluir la posibilidad de
emprender el vuelo como parte de su vida libre en su medio natural, mientras
que para un humano podria incluir la libertad de opinién sobre temas politi-
cos). Rollin intenta explicar esta nocién poniendo el ejemplo de una arafia. Se
pregunta cual podria ser su naturaleza propia, de qué forma podria realizarse
ésta. Y ello le lleva a preguntarse por cual serfa su #/os. Dice Rollin:

Cuando la arafia estd viva, tiene lo que Aristételes llama un #/os, una naturaleza,
una funcién, un juego de actividades intrinsecas para ella, determinadas
evolucionariamente e impresas genéticamente [...| La arafia tiene intereses, los
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cuales constituyen condiciones sin las que la criatura, para empezar, no puede
vivit como una arafia, no puede realizar su #/os [...] Podemos decir con sentido del
animal que es consciente de su lucha por vivir su vida, de que la satisfaccién o
frustracion de sus necesidades le importa.”

De esta forma, el #/os de un ser viene a ser, de alguna forma, un modo de
existir. Pero entendiendo como tal no un rol prefijado a cumplir, sino una
forma de ser, cuya frustraciéon impide que podamos tener una existencia buena
para nosotros mismos.”' Serfa asi contrario al interés de cada ser todo aquello
que impidiese su realizacion de tal naturaleza.

Hay una objecion que podria plantearse al enfoque de Rollin. Cabria argu-
mentar que el concepto de #/os resultaria una idea propia del paradigma cien-
tifico aristotélico, que no se corresponderia con el que se encuentra en vigor
hoy en dfa.”” Rollin anticipa esta posible linea de ctitica, y afirma asi que esta
es “susceptible de ser sometida a prueba y compatible con la biologfa actual”
y, en linea con esto, revisable. * La nocién de #s, indica Rollin, no se encuen-
tra basada en supuestos no comprobables. Por el contrario, descansarfa en la
idea de que cada ser tiene necesidades, que podemos descubrir y estudiar. Y
podemos reconocer en una medida bastante significativa aquellas que son
poseidas por los animales, asi como los esfuerzos que asumen para satisfacerlas.

Por supuesto, una objecién mas de fondo cuestionara la propia relevancia
moral del concepto de “naturaleza” o “#élos”. ;Por qué hemos de centrarnos en
este, cabe preguntarse, en lugar de, directamente, en la posibilidad que un ser
tiene de ser afectado positiva o negativamente? En cualquier caso, esta cues-
tién es externa al problema que aqui nos ocupa. Tiene que ver con si la axiologfa
neoaristotélica es o no adecuada. Y el objeto de la presente investigacion no es
el de juzgar tal cuestion, sino el de examinar qué consideracién merecen los
animales no humanos conforme a una ética aristotélica.

7. La capacidad de sufrir y disfrutar
ILa mayorfa de los autores y autoras referidos en la introduccion (Singer, Persson,

Vallentyne, Holtug, Pluhar, etc.) asumen una axiologfa en la que la posesién
de intereses descansa la capacidad de sufrir y disfrutar. :Coincide esto con lo
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que procederfa asumir conforme a un enfoque aristotélicor Rollin asiente a
esto parcialmente. Indica:

La presencia de dolor en un animal serfa obviamente una condicién suficiente para
afirmar que tiene intereses, aunque una critatura podria tener intereses sin la
capacidad de sentir dolor, en la medida en que tuviese alguna necesidad que le
importase.*

Conforme a esto, estarfamos aqui, al igual que en el caso de otras propuestas
teoricas (como las indicadas en la introduccién), ante un elemento fundamen-
tal que determina que un ser pueda ser afectado por nuestras decisiones mora-
les. Ahora bien, el hecho es que, de forma no gratuita, Rollin habla aqui de
una condicién suficiente, no suficiente y necesaria. Podria asi defenderse que,
asumiendo una axiologfa aristotélica, la posesion de necesidades no tendria
por qué ser identificada con la posesion de necesidades no ligadas a experien-
cias. Rollin descartara esta posibilidad, e indicara:

[L]o que vuelve estas necesidades interesantes es nuestra capacidad de atribuir
alguna vida consciente o mental, por rudimentaria que sea.”

Podemos, por lo tanto, trazar una distincion entre los seres conscientes, consi-
derables moralmente, y aquellas entidades que no experimentan lo que les
ocurre, puesto que en el caso de estas ultimas sus necesidades no les afectarfan
en un sentido experiencial.

Aqui un argumento como el de Rollin parece perfectamente razonable.
Nuestra vida es buena para nosotros por las experiencias positivas que pode-
mos tener en ella, y puede ser mala por nuestras posibles experiencias negati-
vas. Una existencia sin experiencia alguna es un vacio que parece que deberia
dejarnos indiferentes. Ahora bien, lo que no esta claro es que esta idea, que
parece que hemos de aceptar, sea completamente fiel alo que se seguitfa de un
enfoque aristotélico. Y en este punto surge una critica que los defensores de
una perspectiva de este tipo han de afrontar, pues parece que hay razones para
preferir la opcion elegida por Rollin sobre la fidelidad a la axiologfa aristotélica.
Esta podria interpretarse de modo que lo relevante no fuese necesariamente la
capacidad de sufrir y disfrutar. El hecho de que otras consideraciones postetio-
res nos lleven a asumir que esta resulta de importancia muestra una insuficien-
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cia en el planteamiento aristotélico a la hora de distinguir, por si sélo, aquellos
seres dotados con atributos moralmente relevantes de aquellos que no lo son.
Ciertamente, tal vez sea posible indicar, sin abandonar esta perspectiva, que si
bien serfa deseable la realizacion de la finalidad de todos los objetos presentes
en la naturaleza, tal realizacion (o su frustracion) tiene un peso distinto cuando
se experimenta como tal, revirtiendo en sufrimiento o disfrute elementos fun-
damentales de aquello que es una vida buena o mala. Si se acepta esto, una
posicién como la aristotélica, como mucho, llevaria los limites de la considera-
cién moral mas alla de lo que una axiologia experiencialista consideraria acep-
table, dado que tendria en cuenta a seres sin la capacidad de sufrir y disfrutar.
Pero tendria que asumir una parte fundamental de las exigencias que esta
harfa, dada la relevancia moral del sufrimiento y el disfrute. En cualquier caso,
podemos simplemente indicar que con esto se nos muestra un aspecto notable
en el que una axiologfa como la aristotélica es inadecuada, incluso aunque se
pueda defender, introduciendo las readecuaciones necesarias, el resto de lo que
vendria a constituir una ética de inspiracion aristotélica.

8. Distinguiendo naturalezas reales de imagenes proyectadas

En este punto es de interés considerar una vision relativamente extendida de
los animales no humanos que toma como punto de partida para la compren-
sion de su naturaleza su utilizacion como recursos a manos humanas. No es
extraflo que, en base a esto, se busque identificar a los animales empleados con
su uso mismo, o incluso su propio bien con el desarrollo adecuado de tal
utilizacion. Francis Wolff presenta una argumentacioén de este modo en rela-
ci6én alas corridas de toros, segun la cual el #/os del toro criado para la corrida
serfa el de morir en ella, de forma supuestamente conforme a un planteamien-
to aristotélico. Y, en general, esta misma argumentacion es esgrimida cuan-
do se consideran los usos mas extendidos e institucionalizados de los animales
no humanos, como ocurte, fundamentalmente, en el caso de su consumo como
alimento. Se argumenta comunmente que los animales objeto de tal consumo
fueron criados para tal fin, que su misma existencia depende de ello, o que, de
hecho, fueron seleccionados por sus “capacidades” para tal fin. Esto llega a
afectar al propio modo en el que estos animales son llamados. Y lo mismo

55



Oscar Hotta

ocurre en el caso de otros ambitos de explotacion. Se habla asi a menudo de
“animales de laboratorio”, “animales de granja”, “de produccion”, “de compa-
fifa”, etcétera.

Un planteamiento de este tipo resulta, como minimo, epistemolégicamente
ingenuo, si no distorsionado —consciente o inconscientemente— por nues-
tro propio interés como parte en la cuestion. De hecho, cuando intentamos
dejar de lado nuestra propia perspectiva como parte beneficiada por la conti-
nuacién del uso como recursos de los animales no humanos, y examinamos la
cuestion con un minimo de franqueza, constatamos que tal utilizacién frustra
la realizacion de las necesidades reales de estos. El rol impuesto a los animales
no humanos como objetos de consumo o proveedores de ciertos servicios les
ocasiona petjuicios enormemente considerables. Estos incluyen dafios intrin-
secos, como ocurre en el caso de los notables sufrimientos a los que se les
somete. Pero también los que pueden ser denominados dafios extrinsecos,
esto es, aquellos que, aun cuando no sean identificables con experiencias ne-
gativas, impiden que los animales puedan disfrutar de aquello que serfa bue-
no para ellos, lo cual ocurre cuando se les priva de libertad, de su integridad
fisica o de su vida. Todo ello dafa a los animales, frustrando la posibilidad de
realizar su naturaleza real (independientemente de la supuesta naturaleza ficti-
cia que podamos querer proyectar sobre ellos por nuestro propio interés en la
cuestioén). Al igual que ocurrird desde otros puntos de vista (de inspiracion
kantiana, contractual, utilitarista, igualitarista, etc.), conforme a un plantea-
miento aristotélico esto debera ser rechazado de plano, por los motivos que
aqui han sido expuestos. Ello lleva, asi, a cuestionar no ya el modo en el que su
utilizacion se lleva a cabo, sino tal utilizacién en si misma. Lo que de aqui se
sigue es la prescripcién de un modo de vida que prescinda del uso como
objetos de consumo de los animales no humanos. Es sabido el modo en el que
autores como Singer y Regan indican la necesidad de la adopcién de un modo
de vida vegetariano. Comprobamos aqui que los argumentos planteables des-
de un punto de vista aristotélico no conducen a una conclusion distinta. Vere-
mos algo mas sobre esto mas adelante.
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9. La especie desde un planteamiento no especista

Hemos visto que lo implicado por un enfoque aristotélico se relaciona con las
consideraciones sobre los animales desde teorfas éticas distintas. Y hemos com-
probado que existe un punto en el que pueden darse desencuentros. Pues
bien, hay otro lugar desde el que ha de examinarse si estos problemas pueden
surgir. Este es el relativo a la importancia que tiene prestar atencion a la espe-
cie a la que un animal pertenece al considerar sus intereses. Esto es asi debido
a que un argumento fundamental en el rechazo del especismo antropocéntrico
se asienta en la indicacién de que el modo en el que un ser ha de ser conside-
rado depende de los intereses que tal ser posee en si mismo, no enlo que es la
norma para su especie.”’ Un enfoque aristotélico podra aceptar esto sélo con
serios matices. Nussbaum afirma que el conocimiento de la especie a la que
pertenece un individuo es algo que aporta informacion relevante acerca de lo
que es bueno o malo para €L Sin embargo, indica también que esto no
puede en modo alguno llevar a aceptar una diferenciacién moral de miembros
de distintas especies (conforme a lo que serfa una “gran cadena del ser” que
asignase a cada cual un “estatuto moral” distinto en funcién de su especie).
Una consideracion desigual del peso de los intereses de cada individuo en
funcién de esto resultarfa inaceptable.”” Se rechaza asi el especismo, distin-
guiéndolo de la afirmacion de que seres de distintas especies tienen intereses
diferentes (lo cual, cabe apuntar, no quiere decir que tengan un peso diferen-
te).

LLo que es mas: no ha de perderse de vista que es falsa la idea comunmente
asumida de que las capacidades de un individuo pueden ser determinadas con
s6lo comprobar a qué especie pertenece. Apunta sobre esto Nussbaum:

[L]as capacidades se entrecruzan y solapan; un chimpancé puede tener una capaci-
dad mayor para la empatia y el pensamiento en perspectiva que un nifio muy
joven, o un nifio autista de mas edad. Y las capacidades que a veces se atribuyen
los humanos a sf mismos en exclusiva de forma arrogante se encuentran de forma
muy extendida en la naturaleza.”

Con esto lo que se esta poniendo de manifiesto es lo que apunta el argumento
de la superposicion de especies: que muchos seres humanos no satisfacen las
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capacidades que, segun los defensores del antropocentrismo, distinguirian a
los seres humanos de los demas animales.*' Ciertamente, Nussbaum también
apunta que un ser humano dotado de capacidades intelectuales similares a las
de un chimpancé no puede florecer como este tltimo. Esto viene a incidir en
la idea arriba apuntada. Vimos que una cosa es que animales de distintas
especies tengan intereses de distinto tipo y otra que sus intereses deban ser
considerados de forma desigual. Ahora bien, obsérvese que esto no supone
una objecién al argumento de la superposicion de especies, pues este no busca
que se trate a seres diferentes como si tuviesen los mismos intereses, sino Gni-
camente que se evite tratar de un modo desfavorable a quienes, pudiendo
sufrir y disfrutar, no tienen ciertas capacidades. Por otra parte, los argumentos
de Nussbaum muestran la confusién en la que se incurre cominmente al
clasificar conforme a un baremo unilineal las capacidades de distintos indivi-
duos, de manera tanto intra como interespecifica.* Cuando Nussbaum indica
que un humano y un chimpancé, con las mismas capacidades intelectuales,
pueden tener una suerte dispar lo que se pone de manifiesto es que las capaci-
dades intelectuales poseidas por ambos no son realmente coincidentes. Lo son
en ciertos sentidos. I.a comparacion es aqui algo forzada. Pero también lo es
cuando se lleva a cabo entre un chimpancé y un ser humano sin diversidad
funcional intelectual alguna. Hay aspectos en los que las capacidades del hu-
mano no seran mas complejas. Esto se deja normalmente de lado debido a un
prejuicio antropocéntrico en funcién del cual se busca poner de manifiesto
exclusivamente aquellas facetas en las que los seres humanos pueden destacar,
despreciando el resto, y aun reduciéndolas a aquellas.

10. Obrar de un modo justo

En este punto, podemos volver ya de la axiologfa al plano normativo. Hemos
visto que el argumento neoaristotélico nos llevara a buscar nuestra
autorrealizacién como agentes morales virtuosos sobre la base del respeto por
la autorrealizacion de los demas, y que los animales con la capacidad de sufrir
y disfrutar tienen tal capacidad. De aqui se desprende que sélo respetando a
estos se puede obrar virtuosamente (algo comprensible, en particular, cuando
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recordamos que conforme a una ética como la aristotélica no hay propiamente
una distincién como la trazada en el pensamiento moral actual entre el ambito
delo bueno y el de lo correcto).” Pues bien, se puede indicar algo mas acerca
de la clase de conducta que es justa segin un enfoque como el aristotélico.
Hay otras ideas interesantes del estagirita que parecen de hecho encontrarse
de acuerdo con lo que acabo de indicar. Como es sabido, Aristoteles afirma
que actuamos justamente (conforme a la virtud de la justicia —dikaiosyne—)
cuando no damos ni mas ni menos a cada quien de lo que hemos de darles.
Resulta asi reprobable tanto que seamos las victimas como que seamos los
causantes de la injusticia. De acuerdo con esto, evitar ambos extremos implica
actuar de tal modo que ni otros se benefician de forma injustificada causando-
nos un dafio ni nosotros nos beneficiamos injustificadamente de infligir un
dafo a otros. No podremos aceptar beneficiarnos de otros u otras a costa de
causarles un dafio que considerarfamos inaceptables si nosotros fuésemos los
perjudicados o perjudicadas y otros quienes se beneficiasen. De aqui se siguen
corolarios muy significativos en lo que atafie a nuestro uso actual de los ani-
males no humanos como recursos, pues este vendra a ser entonces dificilmente
aceptable.

11. :Una posiciéon poco exigente?

En este punto, es de interés hacer una anotacion con respecto a cuales son las
exigencias que un enfoque aristotélico puede hacernos. En ocasiones se consi-
dera que los enfoques consecuencialistas maximizadores (obviamente, no los
meramente suficientistas) son muy exigentes, puesto que requieren de los y
las agentes morales que estén siempre alertas para aumentar el valor presente
en la situacion en la que estan (se entienda este como bienestar, satisfaccién de
preferencias, bienes objetivos...). Podria pensarse que un enfoque aristotélico
serfa menos estricto. Sin embargo, como ha indicado Nathan Nobis,* hay
motivos para considerar la cuestién desde un punto de vista bien distinto.
Para un o una consecuencialista, una practica que puede ser en principio in-
aceptable, como por ejemplo ocasionar ilegitimamente un dafio a otros para
obtener una ganancia, puede tal vez tornarse admisible si descubrimos que
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nuestra abstencion de participar en tal actividad no impide que tal dafio tenga
lugar. Esto dificilmente va a ser tolerado desde el punto de vista de una ética
de la virtud. Un agente moral virtuoso no se beneficia conscientemente de
una practica asi. Y no lo hace incluso aunque con tal abstencién no consiga
imposibilitar que otros lleven tal practica adelante. Asi, no es dificil compro-
bar qué implicaciones podria tener esto en el caso del uso de animales no
humanos como recursos. Se ha sostenido en ocasiones que el rechazo del con-
sumo de animales no humanos no tiene realmente ningun impacto real, dado
que acciones individuales no pueden conseguir cambiar las tendencias gene-
rales del mercado.® Lo cierto es que un argumento asi podria tal vez disuadir
a un consecuencialista, pero no a quien siga una ética de la virtud.
(Independientemente de esto, hay razones de peso para rechazar la asun-
cion de hecho en la que descansa un argumento como el que aqui plantea
Nobis en relacion al consecuencialismo. Cambios progresivos en los patrones
de demanda por parte del publico acaban teniendo un efecto en la oferta. Y
tienen un valor ejemplificador y aun propagandistico enormemente significa-

tivo.*

Mas aun: aunque no fuese asi, para un o una consecuencialista tiene
sentido rechazar el argumento anterior, en funcion del reparto de responsabi-
lidad en ella, considerando los efectos agregados de una accion repetida colec-

tivamente).*’

12. ;Una posicion demasiado exigente?

Cabria objetar a lo concluido en el punto anterior que, dada la situacion ac-
tual, en la que el uso de animales se encuentra tan extendido, su abandono
conllevarfa un coste demasiado alto, con lo que no podtia ser una exigencia
moral. Podrfa ser algo moralmente loable, pero que caerfa en un plano unica-
mente supererogatorio, y no serfa requerible para poder obrar virtuosamente.
Dombrowski ha respondido a esta idea, defendiendo que este no es el caso en
lo que atafie al uso de animales no humanos. Para ello, ha distinguido este
autor entre seis “posibles estados de caracter moral”.* Estos setfan los siguien-
tes:
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A. Excelencia heroica (areé): cuando alguien quiere actuar bien y lo hace de manera
heroica.

H1: Heroismo no-supererogatorio.

H2: Heroismo supererogatorio.

B. Excelencia ordinaria (areté): cuando alguien quiere actuar bien y lo hace.

C. Autocontrol (enkrateia): cuando alguien quiere actuar mal, pero se controla.
D. Carencia de autocontrol (akrasia): cuando alguien quiere actuar mal, intenta
controlarse, pero no es capaz de hacerlo.

E. Maldad de caracter (kakia): cuando alguien quiere actuar mal y lo hace sin
resistencia, creyendo que ello es bueno.

. Brutalidad (a/schros): un caracter moral enfermo, inhumano.®

Pues bien, indicarda Dombrowski, una vez tenemos este esquema podemos
pasar a analizar en qué estado cabe incluir la renuncia al uso de animales. A
estos efectos, sefiala, comprobamos que el hecho de que un acto pueda ser
“heroico” no implica que no resulte un deber moral. De modo que, incluso
aunque el contexto resulte hostil al abandono del uso de animales, este no
tiene por qué ser “necesatiamente supererogatorio”.”’ Puede haber obsticulos
que lleguen a hacer que pueda ser tildado de “heroico” en algun caso particu-
lar. Pero si, como he apuntado, hay argumentos en su favor, encontraremos
que no lo sera en un sentido supererogatorio. El simil que presenta Dombrowski
para comprender esto es el de un doctor cuyo deber es permanecer en su
puesto aun cuando hay una epidemia y ello le comporta riesgos. Su actitud al
no huir, aunque puede tal vez ser tildada de heroica, no resultaria
supererogatotia, sino acorde con su obligacion profesional.” Algo semejante
sucederia si el abandono del uso de animales no humanos fuese algo heroico.
En cualquier caso, este puede ser considerado hoy en dfa, cominmente, como
algo no heroico, sino acorde a lo que Dombrowski clasificarfa en el nivel B:
una practica que debemos seguir, sin que conlleve un esfuerzo sobrehumano
hacetlo.”

13. Sumario y conclusion

La linea argumental arriba presentada puede ser resumida como sigue:
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¢Aceptamos que lo que debemos hacer es obrar de modo virtuoso? Si es
asi, hay razones para mantener que debemos obrar conforme ala maneraenla
que nuestra naturaleza nos pondtia en posicion de actuar, y de modo que los
demas puedan hacer lo propio. Ahora bien, de acuerdo con esto, dado que
cada ser con intereses posee un #/os que busca actualizar, debemos dejar que
todo individuo pueda autorrealizarse haciéndolo, siendo asi ademas como
nuestra propia autorrealizacion tendria lugar. Esto conlleva actuar de modo
justo con los animales no humanos, lo que implica renunciar a tomar parte en
su utilizacion, algo que puede ser exigente, pero no supererogatotio.

De este modo se puede concluir, en definitiva, que desde una perspectiva
tedrica de inspiracion aristotélica, procede rechazar el antropocentrismo y el
uso como recursos de animales no humanos. El argumento es muy distinto al
que se sigue desde otras teorias éticas, pero las conclusiones resultan semejan-
tes.

Notas

* Trabajo realizado en el marco del proyecto de investigacion FFI2008-06414-
C03-01/FISO, Ministetio de Ciencia e Innovacién, Espafia.

1. Hay que indicar, con todo, que el cuestionamiento de esta idea arranca de mucho
tiempo atras, y fue de hecho llevado a cabo en particular en la antigiedad. Junto a otros
pensadores, como Pitagoras, Teofrasto o Plutarco, la figura mas representativa de tal
critica habria sido Porfirio, destacando a este respecto su obra Sobre la abstinencia,
Madrid, Gredos, 1984.

2. Véase Peter Singer, FEitica Prictica, Cambridge, Cambridge University Press, 1995
[titulo original: Practical Ethics, 2* ed., Cambridge University Press, 1993]. Una aproxi-
macién utilitarista a la cuestiéon es también mantenida en Gaverick Matheny,
“Utilitarianism and Animals” en Peter Singer (Ed.), In Defense of Animals: The Second
Wave, Malden, Blackwell, 2006, pp. 13-25. (Por otra parte, contrariamente a lo que se
asume, la argumentacion llevada a cabo por Singer en Liberacidn animal no es utilitaris-
ta en el sentido mas estricto; fue redactada intentando presentar la cuestion en términos
de la moralidad del sentido comun, si bien termina descansando en asunciones de tipo
utilitarista. Véase su Liberacion animal, Madrid, Trotta, 1999 [titulo original: Awnimal
Liberation: A New Ethic for Our Treatment of Animals, 2* ed., New York, Random House,
1990]).
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3. Tom Regan, The Case for Animal Rights, Loos Angeles, University of California
Press, 1983.

4. Ingmar Persson, “Una base para la igualdad (interespecifica)” en Paola Cavalieri
y Peter Singer (Eds.), E/ Proyecto “Gran Simio”: la igualdad mds alld de la humanidad,
Madrid, Trotta, 1998, pp. 230-242 [titulo original: The ‘Great Ape’ Project: Equality
Beyond Humanity, London, Forth Estate Limited, 1993, pp. 183-193].

5. Nils Holtug, “Equality for Animals” en Jesper Ryberg, Thomas Petersen y Clark
Wolf (Eds.), New Waves in Applied Ethics, Basingstoke, Palgrave Macmillan, 2007, pp.
1-24.

6. Christine Korsgaard, “Fellow Creatures: Kantian Ethics and Our Duties to
Animals”, The Tanner Lectures on Human 1 alues n° 25/26 (2005), pp. 77-110; Christine
Korsgaard et al., The Sources of Normativity, Cambridge, Cambridge University Press,
1996, pp. 152-153; Julian H. Franklin, Animal Rights and Moral Philosophy, New
York, Columbia University Press, 2005; Evelyn Pluhar, Beyond Prejudice: The Moral
Significance of Human and Nonhuman Animals, Durham, Duke University Press, 1995.

7. Mark Rowlands, Animal Rights: A Philosophical Defence, L.ondon, MacMillan
Press, 1998.

8. Stephen R. L. Clark, The Moral Status of Animals, Oxford, Oxford University
Press, 1977; Daniel A. Dombrowski, Vegetarianism: The Philosophy behind the Ethical
Diet, London, Thorsons, 1984; Martha C. Nussbaum, Frontiers of [ustice: Disability,
Nationality, Species Membership, Cambridge, Harvard University Press, 20006.

9. Véanse en particular los trabajos recopilatorios de Carol Adams y Josephine
Donovan, Animals and Women: Feminist Theoretical Explorations, Durham, Duke
University Press, 1995; Beyond Animal Rights: A Feminist Caring Ethic for the Treatment
of Animals, New York, Continuum, 1996 y The Feminist Care Tradition in Animal
Ethics: A Reader, New York, Columbia University Press, 2007.

10. Se han dado definiciones muy dispares de lo que los términos ‘consecuencialismo’
y ‘deontologismo’ deben denotar. L.a mas comun, imprecisa, pasa por decir que el
primero prescribe tener en cuenta en nuestras decisiones las consecuencias de nuestros
actos, en tanto que el segundo se centra en los actos por ellos mismos. Conforme a otra
forma de entender estos, el primero defiende que hemos de actuar movidos por razones
imparciales, no relativas a quién es el agente moral, en tanto el segundo afirma que
también existen razones relativas a los agentes. Finalmente, podemos considerar, alter-
nativamente, que el consecuencialismo es la posicion que hace depender a lo correcto
de lo bueno, esto es, a nuestras razones para actuar de aquello que es valioso, mientras el
deontologismo sostiene que lo que debemos hacer no se define de tal modo, o es
prioritario a lo valioso.

11. Puedo apuntar que simpatizo con un planteamiento de caracter igualitarista,
pero ello, en cualquier caso, no es relevante para el andlisis de la cuestién que nos
ocupa.
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12. Aristételes, Politica, Madrid, Tecnos, 2004, 1254a 21-23.

13. Lo cierto es que se han dado defensas de la idea de que Aristoteles no adoptoé una
posicién contraria a la consideracién de los animales, como se plantea en Carolina
Olivares Chavez, “Los animales y el hombre en Aristoteles™, Nova tellus: Annario del
Centro de Estudios Cldsicos, n° 19 (2001) pp. 99-140. La posicién contraria, que consi-
dera que el pensamiento de Aristoteles es ciertamente hostil a la consideracion de los
animales no humanos (y que incluso sitia en él un punto de inflexiéon en el modo en
que estos han sido vistos en la historia del pensamiento) ha sido defendida en trabajos
como Richard Sorabji, Animal Minds & Human Morals: The Origins Of The Western
Debate, 1.ondon, Duckworth, 2001; o Gary Steiner, Anthropocentrism and Its Discontents:
The Moral Status of Animals in the History of Western Philosophy, Pittsburg, University of
Pittsburg Press, 2005.

14. En realidad, para Kant la expresion “agente moral racional” resulta redundante,
dado su proyecto de levantar la moral sobre la racionalidad. Si un agente es verdadera-
mente racional, sera moral; si un agente es verdaderamente moral, serda porque es racio-
nal.

15. Como se indica explicitamente en Immanuel Kant, Lecciones de ética, Barcelona,
Critica, 1988, 27:244.

16. “[SJome differences in treatment that favor our own species are justified because
they are to be product of moral virtue in human agents”. Lawrence C. Becker, “The
Priority of Human Interests” en Harlan B. Miller y William H. Williams (Eds.), Ezbics
and Animals, Clifton, Humana Press, 1983, 225-242, p. 227.

17. Hursthouse Rosalind, Beginning Lives, Oxford, Basil Blackwell, 1987, pp.
246-247.

18. “[TThe best way for a human being to live”. Ibid., p. 243.

19. Steve E. Sapontzis, Morals, Reason, and Animals, Philadelphia, Temple University
Press, 1987, pp. 90-96. Presenta Sapontzis sus ideas al respecto en un apartado precisa-
mente titulado, en linea con la cuestiéon aqui tratada, “liberando a los animales y
desarrollando el caracter moral” (“liberating animals and developing moral character”).

20. Véase Tomas de Aquino, Suma contra los gentiles, México D. F.,; Porria, 1977,
111, Capitulo CXII, 7; Immanuel Kant, Critica de la razin prictica, Madrid, Espasa-
Calpe, 1981, 5:76; La metafisica de las costumbres, Madrid, Tecnos, 1999, 6:442-443;
Lecciones de ética, Barcelona, Critica, 1988, 27:413, 27:459. La contradiccién en la que
vendtia a incurrir este argumento no es dificil de adivinar. Este descansa, en primer
lugar, en la premisa de que dafiar a los animales no humanos puede hacernos insensi-
bles al dafio ocasionado a los seres humanos. Se asume as{ que hay una analogfa entre
ambos dafios. Y supone junto a esto, en segundo lugar, la idea de que el dafio ocasiona-
do a estos ultimos cumple lo requerido para ser moralmente relevante. Ambas premisas,
consideradas conjuntamente, chocan con una tercera que hatfa falta asumir para con-
cluir que tenemos obligaciones sélo indirectas, no directas, hacia los animales no hu-
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manos: la de que el dafio que se les causa no cumple lo requerido para ser moralmente
relevante. Pero ¢cémo puede ser asi, si es analogo al de los humanos y este tltimo si lo
cumple?

21. “[T]he moral value of liberating animals based on the development of moral
character can be developed [...] in a nonanthropocentric manner”. Steve F. Sapontzis,
Morals, Reason, and Animals, Philadelphia, Temple University Press, 1987, p. 96.

22. Acerca de los presupuestos que asume en esta obra escribird lo siguiente: “Mi
posicién en epistemologia moral —que no deberfa ser ningin misterio para nadie
familiarizado con el pensamiento aristotélico— es que lo que es correcto hacer se descu-
bre al considerar lo que alguien con un caracter moral apropiado, equipado con las
capacidades comunes de fidelidad y desinterés, harfa” (“My position in moral
epistemology—which should have been no mystery to anyone acquainted with
Aristotelian thought—is that what it’s right to do is found by considering what
someone of sound moral character, equipped with the usual capacities of loyalty and
self-forgetfulness, would do”). Stephen R. L. Clark, The Moral Status of Animals, 2% ed.,
Oxford, Oxford University Press, 1984, p. viii —escribe Clark estas lineas en un nuevo

prologo a la segunda edicion de esta obra que no aparece en su edicién inicial de
1977—.

23. Clark no asume un enfoque monista, y en algunas ocasiones se desplaza de una
posicién aristotélica a otras perspectivas diferentes. En cualquier caso, tal pluralismo se
da de manera complementaria. El cuestionamiento aristotélico del antropocentrismo
complementa otros argumentos, y es complementado por ellos, pero se sostiene por sf
mismo.

24. Merece la pena indicar que la primera edicién de la obra en la que Clark traté
la cuestion, The Moral Status of Animals, data de 1977, s6lo dos afios antes de Awnimal
Liberation de Singery seis afios antes de The Case for Animal Rights de Regan.

25. “The well-being of ourselves and of other creatures consist in our performing
well what is the “work” of our kind [...] human beings do well when they choose well,
when they live as social rational beings who know that they are not the most important
of the things that are; other creatures live well when they live out the pattern of their
lives”. Idem.

26. “[T]here are waste and tragedy when a living creature with the innate or basic
capability for some functions that are evaluated as important and good never gets the
opportunity to perform those functions”. Martha C. Nussbaum, Frontiers of Justice:
Disability, Nationality, Species Membership, Cambridge, Harvard University Press, 20006,
pp. 346-347.

27. Con todo, las conclusiones de Clark diferiran con respecto a las de otros autores
arriba citados, dado que vendra a sostener Clark un enfoque en el que combinara junto
a la consideracion de los seres sintientes una posicién de tipo holistico. Véase por
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ejemplo Stephen R. L. Clark, “Gaia and the Great City” en su Civi/ Peace and Sacred
Order, Oxford, Oxford University Press, 1989, pp. 135-158.

28. Véase Bernard E. Rollin, Animal Rights and Human Morality, Buffalo, Prometheus
Books, 1981, en particular p. 82.

29. “The needs of the animal fall into the special category of needs we call interests
[..] interest’ indicates that the need in question matters to the animal. In some sense,
the animal must be capable of being aware that the thwarting of the need is a state to
be avoided, something undesirable”. Ibid., p. 76.

30. “When the spider is alive, it has what Aristotle called a telos, a nature, a
function, a set of activities intrinsic to it, evolutionarily determined and genetically
imprinted [...] The spider has interests, which are conditions without which the creature,
first of all, cannot live its life as a spider, cannot fulfill its telos [...] we can say sensibly
of the animal that it is aware of its struggle to live its life, that the fulfilling or
thwarting of its needs matter to it”. Ibid., p. 90.

31. Es por este motivo que Rollin afirma, dado lo relevante de este factor, que, para
un ser que posea intereses propios, “en un sentido profundo su télos es su vida” (“in a
deep sense its telos is its life”). Iden.

32. En realidad, esto se hizo ya evidente en el punto anterior, pues excedemos el
planteamiento de Aristételes —en su problematicidad con relacion al salto entre inte-
rés y finalidad— ya en la medida en que el concepto de télos sostenible hoy en dia no
depende ya de una concepcion fisico-biolégica y aun metafisica como la del estagirita.

33. Ibid., p. 91.

34. “The presence of pain in an animal obviously would be a sufficient condition
for asserting that it has interests, though a creature could have interests without the
ability to feel pain, as long as it had some need that mattered to it”. Ibid., p. 78.

35. “[W]hat makes these needs interests is our ability to imput some conscious or
mental life, however rudimentary”. Ibid., pp. 76-77.

36. Francis Wolff, “Qui est le taureau? Les représentations de ’animal dans les
discours et les practiques tauromachiques contemporaines” en Jean-Paul Duviols, Araceli
Guillaume-Alonso y Annie Molinié-Bertrand (Eds.), Des Taureanx et des hommes:
tanromachie et société dans le monde ibérigue et ibéro-américain, Paris, Presses de la Sorbonne,
2000, pp. 23-35.

37. Posiblemente quien hizo mas hincapié en esto fue James Rachels, véase su
Created from Animals: The Moral Implications of Darwinisn, Oxford, Oxford University
Press, 1990.

38. Martha C. Nussbaum, Frontiers of [ustice: Disability, Nationality, Species
Membership, Cambridge, Harvard University Press, 2006, pp. 363-364. Su trato aqui
de la cuestion es una version extendida del texto editado como “Beyond Compassion
and Humanity: Justice for Nonhuman Animals” en Sunstein, Cass & Nussbaum, Martha
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(eds.), Animal Rights, Current Debates and New Directions, Oxford, Oxford University
Press, 2004, pp. 299-320.

39. Martha C. Nussbaum, Frontiers of Justice: Disability, Nationality, Species
Membership, Cambridge, Harvard University Press, 20006, p. 360.

40. “|C]apacities crisscross and overlap; a chimpanzee may have more capacity for
empathy and perspectival thinking than a very young child, or an older autistic child.
And capacities that humans sometimes arrogantly claim for themselves alone are found
very widely in nature”. Ibid., p. 363.

41. Este argumento es a menudo llamado “de los casos marginales”. Tal denomina-
cién resulta inadecuada, puesto que precisamente lo que el argumento muestra es que
la pertenencia a la especie ni determina ni es determinada por la posesion de ciertas
capacidades, de forma que no hay individuos marginales ni centrales en una especie en
funcién de esta.

42. Ibid., p. 364.

43. La posibilidad de traducir areté como “virtud” (un concepto de carga normati-
va) y como “excelencia” (un concepto de carga axioldgica) lo pone de manifiesto. Esto,
por supuesto, es comun al pensamiento griego de manera general.

44. Nathan Nobis, “Vegetarianism and Virtue: Does Consequentialism Demand
Too Little?” en Social Theory and Practice, n°® 28 (2002), pp. 135-56.

45. Este argumento ha sido defendido en Raymond G. Frey, Rights, Killing and
Suffering: Moral Vegetarianism and Applied Ethics, Oxford, Basil Blackwell, 1983.

46. Parece, en realidad, que el motivo por el que autores como Frey argumentan de
este modo es simplemente su indisposicion a cambiar un modelo de conducta del que
disfrutan, que implica el consumo de animales no humanos. Algo que lleva a pensar
esto es el hecho de que un autor como este combine tales argumentos con otros que
intentan demostrar que no tenemos por qué prestar una atencion significativa a los
intereses de los animales no humanos. Ambas lineas de razonamientos tienen muy poco
que ver entre si, més alla de las conclusiones a las que se llega con ellas, y su combina-
cién resulta, pues, sospechosa. Véase 7bid., asi como Raymond G. Frey, Interests and
Rights: The Case against Animals, Oxford, Oxford University Press, 1980.

47. Véase sobre esto Gaverick Matheny, “Expected Utility, Contributory Causation,
and Vegetarianism”, Journal of Applied Philosophy n° 19 (2002), pp. 293-297; Alan
Dawrst, “Does Vegetarianism Make a Differencer”, Essays on Reducing Suffering, 2007,
http://www.utilitarian-essays.com/vegetarianism.html (visitado el 26 de noviembre
de 2007). Enlo que respecta al planteamiento general subyacente, véase Jonathan C. B.
Glover, “It Makes No Difference whether or Not I Do It”, Proceeedings of the Aristotelian
Society, Supplement n° 49 (1975), pp. 171-190; Derek Parfit, Reasons and Persons, 1984,
pp- 76-80.

48. Daniel A. Dombrowski, Vegetarianism: The Philosophy bebind the Ethical Diet,
London, Thorsons, 1984, p. 123.
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49. “A. Heroic excellence (arete): when one wants to act well and does so heroically.

H1: Nonsupererogatory heroism.

H2: Supererogatory heroism.

B. Ordinary excellence (arete): when one wants to act well, and does so.

C. Self-control (enkrateia): when one wants to act badly, but controls oneself.

D. Lack of self-control (akrasia): when one wants to act badly, tries to control
oneself, but cannot.

E. Badness of character (kakia): when one wants to act badly, does so without
resistance, thinking it to be good.

F. Brutishness (aischros): a diseased moral character, inhuman”. Iden.

50. Idem.

51. Ibid., pp. 123-124.

52. Un argumento en esta direccién se encuentra también en Stephen R. L. Clark,
“Vegetarianism and the Ethics of Virtue” en Steve F. Sapontzis (Ed.), Food for Thought:
The Debate over Eating Meat, Prometheus, Amherst, 2004, 138-151, pp. 142-143.
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PRESENTACION

FILOSOFIA DE LA HISTORIA E
HISTORIA CONCEPTUAL

Faustino Oncina Coves
Universitat de Valéncia/ Instituto de Filosofia-CCHS, CSIC,
Madrid

Varias son las razones propiciadoras de esta seccion monografica, que gene-
rosamente nos ha cedido la revista Devenires. Hay una razén episédica, coyun-
tural, que a la vez es doble. Por un lado, los articulos que la integran nacieron
con ocasioén de un Encuentro celebrado entre el 5y el 6 de mayo de 2008 en
la sede del Instituto de Filosoffa del nuevo Centro de Ciencias Humanas y
Sociales del Consejo Superior de Investigaciones Cientificas de Madrid. En ese
evento intervinieron miembros de dos proyectos de investigacion entrelaza-
dos desde sus albores y financiados por el Ministerio de Educacion y Ciencia
espafiol (ahora rebautizado como Ministerio de Ciencia e Innovacion): el diri-
gido por Concha Roldan: “Una nueva filosofia de la historia para una nueva
Europa” (Ref.: HUM2005-02006/FISO), y el coordinado por Faustino
Oncina: “Teorfas y Practicas de la Historia Conceptual: un reto para la Filoso-
fia” (Ref.: HUM2007-61018/FISO, cofinanciado por el FEDER). Por otro
lado, en el ultimo colabora José Manuel Romero, durante un tiempo profesor
en la Universidad Michoacana de San Nicolas de Hidalgo de Morelia y en la
actualidad adscrito, merced a un contrato del prestigioso programa Ramoén 'y
Cajal, al Departamento de Historia I y Filosofia de la Universidad de Alcala
de Henares. A élle corresponde el principal mérito de esta colaboracion con
Devenires, junto al interés especial de todas las instituciones implicadas en ten-
der puentes no soélo entre ambos proyectos, sino primordialmente entre el
CSICy Universidades de dos continentes, rompiendo asi una lanza, no mera-
mente de rebote, por la unidad humboldtiana, hoy tan denostada y cada vez
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mas cuestionada, entre la investigacion y la docencia. Desde luego nuestra
intencion serfa profundizar esos vinculos en el futuro e incluso regularizar
nuestra cooperacion mediante encuentros bilaterales o multilaterales y publi-
caciones periodicas.

Pero también es menester mencionar una razén de fondo, tematica: las
sinergias y desafectos entre Historia Conceptual y Filosofia de la Historia. El
primer libro de Koselleck, su tesis doctoral, fue catalogado como una critica a
la filosofia de la historia. Recordemos el juicio sumarisimo que sobre dicha
tesis doctoral emiti6 Habermas. En un sentido probablemente poco candido
—basta recordar uno de los alias de 1a hermenéutica gadameriana— se referfa
a la obra como una “metacritica de la filosoffa de la historia”. Segin el
francfortiano, Koselleck entendia —estamos en el quicio de la década de los
50 a la de los 60— la crisis internacional como la expansion planetaria de la
guerra civil mundial, cuyo detonante localiza en la Ilustracién y en su apoteo-
sis revolucionaria: “El conflicto Este-Oeste adquiere forma en la
autocomprension utopica que le prestan unas filosofias de la historia que com-
piten entre si”. Con el ocaso de la “modernidad utépica” en el siglo XX, que
se evidencia no tanto en los limites del binomio producciéon-consumo y del
crecimiento del bienestar impulsado por los avances tecnologicos como en la
insatisfaccién con los roles que ellos nos han asignado, en una vuelta a la
sobriedad tras los desmanes del progreso, “perderfa su derecho la filosoffa de la
histotia como tal”.!

LLa aversion hacia la filosoffa de la historia no remitira con los afios, sino que
mas bien se exacerbara. En una de sus dltimas entrevistas a una edad ya provecta,
Koselleck se despachaba contra ella aludiendo —lo que evoca, a pesar del
repelas que le da la posmodernidad, el consabido ariete de Lyotard contra los
grandes relatos justificadores del terror de la homogeneizacion— a sus “pre-
tensiones totalitarias”, a “la interpretacion optimista y, a la postre, terrorista
de la historia universal, para la cual todo lo que pasa constituye ya la ejecucién
del derecho y la moral”, y denunciando el peligro que arrostra “atribuir razén
ala historia”: “sustracrnos a nuestra responsabilidad”.? Esta filosofia de la his-
toria usurpadora del hacerse cargo es s6lo un vastago mas de un tronco torcido
que la Historia Conceptual aspira a enderezar y cuyas raices, ya lo hemos
aventurado, se hallan en el siglo de las Luces. Esta es una conclusion a contra-
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pelo, axiologica, o mejor dicho, esta patogénesis no se deduce forzosamente de
la génesis del concepto, y parece sesgada por lo que esta generacion, la deno-
minada “generacion escéptica”, reputa de fatal desvio, iniciado en aquella hor-
quilla temporal (la Sazzelzeit) entre 1750-1850, de la senda liberal conservado-
ra de Alemania. Koselleck realiza una vibrante genealogia del concepto de
historia en el momento en que éste deglute y metaboliza una triada hasta
entonces no siempre bienavenida: hechos, relatos y conocimiento de lo pasa-
do; estado de cosas, exposicién y ciencia.” Esta convergencia entre realidad y
reflexién es un indicio de que historia y filosoffa de la historia son dos hijas
mellizas del mismo siglo y en cuya gestacion destacan tres hitos: la meditacién
estética, la moralizacion de las historias y la formacion de hipotesis.* Esas me-
llizas resultaron, por tanto, del ensamblaje de la prescripcion poetolégica de
sentido de una representacion historica, del mensaje edificante exigido y ex-
traido de la historia y de su construccién racional. En ellas desembocan tres
criterios que dejan expedito el tiempo nuevo de la era moderna: la unicidad, la
modificacion del potencial de prognéstico de las antiguas Historias con el
consiguiente protagonismo del futuro y la pérdida del valor ejemplar del pa-
sado.” La aceleracion en manos de los partidarios de este enfoque deja de ser
un signo de distincién y se muda en una marca de la infamia. Conservacion,
optimizacion por via de la estabilizacion o ralentizaciéon y compensacion se
tornan la divisa de estos “tradicionalistas de la modernidad”.®

La filosoffa de la historia, cual ensalmo capaz de erradicar algo inextirpable,
la conflictividad {nsita a la condicién humana, inspira iguales e incluso mayo-
res recelos a otra de las bifurcaciones de la Historia Conceptual, cuyo adalid
fue Joachim Ritter y sus delfines Hermann Liibbe y Odo Marquard, quienes,
mediante un sarcastico retruécano, reconvierten el fiat iustitia, pereat mundus en
fiat ntopia, pereat Germania'y malversan la célebre tesis undécima feuerbachiana:
“El fil6sofo de la historia se ha limitado a transformar el mundo de diversas
maneras; ahora conviene cuidarlo”.® Para ellos Ilustracion y sesentayochismo
son las dos caras siniestras de la misma moneda, la del moralismo politico,’ ese
espectro que parece recorrer una Europa con mania persecutoria, y su conjuro,
la alternativa del Colleginm Philosophicun de Munster, el virtuosismo del homo
compensator. Su urbanizacién de la provincia ritteriana (que recuerda otras ur-
banizaciones de indole similar'’) mediante la “escision positivada” (positivierte
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Entzweinng), la reconciliacion del provenir con el porvenir (Koselleck hablaria
de espacio de experiencia y horizonte de expectativa), escindidos por una Ilus-
tracion desprovista de sentido de la realidad, proporciona una panoplia de
estrategias de neutralizacion de la velocidad galopante, del furor innovador y
del encogimiento del presente, engendros de las formas exaltadas de las Lu-
ces.!! Todos ellos —que extra muros de la academia se refugiaron en el grupo
y foro de encuentro Poética y Hermenéntica— cifran el drama de la modernidad
(de la mala modernidad, por supuesto, pues no abdican de la buena) en la
enajenacion de la moral con respecto a la realidad politica. ¢Cabe en estos
tiempos de plomo para la Filosofia de la Historia, de escepticismo, una reivin-
dicacién del centauro, una coyunda entre Casandra y Clio, o mas bien un
interregno entre ambas'*? Sobre estas cuestiones han versado algunas obras de
nuestros colaboradores en esta seccion y versaran varias de las aportaciones que
aqui se anuncian. Pero no se nos antoja un anacronismo gratuito realizar una
breve digresién sobre uno de los clasicos® de la disciplina, sino que mas bien
puede coadyuvar a esclarecer las aporias y dilemas que hoy la acosan, amén de
rectificar, aun insuficientemente, la imagen distorsionada y aun parédica que
en general ofrecen de la Ilustracién (y, por ende, de la Teorfa Critica) los histo-
riadores conceptuales.

Kant plantea de modo magistral los asuntos candentes en la filosofia de la
historia,'* pues desde su atalaya reparte desafios ontoldgicos (¢ cuales son los ele-
mentos constitutivos ultimos de la historia? ¢Quién es su sujeto —el hombre
singular, el género humano, la naturaleza, la Providencia—? ¢Cual es el polo
dominante en la dialéctica entre necesidad y libertad?), metodoldgicos y
epistemoligicos (esto es, la cuestion de los procedimientos de aprehension del
curso historico: la tension entre explicacion/prediccién y comprension, la com-
patibilidad entre mecanicismo y teleologia, el estatuto nomolégico o
idiosincratico de sus leyes, la oposicion entre holismo e individualismo) y
narrativos (¢como se construye el discurso? ¢Es la historia un artefacto litera-
rio? ¢Como se relacionan los hechos conla ficcion? s Tiene ésta alguna funcion
heuristica para la historia?). Tanto epigonos como exégetas han continuado
rumiando esa cuarta Critica nunca escrita como una obra en el corpus kantiano."”
Obviamente, no podemos dejar de llamar la atencién sobre algunos cabos
sueltos: Elinterés tedrico de la idea de la historia permite barruntar una cien-
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cia historica, mas ¢cudl serfa su configuracion? ¢Es suficiente la afinidad con
los postulados para conectatla con el interés practico de la razén, habida cuen-
ta de que de ella dependia que no quedasen derogados “todos los principios
practicos” (VIII, 19)? Si, ademas de posibilitar el conocimiento o explicacién
del pasado, esa idea oficia de arte politico de prediccidn, de “perspectiva re-
confortante de cara al futuro” en lo concerniente a nuestro “destino en este
mundo” (VIII, 29-30), entonces implica una vindicacion de la utopia, la busque-
da del estado politico 6ptimo. Precisamente el énfasis en no reducir la historia
a una novela, a una fabula (reprocha a Herder haber transgredido la frontera

entre los géneros filosofico y poético'

), se basa en que estan en juego los
intereses de la razon, el destino de la humanidad.

Sin duda, existe una diferencia entre los utopistas renacentistas y los ilus-
trados, pues de la espacializacion de la utopia se ha pasado a su temporalizacion,
pudiéndose hablar, segin una sugerencia orteguiana, de una ucronia,"” o,
para ajustarse a la metafora propiamente kantiana, de una asintota.”® En el
primer caso la apertura de la vieja y conocida Europa hacia zerra incognita,
lugares imaginarios auspiciados en parte por el descubrimiento del Nuevo
Mundo, no tenia que ver sélo con un espacio de nuevas experiencias, sino con
nuevas (y antiguas: la busqueda del Paraiso) proyecciones. Esto significa un
filon de modos de vida social esencialmente diferentes a los vigentes. En el
ultimo tercio del s. XVIII se produce un punto de inflexioén. Si hasta entonces
las utopias eran primariamente espaciales o se declinaban en pretérito, con el
globo terraqueo ya bien explorado y el consiguiente agotamiento de las ofer-
tas espaciales, la utopia, inviable en el orbe presente y en el mas alla, se evade
al futuro y se metamorfosea en filosofia de la historia. Precisamente en el mar-
co de una elucidacion del término “idea” en la Kritik der reinen 1 ernunft, se
formula la ineludible tarea de una racionalidad politica, que a la postre cons-
tituira “la genuina dignidad de la filosofia”, con la vista puesta en “una cons-
titucion que promueva la mayor libertad humana de acuerdo con leyes”, y
sobre éstas apostilla: “Es muy reprobable el tomar las leyes relativas a lo que se
debe hacer de aquello que se hace” (A314, B370; A316 ss. B373 ss.). Es un
comentario premonitorio del proximo ajuste de cuentas con sus adversarios
burkianos (y, con un signo distinto, del posterior del kantismo con Hegel y
Marx) y prologa el debate actual en Alemania en torno a la normatividad y
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facticidad en la filosoffa de la historia y a como se traban en ésta los lazos
cambiantes entre metas éticas y condiciones facticas.

Su opcidn por el progreso, temporalizacion moderna de la utopia, reposa
en su aval empirico y en su efecto propulsor. ¢Cual es su plausibilidad empiri-
ca, teniendo en cuenta que “el problema del progreso no se resuelve inmedia-
tamente gracias a la experiencia..., porque nos las habemos con seres que ac-
tuan libremente, a los que se puede dictar de antemano lo que deben hacer, pero
de los que no se puede predecirlo que haran” (VI1,83; ¢fr. V,99). A la vista de la
impredecibilidad de la conducta humana y de la indecidibilidad empirica de
laidea (pues, de lo contrario, desvirtuarfamos su definicion y establecerfamos
una ecuacion entre idea e ilusion trascendental) descarta la pretension tedrica
de una prediccion cientifica de los derroteros politicos y la encuadra en el
ambito de lo que podemos esperar en el porvenir silo impulsamos acorde con
un vademécum racional.” Luego entramos de lleno en los dominios de una
“historia profética” y de una criteriologia formal de 1a misma. En primer lugar
y “pese a todo la historia profética del género humano tiene que ligarse con
alguna experiencia” (VII, 84), y, en segundo lugar, ha de ser “pensable”, “com-
patible con la ley moral”, pero opaca a los c6digos moralistas particulares™ e
inasimilable a las utopias materiales: “la_4#ntica de Platon, la Utgpia de Moro,
la Oceania de Harrington y la Severambia de Allais” (VII, 92). Esta “historia
profética” navega entre la Escila del calculo de Newton y la Caribdis del don
de la adivinacién de Casandra; no es ni una futurologia ni, paradéjicamente,
una profecia.”’ Avant la letre se formula (y a la par se blinda frente a ella) la
objecion vertida hoy desde las huestes analiticas contra una filosofia especula-
tiva de la historia circunscrita a una profecia carente de validez cientifica,” o la
remedada por el propio Koselleck al equipararla a una implacable planifica-
ci6én de tinte orwelliano, una vez calcinados los campos de intervencion hu-
mana y extirpada la contingencia. En suma, la filosofia de la historia acabarfa
prescindiendo —eliminandolos, afirmara Marquard— de los hombres. Para-
déjicamente, el profesor de Bielefeld® nolens volens tendria aqui en el de
Kénigsberg a un aliado. Tampoco cabe interpretarla al trasluz del jacobinismo,
del mito de la absoluta factibilidad o disponibilidad de la historia,** porque el
deber de fundar una republica no conlleva la necesidad de la accion directa,
sino que en este caso entra en liza la coyuntura de la plasmacion de laidea enla
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trama histérica. Kant apunta muy sutilmente a sus detractores, que ignoran
la necesaria distancia entre la idea y su realizacion (Krl” A317 B374), la bre-
cha incancelable entre intenciones y realidades.

En otro canon ilustrado de la filosoffa de la histotia, Ia educacion del género
humano, ya conectaba Lessing el fanatismo con el ritmo ultraveloz del cumpli-
miento de la idea de perfeccion de la humanidad, el fundamentalismo con el
rigotismo instantineo.” En otros términos, los visionatios, que en su indivi-
dualidad ambicionan encarnar a todos sus congéneres, han traducido histori-
camente el imperativo categdrico en un imperativo velociferino.”® La discrimi-
nacion y la violencia son las secuelas funestas de semejante traduccién inme-
diata. Para contrarrestarlas es necesario disefiar un sistema de esclusas capaz de
regular y frenar la corriente impetuosa y devastadora que han desencadenado
y puesto en marcha, sin reparar en sus eventuales pavorosos resortes y bumeranes,
las intenciones buenas. Esa es la mision de lo que Kant llama sabiduria politica
(Staatsweisheit) y leyes permisivas de la razén. El abrupto acortamiento del tiem-
po prototipico del pathos apocaliptico, secularizado, aun con sus diferencias,
en la aceleracién moderna, no concuerda, en nuestra opinion, con la dialéctica
de la Tlustracion (este asunto de la mundanizacion, bajo la signatura de la
filosofia de la historia, de la escatologfa cristiana, de la transposicion de metas
extrahistoricas a intrahistoricas, colea desde entonces y en absoluto quedé zan-
jado por la controversia entre Karl Léwith, Carl Schmitt y Hans Blumenberg?).
En la diccion del sarcastico Marquard, sin embargo, no sélo en la teodicea
detectamos el germen de la filosoffa de la historia, sino que ésta es, a la postre,
teologfa de la historia, abocando al mismo corolario y padeciendo ambas igual
penuria: la desaparicion de la divinidad y de los humanos.” Por otro lado,
Koselleck se aferra a la Segunda intempestiva para arremeter contra una de las
secuelas del surgimiento del colectivo singular® —la “historia en y para si”
(an und fiir sich), la “historia misma” (se/bs?) o la “historia como tal” (#berhanp—: la
prepotente coaccién para atribuitle sentido. Nietzsche™ entrega la carta de
despido a los cuatro axiomas de la filosoffa de la historia fundamentales para el
concepto moderno de historia, y lo hace mediante la negacion de la teleologia
—causa finalis— y de la necesidad —causa efficiens—, la impugnaciéon de la
sobrecarga de la justicia y el rechazo de la metaférica de la edad, y mudando el
topos Historia magistra vitae pot el de ancilla vitae. Se trata de un adiés mas:”!
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ahora le toca el turno a la historia como ejecutora de la moral, como tribunal o
como coartada.

En poco tiempo han aparecido en nuestro idioma enjundiosos trabajos
sobre Historia Conceptual, si bien ultimamente la iniciativa la llevaban los
historiadores (Ayer’” y Revista de Estudios Politicos”). Un tanto rezagados
—pero tampoco tanto, pues los historiadores no nos han mirado de soslayo en
su labor a quienes cultivamos este tema desde la orilla filoséfica, han buscado
nuestra cooperacion y existe ademas una empresa pionera y hasta precursora,
la publicacion Res publica—, empezamos ahora, si no a sacar pecho, al menos a
atrevernos a asumir el reto que, en medio del desdén que le prodigaron sus
colegas, lanz6 Koselleck en la época de maxima desorientacioén de su discipli-
na. El problema no residia en una parca practica historiografica, sino en un
déficit teérico.” El trabajo de la Historia Conceptual con respecto a la Filoso-
fia de la Historia es primordialmente genealégico e hipertroficamente critico
(por desgracia, no en el sentido literal foucaultiano, aunque algunos desarro-
llos discolos no lo desdefian, sino que intentan integrar ingredientes del orden
del discurso en la semdntica historica™).

En un breve lapso temporal la constelacion de contribuciones teéricas se ha
ampliado. A la seccion que le dedicé Isegoria en su ultimo nimero, se afilade
un numero monografico de Conceptos. Revista de Investigacion Graciana —con-
fiemos en que no sea su tnico hijo bastardo’*—, al que han seguido el libro
Teorias y prcticas de la Historia Conceptual, en Plaza y Valdés/CSIC, en la colec-
cion Theoria cum praxi que auspicia el Departamento de Filosofia Teorética del
Instituto que hizo de anfitrién del Encuentro® al que nos referimos al inicio
de esta Presentacion.
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LA HISTORIA CONCEPTUAL COMO CRITICA!

José Manuel Romero Cuevas
Universidad de Alcala de Henares, Madrid

Voy a plantearme en este ensayo algo distinto a un analisis o una confronta-
cién con la historia conceptual de R. Koselleck.” La cuestion que voy a tratar
es si, a partir de la concepcion de la historia conceptual de este autor, puede
pensarse, al menos en esbozo, un modo de historia conceptual orientada a la
critica del presente y cuales serfan sus bases y procedimiento. Voy a seguir una
direcciéon paralela ala de Antonio Gomez Ramos que, en su aproximacion ala
obra de este autor, se ha propuesto “extraer de Koselleck potencialidades cri-
ticas que en él no estan desatrolladas o lo estin muy discretamente”.” Para
pensar este posible modelo de historia conceptual critica voy a apoyarme, como
se va a comprobar, en determinadas ideas de Walter Benjamin sobre teorfa del
conocimiento historico recogidas en su frustrada obra de los Pasajes y en sus
tesis sobre el concepto de historia.* Con esta busqueda de apoyo en ideas de
otro autot, en este caso Benjamin, que pertenece a una tradicion filosofica y
politica tan distante en principio de la de Koselleck y al que éste, hasta donde
yo sé, jamas adopta como interlocutor ni cita, no estoy implicando que la
historia conceptual de Koselleck no pretenda ser ella misma critica, pues aspi-
ra a serlo explicita e implicitamente. Ahora bien, esta pretension critica esta
formulada en unos términos que, o bien resultan demasiado estrechos (pues
estan ligados unicamente a la rigurosidad metédica del historiador de los con-
ceptos), o bien apuntan a una critica de la modernidad de caracter marcadamente
conservador. Veamoslo con detenimiento.
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1. La pretension critica de la historia conceptual de R. Koselleck

Explicitamente, la historia conceptual, como ha sostenido el propio Koselleck,
pretende ser “un método especializado para la critica de las fuentes, que atien-
de al uso de los términos relevantes social o politicamente y que analiza espe-
cialmente las expresiones centrales que tienen un contenido social o politi-
co”.” La historia conceptual posibilitarfa un empleo critico de las fuentes, al
poner de manifiesto las transformaciones semanticas de los conceptos socio-
politicos a lo largo de un periodo histérico determinado. No es una mera
genealogfa del significado de los conceptos que, al mostrar su variacion histo-
rica ligada ala historia de los conflictos sociales, problematizaria la evidencia y
apariencia de naturalidad con la que se nos ofrece el significado actual de los
mismos (aunque la genealogfa de los valores y conceptos morales de Nietzsche
constituye uno de sus precedentes). Va mas alla. Apunta a la dimension de las
transformaciones de la experiencia historica, sobre todo de la experiencia del
tiempo y de la historia misma, caracteristica o definitoria de un periodo histo-
rico.

Aqui existe claramente un punto de contacto con el primer Heidegger.
Para éste, como ha mostrado Ramoén Rodriguez, la interpretacion
fenomenolodgica de los conceptos centrales de la tradicion filosofica pone al
descubierto una Grunderfahrung o experiencia fundamental consolidada en ellos
y a la que remiten. Ahora bien, para Heidegger esta experiencia fundamental
consistirfa en aquel modo concreto de cuidado (o Sorge) cuya estructura inten-
cional abre e ilumina un modo de aparecer determinado de las cosas.® Se po-
dria sostener que la historia conceptual apuntaria, como la interpretacion
fenomenologica de los conceptos de Heidegger, a una dimension mas funda-
mental que la del mero plano de las transformaciones semanticas de los con-
ceptos, a saber, al fondo de experiencia en ellos sedimentado, que se trataria de
hacer explicito y comprensible para nosotros; un fondo de experiencia que
para Koselleck es radicalmente histérico (a diferencia del primer Heidegger,
cuya problematica era en lo esencial ontolégica).

Otro modo de formular esto serfa sostener que la historia conceptual se
ocuparia de ese proceso, que se repite con cada cesura histérica, por el que “la
experiencia se eleva de nuevo a concepto”.” Lo que para Hegel era la labor de
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la filosofia, elevar su tiempo a concepto, piensa Koselleck que acontece, sin
intervencion determinante del filésofo, con los conceptos relevantes en el pla-
no politico-social: en ellos se sedimenta una determinada experiencia histérica
del propio tiempo y un horizonte de expectativas concreto respecto al porve-
nir. Las transformaciones semanticas de los conceptos funcionan en la historia
conceptual al modo de sismégrafos en los que descifrar transformaciones de
mas hondo calado: el nivel de las experiencias consolidadas y las esperanzas y
temores dominantes en el colectivo social de una época.

Pero, ademis de eso, la historia conceptual muestra el modo en que los
conceptos establecen “también limites para la experiencia posible y para la
teotfa concebible”.? Es decir, los conceptos no sélo recogen un modo de expe-
rimentar el tiempo, sino que actian como factores condicionantes de lo
experienciable y realizable en el plano histérico; orientan nuestra apertura a lo
histérico de un modo determinado, delimitando con ello lo representable como
factible y realizable e impulsando a su vez un tipo concreto de praxis. Es por
eso que a lo largo de la historia determinados conceptos han tenido efectos y
consecuencias politicas importantes, pues en ellos se coagula una carga se-
mantica que implica un particular diagnostico del tiempo presente y delimita
a su vez un modo determinado de abrirse al futuro, por lo que puede servir de
herramienta para orientar e impulsar en una direccién determinada el movi-
miento social y politico.” De esta guisa, para Koselleck, en el transito a la
modernidad, “los conceptos fundamentales elaborados te6ricamente, penetra-
ron en el depdsito de las consignas que forman las opiniones y legitiman
partidistamente”,'’ es decir, se transformaron en guias pragmaticas de deter-
minados partidos y en instrumentos de la confrontacion politico-social. Por lo
tanto, podemos resumir lo dicho afirmando que la historia conceptual posibi-
lita un empleo critico de las fuentes en tanto que enfrenta al historiador con el
hecho ineludible y problematico de la historicidad del significado de los con-
ceptos, que remite a las transformaciones en la experiencia del tiempo y las
expectativas respecto al futuro sedimentado en ellos, impidiendo asi la tenta-
cion de proyectar sin mas en el pasado el significado aparentemente evidente
y natural que los conceptos poseen en nuestro presente.

Pero en el empleo que Koselleck realiza de la historia conceptual puede
tematizarse ademds una pretension critica mas bien implicita. Pues lo que

86



La historia conceptual como critica

Koselleck descrifra en la historia de los conceptos politicos modernos es la
transformacion en la experiencia del tiempo propia de la modernidad, que
ilumina a ésta de un modo especifico. La tesis de Koselleck es que los concep-
tos modernos pueden “interpretarse como indicadores de un cambio acelerado
de la experiencia histérica”." La conciencia de la aceleracién del cambio, ca-
racterfstica de la modernidad, se plasma en conceptos que “se basan sélo par-
cialmente en estados de experiencia y en los que la expectativa del tiempo
venidero crece proporcionalmente a la carencia de experiencia”.'” Como ha
sostenido Faustino Oncina, “Koselleck convierte la aceleracion de la experien-
cia en signo de la modernidad, ella es sobre todo una experiencia de amnesias
aceleradas, de una aceleracion sin igual del olvido”.”

Los conceptos modernos son asi claramente asimétricos: se da en ellos una
diferencia creciente entre experiencia y expectativa, en la que la segunda se
amplia sin tener base en la primera. LLa expectativa se sobredimensiona y care-
ce de sustento en un espacio de experiencia, ahora atrofiado por la aceleracion
temporal. Aqui reside claramente una pretension critica de la historia concep-
tual de Koselleck. Pues en su desciframiento de los conceptos modernos en-
contramos todo un diagndstico critico de la modernidad, que apunta a su
patologia fundamental: esta creciente “diferencia entre experiencia y expecta-
tiva”,'* que posee problemiticas consecuencias socio-politicas, sobre todo la
generacion de una praxis politica impulsada por una pura expectativa carente
de base experiencial (carente de todo apoyo en la experiencia y en las ensefian-
zas del pasado). Es decir, una politica que se lanza impacientemente a un
futuro sobre el que se proyectan expectativas (deseos, anhelos, esperanzas) que
el presente es incapaz de satisfacer.

Estamos ante un diagnéstico de tintes antimodernos, pues para Koselleck
la cuestion es que nzngrin presente podria satisfacer las expectativas generadas
por la Ilustracion y por la modernidad en general, pues éstas no serfan mas
que la traduccion de las expectativas cristianas de salvacion ultraterrena en el
ambito de lo intrahistérico, lo cual s6lo puede poseer efectos distorsionantes:
“La meta—antiguamente aguardada, esperada o temida en clave apocaliptica—
de un fin del mundo que irrumpe en intervalos acortados se ha convertido,
con la Ilustracion, en un concepto de expectativa puramente intramundano.
Ciertamente, también en la Ilustracion se ha tefiido el futuro de una promesa
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cuasi religiosa, pues deberfa traer la felicidad y la libertad frente a cualquier
forma de dominacién, y ambas tendrian que alcanzarse de manera acelerada
mediante la accién humana”.” Esta incorporacion del telos ultraterreno de la
salvacion en el escenario historico fue asumida con total coherencia por
Robespierre: “Esta posicion corresponde, aunque con una mayor dosis de
activismo, a aquella posicion expresada por Robespierre en la fiesta de la Cons-
tituciéon de 1793. Felicidad y libertad son el destino de los hombres, que
ahora en la Revolucion toca realizar: ‘Los progresos de la razén humana han
preparado esta gran Revolucion y a vosotros corresponde especialmente el
deber de acelerarla™.'® Con esta vinculacion entre Ilustracion y Revolucion,
Koselleck aspiraria implicitamente a abarcar también los intentos revolucio-
narios del siglo XX, mostrando que su comun denominador es el empleo del
terror revolucionario como medio para la aceleracion del progreso. Koselleck
articula asi su peculiar version de una dialéctica de la Ilustracion: la moderni-
dad ilustrada estarfa condenada a desembocar, segtin su l6gica inmanente (una
l6gica de la aceleracion temporal hacia un futuro anhelado —la antigua salva-
cién cristiana, ahora traducida en términos intrahistéricos— que habria que
realizar a toda costa), en las formas diversas de terror revolucionatio, desde los
jacobinos hasta Stalin.

2. Necesidad de un cambio de diagnoéstico

No voy a detenerme en una valoracion critica de este diagnostico de la moder-
nidad que denuncia su logica utépico-revolucionaria.'” Mi intento de pensar
un modelo de historia conceptual critica apunta en otra direccién: pienso en
una historia conceptual que aspire a aportar instrumentos, no ya para un em-
pleo critico de las fuentes historicas, ni para una critica, de sentido claramente
conservador, de la forma de experiencia moderna como matriz de las patolo-
gias inherentes a la modernidad, sino para una critica de las realidades sociales
vigentes en nuestro presente (atendiendo a si encarnan relaciones sociales jus-
tas y si posibilitan formas de vida lograda). Para ilustrar la problematica a
partir de la que podria pensarse tal caracter critico, voy a remitirme a un
posicionamiento comun a varios de los representantes de la Teorfa Critica de
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la denominada Escuela de Francfort. Estos afirmaron que el significado de
determinados conceptos histérico-politicos no puede concebirse, sin proble-
maticas pérdidas, en términos meramente analiticos u operacionales, que re-
ducirfan el significado de un concepto en un determinado marco lingiifstico a
suuso efectivo dentro de éste. En el caso de Herbert Marcuse, su diagnéstico
de las sociedades desarrolladas (tanto capitalistas como del socialismo real) de
los afos 50 y 60 afirma que en ellas “las palabras y los conceptos tienden a
coincidir, o, mejor dicho, el concepto tiende a ser absorbido por la palabra.
Aquél no tiene otro contenido que el designado por la palabra de acuerdo con
el uso comun y generalizado, y, a su vez, se espera de la palabra que no tenga
otra implicacién que el comportamiento (reaccion) comun y generalizado. Asi,
la palabra se hace ¢/iché y como cliché gobierna el lenguaje hablado o escri-
to0”."® Conceptos presuntamente normativos como democracia, libertad o jus-
ticia acaban siendo entendidos a partir de su uso dominante, institucional y
mediaticamente condicionado, en la realidad social dada, a saber, para referirse
al modo especifico en que tales conceptos han sido institucionalizados en la
sociedad vigente. Dicho de manera sintética: las sociedades promoverfan un
uso de tales conceptos para referirse a si mismas (como ocurrié con el término
“socialismo” o “‘democracia popular” en las sociedades del llamado socialismo
real, fenémeno analizado por Marcuse en su obra E/ marxismo soviético®).

El significado de los conceptos queda delimitado por su uso, que remite a
lo efectivamente realizado dentro del horizonte de lo inmanente desde un
punto de vista social, de manera que otros empleos de tales conceptos son
tachados simplemente de utépicos o carentes de sentido (pues transcenderfan
el modo concreto y efectivo en que tales conceptos han recibido plasmacion
institucional en la sociedad real y existente, apuntarfan mas alla de lo real, a
un no-lugar o un lugar que no existe: carecerfan de sentido del mismo modo
que la proposicion “El rey de Francia es calvo” carece de sentido). Esta restric-
ci6én del significado de los conceptos histérico-politicos que los acaba refirien-
do a lo dado, esta “funcionalizacién del idioma, expresa una reduccion de
sentido que tiene una connotacién politica”.”

En tanto que los conceptos son unicamente empleados para referir lo ya
dado o lo asumido como su significado dentro de los parametros de la socie-
dad existente, se imposibilita un uso de los mismos orientado al diagnéstico
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critico de las realidades del presente, pues a la luz de los conceptos, tal como
son usados hegemonicamente, tales realidades aparecen ya siempre como co-
incidiendo con ellos como su plasmacion institucional. Los conceptos se tor-
nan unidimensionales: slo sirven para referir lo existente o para pensar en el
seno de lo existente, carecen de toda dimension semantica que apunte mds alla
de lo dado. No sélo los conceptos, también la realidad se vuelve unidimensional
pues, sin conceptos que posibiliten su iluminacion critica, la realidad resulta
desproblematizada de raiz: aparece como lo que puede y debe ser. Con ello, el
horizonte de expectativas queda restringido al plano de inmanencia definido
por lo dado, por lo ya realizado.

Lo interesante del planteamiento de Marcuse es que esta otra dimensioén
del lenguaje, transcendente a su uso estereotipado y unidimensional dentro
de un marco social concreto, no apunta mas alla de lo histérico, hacia una
dimensién transcendental o ideal (al modo de ideas platonicas), sino que es
concebida como una “dimensién histérica”.*! Lo que constata Marcuse es que
la supresion de toda dimension semantica del lenguaje transcendente a lo
dado adopta la forma de una “supresion de la historia, y este no es un asunto
académico, sino politico. Es una supresion del propio pasado de la sociedad y
de su futuro, en tanto que este futuro invoca el cambio cualitativo, la nega-
cién del presente”.” Marcuse encuentra que las sociedades actuales estin en
continua confrontacién con esa dimensioén semantica transcendente de ciertos
conceptos, confrontacion que adopta la forma de una “lucha contra la histo-
ria”, pues “el recuerdo del pasado puede dar lugar a peligrosos descubrimien-
tos, y la sociedad establecida parece tener aprension con respecto al contenido
subversivo de la memoria”.* Y ello porque la memoria “es contraria al cierre
del universo del discurso y la conducta: hace posible el desarrollo de conceptos
que rompen la estabilidad y transcienden el universo cerrado concibiéndolo
como un universo histérico. Confrontado con la sociedad dada como objeto
de su reflexién el pensamiento critico deviene conciencia histérica”.”

De ahi que cuando se contrapone, por ejemplo, al modo de
institucionalizacién de la democracia en las sociedades democraticas occiden-
tales un concepto enfatico de democracia (que remitirfa al “control popular
como soberania popular”), a partir del cual se constataria el caracter limitado
de la democracia realmente existente, tal concepto “no es de ninguna manera
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una invencién de la imaginacion o de la especulacion, sino que tiende a defi-
nir la intencién histérica de la democracia, las condiciones por las que la lncha por
la democracia se sostuvo, y que todavia estan por realizarse’ > Esta referencia a aque-
llo que impulsé y cuya realizacion oriento las luchas emancipatorias del pasa-
do (su horizonte de expectativas), y que esta aun por realizarse, define la di-
mension en la que va a buscar base normativa la historia conceptual criticaala
que apelo aqui, tal como voy a mostrar a continuacion.

Considero que este diagnostico realizado por Marcuse remite a una situa-
cién problematica que en lineas generales sigue siendo la nuestra. En los de-
bates politicos actuales se sigue produciendo una restriccion del significado de
los conceptos en términos operacionales segun los parametros del marco
institucional vigente. Ello converge con (y se retroalimenta de) una situacion
de estrechamiento del horizonte de expectativas del colectivo social, no sélo
en Espana, sino a nivel global, respecto a la situacién de hace 35-40 afios. Por
razones en las que no podemos detenernos aqui por falta de espacio, se puede
afirmar que en la denominada postmodernidad, que como légica cultural del
capitalismo tardio, tal como ha sostenido E Jameson, se torna dominante a
partir de la mitad de los afios 70 del siglo XX,** se ha producido a nivel
global una cesura respecto a la dinimica que Koselleck habia tematizado en la
modernidad: estamos en una situacion en la que nuestro horizonte de expec-
tativas se ha empobrecido y estrechado hasta no sobrepasar ya mas los limites
de lo existente, de manera que ya no cumple ningun papel orientador de la
praxis politica.”

El diagnostico critico de la modernidad realizado por Koselleck ha queda-
do asi obsoleto en nuestro presente: la cesura entre espacio de experiencia y
horizonte de expectativa se ha cerrado en petjuicio del segundo. Este ha sido
encajado, como en un lecho de Procusto, en los limites del primero,
absolutizando de este modo la inmanencia. La férmula de Koselleck para una
posible optimizacion de la modernidad en términos de reinstalacién de nues-
tro horizonte de expectativas dentro de los limites de nuestro espacio de expe-
riencia (para convertir a la historia en maestra de la vida e impedir asi los
desmanes politico-utépicos provocados por las expectativas excesivas impul-
sadas por una aceleracion temporal desbocada) se ha realizado perversamente
en una época incapaz, como ha sostenido F Jameson, no sélo de actuar en

91



José Manuel Romero Cuevas

favor de un futuro mejor sino de representarselo e incluso de desearlo.” En
todo caso, no cabe duda de que esta transformacion en la experiencia actual
del tiempo y de la historia podtia ser puesta de manifiesto por una historia
conceptual, del tipo de la articulada por Koselleck, aplicada a las transforma-
ciones semanticas de los conceptos caracteristica de nuestro presente.

3. Los parametros de una historia conceptual critica

Quiza pueda pensarse en un modo de historia conceptual que sirva de ayuda
para contrarrestar esta situacion, al sustentar un empleo de determinados con-
ceptos capaz de apoyar una ampliacién de nuevo de nuestro degradado hori-
zonte de expectativas que posibilite una percepcion y una iluminacion critica
del propio presente. Del planteamiento de Koselleck podemos extraer impor-
tantes indicaciones en esta direccion. Sostiene que la historia conceptual se
ocupa de “conceptos cuya capacidad semantica es mas amplia que la de “me-
ras” palabras de las que se usan generalmente en el ambito sociopolitico”.” La
clave es como concebir esta “capacidad semantica mas amplia” que definirfa al
concepto. Como ya apunté antes, parece remitir a la dimension de la experien-
cia del tiempo presente y del futuro sedimentada en el concepto: “una palabra
se convierte en concepto sila totalidad de un contexto de experiencia y signi-
ficado sociopolitico, en el que se usa y para el que se usa una palabra, pasa a
formar parte globalmente de esa unica palabra”.”

Naturalmente, para los que practican la historia conceptual, el contexto de
experiencia descifrable en un concepto corresponde al tiempo pasado en el que
se forjo tal concepto. Esto abre la cuestion de la relacion entre ese contenido
semantico, plasmacion de un espacio de experiencia y un horizonte de expec-
tativas de un pasado determinado, y nosotros aqui y ahora. Esto lo asume
Koselleck: “Toda historia conceptual o de las palabras procede, desde la fija-
cién de significados pasados, a establecer esos significados para nosotros”.”!
Con ello se introduce un diferencial de tiempo en el propio concepto: éste
muestra “una estructura temporal interior”.”* Efectivamente, la historia con-
ceptual remite a “la simultaneidad de lo anacronico, que puede estar conteni-

da en un concepto”.”
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Pero la fijacion del significado de un concepto para nosotros no tiene la
forma de la reconstruccién de un fésil que nada tiene que ver con nuestro
contexto y problematica. Como sostiene Elias Palti, Koselleck piensa que “en
un concepto se encuentran siempre sedimentados sentidos correspondientes a
épocas y circunstancias de enunciaciones diversas, los que se ponen en juego
en cada uno de sus usos efectivos (esto es, vuelve sincronico lo diacronico). De
allf deriva la caracteristica fundamental que distingue a un concepto: lo que lo
define es, precisamente, su capacidad de transcender su contexto originario y
proyectarse en el tiempo”.** Esta capacidad de determinados conceptos de
transcender su contexto se basa a su vez en esa “capacidad semantica mas
amplia” de la que hablabamos arriba, que no es otra cosa, como hemos visto,
que el “estrato de experiencia formulado lingiifsticamente” en ellos.”

Desde aqui se ilumina una posible tarea para la historia conceptual, a sa-
ber, la de descifrar en los conceptos pasados la experiencia histdrica sedimenta-
da en ellos y, al mismo tiempo, enfrentar ese poso de experiencia sedimentado
en el concepto a nuestro presente: “si se analizan los conceptos pasados que
aun podrian ser los nuestros considerando los significantes, el lector consigue
una via de acceso a las esperanzas y deseos, a los temores y sufrimientos de los
contemporaneos de otra época. Pero, mas aun, asi se le descubren el alcance y
los limites de la fuerza enunciativa de las producciones lingtisticas antetio-
res”.”® La historia conceptual analiza histéricamente los conceptos tal como
fueron usados en el pasado para descubrir un entramado de experiencias y
expectativas en ellos coagulado para, a continuacion, determinar a partir de
tal sedimento experiencial su “fuerza enunciativa” para nosotros.

A partir de esto se podtia pensar, desde mi punto de vista, en una forma de
historia conceptual critica que asumiera como objetivo confrontar el pasado al
presente para colaborar en la iluminacion critica de este ultimo.”” Esto puede
ser realizado si se consigue presentar el horizonte de expectativa coagulado en
el uso pasado de un concepto todavia empleado por nosotros como poseyendo
fuerza vinculante para nuestra accioén y decision en nuestra situacion historica.
Esto constituye el reto fundamental de una historia conceptual critica, pues la
forma de experiencia histérica dominante en nuestra época en las sociedades
opulentas se mueve entre la fijacion compulsiva a un presente al que por todos
los medios se intenta sacar partido lddicamente (respecto a lo cual el pasado
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real, con sus esperanzas frustradas y sus pequenas y grandes catastrofes se tor-
na en algo irrelevante o mas bien en algo molesto) y, tal como barrunté
Nietzsche, el acercamiento al pasado mediado por los estereotipos socioculturales
y, en nuestros dias, por la industria cultural, que convierten el pasado en
fetiche, adorno y objeto de distraccién y diversion.™

En todo caso, y quiza a contracorriente de los tiempos, la historia concep-
tual critica se esforzarfa en presentar como aun validos para nosotros el camulo
de expectativas de un futuro mejor plasmado en el significado de determina-
dos conceptos politicos, tal como fueron empleados en momentos concretos
del pasado. Esto supondria distanciarse del modo de aplicacion de la historia
conceptual por parte del propio Koselleck, el cual persigue con ella efectuar
un diagnéstico de las patologias modernas, que sintetiza, como hemos ex-
puesto, en la diferencia creciente entre experiencia y expectativa, que determi-
na que esta tltima resulte sobredimensionada y carente de base. Una historia
conceptual critica, tal como defiendo aqui, se apoyatfa en cambio en las expec-
tativas de una vida mejor, de emancipacion de la explotacion y la dominacion,
generadas en el pasado (tanto en el marco de las luchas que dieron lugar a la
sociedad burguesa como a partir de la dinamica de desarro/lo material y social
que ha caracterizado en general su decurso hasta nuestros dias) y sedimentadas
en determinados conceptos, para sustentar la posibilidad de un empleo critico
de los mismos respecto a nuestro presente. La historia conceptual critica ras-
trearfa en los usos pasados de los conceptos las “anticipaciones de futuro (...)
que tenfan que apuntar mas alld de lo que se podia cumplir empiricamente y
mas alld de donde se podia predecit”.”” Tratarfa de descifrar en el pasado “las
expectativas de futuro emergentes que de golpe se levantaban”.*’ Con ello
explicitatfa para nosotros “un potencial utépico excedente”,* que la historia
posterior habria incumplido y que seguitfa permaneciendo para nosotros como
expectativa frustrada.

La historia conceptual critica efectuatia por tanto una especie de arqueolo-
gfa de los anhelos y expectativas de un mundo mejor* sedimentados en deter-
minados conceptos tal como fueron forjados o empleados en un determinado
momento historico, para enfrentarnos a tal camulo de anhelos y expectativas
en su caracter frustrado y traicionado. Para que esto sea posible, la historia
conceptual debe tomar como objeto una época histérica lo suficientemente
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cercana como para que nos podamos sentir apelados o afectados por tales espe-
ranzas y deseos de entonces. Debe darse la suficiente proximidad temporal
como para que se experimente un fondo tal de continuidad y vinculo entre
pasado y presente que posibilite con toda su agudeza la percepcion de la radi-
cal discontinuidad entre las expectativas pasadas y la situacién presente.

Como ya he sostenido, el reto de la historia conceptual critica es lograr que
el contenido semantico excedente de determinados conceptos sea percibido
como motivador para su praxis por los sujetos del presente. Para que ello sea
posible, es necesario que se dé una determinada constelacion entre el pasado en
que un determinado concepto recibi6 una especifica carga semantica ligada al
contexto de experiencia y expectativa en que se forjo y el presente del historia-
dor.* La forma de esta constelacion, como ya sostuvo Benjamin, tiene como
base una discontinuidad radical: un presente esta en condiciones de poder ser
afectado vinculantemente por las expectativas de aquel pasado del cual es su
negacion.* Es aquel presente en el que se consagra y culmina la frustracion de
las expectativas de un determinado pasado el que esta en condiciones de que
el horizonte de expectativa de ese pasado pueda aparecerle como poseyendo
una determinada fuerza motivacional para su praxis desde un punto de vista
moral y politico.

El efecto buscado por esta forma de historia conceptual serfa la conmocion
del horizonte de expectativas dominante en el presente, a partir del choque
con el horizonte de expectativas del pasado. Ello serfa posible porque el hori-
zonte actual de expectativas ha sufrido un hundimiento, un empobrecimien-
to, respecto a aquél del pasado del que se ocupa la historia conceptual. El
resultado esperado es la ampliacién de nuestro horizonte de expectativas a
partir de la irrupcioén en nuestro marco de experiencia de las expectativas del
pasado como frustradas. A lo que se aspira es a que esta ampliacién del hori-
zonte actual de expectativas se traduzca en una incentivacion de la praxis
politica orientada a una transformacion de lo dado en una direccion justa,
praxis en la cual efectivamente se harfa justicia (segun Benjamin, se redinzirian)
las expectativas frustradas del pasado.®

El ensayo que presento aqui de una puesta en didlogo de las ideas de
Koselleck y Benjamin tiene interesantes precedentes. Ya Habermas esbozé un
somero contraste entre sus concepciones del tiempo historico (contraste en el
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4 Mas recientemente, Nora Rabotnikof, la tra-

ductora al castellano de los excelentes libros de Susan Buck-Morss sobre Adorno

que sale perdiendo Benjamin).

y sobre el proyecto de los Pasajes del tltimo Benjamin,*” publicé una intere-
sante aportacion en el volumen colectivo editado por Bolivar Echeverria sobre
las tesis sobre la historia del pensador berlinés. En este escrito se sostiene que
hay algo en la concepcién benjaminiana de la memoria que se asemeja a la idea
de Koselleck de “futuros pasados™: “si ‘futuro’ es el sustantivo y ‘pasado’ el
adjetivo, nos referimos a ‘los futuros del pasado’, es decir a los suefios, las
expectativas, las esperanzas que poblaban un pasado mas o menos distante
[...] la expresion patece aludir a los futuros de ayetr”.*® Esta categotia posibi-
lita afrontar la idea benjaminiana de un pasado marginado y reprimido por las
narrativas histéricas dominantes: “En su acepcion mas simple el futuro-pasa-
do remite a las esperanzas y expectativas de las generaciones anteriores, aque-
llas que no necesariamente tienen registro histérico”.* También la categoria
de espacio de experiencia puede ser entendida en unos términos apropiables
por el planteamiento de Benjamin: “La experiencia hace referencia a un pasa-
do presente, es decir, a un pasado incorporado al presente bajo la forma del
recuerdo o de un cierto ‘saber’. [...] El espacio de experiencia reune tanto la
‘experiencia vivida’ (y recordada) como el recuerdo de acontecimientos no
vividos, sino transmitidos”.”” De manera que desde las categorias analiticas
fundamentales de Koselleck puede darse cuenta de la tarea pedagogico-politi-
ca reivindicada por el dltimo Benjamin: “Los futuros pasados, citados o conju-
rados en el presente provocarfan un despertar politico que descubriria el po-
tencial mesianico del presente. Reivindicar pasados futuros para despertar la
conciencia adormecida del presente y hacer estallar el tiempo™.”!

Un caso en el que podtia ponerse en practica el modelo de historia concep-
tual critica esbozado aqui serfan los conceptos de repriblicay de republicano en el
contexto espafol. A diferencia de paises como Estados Unidos o Alemania, en
los cuales el término republicano ha llegado a poseer un significado politico
conservador o claramente derechista, en la historia de Espafia del siglo XIX 'y
comienzos del XX la cosa parece haber sido en principio diferente. Quiza una
historia conceptual de los conceptos de repriblica’y republicano en nuestro pafs
pueda poner de manifiesto el modo en que durante ese periodo histérico se
condensé en ellos toda una serie de expectativas de grandes colectivos de la
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sociedad espafiola de entonces (y serfa también interesante rastrear cual fue la
situacién en las colonias espafiolas en América a finales del siglo XVIII y
comienzos del XIX y en Cuba en las décadas previas a 1898), expectativas de
una sociedad mas justa, democratica y laica. Una historia conceptual critica de
tales conceptos tratarfa de enfrentar ese plus semantico (claramente derivado
de la historia concreta de Espafia, de sus conflictos socio-politicos especificos,
de la historia de las luchas sociales predominantes en ella) a nuestro espacio de
experiencia y nuestro horizonte de expectativa presente. La condicién de que
ese plus semantico pueda ser percibido en la actualidad como poseyendo fuer-
za motivacional serfa que se sintiera que el presente socio-politico de nuestro
palis, configurado a partir de la transicion politica de los afios 70 mediante un
complejo juego de continuidad y deplazamientos respecto al régimen que
aniquil¢ la republica espafiola (una transicion, no lo olvidemos, dirigida desde
arriba por determinadas elites del establishment de entonces), es efectivamente
la frustracion y olvido de aquellas expectativas del pasado no tan lejano.

4. Consideraciones finales

Resulta patente que la historia conceptual critica rapidamente esbozada aqui
se sostiene expresamente en una toma de partido, pero ello no tiene por qué
hipotecar sus pretensiones cognoscitivas. En Koselleck encontramos una ade-
cuada defensa tedrica de la tesis que afirma que el partidismo es inherente a la
practica del historiador. Lo que resulta necesario es que la toma de partido esté
tensamente entrelazada con la pretension de rigurosidad y el uso critico de las
fuentes. Como Koselleck reconoce, “la parcialidad y la objetividad se limitan
de un modo nuevo en el campo de la tension entre la formacion de la teoria y
la exégesis de las fuentes. L.a una sin la otra son inutiles para la investiga-
cién”.” Koselleck defiende que partidismo y objetividad, a pesar de que se
excluyen filos6ficamente, confluyen necesariamente en la practica del historia-
dor: confluyen tensamente. Pues la toma de partido es inextricable a toda
aproximacion a la historia pero, al mismo tiempo, el conocimiento histérico
depende de técnicas de autentificacién de fuentes, de lectura de las mismas, de
datacion de documentos, etc. Ademas, aun mas importante, la posicion en la
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que se ubica el historiador debe ser explicitable y sometible a discusiéon razo-
nada y argumentada (aunque esta discusion no tenga por qué culminar en un
acuerdo), de manera que no toda posicién puede pensarse como legitimable
(hay tomas de partido que ni siquiera se pueden articular coherentemente
para posibilitar su discusion).

El modelo de historia conceptual apuntado aqui aspiraria a promover, a
impulsar, con toda modestia y lucidez respecto a sus limitaciones y alcance, el
cambio histérico. Y una vez mas, Koselleck da la clave para pensar esto. Es ya
conocido el significado de categorias de Koselleck del tipo de futuro pasado y
pasado presente. El primero, de manera muy sintética, abarcarfa lo que un pasa-
do determinado se representd como futuro posible y deseable. El segundo es
el pasado actualizado en la memoria histérica de los sujetos vivos hoy en dfa.
Pues bien, para Koselleck el “cambio puede |...] establecerse como el transito
[...] desde el futuro pasado de mundos anteriores hasta nuestro pasado presen-
te (piénsese por ejemplo en las utopias de la Revolucién Francesa, cuyas espe-
ranzas todavia estan presentes)”.” Este es en efecto el tipo de cambio que
pretenderfa alimentar la historia conceptual critica a la que apunto.

Por ultimo, esta claro por lo dicho que la condicién de posibilidad de una
historia conceptual como la que propongo aqui es una constelacion entre pa-
sado y presente marcada por la derrota. Esto es importante, pues también en
este punto Koselleck coincidiria con la idea que sustenta nuestra propuesta, a
saber, que lo que posibilita que un tiempo determinado pueda ser afectado y
conmovido por un pasado concreto es que sus expectativas se transmitan como
ruinas, como traicionadas en ese presente. Desde unos parametros politicos
diferentes, como se ha comprobado, a los de Benjamin, Koselleck defiende
también, como ha sabido ver Sandro Chignola, que “lo que impulsa el trabajo
de historizacion es la experiencia de una derrota” > Expresamente, la historia
conceptual critica a la que he apuntado aqui asume como propia una posicion
muy determinada, a saber, el punto de vista del vencido. Naturalmente, la
asuncion como propia de esta perspectiva se sostiene en motivos morales y
politicos. Pero se sustenta ademas en una convicciéon compartida por Koselleck:
la conviccion de que “en el hecho de ser un vencido reside un potencial inago-
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table de conocimiento”.
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¢SE PUEDE SER HISTORICO SIN SER
HISTORICISTA?

Antonio Gomez Ramos
Universidad Carlos 111 de Madrid

1

El modo en que los sujetos se relacionan con el saber historico, con lo histo-
rico del tiempo y con su propia conciencia del tiempo histérico ha sido y es
tan variado y polimorfo como la propia nocién de historia. Los parénimos que
dan contenido a la pregunta del titulo de este ensayo se refieren a una
ambivalencia que parece inevitablemente inscrita, cuando menos, en los mo-
dernos y en sus posibles sucesores. LLa valoracion y el conocimiento del pasado
propio y ajeno, su uso y su abuso, el lugar que ese pasado ocupe en la com-
prension de si mismo, o como motivador o justificador de las propias acciones
presentes o futuras, todo eso que, de un modo atn impreciso, debemos llamar
“conciencia historica” esta atravesado, quiero sugerir, por la ambigtiedad de
esas dos posturas, la “historicista” y la “histérica”. Las dos, compartiendo un
contenido comun, resultan, en un sentido que intentaré hacer ver, inconciliables
y ala vez, quiza, inseparables. En otro tiempo, en la época dorada del pensa-
miento histérico, este escrito quiza se habria llamado, mas neutralmente,
“historicismo e historicidad”, y tratarfa de delimitar conceptualmente la rela-
ci6én entre uno y otra. Entendiendo por esta dltima la condicién que tenemos
los humanos, o al menos los humanos modernos, de seres insertos en, sujetos
a, agentes de algo que hemos dado en llamar historia, o a veces, incluso, His-
toria (la decisién por la mayuascula no ha sido nunca banal). Y entendiendo
por el primero la postura cultural, intelectual, en tltima instancia vital, que
afirma que s6lo se comprenden las cosas cuando se conoce su historia. Todavia
en el siglo XIX —cuando la tensién entre “lo histérico” y “lo historicista”
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empezaba a hacerse manifiesta—, el historicismo encontraba su lema en la
frase de Dilthey: “Was der Mensch ist, erfihrt er durch seine Geschichte”,
que se podria traducir como que el hombre sélo experimenta, o mejor, s6lo
llega a enterarse de lo que es por medio de la historia; pero ya entonces solia
llevar como corolario —con y sin Dilthey— el impulso epistemologico a re-
construir con toda fidelidad y precision esa historia pasada de lo que se queria
conocet.

Podria abordarse, entonces, una exposicion de la historia del pensamiento
continental como atravesado por esa ambivalencia. A partir de la Segunda in-
tempestiva de Nietzsche, que la diagnostica por primera vez, el pensamiento
continental —de Dilthey a Gadamer, pasando por Heidegger, por un lado; y
los distintos marxismos hasta Lukacs y Benjamin, por otro— puede leerse
como una serie de modulaciones de la tensién que resulta de preguntar por el
valor real del conocimiento histérico para la condicion historico-temporal de
los hombres y de las sociedades. Serfa un iluminador ejercicio, también de
historia conceptual; pero en el punto de mira de este ensayo —que quiere
suponer, como subtexto virtual, ese ejercicio no escrito— se halla, mas bien,
un diagnéstico del uso y significado presente de “histérico” y de “historicista”,
y con ello, de la posibilidad, valor y significado de ese saber que llamamos
historia. Al menos, en lo que se refiere a los occidentales —y quizd mas
especificamente a los europeos, en tanto que parecen mas abocados que otros
a determinarse en funcion de la historia. No sélo los ilustrados y cultos, sino
los numerosos grupos de escolares, estudiantes, turistas o visitantes de exposi-
ciones y monumentos, conciertos musicales y obras literarias, hacen del con-
tacto con las cosas del pasado un elemento central de su relacion con la cultura
y consigo mismos. La pregunta por la relacion entre los historicos y los
historicistas se refiere, en definitiva, al modo en que la conciencia historica de
un sujeto de hoy se ve, o esta dispuesta a verse, afectada por los productos que
nos ofrece el conocimiento historico. Y también desde la Segunda Intempestiva
de Nietzsche se sabe que ese modo puede muy bien no ser el adecuado.
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3

“Histdrico”, ser “histirico”™: el adjetivo contiene todas las ambigtiedades, posee
toda la labilidad de la historia misma. Decir de algo, o de alguien, que es
“historico”, significa:

- que es memorable, de una grandeza que lo hace digno de ser conservado
y recordado. Se habla de “hechos histéricos”, pero es algo mas presente que los
hechos: Que hizo o que esta haciendo historia. No sélo en el sentido de que-
dar consignado para el recuerdo, sino en otro mucho mas material: lo que se
considera historico, asi como la fecha que lo contiene, se diferencia de la areni-
lla de las cosas cotidianas por ser una de las piedras con las que se construye el
edificio de la historia, dindole consistencia, forma y sentido.

(A modo de observaciéon marginal: es cierto que, cada vez mas, se utiliza el
adjetivo “historico”, mentando las dos acepciones que acabamos de sefialar,
para calificar datos numéricos: estadisticas deportivas, meteorolégicas o
econométricas, para las cifras que no tienen precedentes. Todo record (y no sélo
deportivo) se considera, por definicion, “historico”. Y no obedece sélo a la
cuantificacion general de la existencia propia del mundo actual el que, a la
inversa, ya todo lo historico, en el sentido de memorable y grandioso, tienda a
ser visto como “record”: el punto donde se alcanza lo que nunca se habia
alcanzado antes. La historia se convierte, entonces, en una serie de records nece-
sariamente superables y condenados, por tanto, a ser anulados como tales records.
Quedan sélo para el recuerdo, el registro, justamente, de que una vez lo fue-
ron. El mismo progreso que los anula les reconoce que, en su momento, fue-
ron “lo mas”, y los conserva a la vez que los desvaloriza).

- Indisociable de la dignidad para el recuerdo, pero desprovisto ya de la
condicioén de piedra fundamental de la historia, es el segundo significado aso-
ciado a “histérico™: algo que ya es del pasado, digno de un museo. Algo que
ha prescrito y perdido validez, viejo y anticuado. Como cuando se dice: “Eso
ya es historia”; y el “ya” suena como una condena o un destierro, no exento de
veneracion.
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No es posible, ni seguramente se debe, sacudirse estos dos significados: lo
grandioso y lo caduco, lo memorable y lo aparcado en un desvan de los recuer-
dos. La dimension “historicista” que ocupa el segundo lado de este ensayo
engarza, sin duda, en ellos. Pero si “histérico”, y con ¢él, el substantivo
“historicidad”, ha hecho carrera en filosofia, ha sido por un tercer sentido, en
principio mas originatio y profundo, que Heidegger, sobre todo, se esforzé
por desentranar: la condicion existencial-ontoldgica por la que, en cuanto exis-
timos en un mundo, estamos arraigados en la temporalidad. Los §§ 71-76 de
Sery tiempo analizan, como es sabido, el enraizamiento de la historicidad en la
temporalidad del Dasein —que esta inevitablemente tendido entre el naci-
miento y la muerte—; y analizan luego la historicidad, la condicion de ser
histérico (geschichtlich) el Dasein, en toda su originariedad, anterior, por tanto a
la historia misma, a la Geschichte, en cuanto objeto de estudio de la Historie o en
cuanto relato de la historia humana.

No es secundario el que Heidegger acabe distinguiendo entre un modo
ezgentlich —propio— de ser historico, que él adjudica a la Entschlossenbeit, y un
modo uneigentlich —impropio—, que le achaca a la Modernidad.! Al hacetlo,
le da a lo “hist6rico” una dimensiéon normativa que, en cierto modo, se repro-
ducird luego cuando lo confrontemos con lo “historicista”; y desde la que se
genera, seguramente, la compleja intrincacion de este sentido de “histérico”
con los dos anteriores. Pero, por ahora, para acabar de perfilar el significado de
“historico”, es preciso complementar la propuesta de Heidegger. Pues, al asentar
la historicidad en la finitud del individuo y en su aceptacion del propio ser-
para-la-muerte, Heidegger excluye las relaciones interhumanas y las estructu-
ras supraindividuales que le dan sustancia real a lo histérico y lo distinguen de
la temporalidad. Mientras que la muerte y el nacimiento, que determinan la
temporalidad, son de cada uno, la historia atafie a todos, sin ser de nadie. Por
eso, la historia precisa de categorias colectivas que faltan en los analisis de Ser

_y tiempo. Pero sila historicidad funciona como una categoria metahistérica
—o primariamente histérica— que ofrece, a la vez, la condiciéon de posibili-
dad de las historias, de la historiografia y de cualquier ciencia histérica, es
porque se halla intrincada en el acontecer colectivo de los seres humanos. Lo
que hace la historia —y termina por multiplicar las historias— es la preocu-
pacion de los humanos por actuar en comun, por estar enredados en acciones
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fragiles e imprevisibles. Por todo ello, 1a historicidad no es una cualidad inter-
na depositada en la esencia de las cosas o en el fondo de lo humano: no se es
histérico como se es bipedo, mamifero o animal. Sino que la historicidad se
halla inscrita en la malla de las acciones humanas: en lo que tienen de
disarmonicas y fragiles, en lo azaroso de sus resultados, en su estar enredadas
en historias y narraciones dan cuenta de ellas. De la respuesta que se haga
cargo de ello nace la conciencia histérica, la conciencia de lo historico. En
definitiva, los hombres no actdan para la historia, ni para la Historia —la
primera acepcion de “histérico” podria ir en ese sentido—, sino que son histo-
ricos porque actian, porque sus acciones chocan y se enredan de modo que el
significado de sus acciones y el encuentro entre ellas sobrepasa al de su ejecu-
cion. Este exceso, que se produce, cargado de contingencia, en la propia red
de las acciones, y la experiencia del exceso por parte de sus protagonistas, es lo
que se puede llamar historicidad, condicién de ser historico.

En esta medida, el ser histérico no supone, o no supone sélo, la disposicion
al recuerdo y al conocimiento del pasado —como resultaria de las dos prime-
ras acepciones—, ni tampoco es solo el estar inserto en una fuerza superior del
tiempo, sino, sobre todo, una intensa conciencia de lo histérico, de la contin-
gencia del tiempo y del tiempo mismo.

4

La conciencia histérica como disposicion al recuerdo y conocimiento del pasa-
do nos lleva al otro término de este ensayo, “historicista”. Desde luego,
“historicista” se llama a cualquier filosoffa que considere que la historia es muy
importante, o incluso, lo mas importante. En un sentido mas restringido, que
es el que nos ocupara aqui, el historicismo, ligado originalmente a la Escuela
Historica alemana y a un cierto Dilthey, vendtia a coincidir con la pretensién
(o tal vez la ilusién) de reconstruir fidedignamente las cosas del pasado tal
como eran en el momento en que existieron: relatar los hechos “tal como han
sido”, en la famosa expresion de Ranke, sin dejarse influir por la posicion
presente ni por todo lo que haya ocurrido entre medias. “quitindose de la
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cabeza todo lo que se sepa del transcurso de la historia posterior a la época que
se quiere conocer”, segun la recomendacion de Fustel de Coulanges con la que
Benjamin discutia en las Tesis de filosofia de la historia?

El prestigio del historicismo en este sentido ha sido desigual. Como pro-
ducto de Herder y del romanticismo aleman, naci6 para criticar lo que de
arrogante habia en la historia universal ilustrada, y tenfa el mérito de restituir-
le sus derechos alas épocas del pasado —que dejaban de ser un medio hasta el
presente, o de ser enjuiciadas desde él— y a las culturas extraeuropeas, devol-
viéndoles su propia autonomia. O bien, como lo expresaba Ranke: todas las
épocas estin a igual distancia de Dios.’

Entre sus débitos estd el que no dejaba de tener un trazo de mimetismo
respecto a las ciencias naturales en su pretension de objetividad. Sus propios
partidarios no dejaban de ver que esa objetividad en la reconstruccion del
pasado era un proposito tan imposible para un espiritu finito como ilusorio,
en tanto que implica negar el tiempo. Precisamente, si todas las épocas estan
a igual distancia de Dios (quien no conoce el tiempo), la historia queda
espacializada. En esto, ironicamente, el historicismo romantico viene a coinci-
dir con su rival, la vision progresista de la historia, para la cual el tiempo
histérico es una linea con una direccion.”

Con todo, siendo mas o menos conscientes de esas limitaciones, la clase de
conciencia histérica que produce la postura historicista —la conciencia
historicista— es la que ha permitido el acceso moderno a momentos y obras
del pasado —monumentos, arquitectura, musica, sobre todo—. No se trata
so6lo de la restitucion o averiguacion de la verdad historica —tan decisiva
como espinosa en las recientas discusiones sobre la memoria histérica—, sino,
también, de la restauracion de edificios y ruinas, de la reconstruccion filologica
de textos o de la interpretacion de la musica antigua: casi todo ello obvio hoy,
aun asumiendo las dificultades y contradicciones.” En su esfuerzo por evitar
los anacronismos, la mezcla de tiempos, en su afan por restaurar la “pureza”
del pasado, el impulso historicista suministra, cuando menos, lo materiales
con los que accedemos a la historia, tenemos contacto con ella, y también, la
consumimos.
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Entendidos de la manera que se acaba de esbozar, la relacion entre lo “histori-
co” y lo “historicista”, o entre historicismo e historicidad, no es directa ni
armoénica. De un lado, la conciencia del tiempo, una conciencia casi tragica,
que se hace cargo, primero, de la caducidad de las cosas, y luego, de las con-
tingencias y pesadas herencias que tejen y lastran todo el entramado de las
acciones en las que cada uno esta inserto, y a las que tiene que responder. De
otro, la supuestamente inocente reconstruccion y acumulacion de fragmentos
del pasado, movida por un mas o menos sincero amor por la cultura, la mera
curiosidad, por el afan de conocer, o por la necesidad de identidad colectiva o
individual. El lugar més antiguo de este enfrentamiento es, como hemos sefia-
lado, la intempestiva de Nietzsche Sobre la utilidad y el perjuicio de la historia
para la vida. La acumulacion de conocimiento histérico que él denuncia como
agobiante no es mas que una sobreabundancia de bistoricismo que prima la
“historia de anticuario” y degrada la historia monumental, pretendiendo ig-
norar la historia critica. Posteriormente, ya en otra clave, esta Heidegger. La
historicidad impropia que Heidegger plantea negativamente no es directa-
mente asimilable al historicismo (si bien ¢l se la endosa a Dilthey, frente a
Yorck), pues podria valer igualmente para el progresismo moderno mas sim-
plista. Pero el sentido de responsabilidad, incluso de compromiso, que re-
quiere la conciencia histérica que hemos dibujado tendrifa hacia un historicismo
muy frivolizado un recelo muy parecido al del la historicidad propia frente ala
impropia. Ya hemos sugerido mas arriba que hay una componente normativa
en la definicién de la conciencia histérica, y que por ella se despega de la
postura historicista.

Pero la relacion es mucho mas intrincada que una mera oposicion. Heidegger
mismo se dio cuenta de ello al no plantear la Ejgentlichkeit y la Uneigentlichkeit
de Sery tiempo como momentos antitéticos. Para el esquema que hemos plan-
teado aqui: no es posible mantener la conciencia historica en el sentido indica-
do, ser tragicamente consciente de la caducidad de las cosas, de los excesos y
las contingencias del tiempo, de las masacres que este lleva en su seno, no es
posible tener la memoria y el conocimiento que requiere la condicion de his-
torico —sin querer denominar a eso todavia “memoria histérica”— sin dispo-
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ner de un cierto museo, mas o menos imaginario, de piezas historicas propor-
cionado por la postura historicista. Un museo en el que entran textos de his-
toria y de ficcion, lecturas historiograficas, ruinas reales visitadas, objetos ma-
teriales conservados, etc. que no subsistirfan sin, cuando menos, una dosis
considerable de devocion historicista. Por eso, la historicidad implica un gra-
do considerable de historicismo. Pero si lo que esta en cuestion es un grado,
una falla, una insercion, un mal menor o algun tipo de relacion heterogénea,
y las implicaciones que ello tenga para nuestra relacion con el saber histérico,
es lo que se trata de dilucidar.

En los tiempos recientes, ha ganado predicamento la idea de que sin un
tesoro, sin una coleccion suficientemente rica y variada de piezas del pasado
integradas en la vida cotidiana (monumentos y cascos histéricos de ciudades,
costumbres y tradiciones reconstruidas, musicas interpretadas “historicamen-
te”, fragmentos de naturaleza en estado “virgen”, habitats rurales, etc.), la
existencia en este presente acelerado y anarquico de la modernidad en los
estadios mas avanzados serfa insoportable. Algo asi viene a sustentar la zeoria de
la compensacion de Marquard, quien se autodefine como “tradicionalista de la
modernidad”. El tiempo es destructor, lo es mds cuanto mas “moderno” es, la
experiencia contemporanea es la de que arrasa con todo. Pero hay una inercia
natural del ser humano que le hace contrapesar la aceleracion y ligereza del
mundo moderno con el gusto por las cosas muy antiguas, por lo que ha con-
seguido, o se ha logrado, mantener intacto. Ademas, cuanto mas variado y
extrafio a la historia universal oficial, tanto mejor. De hecho, a eso le llama
Marquard “sentido historico: al arte de compensar la loca aceleracion de los
tiempos modernos |[...] reactivando las posibilidades de lo antiguo”.® El
historicismo, entonces, como medicina y paliativo del malestar que resulta del
ser historico: en realidad, como reducto y refugio de la conciencia histérica.
Cabe admitir que sociolbégicamente —e ideologicamente— las cosas estan
funcionando asi. Pero lo que resulta, entonces, es que el historicismo queda
convertido en un supermercado donde el sujeto elige historias y pasados a
voluntad, los consume, no se sabe si por el placer de la vida o por la desespe-
racion de la supervivencia. Con ello, adquiere la ilusion —una ilusiéon muy
propia de los desesperados— de haber recuperado el control de la historia y
del tiempo, ala vez que parece perder definitivamente el sentido de tragedia y
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responsabilidad histérica que se derivan de su condicion de ser histérico.” Es
posible que, asi, estén perdidos para bien, pero sélo desde una percepcion
particular del tiempo histérico —un tiempo donde ya no tiene por qué pasar
nada— a la que volveremos mas adelante.

Cabria, en cambio, renunciar a la inmersion en la experiencia historicista y
tratar de aligerar el peso tragico de la condicién histérica. Es una postura que
tiene mas prestigio y, quiza, mas altura intelectual. Consiste en transformar la
condicién histérica en la de espectador que contempla desde fuera, siquiera
por medio de la imaginacion, el espectaculo de la historia. Como es sabido,
fue Kant quien la formuld primero, todavia dentro de una perspectiva de
progreso que necesitaba de ese espectador para evidenciarse.® Pero la extremé
mas, y mas melancélicamente, alguien que era tan enemigo del historicismo
como de la filosofia clasica de la historia, a saber, Jakob Burckardt. Este, hacia
el final de las tituladas Weltgesichtliche Betrachtungen, tras barruntar los cambios
catastroficos que se ciernen sobre el aparentemente tranquilo siglo XIX, anti-
cipando el siglo XX, suspira por una posicion en la que “pudiéramos renun-
ciar plenamente a nuestra individualidad y contemplar la historia de los tiem-
pos venideros con la misma calma y agitacién con que miramos el espectacu-
lo de la naturaleza, de una tempestad, por ejemplo, desde tierra firme”.” El
motivo es, de nuevo, el del naufragio con espectador. El problema es que este
“maravilloso espectaculo”, que proporciona el auténtico conocimiento histori-
co—"“olvidando plenamente las dichas y desdichas de la historia”— no pare-
ce setle dado tampoco a “seres terrenales, contemporaneos”.!’ Pero sélo en
tanto que, siquiera por medio de su discernimiento e imaginacion, esos seres
terrenales, contemporaneos, puedan mirar el espectaculo tragico de la histo-
ria, seran “mas sabios para siempre” y “no mas listos para la proxima vez”. En
verdad, podria decirse que esta postura, que tiende a rebajar la busqueda
historicista de sensaciones, redobla, sin darle vias de salida, el sentido tragico
de lo histérico: no se trata s6lo del desgarro mismo del ser histérico, sino de la
tragedia de no poder alcanzar la visién “fuera de campo” que permitirfa el
verdadero saber que resulta de la historia.

Pero lo cierto es que el historicismo, por mucho que amenace continua-
mente con degenerar en el esnobismo y la superficialidad, o en un irresponsa-
ble autoolvido del presente, es quien proporciona lo que podriamos llamar la
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“materia del conocimiento histérico”, sin el cual ninguna conciencia historica
es posible. En la medida en que esa materia forma parte del sujeto de la con-
ciencia historica, ese sujeto es siempre ya historico también en los dos prime-
ros sentidos que hemos sefalado mas arriba, como anticuado y como viejo
(hay una verdad que hace pleonastica la expresion “los viejos europeos”). Se
dirfa que hace falta, cuando menos, un equilibrio entre la tendencia historicista
yla histérica, que se debe ir determinado a cada momento. También Nietzsche
decifa buscar un equilibrio entre los tres modos de historia que él distingufa.
Pero ahora no se trata de las dosis precisas, a lo que parece referirse €1, sino de
la articulacién de dos posturas heterogéneas y, sin embargo, mutuamente in-
trincadas. Parafraseando a Kant, podria decirse que el exceso de historicismo
produce un embotamiento de la conciencia histdrica; mientras que la ausencia
de conocimiento histérico (el cual tiende a plasmarse como historicismo) deja
a la conciencia histérica en el vacio, o sujeta a ilusiones patologicas y falsas
representaciones, de las que resultan decisiones fatales. No porque la concien-
cia histérica sea un concepto por rellenar, sino porque es una posicion de la
existencia en el tiempo y en la vida colectiva que no puede sustentarse, ni
activarse sin un conocimiento material del pasado. Hasta ahf, la historia sigue
siendo maestra de la vida.

Quiza donde mejor se pueda ver hoy esta tension siempre irresuelta entre
lo histérico y lo historicista sea en las actuales disputas sobre la memoria histo-
rica. Una actitud demasiado apegada a ese conocimiento material del pasado,
alo literalmente transmitido por la historia, una actitud demasiado historicista,
puede convertir la memoria, precisamente, en una reiteracion obsesiva de con-
memoraciones y reivindicaciones del pasado, ya sea como vencedor o como
victima, cegando, justo por ello, el trabajo de aprendizaje de la memoria que
viene implicado en la condicién histérica y el reconocimiento de lo ocurrido
en el pasado.

6

Importa dejar claro, pues, que en la relacion entre lo “histérico” y lo “historicista”
no se trata exactamente del equilibrio resultante de la aplicacion adecuada de
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dosis de uno y otro —como todavia reclama Nietzsche para sus tres modos de
historia—, sino de cémo articular dos posturas que, referidas a lo mismo —el
saber historico—, y dandose juntas, resultan, en realidad, radicalmente
heterogéneas. En nuestro presente, las coordenadas de esta relacion, al igual
que las de la historia misma como saber, como practica y como disciplina, han
experimentado una transformacion notable, de la que se pueden extraer algu-
nas enseflanzas. A ellas va dirigida la segunda parte de este ensayo.

La transformacion puede expresarse en la siguiente paradoja. Por un lado,
resulta casi un lugar comun que la historia como disciplina esta sufriendo, al
menos desde la segunda mitad del siglo XX, una crisis de legitimacion. Des-
aparece la unanimidad acerca de lo que puede considerarse como discurso
histérico legitimo, ni sobre cudl es o debe ser su objeto de estudio ni, en tercer
lugar, sobre los criterios en virtud de los cuales tal discurso puede tener alguna
pretension de ser verdadero. Nada de esto es necesariamente negativo, pero
despoja a la historia del papel de ciencia reina de las Humanidades del que
disfrut6 durante mucho tiempo, especialmente en el siglo XIX. Por otro lado,
junto a esa crisis de legitimacion, no se puede por menos de constatar el inten-
so interés por lo historico de las sociedades occidentales contemporaneas: los
éxitos editoriales de la novela historica, las colas ante los grandes museos y
exposiciones —que florecen en medio de una crisis de identidad parejaala de
la historia—, el gusto por las antigliedades, por las genealogfas, la aparicion
de la memoria historica como tema politico y social de primer orden. Todo
ello hace patente que existe hoy, tanto individual como socialmente, una de-
manda de historia que no atiende a la ¢risis de la historia misma que satisface, o
tiene que satisfacer, esa demanda.

Desde luego, esa transformacion afecta a nuestra relacién con el saber his-
torico y ala articulacion de lo histérico y lo historicista. Lo bastante para que,
con Hans Ulricht Gumbrecht,' transformemos también la pregunta que ha-
cemos por el sentido de la historia. No se trataria tanto de decidir qué pode-
mos hacer con nuestro saber historico, de cémo datrle utilidad a los conoci-
mientos sobre el pasado, cuanto de dar un paso atras, preguntando directa-
mente por lo que no hay sino que constatar: ;qué es lo que nos hace buscar
realidades del pasado, independientemente de fines mas o menos practicos?
¢Por qué nos empefiamos en conocer realidades del pasado, en tener acceso a
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sus objetos o sus representaciones? ¢En qué consiste ese encanto que parecen
despedir, y por el que tanto nos atraen?

La respuesta de Gumbrecht recurre a un argumento antropolégico que, no
por discutible, deja de tener resultados interesantes. Lo que, segin él, mueve
alos humanos en este interés por las cosas historicas, como en muchos otros
intereses, es, en definitiva, el ansia de eternidad: el deseo que tienen los hom-
bres de alcanzar en esta vida terrena todo lo que le atribuyen a los dioses:
ubicuidad, omniscencia, omnipotencia, eternidad. Es lo mismo que les im-
pulsa a arrojarse sobre los modernos aparatos electrénicos, de memoria infinita
y de capacidades igualmente infinitas. El ansia de poseer esa clase de aparatos,
de ordenadores a teléfonos moéviles, dotados todos ellos de unas posibilidades
que ningun usuario podra nunca agotar realmente, sélo se explica por el deseo
de superar los limites de la experiencia finita que imponen el nacimiento y la
muerte: es la misma ansia de inmortalidad que ha fundamentado siempre
todos los discursos historicos y utdpicos.

Ciertamente, todos los impulsos irracionales se presentan de forma racio-
nalizada: nadie explica la compra de un ordenador mas potente por su ansia de
inmortalidad, sino que busca alguna razén que justifique su necesidad: desde
el “Esa funcién no la uso, pero, quién sabe, podria llegar a tener que usarla”
—Io que no deja de ser una confesion de la posibilidad de la infinitud, y de la
propia adaptacion a ella—, hasta el supuestamente neutral afan de saberlo
todo —pero la omniscencia se tiene por atributo divino—. En el caso del
deseo del pasado, faltan mucho mas claramente las explicaciones racionales
para un impulso tan irracional, pero eso lo deja tanto mas al descubierto.
Estaba el historia magistra vitae, podria decir alguien; pero, aparte de acercarse
a la mala racionalizacion que es el deseo de omniscencia, apenas pasa hoy de
tener un valor retérico.'” Precisamente pot eso, y porque no sobran las
racionalizaciones “es facil reconocer que lo que nos empuja en direccién hacia
el pasado es el deseo de atravesar los limites que nos separan del tiempo ante-
rior a nuestro nacimiento. Queremos conocer y vivir de manera inmediata los
mundos anteriores a nuestro nacimiento”."” Y justamente eso conduce, preci-
samente hoy, en la crisis de las racionalizaciones, no a la construccion de dis-
cursos historicos sobre el pasado, sino al deseo de tener una “vivencia inmedia-
ta del pasado”: la posibilidad de tocar, oler, saborear esos mundos por medio
de los objetos que los constitufan.
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El argumento antropoldgico del ansia de eternidad como motor oculto de
los impulsos humanos puede resultar muy discutible; en todo caso, tampoco
hay por qué considerar tal ansia como primigenia y originaria. Pero el punto
es que, por la via de ese argumento, Gumbrecht constata algo que define de
manera decisiva el modo actual de relacionarse con lo histérico. A saber, un
modo sensorial durante mucho tiempo “subestimado, si es que no reprimi-
do”, que quiere hacer la experiencia sensible del pasado, acceder a éste en la
expetiencia sensorial misma, quiza como Proust en la magdalena."* Si eso
significa una estetizacion del pasado, o incluso una frivolizacién de la historia,
ala manera que antes vefamos en Marquard, esta por ver. Pero, en todo caso,
s6lo por este deseo de vivencia sensorial inmediata se explicarfa, por ejemplo,
el entusiasmo por la investigacion con archivos de primera mano, con docu-
mentos originales, cuando el mismo texto es mas accesible en ediciones criti-
cas perfectamente fiables. Se trata de la necesidad de tocar, de tener entre las
manos el documento original, como hasta hace poco todavia se vendian por
las calles de Berlin pedazos del muro: hormigén pintado por un lado, que le
daba a su poseedor la sensacion de estar palpando cuarenta afios de historia
europea. Por supuesto, hay un culto de relicario en todo esto, como en las
disputas por la salvaguarda de los archivos;'"” pero no es tanto una reduccion
del deseo de historia a la practica religiosa, sino mas bien al contrario: es la
practica religiosa la que contiene el deseo de lo sensible e inmediato que se da
en esta practica historica. De lo que se trata es de la experiencia sensorial, no
de la religiosa. Los otros dos ejemplos de Gumbrecht lo ponen mas claro: el
éxito de peliculas histéricas como E/ nombre de la rosa, Amadens o Mephisto. En
tales filmes, es mucho mas importante crearle al espectador la ilusién de que
vive en un monasterio medieval, o en la Viena de finales del siglo XVIII, o en
el Berlin de 1935, que hacerle participe, y menos hacetrle comprender, deter-
minadas acciones o conflictos. Los sentidos, la experiencia sensorial, se hacen mucho
mds importantes que la comprension histdrica. Incluso la institucion pedagdgica
por excelencia, los museos —y este es el siguiente ejemplo— van abandonan-
do el principio taxonémico con el que exponfan distantemente sus tesoros
para reconstruir mundos historicos —paisajes prehistoricos, mercados medie-
vales, salitas de estar de hogar decimonénico— en los que el visitante debe
sumergirse “como si estuviera realmente en ellos”. No quieren proporcionar
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conocimiento —menos atn el conocimiento libresco que habia sido siempre
el historico—, sino facilitar una vivencia.

Es dificil no recelar en esta vivencia inmediata del pasado —o mas precisa-
mente, en esta vivencia inmediata de la 7usidn del pasado- una reedicion de la
antigua postura historicista. Ese contacto directo con el pasado, con cualquier
mundo pasado, reconstruido ademas tecnolégicamente con efectos especiales,
parece poner al espectador —en general, un ciudadano en periodo de ocio—
exactamente en la situacién del Dios de Ranke ante las épocas historicas. Y
esa reconstruccion podria parecer sustituir a los antiguos talentos divinatorios
con los que las hermenéuticas del XIX buscaban adentrarse en la psique de su
personaje investigado. ;Cuanto no pagarian muchos turistas por introducirse
en un entorno que afirmara reconstruirles sensorialmente, con toda fidelidad,
el mundo concreto de un personaje historico —imaginese: Hitler o César—,
de un gran escritor o de un pintor? De hecho, estetizacion del pasado o no, el
deseo de la vivencia inmediata y la posibilidad tecnoldgica de proporcionarla
terminan por introducir la experiencia historica en el circuito del mercado y
convertirla en articulo de consumo. No en vano, las llamadas Humanidades, y
dentro de ellas, en primer lugar, la historia, funcionan ya hoy dia, y se justifi-
can, como una rama, a veces no pequefia, de la industria del ocio, y se hacen
casi indistinguibles del parque tematico, incluso dentro de la Academia.

Algo de eso puede haber; pero, si fuera sélo asi, quedaria reeditar, a su vez,
la antigua admonicién moral de la historicidad contra el historicismo: lo pro-
pio contra lo impropio, el conocimiento profundo contra la experiencia super-
ficial, lo interior contra lo exterior, etc. A lo que seguirfa la defensa de la via
estetizante como pedagogia de la comprension y de la conciencia, etc. Pero lo
interesante del articulo de Gumbrecht esta en situar esta eclosion de una de-
manda de vivencia inmediata de mundo pasados en una situacién historica
distinta, en un tiempo historico que ha cambiado respecto al tiempo de la
primera y segunda modernidad, en que la Historia crecia como ciencia y coin-
cidfa con la marcha del mundo.
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De hecho, este presente nuestro de la vivencia inmediata del pasado es
también el presente de la nueva simultaneidad. A su juicio, tal presente se ex-
tiende desde los 70 hasta ahora: probablemente, esta designando con él el
mismo periodo de tiempo que, en otras tentativas, se ha llamado
postmodernidad, final de la modernidad, posthistoria, tercera modernidad o
modernidad reflexiva.' Lo que define a esta “nueva simultaneidad” es ser un
presente extendido, lleno de contradicciones y asincronias, donde se ha roto
defnitivamente la secuencia lineal del tiempo en la que se basaba la accion del
sujeto moderno y la comprension que este tenfa de esa accion, plasmada en la
filosofia clasica de la historia. Es un espacio temporal ya muy largo: de hecho,
en los cuarenta afios que han transcurrido desde su supuesto inicio habrian
tenido lugar menos acontecimientos decisivos que el perfodo, mucho mas
breve, que media entre las dos guerras mundiales, o en los primeros afios de la
postguerra.'” Ciertamente, no puede afirmarse algo asi sin discutir lo que vale
como acontecimiento, y si el tiempo esta tan estancado desde los afios 70
como se deduce de la propuesta de Gumbrecht: el fin de la guerra fria, las
enormes transformaciones sociales y culturales que resultan del acelerado cam-
bio tecnolégico y de la globalizacion, para algunos, el 11-S, etc. tienen una
dimension enorme. Pero no se trata tanto del peso de los acontecimientos
mismos, cuanto de si estos se insertan con sentido en una linea del tiempo. Y
eso es, justamente, lo que ha dejado de ocurrir. Mas bien se da una extension
del tiempo en un larguisimo presente sin futuro, o como lo ha denominado
Manuel Cruz,' un “estancamiento de la historia”, que se traduce en un tiem-
po en que se solapan y mezclan imagenes del futuro y recuerdos del pasado
con una complejidad sumamente desestructurada.”” Las representaciones, a
menudo sélo imagenes, del pasado estan presentes en el presente, indistintas
de las imagenes del presente, a la vez que el futuro como tal, como horizonte
de expectativas al modo en que lo exponfa Koselleck, ha desaparecido. No es
ya que el horizonte de expectativas se distancie crecientemente del campo de
experiencias, amenazando con desengarzarse de él —tal era la experiencia
moderna—: sino que no hay futuro porque no hay pasado, las expectativas
apenas se distinguen en su contenido de los recuerdos, y unas y otros se mez-
clan desordenadamente con las imagenes del presente, como si fueran
simaltaneas a él. E/ deseo de vivencia inmediata del pasado ha surgido, precisamente,
en esta nueva dimension del presente.
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Gumbrecht trata de explicar esta nueva dimension a partir de la crisis del
sujeto moderno, expresada como crisis de comprensién. De modo que, frente
ala bisqueda, ya fracasada, de un mensaje profundo de las cosas, del sentido
latente en uno mismo y en el pasado, lo que se da en ese sujeto moderno
descoyuntado es la “busqueda de cualidades sensibles y superficiales”, tal como
se ofrece, aparentemente (pero, como ensend Nietzsche, ¢qué significa la apa-
riencia cuando se descarta la profundidad?), en las vivencias inmediatas de
mundos pasados.

En esta exterioridad pura, entonces, la demanda de historia significaria
una demanda de presencia, de re-presentar mundos pasados y volver a hacerlos
presentes. Tan presentes que apenas importa ya el presente que fueron en
otros pasados. Se trata de un contacto exclusivamente exterior con el pasado,
contacto entre la superficie del objeto del pasado —que se toca y se huele—
con la piel, con el sistema sensorial, del sujeto histérico.

Detenerse en esto significarfa analizar las posibilidades de una caracteriza-
ci6én de las nuevas subjetividades frente a las supuestas firmezas del sujeto
moderno clasico, algo que va mas alla de los fines de este ensayo. Pero esta
nueva forma de experiencia historica, lo que su demanda expresa, guarda
implicaciones y ensefianzas importantes para la relacion entre lo “historico” y
lo “historicista”, y por ende, para una concepcién mas ajustada de la relacion
de los sujetos con el saber historico, de la que partiamos. No importa si esta
llamada “nueva simultaneidad” es una ruptura con la modernidad, un episo-
dio mas de ella, o su radicalizacion: en cualquier caso, ya no basta con ser una
“conciencia histérica historicistamente informada”, una conciencia de la pro-
pia situacion histérica, capaz de recoger y recordar en su comprension las
figuras del pasado, reconociéndolas en su significado y sus limitaciones. Tal
era, resumidamente, la propuesta hegeliana de sujeto consciente de la moder-
nidad y que, con modulaciones muy diversas, han ido interpretando las filoso-
fias modernas.

Pero la busqueda de inmediatez, de contacto directo con los objetos del
pasado, yla descripcion del presente como “espacio de simultaneidad” donde
la linea del tiempo queda detenida, produce una modificacién de la concien-
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cia historica, y de su relacion con la postura historicista, a la que es preciso
atender. Al menos dos ensefianzas resultan para ello.

En primer lugar, la conciencia histérica tiene que recoger de algiin modo
la nocion de inmediatez. Es verdad que toda comprension historica se cons-
truye con conceptos, y que los conceptos, para esa conciencia historica, estan
siempre mediados por la historia de su formacién y evolucion. Pero debe de
haber, a través de la historia, una via por la que la conciencia histérica engan-
che directamente con mundos del pasado ya perdidos, ya sean la republica
romana, la revolucion francesa, los pioneros de la aviacion o las vanguardias
artisticas. Algo de eso habia en la intuicién benjaminiana del salto del tigre
hacia un determinado momento del pasado.” Algo de esa inmediatez estd de
por si en la condicién temporal de lo histérico.

En segundo lugar, habria que reivindicar una concepcioén de la historia
que no esté ligada a lo espacial: ni a la linea del progreso, ni a la ancha llanura
de simultaneidades que describe Gumbrecht, donde el tiempo se ha estanca-
do y el pasado es una exposicion —mas bien historicista— de momentos
histéricos. Seguramente, ello conllevaria hacerse realmente cargo de la radical
temporalidad de lo histérico. Y seguramente, también, la respuesta a la pre-
gunta de si se puede ser historico sin ser historicista esté contenida en la pre-
gunta de si se puede pensar la historia totalmente depurada de categorias
espaciales. Y eso, hasta ahora, parece que no; o no del todo.

Notas

1. Cfr. sobre todo, el {75, “La historicidad del Dasein y la Historia Universal”, en
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Dentkens, Francfort, Fischer, 1998.
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12. De hecho, la motivaciéon de Gumbrecht esta, una vez mas, en la crisis del topos
de la historia magistra vitae.

13. Gumbrtecht, gp. ¢it., p. 466.

14. Asi quiere verlo Gumbrecht, remitiendo ademds a su trabajo “Wie sinnlich
kann Geschmack in der Literatur sein? Uber den historischen Ort von Marcel Prousts
Recherche?”, en Volker Kapp (ed.), Marce/ Proust: Geschmack und Neigung, Tubinga,
199. De todos modos es discutible que el proceso de interiorizacién que emprende el
narrador proustiano sea equiparable a la experiencia sensible del pasado que Gumbrecht
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15. En Espaiia, el episodio reciente mas pintoresco en este sentido ha sido la polé-
mica por el archivo de la guerra civil, que catalanes y castellanos se disputaban en los
tribunales y en el parlamento. La polémica, evidentemente, era por los objetos fisicos,
no por su contenido, que estaba ya digitalizado, o iba a estarlo.

16. Las explicaciones, desde luego, difieren tanto como los nombres correspondien-
tes, pero es claro que tanto las obras de Jameson sobre la postmodernidad (por ejemplo,
Fredick Jameson, Teoria de la postmodernidad, Madrid, Trotta, 1998), las del propio
Lyotard, como las de Giddens sobre la tercera modernidad (véase, por ejemplo, Coznse-
cuencias de la modernidad, Madrid, Alianza Editorial, 2001) o las de Ulrich Beck sobre
la globalizacion se refieren al mismo espacio de tiempo y a los fenémenos concomitan-
tes. También, aunque retrotrayéndose mas en el tiempo, hasta los inicios de la postgue-
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del tiempo histérico. Véase Niethammer, Lutz Posthistoire, Ist die Geschichte 3n Ende?,
Reinbeck, 1989.

17. Gumbrecht, gp. cit., p. 468.

18. Especialmente en Las malas pasadas del pasado. Identidad, responsabilidad, histo-
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cronolégicamente de manera correcta los acontecimientos y protagonistas del pasado.
Muchas peliculas de ciencia ficcion mezclan indistintamente motivos estéticos o ideo-
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ANTROPOLOGIA ADVERSUS FILOSOFiA
DE LA HISTORIA. ODO MARQUARD
ANTE LA MODERNIDAD"

Maximiliano Hernandez Marcos
Universidad de Salamanca

Como ha escrito Jacob Taubes, Odo Marquard tiene el raro don de ofrecer
diagnosticos del mundo actual “con los medios de los filosofemas normaliza-
dos académicamente”.! Uno de esos diagnésticos, acaso el mas significativo de
su trayectoria intelectual, es el que retrotrae la mentalidad irresponsable del
hombre contemporaneo en las sociedades avanzadas y, en particular, el corres-
pondiente voluntarismo bienintencionado y euférico de la politica vigente de
planificacién burocratica hasta la filosofia de la historia del siglo XVIII y los
presenta como las recientes manifestaciones irracionales y antimodernas del
devenir exitoso de esta tltima, intrinsecamente paraddjica. Mas con la apari-
ci6én de los primeros sintomas de esta perversion histérica surge también el
remedio sobrio y escéptico, la antropologia filoséfica, que sélo ha llegado, no
obstante, a adquirir conciencia y relevancia cultural en el siglo XX, tras la
experiencia catastrofica de las dos guerras mundiales. Marquard ha hecho de
esta oposicion entre filosoffa de la historia y antropologfa, “con frecuencia
inadvertida” en la cultura contemporanea, el tema nuclear de su pensamiento,
y se ha percatado de ella gracias a sus investigaciones de historia conceptual,®
que le han permitido conocer el caracter exclusivamente moderno de ambas
disciplinas, surgidas en el siglo XVIII, asi como las diversas figuras de su
evoluciéon conjunta. De ahi que esa oposicion forme parte sobre todo de una
teorfa del mundo moderno, en la que se combina una vision descriptiva y
critica de la modernidad triunfante con una vision reivindicativa de otra mo-
dernidad, la no triunfante, la que por haber permanecido en cierto modo
oculta Marquard saca a relucir y quiere hacer valer para el presente. Con todo,
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este planteamiento ha experimentado en el autor su propia evolucion, de ma-
nera que no cabe identificar, sin tener en cuenta el cambio en su trayectoria, la
filosofia de la historia con la “mala” modernidad y la antropologia con la mo-
dernidad “buena” o deseable.

En las paginas siguientes se aborda esta postura ambivalente de Marquard
ante la modernidad, examinandola desde la doble perspectiva desde la que ¢l
trata la oposicion entre filosoffa de la historia y antropologfa: la de la dialéctica
de la llustracion en la década de los sesenta y la de la Iustracion escéptico-realista,
que se impone desde los afios setenta (2.). Como portico, se ofrece previamen-
te una delimitacion de lo que se entiende por filosofia de la historia y por
antropologia, en consonancia con los resultados de las indagaciones histérico-
conceptuales llevadas a cabo por Marquard (1.). Finalmente, a manera de epi-
logo, se apunta hacia la Teorfa Critica y hacia los sucesos de mayo del 68 como
factores histérico-culturales de caracter autobiografico que contribuyeron de-
cisivamente a ese cambio de tratamiento (3.). A lo largo de la exposicion se
tendra siempre presente el texto capital sobre el tema, Las dificultades con la

filosofia de la historia (1973), y se acudira a obras o articulos posteriores sélo
para confirmar o matizar ideas y argumentos puntuales tal como se presentan
ante la mirada cada vez mas retrospectiva del autor.

I. Filosofia de la historia y antropologia, dos conceptos historico-
funcionales de la modernidad

Marquard ha rubricado el caracter especificamente moderno tanto de la filoso-
fia de la historia como de la antropologfa situando su origen en la segunda
mitad del siglo XVIII y remitiéndolo a un doble tronco comun: por un lado,
a la nueva orientacion filoséfica de la Ilustracion hacia el hombre en su reali-
dad mundana y, por otro lado, a la teodicea de Leibniz en el momento de crisis
de su optimismo metafisico. A pesar de compartir esta doble raiz, filosofia de
la historia y antropologfa se desarrollaron, sin embargo, como dos ramificacio-
nes diversas de la modernidad. Veamos lo comun y distintivo de ambas en
relacién con cada una de sus dos fuentes historico-culturales.
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1. E/ giro ilustrado hacia el “mundo de la vida”

Filosoffa de la historia y antropologia formaron parte del “giro hacia el mundo
de la vida” con el que la cultura ilustrada reaccioné desde mediados de la
centuria dieciochesca contra el “mundo del entendimiento puro” de la meta-
fisica de la Escuela racionalista y contra el “mundo objetivado” y puramente
fenoménico de la Fisica newtoniana, que se mostraban incapaces de dar cuen-
ta de la realidad cotidiana del hombre.? Como filosofias del mundo de la vida,
ambas se insertaron, pues, dentro de uno de los procesos compensatorios de lo
humano caracteristicos de la modernidad, a saber, el que segin Ritter y
Marquard condujo a la formaciéon decimonoénica de las ciencias humanas o
“ciencias del espiritu” como formas de recuperacion de la experiencia vital del
mundo perdida con el auge de las ciencias naturales.*

Sin embargo, ambas disciplinas filos6ficas vinieron a suplir esa merma en
el mundo de la vida ofreciendo dos visiones del hombre bien distintas: la
filosofia de la historia surgid y se constituyé con Voltaire como el discurso
tedrico que elabord la idea del homo progressor atque emancipator; 1a antropologia
filosofica, en cambio, se formé a partir de los trabajos de Struve, Platner y
Kant como una doctrina del homo naturalis et individualis.” Esta diferente ma-
nera de entender al ser humano es decisiva para el concepto y valoracion de las
dos disciplinas por parte de Marquard asi como para la relacion histérica que
él establece entre ambas. En efecto, la filosofia de la historia, caracterizada con
matices diversos segtin la época y la perspectiva de tratamiento, es considerada
en general por este autor como la teorfa moderna de la emancipacion y del
progreso del hombre que se articula en torno a tres convicciones fundamentales:
i) el hombre es el creador, mediante la libertad, de su propia historia (tesis de
la antonomia), la cual ii) se concibe como un proceso unidireccional y universal
hacia un fin final (tesis de la zeleologia), que iii) va realizandose en el mundo
histérico de la vida de manera necesaria y progresiva (tesis de la mediacion
real).® Este concepto tiene, en principio, como referente histdrico prioritatio la
filosofia de la historia clasica del idealismo aleman desde Kant hasta Hegel y
Marx, si bien Marquard, especialmente a partir de la década de los setenta,
tratara de proyectarlo también sobre la cultura filos6fica del siglo XX bajo el
supuesto de que la filosoffa de la historia no constituye tanto un fenémeno
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historico-cultural concreto, con fecha de caducidad, cuanto mas bien una es-
tructura o “modelo funcional” del mundo moderno con variaciones histéricas
particulares: el de la idea o “mito de la emancipacion”.” Asimismo, y en co-
nexion con este concepto funcional, Marquard, a partir de la década de los
setenta, tenderd a diferenciar entre la filosofia de la historia “revolucionaria”
(Fichte, Marx, Teorfa Critica, etc.), representante fundamental del monomito
emancipatorio y blanco preferente de su critica por el supuesto caracter nega-
tivo y “antimoderno” que la define, y la filosoffa de la historia “burguesa” o no
revolucionaria (Voltaire y Hegel), que reconoce en el bienestar civil del pre-
sente una mediacion real y positiva de la emancipacién moderna.®

Por su parte, la antropologia filoséfica desarrolla el giro ilustrado hacia el
“mundo de la vida” mediante un “retorno a la naturaleza” del hombre por
desconfianza acerca de las expectativas desmesuradas de la razon y de la liber-
tad humanas para generar por si solas su propio mundo histérico.” A pattir de
los aflos sesenta este caracter escéptico de la antropologia no se entiende, sin
embargo, como recaida regresiva en los poderes oscuros e infrahumanos del
mundo natural sino mas bien como recuperacion del sentido de la realidad y
de la finitud mundana del hombre que acompana al fracaso de las esperanzas
utépicas. En cualquier caso, sea como filosoffa de la naturaleza, sea como filo-
soffa del espiritu finito, la antropologia es el saber que siempre vuelve en el
momento de la crisis de la filosoffa de la historia y que se constituye como
antitesis de ésta. En este aspecto Marquard la concibe no tanto como discipli-
na particular cuanto mas bien como estructura funcional de la modernidad
que reaparece casi ciclicamente con rostros renovados.

Precisamente a partir de esa década de los setenta Marquard anadira tam-
bién algunos matices conceptuales nuevos que, por un lado, precisan y cues-
tionan a la vez el alcance de la estructura moderna de oposicioén antropologia
/ filosofia de la historia, y, por otro lado, suponen una ligera revisién o
redefinicion del estatuto epistémico de la antropologia filoséfica en la actuali-
dad tras el desarrollo decimonénico de las ciencias humanas. En relacién con
lo primero, Marquard subraya, en efecto, el caracter especificamente germani-
co dela antropologia filosofica al recordar que se gest6 en Alemania en el siglo
XVIII (y se ha desarrollado posteriormente) como una forma de conocimiento
mundano del hombre elaborada por intelectuales académicos de “la Escue-
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la”.!" Esta limitacion histérico-nacional y su petfil escolar no menoscaba sino
que, por el contrario, reafirma su naturaleza (y consideracion) funcional por el
hecho de que la antropologia tiene en otros paises europeos su equivalencia
cientifica en la “moralistica’ francesa, en auge ya desde finales del siglo XVI
(Montaigne, Charron, La Rochefoucauld...), y enlas “woral sciences” britanicas
del siglo XVIII (Shaftesbury, Pope...), saberes igualmente escépticos “frente
a formulas metafisicas y matematizantes acerca del hombre” y centrados tam-
bién en el conocimiento practico del ser humano pero procedente (no de la
“Escuela” sino) del saber moral de la gente “de mundo”."

A pesar de esta diferencia metodologica, la afinidad tematica de la antro-
pologia con la moralistica, al igual que con otras disciplinas de la época mo-
derna (estética, terapéutica y psicoanalisis, etc.), afianza ciertamente laidea de
que estamos ante un concepto funcional de la modernidad con variaciones
cientificas especificamente nacionales o temporales, pero deja en el aire la cues-
tién de su relacién de oposicion a la filosofia de la historia, puesto que no
parece claro que la moralistica francesa y la britanica se hayan constituido por
rechazo de una filosofia del mundo de la vida idéntica o equivalente al menos
a aquella del homo emancipator atque progressor. Marquard intenta cubrir esta
laguna explicativa en su argumentacion historica aclarando que las ciencias
del espiritu del siglo XIX, que por su comprension no escolar del hombre
mundano son en realidad la “demorada moralistica de la demorada nacién”
alemana, surgieron precisamente gracias al rechazo historicista de la filosofia
idealista de la historia."”” De esta manera se salva ciertamente aquella estructu-
ra de oposicion (sélo) dentro de la cultura germanica, pero a costa de cuestio-
nar ahora, por otro lado, el antiguo estatuto cientifico de la antropologia filo-
sOfica, la cual disuelta desde finales de la centuria decimondnica en las diversas
ciencias humanas a cuya demorada génesis contribuyé en Alemania, ha de
abandonar en el siglo XX su vieja pretension de erigirse en saber “integral”
del ser humano real a favor de una condicion epistémica mas humilde y abier-
ta: la de constituirse como didlogo interdisciplinar de las diversas ciencias
(naturales y espirituales) del hombre, la de ser la filosofia del sentido conzin de
las ciencias humanas.” En cualquier caso, y con independencia de su figura
metodolégica concreta, lo relevante para Marquard parece estar en que la an-
tropologfa comparte con los saberes humanisticos (moralistica, ciencias huma-
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nas, antropologia cultural, etc.) una representacion escéptica y realista del
hombre, 1a del “hombre humano, demasiado humano”, el “de este lado de la

utopfa”."*

2. E/ tronco comiin de la teodicea

A partir de la década de los setenta Marquard, quien hasta entonces se habia
limitado a retrotraer sélo la filosoffa idealista de la historia hasta la teodicea de
Leibniz,"” empieza también a derivar de ella la antropologfa filos6fica, como
consecuencia en buena parte de sus investigaciones histéricas desde finales de
los sesenta sobre el concepto de “compensacion” para el Diccionario filoséfico
de J. Ritter, porque también por esa época comienza a considerar claramente
la teodicea como un fenémeno cultural identificativo de la modernidad.'® Ahora
bien, para Marquard filosoffa de la historia y antropologfa surgieron del tron-
co comun teodiceico como dos vias distintas de descarga de la responsabilidad
divina por los males del mundo a favor del hombre: la de la autonomia del ser
humano, que asume de este modo las funciones del Dios bueno y creador; y la
de la compensacion de la imperfeccion humana, como herencia de un Dios en
cierto modo chapucero, que no es capaz de erradicar el mal sino s6lo de repa-
rarlo con suficientes bienes. La diferencia esta, pues, en que “la filosofia de la
historia descarga a Dios proclamando al ser humano, sin reparar en su finitud,
creador acusado y redentor que acusa y juzga”, mientras que “la antropologia
filosofica define al ser humano, respetando su finitud, como un animal
compensador”,'” que sélo mitiga sus defectos con ventajas sustitutivas limita-
das, sin aspirar a una redencién absoluta. Es claro que el establecimiento,
desde mediados de los setenta, de este enlace de la antropologia a través de la
idea de compensaciéon con la teodicea leibniziana, cuya herencia parecia
patrimonializada, en la década de los sesenta, exclusivamente por el idealismo
aleman y su filosoffa de la historia, forma parte, en Marquard, de su nueva
estrategia argumentativa de reivindicacién de una modernidad escéptica, ple-
namente secularizada, que ponga fin al pensamiento escatolégico de la moder-
nidad triunfante, heredado, en su opinion, por la filosofia revolucionaria de la
historia.
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I1. Cambio de enfoque: de la dialéctica de la Ilustracion a la Ilustra-
cién escéptico-realista

El analisis histérico-conceptual precedente, aun con sus limitaciones explica-
tivas, nos ha permitido comprender que para Marquard la relacion antitética
entre filosoffa de la historia y antropologfa registra epistémicamente una es-
tructura de oposicion funcional del mundo moderno. Ahora pretendemos
mostrar que Marquard ha ofrecido ademas dos interpretaciones distintas de
esa oposicion y, por tanto, de la modernidad misma que vienen a marcar a este
respecto otras tantas épocas en su trayectoria filosofica: la de la década de los
sesenta, en la cual se entiende esa estructura antitética como una dialéctica
interna de la Iustracion; y la que se inicia en la década de los setenta (al parecer,
ya a partir de 1967-68), en la cual en nombre de una Iustracion escéptico-realista
la oposicion se interpreta en términos excluyentes como expresion de dos for-
mas alternativas de afrontar la modernidad: la antimoderna y la promoderna.
El primer enfoque de tratamiento conlleva una defensa reivindicativa, aunque
critica, de la filosoffa de la historia como baluarte de lo moderno, mientras que
el segundo denuncia su irracionalidad intrinseca y aboga en su lugar por una
antropologia de la finitud humana y de la pluralidad de historias como adalid
de la genuina modernidad.

1. Modernidad como dialéctica ilustrada de la filosofia de la historia

Enlos articulos escritos por Marquard en los afios sesenta y recogidos en Las
dificnltades con la filosofia de la historia (1973) la oposicion entre filosoffa de la
historia y antropologfa se concibe como una variante, ciertamente matizada,
de la dialéctica de la Ilustracién defendida por Adorno y Horkheimer. En
realidad, cabe decir que la génesis de esa problematica y su modo de trata-
miento por esa época es en buena parte resultado de la convergencia temporal
de una doble contingencia biografica en Marquard: por un lado, del progra-
ma de investigacion conducente a su escrito de habilitacién de 1963 en el
que, como consecuencia del encuentro personal en 1947 con el profesor Ritter
y con la obra de Freud, trabaja en la idea de una afinidad estructural entre el
idealismo aleman y el psicoanalisis que se concreta en la tesis de que el pensa-
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miento psicoanalitico representa el “retorno desencantado del giro del idealis-
mo aleman hacia la filosofia de la naturaleza”;'® y, por otro lado, del auge
cultural de la Escuela de Frankfurt desde la década de los cincuenta en la
universidad alemana, cuya Teorfa Critica Marquard reconoce que le dej6 por
entonces una “huella indeleble”." De aquel programa investigador suscitado
por el feliz encuentro con el idealismo aleman a través de Ritter y con el
psicoanalisis de Freud Marquard parece haber heredado el tema de la relacién
antitética entre filosofia de la historia y antropologia; de este contexto histori-
co-cultural marcado por la Escuela de Frankfurt parece haber asumido, en
cambio, la perspectiva metodologica para abordarlo, ya que la vision dialécti-
ca de la razon ilustrada venia a enlazar con el sentido escéptico radical adqui-
rido por el joven Marquard de la primera generacioén de la posguerra.®’ Es asi
como la oposicion filosofia de la historia / antropologia es presentada inicial-
mente como una forma de contribucion a la dialéctica de la Ilustracién y tra-
tada a la vez de una manera ambivalente: ciertamente como un diagnostico
critico y reservado de la modernidad encarnada en la filosofia de la historia,
pero también —al menos en la intencién— como una reclamacion de ella
frente al pesimismo desesperado y negativo de los frankfurtianos. Veamos con
mas detalle esta ambivalencia.

En primer lugar, en los afios sesenta Marquard detecta en la filosofia de la
historia una patologfa dialéctica que sale a relucir en su momento de crisis y
que se acredita como conciencia resignada de su fracaso a través del “retorno
filosofico a la naturaleza” ?' El ejemplo paradigmatico de esta dialéctica es el
giro romantico-idealista de Schelling hacia la filosofia de la naturaleza, por
cuanto representa el reconocimiento de la impotencia ante la realidad histori-
ca de una razoén ilustrada que se refugia proyectivamente en la utopia
emancipatoria de su demora indefinida, y la subsiguiente entrega del destino
de la sociedad y del presente al poder ciego de las fuerzas naturales, de lo
siempre igual.”* Pero Marquard no limita su analisis a Schelling y al Roman-
ticismo; al contrario, rastrea en los siglos XIX y XX algunas de las diversas
figuras del declive regresivo de la filosofia de la historia en la filosofia de la
naturaleza (la estética romantica, la terapéutica y el psicoanalisis, la tipologia
diltheyana de las concepciones del mundo, etc.), entre las cuales sitda también
a la antropologia filosofica, a la que convierte, sin embargo, en mucho mas
que en una simple fase critica de aquélla; la erige en “su verdadera antitesis,
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puesto que para ella la cuestion fundamental no es la pregunta por la historia
del ser humano, sino la pregunta por su naturaleza”.* Desde 1962-63 la
antropologfa filosofica es, pues, considerada por Marquard como el momento
escéptico y negativo de la razon emancipadora inherente a la filosoffa de la
historia, en la medida en que constituye el regreso filosofico a la naturaleza del
ser humano como poder dltimo y decisivo de la vida historica y social. La
dialéctica entre filosoffa de la historia y antropologfa aparece asi como una
constante de la cultura moderna desde finales del siglo XVIII hasta la actuali-
dad, tal como trata de mostrar el analisis, por parte de Marquard, de sus dife-
rentes y sucesivos rostros filosoficos a lo largo del mundo contemporaneo.
Reparese en que la dialéctica ilustrada no consiste aqui tanto en la conversion
de la razén en mito cuanto particularmente en el retorno de la cultura a la
naturaleza, en la transformacion de la emancipacion en regresion y del progre-
so en repeticion. Y reparese igualmente en que la antropologia representa
siempre la recaida escéptica en el momento regresivo y repetitivo de la natu-
raleza, la estructura critico-reactiva que la filosofia de la historia pretende erra-
dicar mediante la accién de la libertad, pero que resulta, sin embargo, insepa-
rable de ella.

Sin embargo, lejos de atizar el fuego de la desesperacion al que parecia
conducir por entonces la evolucion radicalmente pesimista de la dialéctica de
la Tlustracion hacia la dialéctica negativa en frankfurtianos como Adorno, en
Marquard la mostracion escéptica de esa dialéctica interna esta, en segundo
lugar, mas bien —y paradojicamente— al servicio de una defensa de la filosofia
de la historia y de una paralela critica de la antropologia, ya que a los ojos del autor
aquélla ha proporcionado el legado irrenunciable de la modernidad ilustrada
que ésta ha ido siempre cuestionando: la autonomia del ser humano. Marquard
reconoce, en efecto, que su interés teorico por la filosoffa de la historia surge
por su identificacion inicial con ella, aun cuando fuera una “identificaciéon con
resetvas”.* El predominio de las teotfas de la decadencia del mundo moderno
en la inmediata posguerra (el diagnéstico nihilista del segundo Heidegger es
aqui un referente claro para Marquard) parecia haber condenado la filosofia de
la historia a ser ya una “formacion débil”, sin crédito histérico alguno, que, no
obstante, era necesario, ademas de fascinante, auxiliar siquiera a contracorriente,
porque “parecia tener razon en su proposito ilustrado y ser, en ese aspecto, la
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verdad”.” El deseo de salvarla mediante un “buen retorno” obligaba, empe-
ro, a la cautela, toda vez que Lukacs en E/ asalto de la razon (1954) ya habia
puesto de manifiesto sus sucesivos malogros contemporaneos. Una buena de-
fensa de la filosofia de la historia exigia —y mas para quien se consideraba ya
miembro de la “generacion escéptica” de la posguerra alemana— una clara
conciencia de sus fracasos, una especializacioén en sus aporias. Pero, a pesar de
estos resultados escépticos, el proyecto de Marquard de “una filosofia de la
historia de la resignacion de la filosoffa de la historia era”, en los afios sesenta,
“favorable a la filosoffa de la historia”, pretendfa “cuidarla” frente al mundo
histérico posbélico que proclamaba su final.”

Ahora bien, scual era el “propésito de Ilustracion” o el aspecto de “verdad”
de la filosofia de la historia que impulsé a Marquard a erigirse en su abogado
defensor, aun de esa extrafia manera consistente en sefialar los puntos débiles
de su defendida? El articulo “Idealismo y teodicea” (1965) responde clara-
mente a esta cuestion de una forma muy iluminadora acerca de la vision de la
modernidad que Marquard tiene en esa época. En ese articulo, en efecto, es
manifiesta la idea de que la modernidad tiene su expresién mas genuina en la
filosofia de la historia y ésta en el idealismo aleman (de Kant a Hegel), asi
como la conviccién correspondiente de que esa modernidad reside en la he-
rencia teodiceica comun que se proyecta sobre ambos en términos estricta-
mente mundanos: la vision procesal de la razén y la imagen bondadosa del crea-
dor y del mundo creado. Segun esto, la modernidad debe a la teodicea
leibniziana, por un lado, la #ribunalizacion de la realidad, por la cual todos los
hechos y acciones han de ser justificados (o “deducidos”) juridicamente ante la
razon humana en funcién de su validez o invalidez con respecto a los fines o
exigencias racionales del hombre,” y, por otro lado, la conviccion anti-gnéstica
de que Dios no ha podido crear un mundo malvado, de manera que cuando se
hace presente el mal en él de manera inexplicable —tal fue la experiencia
histérica de mediados del siglo XVIII—, su bondad y la del mundo sélo
pueden preservarse exonerando a Dios de la responsabilidad de la creacién y
atribuyéndosela al hombre mediante la tesis de la autonomia, en una especie de
“atefsmo ad maiorem Dei glorian/” > Ahora bien, ambos motivos teodiceicos
pasan ala filosoffa de la historia y la acreditan por ello como la verdadera teorfa
de la modernidad gracias a la elaboracion de los mismos que lleva a cabo el
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idealismo aleman. Eiste, en efecto, al adoptar como método propio de la filoso-
fia (el llamado “método trascendental”) el procedimiento judicial que Leibniz
introdujera por primera vez en su teodicea en forma de proceso del hombre
contra Dios en relacién con el mal del mundo, transforma la tradicional pre-
gunta filosofica por el ser del mundo en un juicio final constante sobre él en
relacién con los derechos y posibilidades practicas inmanentes del ser huma-
no, pero al mismo tiempo sanciona el alcance estrictamente intramundano de
ese juicio al convertirlo mediante la tesis de la autonomia en un proceso judi-
cial del hombre contra si mismo, en el cual él es a la vez acusador y acusado,
juez y parte.”’

Pues bien, la defensa de la filosofia de la historia se canaliza en ese articulo
de 1965 a través de una apologia del idealismo justamente por esta razon:
porque fue precisamente éste —segun Marquard— el que formul6 y radicalizé
aquel “proposito ilustrado” mediante el cual se salvaguardé el motivo teodiceico
de la bondad del mundo: la tesis idealista de la autonomia del hombre. El
articulo se propone por ello defender esta idea ilustrado-moderna (ligada a
una visiéon optimista y positiva sobre el hombre y su aquende histérico) del
ataque a que habia sido sometida por la critica teoldgica del idealismo aleman
tras la primera guerra mundial (Barth, Gogarten, Ebner, Schestow,
Rosenzweig, Buber...), que la habia condenado por considerarla expresion de
la “autocracia” y “arrogancia” del ser humano frente a Dios y de su alejamien-
to de lo divino.”” Marquard entiende que esta critica no ha sido debidamente
respondida por la “primera apologia del idealismo” (Heimsoeth, Heidegger,
Kriger ...), que se ha limitado a subrayar el reconocimiento idealista de los
limites de la finitud humana en Dios, en la muerte, o en lo Otro, en vez de
defender la validez y el sentido auténtico de la tesis de la autonomia, con lo
cual ha abonado la teorfa de la decadencia del mundo moderno y con ello ha
condenado lo que “en verdad” son condiciones “de una vida humana razona-
ble”’" el bienestar con el que el progreso cientifico-técnico nos protege frente
a la indigencia natural (hambre, enfermedad, muerte...), la cultura interior e
individual del sujeto frente al terror del dominio social, y la esperanza de un
mundo mejor y mas justo para todos mediante el progreso juridico-politico
frente a la desesperacion apocaliptica y sus formas evasivas de consuelo ético-
religioso. He aqui la herencia moderna de la autonomia humana que ha de ser
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salvaguardada en el plano te6rico mediante la “segunda apologia del idealis-
mo”, aquella que frente a sus detractores teolégicos muestra que la mejor
defensa de la bondad de Dios estd precisamente en la autonomia del hombre.
He aqui también el motivo profundamente ilustrado y a la vez teodiceico que
alienta en la defensa de la filosoffa de la historia por parte de Marquard en los
anos sesenta.

2. Modernidad como llustracion escéptico-realista

En los escritos de Marquard redactados y publicados a partir de 1970 es per-
ceptible un giro radical en el enfoque de la oposicion entre filosofia de la
historia y antropologia, que se plasma ya tanto en la Introduccién de Las
dificultades con la filosofia de la historia (1973), como en dos textos incluidos en
esta obra: el articulo “sHasta qué punto puede ser irracional la filosoffa de la
historia?” (1971-1972) y el apéndice afiadido en 1973 al breve ensayo de
1963-65 “Sobre la historia del concepto filoséfico de “antropologia” desde
finales del siglo XVIII”.** En ellos es bien visible c6mo se rompe el anterior
nudo dialéctico-ilustrado a favor de la oposicién radical, sin componenda al-
guna, entre filosofia de la historia y antropologfa como dos formas alternativas
e incompatibles de modernidad, ante las cuales Marquard en 1973 todavia
parece mantenerse escéptico, pero con un escepticismo que prefigura ya su
opcién cada vez mas firme por la antropologia filoséfica, tal como puede
colegirse de su caracterizacion conceptual de ambas alternativas: la triunfante
pero esencialmente antimoderna y monomitica del homo emancipator, y la ocul-
ta pero genuinamente moderna y polimitica del oo compensator. Este cambio
supone el paso de una vision escéptico-negativa de la modernidad auspiciada
por el declive ciclico de una filosoffa de la historia que siempre recorre el
camino regresivo desde la autonomia del hombre a la heteronomia de la natu-
raleza, hacia una visién escéptico-realista del mundo moderno, que reniega de
aquel circulo regresivo insalvable entre progreso y decadencia, al que se consi-
dera ahora clinico, patolégico, y afirma, en su lugar, la realidad positiva del
presente historico como genuina modernidad, como expresion de una cultura
civil adecuada a la finitud del hombre, tal como la concibe la antropologia
filosofica contemporanea.
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En la “Introduccion autobiografica” de Adids a los principios (1981) Marquard
ha explicado este giro, “iniciado en 19677, como una recuperacion de aquel
“sentido para lo concreto” perdido en su juventud a favor del solo “sentido
escéptico”, y que ahora como contrapeso acompanante del escepticismo mo-
dera o refrena la precedente exageracion negativista de éste mediante una “nueva
credulidad”, la del que como ser “ético” asume el principio freudiano de reali-
dad y reconoce existencialmente el “derecho de las cosas proximas frente a las
cosas postreras”.”» Marquard parece haberse percatado de que el escepticismo
sistematico y radical aplicado por él desde comienzos de los sesenta a la filoso-
fia de la historia, conducia en realidad a la misma negativizacion absoluta en la
que habia desembocado la dialéctica ilustrada de los frankfurtianos y que €l
pretendia evitar, asi como de que de este modo prolongaba el juego compen-
satorio de la filosofia alemana entre esperanza absoluta y desesperacion absolu-
tay fortalecia con ello “indirectamente” el “potencial ilusorio de la filosofia”
con respecto a una mejora del mundo que €l, sin embargo, querfa reducir.”*
Para eludir esta espiral dialéctica de las expectativas desaforadas en la cultura
del espiritu era preciso ser tan escéptico frente a aquel escepticismo “académi-
co” de la nada y de la ignorancia o duda absolutas como frente al dogmatismo
ilusorio del ser y del saber absolutos que lo habia propiciado, y avanzar de este
modo hacia un escepticismo “pirronico”, que adoptase la duda como un sim-
ple método de busqueda de la verdad entre posiciones extremas y contrapues-
tas, con el que siempre se gana el sentido de la realidad y se recupera para el
pensamiento una “filosofia de la finitud”,” la cual se presenta por ello como
superacion del mero escepticismo, como “escepticismo realizado”.* Marquard
entiende ahora que esta sobriedad filoséfica sobre las posibilidades practicas
del ser humano en este mundo derivada del reconocimiento de su “razén fini-
ta” e “inclusiva” constituye el verdadero novum de la modernidad,” y desde
esta perspectiva de una Ilustracion que ha practicado el escepticismo sobre las
expectativas sobrehumanas contrapuestas como un procedimiento para volver
a la realidad mundana, demasiado mundana del hombre, afronta a partir de
los anos setenta la relacion entre filosoffa de la historia y antropologfa filosofi-
ca. Este nuevo enfoque de una Ilustracion escéptica pero “con sentido de la
realidad” —como califica aprobatoriamente la posicion de su colega Hermann
Libbe*— no sélo desplaza el sentido reivindicativo de lo moderno de la
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filosoffa de la historia a la antropologfa, sino que también modifica los
descriptores conceptuales de cada una de ellas. Veamos, pues, esta nueva ca-
racterizacion conceptual atendiendo a la relacién de la vision descriptiva con
la perspectiva reivindicativa desde la que se formula.

ITI. Antimodernidad de la filosofia de la historia: retorno de la gnosis
y de la escatologia monoteista

El concepto de filosofia de la historia se halla marcado ahora por la necesidad de
una despedida en vez de por la urgencia coyuntural de un rescate a contraco-
rriente. El motivo del adids reside en que aquella disciplina, en la que ya no se
ve una formacién débil sino la forma exitosa y triunfante de la (mala) moderni-
dad, ha concebido (erroneamente) al hombre a través de la idea de autonomia
como un ser absoluto, heredero de los atributos omnipotentes de la divinidad
(creador ex nzbilo, juez supremo, ser infinitamente bueno, etc.), y con ello de
una manera tan irreal y sublimada que ha reproducido inevitablemente la
vieja dialéctica gnostica entre el Dios creador malvado y el Dios redentor
bueno, y se ha convertido de este modo justamente en lo contrario de la mo-
dernidad y de la Ilustracion, a saber: en heteronomia del hombre y negacion
del mundo, y en mitologfa tnica de la emancipacion y del progreso universal.
Para comprender este caracter anti-moderno y monomitico que define la irra-
cionalidad de la filosofia de la historia, es preciso prestar atencion, por un lado,
a su dialéctica gnostica en las dos figuras que la desarrollan (la del sujeto y la
del objeto histéricos), asi como, por otro lado, al retorno de la escatologia
monoteista que tiene lugar con la idea de la Historia universal del progreso de
la humanidad.

Desde el ensayo antes citado de 1971-72 sobre la irracionalidad de la filo-
soffa de la historia Marquard ha tendido a cifrar su caracter anti-moderno en la
reproduccion del gnosticismo de Marcion, cuya superacion le parece, tras su
recepcion de la obra de Blumenberg Die Iegitimitit der Nenzeit (19606), el ras-
go claramente identificativo de la modernidad que €, no obstante, sigue loca-
lizando en la teodicea leibniziana en cuanto defensa de la bondad del Dios
creador y del mundo mismo.” La filosofia idealista de la historia, a la que
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sigue considerando, como en los afios sesenta, heredera de la teodicea, se le
presenta, sin embargo, ahora como intrinsecamente gnostica y, por tanto, como
“la filosoffa del ataque al mundo moderno”.* :Cémo es posible, conforme a la
argumentacion de Marquard, que de su procedencia moderna se siga su carac-
ter antimoderno? Sin duda, por el modo paradéjico como se origina, a saber,
mediante una defensa de la bondad infinita de Dios en forma de descarga
absoluta de su responsabilidad en el ser humano (autonomia). Lo que esto
significa para el hombre moderno, al que se le entrega de este modo el ser y el
destino del mundo, es que a partir de entonces resultan incompatibles la res-
ponsabilidad y la bondad de sus acciones, pues el caracter enteramente bonda-
doso del ser humano en relaciéon con los hechos histéricos sélo podra ponerse
a salvo bajo la condicion de no hacerse plenamente responsable de ellos. La
bondad cuenta asi con el halo fascinador de una plaza vacante que nunca
puede ocupar el autor de los acontecimientos.

Marquard habia advertido en cierto modo esta paradoja ya en la década de
los sesenta, pero la habia interpretado, conforme a la dialéctica de la Ilustra-
cién, como descarga escéptico-regresiva del homo emancipator en los poderes
extrafios de la naturaleza o de Dios, que no empafaba, sin embargo, la auto-
nomia plena del hombre.*! Ahora, en cambio, es totalmente consciente de su
caracter paraddjico y lo enfatiza al presentarlo como estructura irremediable
que mimetiza la antitesis gnostica entre el Dios creador, responsable del mal
mundano, y el Dios redentor, que acredita su bondad “mediante la negacién
escatolégica del mundo”.* Los reiterativos andlisis criticos de Marquard sobre
la filosoffa de la historia a partir de 1970 se dirigen a mostrar que su anti-
modernidad consiste precisamente en abanderar la fuga o desplazamiento cons-
tante de los protagonistas de la historia de la funcién de creador o autor de los
hechos ala de redentor o liberador bondadoso de la supuesta maldad intrinse-
ca de los mismos.* Ello ocurre en las dos formas o figuras en las que se concre-
ta esta dialéctica. En la especifica del sujeto historico, mediante la formacion
procesal de frentes absolutos (acusador / acusado; juez / condenado, “buenos”
/ “malvados”) y la subsiguiente evasién continua hacia la inzmputabilidad,*
esto es, la tendencia de los sujetos humanos a la exoneraciéon de culpa o de
responsabilidad sobre los actos o las malas consecuencias de ellos, acompafiada
de la paralela atribucién de la misma a los otros hombres o a instancias ajenas
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(naturaleza, estructuras, sistema de poder, etc.). Y en la del objeto histérico,
mediante la #fopizacion de la emancipacion humana,® es decir, la proyeccion
constante a un futuro indefinido del orden bueno e ideal finalmente triunfan-
te, alcanzable con la revolucion o la planificacién burocratica continua o in-
cluso con un ansiado regreso a una naturaleza pura y sana, un orden sagrado
frente al cual el presente historico y real es sometido a una negativizacién
absoluta, reducido a orden perverso que es preciso erradicar. Mediante aque-
lla tendencia a poner en practica el “arte de no haber sido” cargando la respon-
sabilidad de las malas acciones a los demas o a poderes extrafios el sujeto histo-
rico abandona la autonomia a favor de la heteronomia; 1a emancipacion no es

4 una coartada

entonces para ¢l real y por este motivo deviene sélo un mito,
ilusoria de su intocable bondad. A su vez, mediante la propension a futurizar
siempre el mundo bueno y verdadero a costa de condenar el presente como
decadencia la filosofia de la historia renuncia a la afirmacion del aquende mun-
dano a favor de su negacidn redentora.’’” La filosofia de la historia es, pues, lo
contrario del mundo moderno también en el otro sentido, ligado al anti-
gnostico, en el que Blumenberg ha caracterizado la modernidad: el del recha-
zo de la negacion escatolégica del mundo, el de la afirmacion de nuestro orden
terrenal como el unico escenario de la existencia humana, una tesis que
2248 y, por
tanto, de positivizacion también del presente historico, el del “mundo liberal-

Marquard interpreta como un “motivo de conservacion del mundo

burgués” existente por ser “el mas digno de ser conservado”.” El
antimodernismo de la filosofia de la historia en la actualidad consiste, en este
aspecto, en su peligrosa negacion de la cvilidad conquistada por las sociedades
democratico-liberales del mundo occidental y de aquellas condiciones de una
vida humana razonable que en 1965 merecian por sf mismas la defensa de la
autonomia del hombre y con ello una “segunda apologfa del idealismo™ ale-
man: el bienestar socioeconémico derivado del progreso cientifico-técnico, la
libertad del individuo garantizada por el pluralismo y la divisién de poderes
caracteristica del Estado de derecho, y la expectativa realista de mejora y por-
venir individual y comun que nos asegura esta tradicién de instituciones mo-
dernas heredadas.”

De esta vision de la modernidad como afirmacion de lo mundano y aban-
dono de toda necesidad escatologica que Marquard comparte con Blumenberg,
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se sigue no sélo la mencionada denuncia anti-modernista de la filosofia de la
historia, sino también el reproche de regreso pre-moderno, anti-ilustrado, al
mito monoteista, judeocristiano, de la historia salvifica, aunque en la nueva
figura profana de la “bistoria emancipatoria y revolucionaria de la humanidad”.”!
Para Marquard, la idea de una Historia unica y universal, lejos de garantizar el
progreso hacia la libertad, impone la servidumbre totalitaria de los seres hu-
manos a una identidad vital exclusiva so pena de ser tachados, conforme a la
dialéctica gnodstica, de herejes, traidores, enemigos de la Humanidad o reac-
cionarios. Puesto que la libertad del individuo sélo queda a salvo alli donde
puede participar de varias historias sin tener que someterse a ninguna de ellas,
el progreso del hombre hacia su emancipacion requiere la pluralidad de esas
historias singulares, la division de poderes salvadores que s6lo una mitologia
politeista no escatologica garantiza. En este aspecto, Marquard considera
—también en sintonfa con el Blumenberg de Trabajo sobre el mito (1979) y
Salidas de caverna (1989)°>— que unicamente una polimiticidad desencantada
o enteramente terrenal, como la que es posible tras la retirada extramundana
de Dios con la que comienza el mundo moderno, esta a la altura del proyecto
ilustrado de autonomia y libertad para el hombre, que el monomito normati-
vo de la filosoffa de /z Historia universal condena al fracaso.

Por altimo, los motivos gnostico y escatologico-monoteista de la filosofia
de la historia sacan a relucir asimismo el tercer sentido en el que aquélla se
presenta para Marquard como malogro de la modernidad, a saber: que en ella
no se efectia la secularizacion como auténtica mundanizacién sino sélo como
continuacion de la teologfa biblica de la historia por otros medios.” Marquard
reconoce a este respecto que Lowith y Taubes (y también Koselleck)™ llevan
razon frente a Blumenberg en que la filosoffa de la historia es una forma
secularizada de la escatologia judeocristiana porque constituye la prolonga-
cién profana (no religioso-trascendente) de ella en la época moderna, pero
matiza, frente a ambos, que esa continuidad sélo ha sido posible en los térmi-
nos en los que Blumenberg ha argumentado contra el teorema de la seculari-
zacion aplicado a la modernidad: no como pervivencia de contenidos teolégicos
sustanciales, heréticamente degradados, sino de la misma funcion redentora,
desempefiada ahora, en un contexto laico, por actores distintos, sustitutivos
de la divinidad. Mas justamente por ello la filosoffa de la historia —y no en
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balde Blumenberg la excluye de su defensa de lo moderno— constituye el
fracaso de la modernidad o al menos “una causa dificil” para una edad moder-
na que se abre cuando el mundo se reconoce sin urgencia o necesidad de
redenciéon.”

Esta critica de Marquard a la filosofia de la historia nos plantea una duda
final. Si ella representa la antimodernidad, “el mal fin de una buena época”,
¢por qué comienza con la modernidad y se prolonga, cambiando su ropaje, a
lo largo de la época contemporanea hasta constituir la ideologia dominante y,
como tal, el rostro visible de la modernidad triunfante? :Cémo es posible que
la edad moderna solo haya sido la historia de la antimodernidad? En esta
pregunta se pone de manifiesto la ambivalencia de Marquard en su analisis
critico de la filosofia de la historia, de la que sélo puede salirse distinguiendo
entre el juicio factico y el juicio valorativo, entre la visiéon descriptiva y la
reivindicativa, entrelazadas por €l sin nitidas delimitaciones. Es claro que des-
de los afos setenta la valoraciéon de la filosofia de la historia como
antimodernidad responde a la reivindicacion de una modernidad escéptico-
realista, reconciliada con la finitud mundana de nuestra existencia, que fue
atisbada gracias al reencuentro del hombre con el mundo tras la neutraliza-
cion cientifico-técnica y estatal de la necesidad escatologica desde finales del
siglo XVII, pero que resulté de inmediato desplazada por una modernidad
escatolégico-idealista, que en vez de ser consecuente con el principio de reali-
dad del ser humano finito asumio las desmedidas exigencias del vacio de Dios,
y proyecté paraddjicamente sobre el orden mundano expectativas
extramundanas. Ese desarrollo realista y consecuente del emplazamiento mo-
derno del hombre en la mundanidad, que permaneci6 callado y sin realizacién
histérica, es el que Marquard considera como “buena” modernidad, y del que
reivindica por ello su consumacion en el presente. En cambio, aquel desarrollo
idealista y sublimatorio del retorno moderno del hombre al mundo, que ha
marcado la historia contemporanea, es el que Marquard considera como “mala”
modernidad, y del que quiere rubricar su adiés definitivo. Ahora bien, esto
significa no sélo que la via escatolégico-idealista de la filosofia de la historia es
de facto un desarrollo de la modernidad, sino también una forma constitutiva de
ella, una “tendencia anti-moderna del propio pensamiento moderno”.>
Marquard confirma explicitamente esto cuando a proposito de la considera-

138



Abntropologia adversus filosofia de la historia. Odo Marquard ante la modernidad

ci6on de la filosoffa de la historia como un hito de la modernidad por parte de
Koselleck sefala que “sélo en la época moderna puede fracasar la modernidad
y transformarse en antimodernidad”.”” A la edad moderna le es, pues, inhe-
rente su propia negacion. ;Cémo puede explicarse esto? Creo que la explica-
cién de Marquard sobre este asunto nos remite a su teorfa final de la moderni-
dad como época de las compensaciones, a través de las cuales se pone de mani-
fiesto y se desarrolla la finitud mundana de la existencia del hombre, y que
aplicada a este caso dirfa asi: la tendencia antimoderna de la modernidad no
habla tanto a favor de una dialéctica de la Ilustracion sino mds bien a favor de
una compensacion de la positividad afirmativa del mundo moderno (bienes-

tar, libertad, civilidad...) con una negatividad potencial de bajo riesgo contra
él.>®

IV. Modernidad de la antropologia: la finitud mundana y el homo

compensator

El nuevo concepto de antropologia filosofica desde la década de los setenta es el
resultado del adios a la critica de esta disciplina como momento regresivo de la
filosoffa de la historia y de la subsiguiente reivindicacién de la misma bajo una
figura y perspectiva distintas, en virtud de las cuales aparece como la portado-
ra secreta de la “buena” modernidad, que ha tomado, no obstante, plena con-
ciencia de ello sélo en el siglo XX. El motivo de esta rehabilitacion se halla en
que ahora se ve en la antropologia la filosofia del hombre como serfinito™ y, en
cuanto tal, se la considera la consumacion del escepticismo realista de la Tlus-
tracion® y el final de la gnosis y de la negacion escatolégica del mundo.! A
esta valoracion positiva de la misma, como filosofia de la finitud y refugio anti-
gndstico de la modernidad, llegé Marquard gracias a que, por un lado, la idea
de la compensacion y del homzo compensator, categorias fundamentales de la an-
tropologia contemporanea, le permitieron vislumbrar en ella no tanto la for-
ma recurrente del regreso resignado a la naturaleza cuanto mas bien la de un
“retorno a la cultura” a partir de la propia naturaleza humana, y a que, por
otro lado, la revision moderna de aquella idea por parte de la teodicea leibniziana
y la concepcién de la misma en términos de reparacion o indemnizacion de
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defectos e imperfecciones suponia precisamente la integracioén racional y posi-
tiva del mal como elemento inherente a la existencia del hombre y con ello el
reconocimiento de su mundanidad finita. Veamos con mas detalle la elabora-
ci6n de ambos argumentos en su unidad conceptual.

En el apéndice afiadido en 1973 al articulo “Sobre la historia del concepto
filosofico de ‘antropologia’ desde finales del siglo XVIII” Marquard propone
no eliminar la oposicion tradicional entre filosoffa de la historia y antropologia
filosofica a favor de una de ellas y en detrimento de la otra, sino asumirla como
tal (sin sintesis dialéctica) para reconocer en ellala “oportunidad” de una “nueva
antropologia”, que abandone su relacion de dependencia de la filosofia de la
historia y haga valer un concepto nuevo de naturaleza humana, no regresiva,
sino abierta a la historia y a la cultura, convertida incluso en instancia de las
mismas. Para ello bastaba con contemplar, por un lado, aquel ciclico retorno
escéptico-negativo a la naturaleza y al hombre como liberacion de la “obsesion

monista de la filosoffa de la historia y de su ‘creencia errénea en una cultura

295 62
>

absoluta y vislumbrar, por otro lado, en la constitucion bioldgica del ser
humano no el poder sino la indigencia de una naturaleza que impulsa a la
cultura, o mejor, a la pluralidad de culturas y de historias. Apoyandose en esta
idea de una naturaleza humana carencial e imperfecta que por si misma insta
ala creacion cultural (Landmann), al simbolismo (Cassirer) o a la hermenéuti-
ca constante (Gadamer), Marquard entiende ahora la antropologia precisa-
mente como una filosofia del ser histérico (Philosophie der Geschichte), no de la
historia (Geschichtsphilosophie), y del ser cultural, no de /z cultura, que se resuel-
ve de hecho en una teotfa de la pluralidad de historias y de culturas,” en
consonancia con su defensa escéptico-ilustrada del politeismo y de la divisién
de poderes como baluartes de la libertad individual.

Parece indudable que este giro hacia la antropologfa, concebida no ya como
filosofia de la naturaleza constante del hombre sino mas bien como filosofia de
la historia “multiversal” y del destino multicultural del ser humano, fue
fraguandose en Marquard al hilo de sus investigaciones historicas sobre el
concepto de compensacion para el Historisches Waorterbuch der Philosophie (1971
y ss.) de J. Ritter.* Pues —tal como él mismo ha venido a reconocer poste-
riormente— esas investigaciones le llevaron a dos convicciones esenciales: en
primer lugar, le mostraron que la idea de la compensacion no sélo contaba con
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una amplia difusion en algunas ciencias sociales contemporaneas (psicoanali-
sis, economia politica, pedagogia, teoria de sistemas, etc.), sino que ademas se
ha erigido en categoria fundamental de la antropologfa filoséfica del siglo XX
(Plessner, Cassirer y Gehlen), la cual viene a definir al ser humano precisamen-
te como homo compensator, y, en segundo lugar, le hicieron percatarse de que en
este concepto antropolégico de compensacion estaba la veta genuina de la
modernidad, ya que su origen historico se retrotrafa hasta el siglo XVIII y en
concreto hasta la teodicea leibniziana y ademas habia aparecido desde enton-
ces de manera recurrente precisamente en los momentos de crisis de la idea de
progreso y de la filosofia del homo emancipator. El propio Ritter habia allanado
el terreno en 1961 con su teorfa de la compensacion de las ciencias del espiritu
como un proceso tipicamente moderno, de manera que se trataba simplemen-
te de radicalizar esta tesis particular, referida sélo a un caso de compensacion
moderna de lo humano, transformandola en una doctrina general de la mo-
dernidad.®

De este modo Marquard crefa haber encontrado el concepto clave que le
permitia revisar su valoracion anterior de la antropologia filosofica y a la vez
redefinir su concepcién del mundo moderno, ligada inicialmente a la filosofia
de la historia. Pues como filosofia del honzo compensator, la antropologia se con-
vertfa en la doctrina pluralista del ser histérico y cultural, ya que la(s) cultura(s)
yla(s) historia(s) se presentan como la proto-compensacion de la “carencia de
absoluto” o indigencia natural del ser humano;* mas con ello pasaba a ser
también la filosoffa del hombre como ser finito, destinado a reparar de conti-
nuo sus errores y deficiencias viviendo en y de la tradicion historica y de la
pluralidad de historias y formas de vida. Al mismo tiempo, como época de las
compensaciones, la modernidad podia acreditarse como efectiva afirmacion
positiva del orden mundano y final de toda pretension escatolégica, ya que la
idea de la compensacion conlleva el abandono de toda ilusién de absoluto a
favor del reconocimiento sobrio y modesto de la finitud de las soluciones hu-
manas y de su horizonte exclusivamente terrenal, dentro del cual sélo caben
reparaciones, pero no curas totales, alivios consoladores, no erradicacion defi-
nitiva del sufrimiento y la muerte. Para avalar histéricamente esta nueva teo-
rfa de la modernidad Marquard volvia a mirar a la teodicea leibniziana, cuya
defensa del mundo y de la bondad del Dios creador fundamentaba ahora enla
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idea de la compensacion de los males con suficientes bienes, gracias a la cual el
mal fue “desmalignizado”, relativizado e incluido dentro del sentido y racio-
nalidad de este orden mundano (que no es en si bueno ni malo, sino el mejor
posible) y convertido de este modo en la clave de nuestra finitud.”” La antro-
pologfa filosofica, que desde finales del siglo XVIII asumié el motivo teodiceico
de la compensacion y con élla idea de la finitud mundana del ser humano, se
erigia asi en la Ginica salvaguarda de la modernidad como afirmacion del mun-
do sin expectativas escatologicas o ilusiones de absoluto.

V. Motivos biograficos. Epilogo a modo de conclusién

En las paginas precedentes se ha expuesto el cambio de enfoque de Marquard
sobre la relacion antitética entre filosoffa de la historia y antropologfa filosofica
como un giro en su visiéon del mundo moderno, y se han aducido al respecto
los principales motivos Zdricos o propiamente filosoficos que lo hicieron posi-
ble. En este sentido se ha mostrado, por un lado, que la recepcion de la teorfa
de la modernidad de Blumenberg permitié a Marquard percatarse de que la
dialéctica interna de la filosoffa idealista de la historia diagnosticada por él en
los afios sesenta reproducia, en realidad, la estructura ciclica entre expectativas
utdpicas de emancipacion y desesperacion escéptico-nihilista caracteristica del
pensamiento escatolégico judeocristiano, que la época moderna erradicé con
su afirmacion anti-gnoéstica del aquende mundano. Asimismo se ha puesto de
manifiesto, por otro lado, que las investigaciones histéricas sobre el concepto
de compensaciéon bajo el impulso de Ritter llevaron a Marquard no sélo a
redefinir la afirmacién moderna del mundo en términos de reconocimiento de
la finitud humana y a caracterizar por ello la edad moderna como época de las
compensaciones de lo humano, sino también a reivindicar la modernidad ex-
clusiva de la antropologfa filoséfica por su concepcion escéptico-realista el
hombre como ser finito y, por ende, compensador de sus propias carencias.
Hay, no obstante, dos cuestiones a las que es preciso responder para obte-
ner una idea algo mas clara y convincente de ese cambio de posiciéon. En
primer lugar, queda por saber qué ha sido, tras el giro de los afios setenta, del
principio de autonomia del hombre por el que Marquard defendfa en los afios
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sesenta la modernidad de la filosofia idealista de la historia. Es claro que su
denuncia de la antimodernidad de ésta se basa en que aquel principio degene-
ra en el contrario bajo la presion tribunalizadora y negativista sobre la realidad
historica impuesta por la sobreexigencia de emancipacion. ¢Es entonces salva-
guardado por el nuevo principio moderno de conservacion del mundo y por su
antropologia escéptico-realista del homzo compensator? Marquard no lo duda. La
rehabilitacion moderna de la mundanidad a costa de Dios funda la autonomia
del hombre, pero se trata de una autonomia finita, por un lado, limitaday ala
vez posibilitada por el pasado que somos sin haberlo elegido (tradicién con-
suetudinaria, circunstancias incontrolables de la existencia, etc.), y desarrolla-
da o realizada, por otro lado, como libertad individual resultante del efecto
neutralizador de la pluralidad o “division de poderes” y del equilibrio de las
compensaciones parciales. Pues “lo que hace a los seres humanos libres no es la
determinacion cero (la ausencia de determinantes), ni el predominio de un
determinante (por mas elevado que sea), sino la multitud de determinantes”,®
la sobredeterminacion de historias, ideologias, mitos, culturas y libertades. Y
esto es lo que, segin Marquard, proporciona el mundo moderno del bienestar
cientifico-técnico y de las sociedades democratico-liberales de Occidente, y lo
que lo avala como el mas digno de ser conservado, el mejor de los posibles.
En segundo lugar, se plantea la cuestiéon de si los motivos tedricos del
cambio de postura se hallaron refrendados por motivos biogrdficos que los hi-
cieron mas vivos y verosimiles. En la “Introduccion autobiografica” de Adids a
los principios (1981) Marquard ha recordado algunos factores existenciales de su
vida personal de la década de los sesenta que le agudizaron el sentido para lo
concreto (familia, exigencias profesionales, responsabilidades institucionales,
etc.), pero también ha mencionado, y repetido luego en diversos lugares, un
factor sociocultural de relevancia en la Alemania de esa década que se convir-
ti6 en experiencia historica decisiva para su giro filoséfico: el movimiento de
rebelién estudiantil que culmina en mayo de 1968 y el papel cultural desem-
pefiado en €l por la Teorfa Critica frankfurtiana en su fase tardia (Marcuse y
Habermas principalmente).” Para Marquard, el fenémeno social de la revuel-
ta juvenil contra la Republica Federal de Alemania en la década de los sesenta
es un caso de “desobediencia retrospectiva’ a Hitler, en el que el rechazo que
no tuvo lugar contra el dictador en el perfodo nazi se efectia décadas después
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contra el sistema que en 1945 lo habia reemplazado gracias a una asimilacién
coactiva, sin distingos basicos, del régimen democratico-liberal de entonces
con el fascismo de los afios treinta. Este extrafio fendmeno solo pudo producir-
se por un mecanismo de negativizacion utdpica de la realidad, de transforma-
ci6én absoluta del bien en mal, propiciado por “la oferta de exoneracion” de
una Teorfa Critica a la que en su fase terminal habfa regresado la filosofia
revolucionaria de la historia para administrar un vacio emancipatorio en forma
de inimputabilidad absoluta y de terrorismo humanista, es decir, adoptando
la figura de la conciencia moral (o “critica”) para condenar siempre lo existente y
exonerarse a la vez de cualquier responsabilidad en el mal curso de las cosas,
para instar a la accion revolucionaria permanente y atribuir, sin embargo, a un
enemigo anénimo su fracaso. “Esta falta de consecuencia en lo negativo le
permite tener éxito, hacer escuela, devenir irresistible”.”” El auge y el peso
cultural de esta Escuela de Frankfurt indicaban para Marquard que la filosofia
de la historia no era una formacién débil —como creyera antaflo— sino pode-
rosa, una estructura ciclica del mundo moderno que a la vista de los aconteci-
mientos mencionados se presentaba ademas como sumamente peligrosa,
antimoderna, pues el “buen fin” perseguido por ella acaba teniendo inevita-
blemente un mal final. Su propésito inicial de “cuidar a la filosofia de la histo-
ria” frente a un mundo que pronosticaba la decadencia de la modernidad, se
convertia asi en su contrario: en el propésito de “cuidar al mundo” dela filoso-
fia de la historia, la cual sélo se habia propuesto transformarlo de diversas
maneras, ignorando —como reconociera Spinoza— que nuestra capacidad de
accion es limitada.”

Apéndice Bibliografico: obras de Odo Marquard en espafiol

- |Las dificultades| Las dificultades con la filosofia de la historia. Ensayos (1973),
traduccién de Enrique Ocafia, Valencia, Pre-Textos, 2007

- [Adi6s a los principios| Adids a los principios. Estudios filosdficos (1981, 1995), traduccién
de Enrique Ocafia, Valencia, Alfons el Magnanim, 2000

- [Apologia de lo contingente| Apologia de lo contingente. Estudios filosificos (1986),
traduccion de Jorge Navarro Pérez, Valencia, Alfons el Magnanim, 2000

- |Felicidad] Felicidad en la infelicidad. Reflexiones filosdficas (1996), traduccion de
Norberto Espinosa, revisién de Bautista Serigés, Buenos Aires, Katz, 2006
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- [Filosofia de la compensacion| Filosofia de la compensacion. Escritos sobre antropologia
filosdfica (2000), traduccién de Marta Tafalla, Barcelona / Buenos Aires, Paidés,
2001.

Notas

" Este trabajo se inscribe dentro del proyecto nacional de investigacién del Minis-
tetio espafiol de Ciencia y Tecnologia HUM 2005-02006/FISO. Las obras del filésofo
aleman Odo Marquard (1928-) se citan de acuerdo con las ediciones castellanas corres-
pondientes, de las que se ofrece una relacion completa al final de este texto. No obstan-
te, a lo largo del trabajo se incluird normalmente entre paréntesis la fecha de su publi-
cacion en Alemania y, en el caso de los articulos, también la de su presentacion, sila
hubiere como ponencias en congtresos y demas reuniones cientificas.

1. Jacob Taubes, De/ culto a la cultura. Elementos para una critica de la razon bistorica,
Buenos Aires / Madrid, Katz Editores, 2007, p. 350.

2. Odo Marquard, Las dificultades, p. 150. [Las referencias bibliograficas completas
de las obras de Marquard en espafiol estan al final de este articulo]

3. Odo Marquard, Adids a los principios, pp.49-52; Las dificultades, p. 134 y ss.;
Felicidad, pp. 166-171.

4. Cfr. Odo Marquard, Apologia de lo contingente, pp. 113 y ss.; Felicidad, p.123 y ss.;
Filosofia de la compensacion, pp.33 y ss.; Joachim Ritter, “La tarea de las ciencias del
espiritu en la sociedad moderna” (1961), en |. Ritter, Subyjetividad. Seis ensayos (1974),
Barcelona / Caracas, Alfa, 1986, pp. 93-123.

5. O. Marquard, Adids a los principios, pp. 49-50; ofr. Las dificultades, 139; Felici-
dad, pp. 167-168, 171,

6. Cfr. Las dificultades, pp. 139, 124-125, 80, 20.

7. Ibid., p. 26.

8. Cfr. Felicidad, pp. 107-111.

9. Cfr. Las dificultades, pp. 136, 139 y ss., 149-150, 33-34; Felicidad, pp. 171, 175.

10. Véase sobre todo el decisivo articulo de 1991 “El hombre ‘de este lado de la
utopia’. Observaciones sobre la historia y la actualidad de la antropologia filoséfica”,
en Felicidad, pp. 165-180.

11. Ibid., p. 169; ¢fr. Las dificultades, 138 y nota 36, p. 241.

12. Felicidad, p. 130.

13. Cfr. 1bid., pp. 177-180.

14. Ibid., p. 180.

15. Ver “Idealismo y teodicea” (1965), en Las dificultades, pp. 59-73.

16. Ver los articulos “El hombre acusado y el hombre exonerado en la filosoffa del
siglo XVIII” (1978), en Adids a los principios, pp. 47-74; “Descargos. Motivos teodiceicos
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en la filosoffa moderna” (1983), en _Apologia de lo contingente, pp. 27-47; y “Razédn
como reaccién-limite. La transformacién de la razén por la teodicea” (1981), en Felici-
dad, pp. 42-67. Sobre la relevancia de la investigacién sobre el concepto de “compen-
sacion”, véase nuestra nota 64.

17. Filosofia de la compensacion, op. cit., pp. 22, 26; cfr. Apologia de lo contingente, op.
cit., pp. 33-34, 41-46; Adids a los principios, op. cit., pp. 53 ss., 57-60, 82-85.

18. Odo Marquard, Transzendentaler Idealismus, Romantische Naturphilosophie,
Psychoanalyse, Koln, Dinter, 1987, p. xi (esta obra es la publicacién tardia del escrito de
habilitacién de 1963 titulado “Uber die Depotenzierung der Transzendentalphilosophie
—einige philosophische Motive eines neueren Psychologismus in der Philosophie™);
¢fr. Las dificnltades, p. 31. Sobre el significado de ese doble encuentro personal para el
tema de la habilitacién véanse ademas las declaraciones autobiograficas de Marquard
en Adids a los principios, p.14 y 17,y en Apologia de lo contingente, pp. 24-25.

19. Adids a los principios, p. 16.

20. Ibid., p. 14.

21. Las dificultades, p. 100. Los articulos mas representativos de esta dialéctica
entre filosofia de la historia y antropologia en los afios sesenta recogidos en esta obra de
1973 son los tres siguientes: “Sobre algunas relaciones entre estética y terapéutica en la
filosofia del siglo XIX” (1962-63), pp. 95-116; “Tipologia de la concepcién del
mundo. Nota sobre una forma de pensamiento antropolégico de los siglos XIX y XX”
(1966), pp.117-131; y “Sobre la historia del concepto filoséfico de ‘antropologia’
desde finales del siglo XVIII” (1963-65), pp. 133-149 (el apéndice afadido a este
articulo en 1973, pp.150-155, se hace ya eco claramente del cambio de enfoque de los
aflos setenta).

22. Cfr. 1bid., pp. 101, 139-140, 54, 85-86.

23. 1bid., p. 34. Cfr. pp. 136, 139 y ss.

24. Ibid., p. 27. Sobre la génesis y evolucién de la posicion de Marquard ante la
filosofia de la historia, véase su propia reconstruccion del asunto en la Introduccion de
1973 “Las dificultades con la filosofia de la historia” al libro recopilatorio del mismo
titulo, Las dificultades, pp. 19-40.

25. Ibid., p. 28.

26. Ibid., pp. 28 y 19.

27. 1bid., pp. 67-68. Cfr. Apologia de lo contingente, pp. 27-29.

28. Las dificultades, pp. 66-67, 73. Cfr. Apologia de lo contingente, pp. 31-34; Adids
a los principios, pp. 58-60. Este aspecto anti-gnostico de la teodicea leibniziana y, con
ella, de la modernidad no se hace explicito hasta dos articulos de comienzos de los
ochenta (los ya citados “La razén como reacciéon-limite”, de 1981, en Felicidad, pp. 43-
67;y “Descargos. Motivos teodiceicos en la filosoffa moderna”, de 1983-84, en Apolo-
gia de lo contingente, pp. 27-47; no obstante, ¢fr. nota 32 del articulo de 1971-72 sobre
irracionalidad en la filosofia de la historia en Las dificultades, p. 202), pero se halla
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implicito ya en este argumento de 1965 sobre la autonomia como teodicea en forma de
atefsmo, que conlleva —en palabras de Marquard alusivas al gnosticismo— no un aleja-
miento de Dios sino “sélo el alejamiento de esa forma velada de blasfemia que se oculta en
la afirmacion de que Dios ha creado un mundo tan malvado” (Las dificultades, 67).

29. Cfr. Ibid., pp. 67-69.

30. Ibid., pp. 59-60.

31. Ibid., pp. 63-64. Cfr. 61-62.

32. Las dificultades, pp. 19-40, 75-91 y 150-155 respectivamente. Obviamente
este giro es rubricado y desarrollado en las obras posteriores, desde Adios a los princi-
pios (1981), que recopila articulos de 1973-1981, y Apologia de lo contingente (19806)
hasta la Filosofia de la compensacion (2000), que articula de un modo conceptualmente
mas directo su nueva vision (y reivindicacién) antropologica de la modernidad.

33. Adids a los principios, pp. 21-22.

34. Ibid., pp. 24-25.

35. Ibid., pp. 24. Cfr. Apologia de lo contingente, p. 22. Marquard parece recuperar asi
aquel “escepticismo provisional” que partiendo del tratamiento escéptico-critico de las
antinomias cosmologicas por parte de Kant habia defendido en su tesis doctoral
Skeptische Methode im Blick anf Kant (1958), y del que ahora emerge como su resultado
positivo una filosoffa realista de la finitud. Es claro que este enlace del escepticismo
meramente metddico con el realismo filoséfico debe bastante mas al Kant que articula
el criticismo con el “realismo empirico”, de lo que ha llegado a reconocer Marquard,
quien siempre suele situar al filésofo de Konigsberg, a excepcion de su antropologia
pragmatica, exclusivamente en las filas del idealismo aleman y de la filosoffa idealista
de la historia.

36. Felicidad, p. 175.

37. Cfr. “Razén como reaccion-limite” (1981), en Felicidad, espec. 48-54.

38. Filosofia de la compensacion, pp. 121-124.

39. Aunque la recepcién de la obra de Hans Blumenberg (hay traduccién reciente
al castellano con el titulo La /legitimacion de la edad moderna, Valencia, Pre-Textos,
2008) es visible ya en la Introduccién de Las dificultades con la filosofia de la historia
(1973), pp. 21-24, 1a caracterizacién de la modernidad como superacion de la gnosis
no se hace explicita en Marquard hasta comienzos de los ochenta (v. Nuestra nota 28).

40. Felicidad, p. 107. Cfr. Las dificultades, pp. 22-23, 26; Apologia de lo contingente, pp.
37-38.

41. Cfr. por ejemplo, Las dificultades, pp. 70-72.

42. Felicidad, p. 51; ¢fr. Apologia de lo contingente, p. 31.

43. Apologia de lo contingente, p. 37.

44. Cfr. especialmente los articulos “cHasta qué punto puede ser irracional la filo-
soffa de la historia?” (1971-72), en Las dificultades, pp. 81-89; “El hombre acusado y
el hombre exonerado en la filosofia del siglo XVIII” (1978) y “:Fin del destino?”
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(1976-77), en Adids a los principios, pp. 63-64, 69-74 y 91-96; y “Descargos” (1983-
84), en Apologia de lo contingente, pp. 27-29 y 33-38.

45. Cfr. especialmente los articulos “Antimodernismo futurizado. Observaciones a
la filosofia de la historia de la naturaleza” (1987), en Felicidad, pp. 105-116, y “:Fin
del destino?” (1976-77), en Adids a los principios, pp. 94-96.

46. Cfr. Las dificultades, p. 26.

47. Cfr. Felicidad, pp. 107, 114.

48. Ibid., pp. 51-52.

49. Ibid., pp. 108.

50. Para esta defensa de la sociedad democratico-liberal como la herencia civil de
afirmacién mundana mas digna de la modernidad y mas ajustada a la finitud del ser
humano véase especialmente el articulo “Apologia de la civilidad” (1994-1996), en
Filosofia de la compensacion, pp. 95-107. Para la problematica y el concepto de civilidad
en Marquard y el Collegium Philosophicum de Ritter ver Jens Hacke, Philosophie der
Biirgerlichkeit: die liberalkonservative Begriindung der Bundesrepublik, Gottingen,
Vandenhoeck & Ruprecht, 2008.

51. Adids a los principios, p. 111. Para este punto véase el articulo “Elogio del
politefsmo. Sobre monomiticidad y polimiticidad” (1978-79), recogido en la obra
citada, pp. 99-123, asi como los ensayos “Historia universal e historia multiversal”
(1982), en Apologia de lo contingente, pp. 69-88, y “:Fin de la historia universal? Re-
flexiones filosoficas a partir de Schiller” (1992), en Filosofia de la compensacion, pp. 81-93.

52. Hay traduccién castellana de estas obras: Hans Blumenberg, Trabajo sobre el
mito, Barcelona / Buenos Aires / México, Paidés, 2003, y Salidas de caverna, Madrid, A.
Machado Libros, 2004. Acerca de esta vision de la Ilustracién en Blumenberg como un
proyecto de la libertad humana realizado a través de la pluralidad de mitos, sin filoso-
fia de la historia, véase el articulo de José Luis Villacafias, “Blumenberg, lector de
Kant”, en Ana Andaluz Romanillos (ed.), Kant. Razdn y experiencia, Salamanca, Univer-
sidad Pontificia, 2005, 461-477, espec. 473 y ss.

53. Cfr. Las dificultades, pp. 22-23. Sobre esto véase especialmente el articulo
introductorio, pp. 20-25.

54. Karl Lowith, Historia del mundo y salvacion (1953), Buenos Aires, Katz, 2000;
Jacob Taubes, Abendlindische Eschatologie, Bern, 1947 (Wirzburg, Konigshausen &
Neumann, 2001); y Reinhart Koselleck, “Acortamiento del tiempo y aceleraciéon. Un
estudio sobre la secularizacién” (1989, 2000), en Aceleracidn, prognosis y secularizacion,
Valencia, Pre-Textos, 2003, pp. 37-71.

55. 1bid., 22-23. Cfr. Apologia de lo contingente, pp. 31-32; Felicidad, pp. 51-53.

56. Felicidad, p. 63.

57. Las dificultades, p. 161, nota 8 de la Introduccion.

58. Cfr. Felicidad, pp. 114-15; Filosofia de la compensacion, pp. 41-43, 104-105.
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59. Cfr. Filosofia de la compensacion, pp. 11-12; Felicidad, pp. 9-10; y especialmente
el articulo “Apologia de lo contingente. Reflexiones filoséficas sobre el ser humano”
(1984-80), en Apologia de lo contingente, pp. 127-147, donde Marquard concreta la idea
de la finitud humana, frente a la visién del hombre como ser absoluto, principalmente
en las “contingencias por destino” que constituyen nuestra vida (el nacimiento y sus
circunstancias, la historia personal, las leyes naturales y la tradicion, con sus habitos e
instituciones) y limitan a la vez que facilitan nuestra libertad y autonomia. Una carac-
terizacién mas exhaustiva del “ser finito” en Marquard puede encontrarse en el Gltimo
apartado de Maximiliano Herndndez Marcos, “Del ‘ser autopoiético’ al homo
compensator. Indagacién antropolégica sobre el humanismo”, en Pedro Aullén de
Haro (ed.), Humanismo. Teoria cultural de Europa, Madrid, Verbum, en prensa.

60. Cfr. Felicidad, pp. 175-76.

61. Cfr. Apologia de lo contingente, p. 46.

62. Las dificultades, p. 150.

63. 1bid., pp. 150-151.

64. Sobre el papel de este contexto temdtico de investigacion ver “Felicidad en la
infelicidad” (1978), en Felicidad, p.12. Sobre los trabajos acerca de ese tema en década
de los setenta ver “Kompensation”, en Joachim Ritter (ed.), Historisches Wirterbuch der
Philosophie, Basel / Stuttgart, 1976, vol. 4, pp. 912-918; articulo ampliado luego en
“Kompensation. Uberlegungen zu einer Verlaufsfigur geschichtlicher Prozesse”, en
K.G. Faber / Chr. Meier (ed.), Historische Prozgesse, Minchen, 1978, pp.330-362. Sobre
el significado de ese concepto para la nueva visiéon de la antropologia y la modernidad
véanse sobre todo los articulos siguientes: “Homo compensator. Acerca de la carrera
antropolégica de un concepto metafisico” (1981-83) y “Filosofia de la compensacion.
Algunos aspectos de la teoria de la compensacién” (1998-99), en Filosofia de la compen-
sacion, pp. 15-31 y 33-50; “Felicidad en la infelicidad” (1978), en Felicidad, pp. 11-
41, espec. 25y ss. ; “El hombre acusado y el hombre exonerado” (1978-1980), en Adids
a los principios, pp. 47-74, espec. 52-58; y “Descargos. Motivos teodiceicos” (1983-84),
y “Sobre la inevitabilidad de las ciencias del espiritu” (1985) en Apologia de lo contin-
gente, pp. 27-47, espec. 41-46, y 109-125.

65. Cfr. especialmente Filosofia de la compensacion, pp. 34y 37.

66. Filosofia de la compensacion, pp. 49-50.

67. Felicidad, pp. 52-61; Apologia de lo contingente, pp. 38-44; y Filosofia de la
compensacion, pp. 26. Aunque Marquard no lo explicita, parece claro que este proceso de
“desmalignizacion” relativizadora del mal, que lleva entre otras cosas a valorar positi-
vamente el “mal metafisico” (pluralidad y cambio) como finitud e historicidad del ser,
implica al mismo tiempo un proceso de “desbonificacién” y relativizacién del bien,
que pasa a entenderse en términos finitos (y plurales) de reparacion, indemnizacién o
alivio, en vez de en términos absolutos de redencién y satisfaccion totales. La sustitu-
cién de un concepto redentorista y “moralizado” de bien y mal, asf como de las corres-
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pondientes bondad (infinita) de Dios y maldad (absoluta) del mundo, por un concep-
to optimizador y escatolégicamente neutral y por las correlativas ideas relativizadoras
de la bondad divina y de la maldad mundana, marca, en el fondo, la diferencia de la
antropologia con respecto a la filosoffa de la historia y su respectiva herencia teodiceica:
aquella asume la idea optimizadora del bien / mal en toda su finitud, sin el consuelo
global del Dios leibniziano; ésta, en cambio, salvaguarda la nocién redentorista de la
bondad divina para el mundo, pero sin la gracia misericordiosa de Dios, que ha descar-
gado su responsabilidad en el hombre. Este sentido redentorista y absoluto torna in-
compatibles bondad y responsabilidad en el modelo de la filosofia de la historia.

68. Apologia de lo contingente, p. 145.

69. Cfr. Adids a los principios, pp. 17-21; Las dificultades, pp. 19, 25-26, 28-29;
Filosofia de la compensacion, p. 14.

70. Las dificultades, p. 200 nota 30; ¢fr. 202 nota 32. Esta dura critica a los dltimos
representantes de la Escuela de Frankfurt es ya constatable claramente en el citado
articulo de 1971-72 “Hasta qué punto puede ser irracional la filosofia de la historia?”.
Este tema mereceria una investigacion mas detenida, que no puede hacerse aqui.

71. Cfr. 1bid., pp. 19, 38-39; Adids a los principios, p. 19.

Fecha de recepcién del articulo: 1 de noviembre de 2008
Fecha de remision a dictamen: 2 de noviembre de 2008
Fecha de recepcion del dictamen: 1 de diciembre de 2008
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TEORIA Y PRACTICA DESDE LA HISTORIA
DE LAS IDEAS: CASSIRER Y SU LECTURA
DE LA ILUSTRACION EUROPEA TRAS
EL DEBATE SOBRE KANT CELEBRADO
EN Davos!

Roberto R. Aramayo
Instituto de Filosofia, CSIC, Madrid

La conviccion de que los grandes problemas bistdrico-politicos
que dominan y agitan nuestro presente no pueden resolverse
Sin mds, es decir, sin afrontar esas cuestiones fundamentales
'y mds universales del espiritn, que la filosofia se plantea
Sistemdticamente y a cuya solucion aspira sin cesar en el
transcurso de su historia.

Cassitert, La idea de la constitucion republicana,

11.08.1928.

1. Davos ante las antinomias de un debate legendario

Hace ahora casi ocho décadas que tuvo lugar un debate filosofico legenda-
rio: aquel que protagonizaron Cassirer y Heidegger en Davos, esa localidad
suiza donde Thomas Mann decidié ambientar La montasia mdgica. Exa la pri-
mavera de 1929. Un ano dificil, que suele asociarse con el derrumbe de la
bolsa neoyorkina (un desastre que dejarfa sin apoyo exterior a la economia
germana) y con esa galopante inflacion que padecioé practicamente desde sus
inicios la Republica de Weimar, unas circunstancias econémicas que
coadyuvarfan, entre muchas otras de distinto signo, a incubar la gran eclosion
del fascismo. En esa coyuntura se confrontaron dos cosmovisiones filoséficas
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que marcarfan unas tendencias antindmicas, heredadas acaso por nuestro ac-
tual siglo sin reparar demasiado en ello. Mientras una reivindica los valores
europeos de la tradicion ilustrada, su antagonista da en socavar los fundamen-
tos de la metafisica occidental.”

Suele descalificarse a Heidegger por su apuesta politica. Pero esto no deja
de ser un simple dato biografico, tan irrelevante para la historia de las ideas
como el que Wittgenstein fuera homosexual o Kant coquetease con la misogi-
nia. Nadie osarfa prescindir de Kant por no haber sido feminista, ni obviar al
primer y al segundo Wittgenstein por no ser heterosexual. De igual modo, la
simpatia de Heidegger hacia el nazismo sélo serfa una simple anécdota, si no
fuera porque su pensamiento propiciaria sin quererlo el advenimiento del to-
talitarismo de uno u otro signo, tal como Cassirer denuncia en esa obra que
constituye su testamento politico: £/ mito del Estadb.

A decir verdad, Cassirer no afirma que Heidegger pretendiese sustentar el
nazismo con su doctrina filoséfica; en cambio, si le reprocha haber minado las
fuerzas que hubieran podido resistir mejor la implantacion de los mitos poli-
ticos modernos. Destruir estos mitos puede rebasar el poder de la filosofia,
pero ésta cuando menos puede hacernos comprender al adversario. “Para com-
batir un enemigo hay que conocerlo. Este es uno de los primeros principios de
la buena estrategia —nos dice Cassirer en E/wito del Estado. Conocerlo signi-
fica no s6lo conocer sus defectos y debilidades: significa conocer sus fuerzas.
Todos nosotros somos responsables de haber calculado mal esas fuerzas. Cuan-
do oimos hablar por primera vez de los mitos politicos, nos parecieron tan
absurdos e incongruentes, tan fantasticos y ridiculos, que no habia apenas
nada que pudiera inducirnos a tomarlos en serio. Ahora todos hemos podido
ver claramente que éste fue un gran error. Debiéramos estudiar cuidadosa-
mente el origen, la estructura, los métodos y la técnica de los mitos politicos.
Tenemos que mirar al adversatio cara a cara, para saber como combatitlo”.?

En varias de sus obras, Cassirer hermana las aportaciones filosoficas de
Spengler y Heidegger como colaboradoras involuntarias del politico sin es-
crupulos que pretenda imponer una u otra especie de totalitarismo. “Una
filosoffa de la historia que consiste en sombrios vaticinios de la decadencia y la
destruccion inevitable de nuestra civilizacion [escribe Cassirer aludiendo a La
decadencia de Occidente], y una teoria que considera la Geworfenbeit (‘el estar arro-
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jado’) del hombre como uno de sus caracteres principales [afiade refiriéndose
al autor de Sery tiempo], son doctrinas que han abandonado toda esperanza de
participar activamente en la construccion y la reconstruccion de la vida cultu-
ral del hombre. Semejante filosofia renuncia a sus propios ideales basicos, éti-
cos y tedricos. Luego puede ser empleada como instrumento flexible por las
manos de los caudillos politicos”.* Los asistentes al coloquio de Davos presen-
ciaron un torneo entre “dos orientaciones, dos filosofias, dos politicas. Heidegger
es un metafisico prendado por la ontologia que quiere preservar los derechos
del ser. Cassirer es un humanista preocupado por preservar los derechos del
hombre”.® Significativamente, sus respectivas interpretaciones de Kant fue-
ron las que originaron esta radical antinomia entre una primacia de los dere-
chos del ser y el primado de los derechos del hombre.

2. Los ecos de una ficcion literaria escenificada en La montafia

magica

El 30 de marzo del afio 1929 Kurt Riezler, asiduo compafiero de Heidegger
en sus excursiones alpinas, publicé en un periddico local, el Neue Ziiricher
Zeitung, una cronica del encuentro de Davos. Para dar a conocer al gran puabli-
co el debate mantenido por Cassirer y Heidegger, el cronista evocaba una
ficcién literaria que poblaba sin duda el imaginario colectivo de los asistentes
a ese torneo dialéctico. Sin ir mas lejos, Heidegger habia leido La montana
madgica en Marburgo, junto a Hannah Arendt, cuando esta célebre novela de
Thomas Mann aparecio cinco afios antes. La trama habifa sido concebida en el
verano de 1912, cuando Mann acompafi6 a su mujer durante una estancia
terapéutica que le habia sido prescrita en el balneario de Davos. Los primeros
capitulos fueron escritos entre julio de 1913 y el inicio de la Gran Guerra; sin
embargo, el manuscrito sélo fue retomado en abril de 1919 y sus mil paginas
fueron tejiéndose hasta septiembre de 1924, s6lo dos meses antes de su publi-
cacion.

La montasa mdgica, en su parte central, contiene unos acalorados didlogos
entre dos de sus personajes, el humanista Settembrini y el jesuita Naphta.
Segun sefiala Ridiger Safranski, ambos eran arquetipos de las controversias
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intelectuales en boga por esa época. “En un lado estaba Settembrini, hijo
impenitente de la Ilustracion, un liberal y anticlerical, un humanista de enor-
me elocuencia. Y en el ala opuesta se hallaba Naphta, el apéstol del
irracionalismo y la inquisicion, enamorado del eros de la muerte y de la fuerza.
A muchos participantes de la semana universitaria de Davos les venia a la
memoria ese suceso imaginario. ¢ Acaso estaba detras de Cassirer el fantasma
de Settembrini y detrds de Heidegger el de Naphta?” —se pregunta Safranski.®
Para responder a este interrogante, lo mejor sera recordar algunos pasajes de
los debates entre Settembrini y Naptha, quien es presentado por el propio
Thomas Mann como “un contrapeso pedagdgico” de su interlocutor ante los
dos jovenes que asisten fascinados a las discusiones entre ambos personajes
arquetipicos.” A juicio de Naphta, “todo lo que ensefiaron el Renacimiento y
la Tlustracion, asi como las ciencias naturales y las doctrinas econémicas del
siglo XIX, habria contribuido a devaluar la dignidad humana, por cuanto
menoscaba la grandiosa vision del hombre como centro del universo”.®

Naphta pronostica un retorno triunfante para la escolastica y las tesis
heliocéntricas, aduciendo que tal “filosoffa obligara a la ciencia a devolverala
Tierra al lugar de honor en el que la colocaba el dogma religioso”.” A su modo
de ver, una ciencia sin prejuicios es un mito. “Siempre hay una fe, una concep-
cién del mundo, una idea; en resumen; siempre hay una voluntad, y lo que
tiene que hacer la razén es interpretarla. El hombre es la medida de todas las
cosas y su felicidad es el criterio de la verdad”."” “Basta con trasladar ese
pragmatismo que ensefla usted al terreno politico —le replica el ilustrado
Settembrini—, para ver con toda claridad lo pernicioso que es. De acuerdo, es
bueno, verdadero y justo lo que es beneficioso para el Estado. Su felicidad, su
dignidad, su poder... ése es su criterio moral. {Estupendo! Esto abre la puerta
a todos los crimenes; en cambio, la verdad humana, la justicia individual y la
democracia... {Quién sabe donde quedan!”"

Inasequible al desaliento, Naphta responde que “el conflicto interior del
hombre tan sélo consistirfa en el conflicto entre los intereses del individuo y
los de la colectividad, lo que dictaria la ley moral serfa el criterio de utilidad
para el Estado”. Un exasperado Settembrini protesta enérgicamente “contra
esa insinuacion de que el Estado moderno implica una especie de subyuga-
ci6on demoniaca del individuo. La democracia no tiene otro sentido que el de
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consolidar un correctivo individualista frente a cualquier forma de absolutis-
mo del Estado. Las grandes conquistas del Renacimiento y la Ilustracion se
llaman individualidad, derechos humanos, libertad”."” La respuesta de Naphta
no puede ser mas inquietante: “Una pedagogia que, ain en nuestros dfas, se
considere hija de la Ilustracién y fundamente sus recursos educativos en la
critica, la liberacion y el culto al ‘yo’, tal vez logre éxitos retéricos momenta-
neos, pero su caracter obsoleto es patente. Todas las instituciones educativas
verdaderamente eficaces han sabido desde siempre lo que en realidad importa
en la pedagogia: autoridad absoluta, disciplina de hierro, sacrificio, negacion
del ‘yo’ y violacion de la individualidad. Es muestra de un profundo descono-
cimiento de la juventud el creer que siente placer por la libertad. El placer mas

”1% —sentencia Naphta.

profundo de la juventud es la obediencia

Los demagogicos razonamientos de Naphta llegan a su paroxismo cuando
asegura que “no son la liberacion y la expansion del yo lo que constituye el
secreto y la exigencia de nuestro tiempo. Lo que necesita, lo que esta pidien-
do, lo que tendra es... el terror”. Sumido en la mas absoluta perplejidad,
Settembrini le pregunta: “squién sera el gran desconocido que encarnara ese
terror?” Entonces Naphta se declara partidario de conciliar las contradicciones
y apunta hacia un “individualismo anénimo y colectivo”,'* que obviamente
cabe identificar con cualquier especie de totalitarismo, al margen de que su
encarnacion pudiera ser Hitler o Stalin. Cuando Safranski sintetiza los rasgos
filosoficos de ambos interlocutores, dice lo siguiente: “Para Settembrini el
espiritu es un poder de la vida, dado al hombre para su sutilidad y provecho;
Naphta por el contrario pretende infundirles un espanto, ahuyentarlos del
‘lecho de reposo” humanista, expulsarlos de sus moradas de formacién y rom-
per la nuca de su vanidad. Settembrini tiene buenas intenciones para con los
hombres. Naphta es un terrorista metafisico”."

Por supuesto, no cabe identificar sin mas a Naphta con Heidegger y a
Settembrini con Cassirer, al igual que serfa simplista presentar a Heidegger

como “un fenomenologo al uso” y a Cassirer como “un neokantiano orto-

2 16
>

doxo”,'* mas no es menos cierto que los ecos del ficticio debate literario fra-
guado por la pluma de Thomas Mann resonaban entre quienes asistieron al
debate celebrado entre ambos en Davos. De un lado, Settembrini aparecia

como un hijo de la Ilustraciéon y un tolerante humanista que conffa en los
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argumentos para conciliar las oposiciones; por el otro, Naptha representaba el
irracionalismo fascinado por la muerte y la violencia.'” En cualquier caso, Cassirer
oficié como abogado de la vieja tradiciéon humanista europea y Heidegger
como representante del existencialismo no humanista que pretendia suplantar
esa venerable tradicion. Lo curioso es que tal confrontacion se fragué —segun
ha subrayado Pierre Aubenque—'" a partir de un debate sobre Kant y la
filosofia, ya que aparentemente la discusion gir6 en torno a sus divergentes
interpretaciones del pensamiento kantiano.

3. Dos interpretaciones de Kant forjadas en Marburgo

La impronta de su paso por Marburgo planeaba sobre los dos protagonistas
del debate. Heidegger fragud alli las lineas maestras de libros tan significati-
vos como Kant y el problema de la metafisica (1929) o Ser y tiempo (1927), mien-
tras que Cassirer es considerado —sin ir mas lejos por Alexis Philonenko—
sencillamente como el heredero espiritual de lo que se ha dado en llamar “La
Escuela de Marburgo”,"” fundada por Hermann Cohen a finales del siglo XIX
y continuada por Paul Natorp a comienzos del XX. Los coloquios de Davos
fueron concebidos inicialmente como un foro cultural cuya mision era paliar
los traumas de la Primera Guerra Mundial propiciando el dialogo cultural
entre Francia y Alemania.” En la primavera de 1929 se habia convocado a los
participantes bajo el tema genérico de ;Qué es e/ hombre?, o sea, la pregunta
con que Kant resumia sus tres famosos interrogantes en torno al conocer, el
deber yla esperanza.

Sin embargo, “frente a la expectativa de presenciar un debate entre la filo-
soffa francesa y la alemana, el centro del encuentro fue la disputa entre uno de
los ultimos y mas ilustres representantes de la Escuela de Marburgo, Ernst
Cassirer, y quien en otro tiempo se formara dentro de la tradicién mas pura del
neokantismo: Martin Heidegger. El debate de Davos gir6 en torno a dos in-
terpretaciones de la Critica de la razdn pura. Mas que una simple cuestion de
fidelidad al espiritu y a la letra de la obra kantiana, lo que estaba en juego era
una recuperacién de los problemas fundamentales de la filosofia y el sentido
que atun pudiera tener para la existencia humana. Con todo, en el fondo del
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debate, de manera implicita, se encontraba el conflicto entre dos conceptos de
filosoffa: la neokantiana, que comprendia al mundo y al hombre como ambi-
tos tematizables por el analisis tedrico y practico —de ahi su insistencia por
hacer de la filosotia una reflexioén sobre la cultura y las ciencias exactas—; y la
ontologia fundamental, donde la cuestién se centra, antes del factum de la
ciencia, innegable para los neokantianos, en la constitucion finita del ser del
hombre como condicién de posibilidad de toda ciencia o disciplina, sea teori-
ca o practica”.”

Resumamos lo apuntado en el debate de Davos por ambos contendientes.
Cassirer comienza por defender un concepto funcional y no sustancial del
neokantismo, el cual —a su juicio— serfa una tendencia y no un género
particular de filosoffa, ni mucho menos un sistema doctrinal dogmatico. Se-
gun Heidegger, Kant no habria pretendido procurar una ciencia de las cien-
cias de la naturaleza, sino mostrar la problematica de la metafisica y mas parti-
cularmente de la ontologfa; de ahi el interés heideggeriano por interpretar la
dialéctica como una ontologfa, lo cual permitirfa mostrar que dentro de la
Loégica transcendental kantiana el problema del ser constituiria una cuestion
central. En cambio, para Cassirer, “el problema capital de Kant serfa mas
bien: ;como es posible la libertad? .a moral en cuanto tal conduce mas alla del
mundo de los fenémenos. Se trata del acceso al mundus intelligibilis. En el ele-
mento ético se alcanza un punto que ya no es relativo a la finitud del ser
cognoscente. El esquematismo es para Kant un zerminus a quo y no un terminus
ad quem. Kant parte del problema planteado por Heidegger. Pero el circulo se
agranda para ¢l. ¢Acaso Heiddeger —se pregunta Cassirer— quiere renun-
ciar a toda esa objetividad, a esa forma de lo absoluto del que Kant fue repre-
sentante en el ambito ético, en el dominio tedrico y en la Critica del discerni-
miento?” >

En su réplica, Heidegger insistira en la tesis de que “la Analitica no es una
ontologfa de la naturaleza en cuanto objeto de la ciencia natural, sino una
ontologia general, una metafisica general fundada criticamente. Cassirer
—alega Heidegger— quiere mostrar que la finitud se ve transcendida en los
escritos éticos. En el imperativo categérico hay algo que va mas alld de la
esencia finita. Pero el concepto del imperativo como tal demuestra precisa-
mente su adscripcion a un ser finito. Esta transcendencia queda ella misma
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relegada al interior de la finitud. Para Kant —aduce Heidegger— la razén
del hombre descansa sélo sobre si misma y no puede fugarse hacia lo eterno o
lo absoluto, ni tampoco hacia el mundo de las cosas. Este entrambos es 1a esen-
cia de la razén practica”.” Cassirer, en su duplica, hablard de una nfinitud
inmanente que se alcanza merced ala forma. “El reino del espiritu no es un reino
metafisico. Es el mundo espiritual creado por el hombre mismo. Que pueda
crearlo es el sello de su infinitud. La filosoffa —concluye— debe volver al
hombre libre alli donde es capaz de llegar a serlo”.*

Sin duda, la finitud fue uno de los aspectos centrales del debate. Segun
Heidegger, en Kant la finitud serfa radical y constituirfa una esencia infran-
queable del hombre, mientras que para Cassirer cabria un eventual desborda-
miento de tal finitud en el ambito practico. Esta diferente interpretacion de la
filosofia kantiana da lugar a un estatuto del sujeto practico radicalmente di-
verso, tal como ha puesto de relieve por ejemplo Alain Renaut.” Cassirer
acuerda con Heidegger que la razén tedrica esta ligada siempre al tiempo y no
puede abandonar la finitud, pero eso no serfa en modo alguno asi para el uso
practico de la razén. En definitiva, se tratarfa de la siguiente disyuncién: abo-
gar por la libertad transcendental o abandonarse a un fatidico e inexorable
destino.”

Con arreglo a la lectura de Kant que hace Heidegger, “la ley moral seria
con respecto al sentimiento del respeto lo que el concepto es a la intuicion y,
tanto en un caso como en el otro, la conexion entre los dos términos corres-
ponderia directamente a la imaginacién trascendental —entendida como es-
tructura segun la cual la receptividad se inscribe en el corazén de la esponta-
neidad”.*” En sus “Observaciones a la interpretacion de Kant hecha por Mar-
tin Heidegger” (esa prolija recension sobre Kant y el problema de la metafisica
que apareci6 en los Kant-Studien de 1931 y se considera como una continua-
ci6n del debate mantenido en Davos), Cassirer puntualizard que “el contenido
de la ley moral no se fundamenta en modo alguno, segun Kant, en el senti-
miento del respeto; su sentido no se constituye gracias a él. Este sentimiento
describe mas bien tan sélo el modo cémo la ley incondicionada de suyo se
representa en la consciencia empirico-finita. No atafie a la fundamentacion de la
ética kantiana, sino a su aplicacidn; dicho sentimiento no debe responder a la
pregunta de qué sea laley moral, sino a la de bajo qué concepto aparece ‘en el
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horizonte del hombre” —por utilizar la certera formulaciéon de Cohen. Lo que
corresponde propiamente a la idea de libertad y con ello a la razén practica es
que, tal como afirma expresamente Kant, en cuanto algo puramente inteligi-
ble no esta ligada a las condiciones temporales. Supone mas bien el asbo hacia
lo intemporal —en el horizonte de lo suprasensible”.”

Por el contrario, el rasgo distintivo del Dasein heideggeriano es precisa-
mente su temporalidad, al verse determinado por la muerte. Como bien expli-
ca Hannah Arendt en un trabajo titulado “Heidegger: lo mismo como ser y
nada”, cuando Heidegger se refiere al ser del hombre como “ser-ahi”, su obje-
tivo es disolver al hombre en una serie de modos del ser que pueden ser de-
mostrados fenomenolégicamente. Con ello caen todos aquellos rasgos del hom-
bre que Kant habfa esbozado denominandolos provisionalmente libertad, dig-
nidad humana y razon, los cuales surgen de la espontaneidad del hombre y
logran que éste pueda trascenderse a si mismo. Para Heidegger el hombre no
se ha hecho a si mismo como ser-en-e/ mundo, sino que su ser ha sido arrojado a
éste. “Si bien la esencia del hombre habia consistido desde Kant en que cada
hombre representa a la humanidad —escribe Arendt—, y si bien desde la
Revolucion francesa y la Declaracion de los derechos humanos formaba parte
del concepto de hombre el hecho de que la dignidad de la humanidad podia
ser humillada en cada ser humano, el concepto de ‘sf mismo’ ha terminado
por ser un concepto de hombre segun el cual éste puede existir independien-
temente de la humanidad sin necesidad de representar a nadie mas”.”

Contra todo ello se rebela justamente Cassirer, al recordar que, segiin Kant,
s6lo puede alcanzarse una formulacién pura de la ley moral, si ésta no vale
unicamente para el hombre, sino también para cualquier otro ente racional,
siendo esto algo que le permite acotar las tareas propias de la éca y distinguir-
las de las antropoligicas. “Esta demarcacion viene dada por la oposicion de ‘fe-
némeno’ y ‘cosa en si’, de tiempo y /bertad. Aqui reside —senala Cassirer—
la principal objecién que debo plantear contra la interpretacion de Kant por
Heidegger. Al referir, e incluso tratar de reducir, cualquier ‘facultad’ del cono-
cimiento a la ‘imaginacion trascendental’, Heidegger se retrotrae a un solo
plano de referencia, el de la existencia temporal. La distincion entre ‘fenéme-
no’y ‘noumeno’ se difumina hasta hacerla desaparecer: ya que todo ser perte-
nece a la dimension del tiempo y con ello a la finitud. Pero asi se margina un
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pilar fundamental sobre el que reposa todo el edificio del pensamiento kantiano
y sin el cual éste tiene que desmoronarse. Kant nunca sostiene semejante
‘monismo’ de la imaginacion, sino que se adhiere a un dualismo decidido y
radical, al dualismo del mundo sensible y del mundo inteligible. Pues s# pro-
blema no es el problema del ‘ser’ y del ‘tiempo’, sino el problema del ‘ser’ y el

‘deber set’, de la ‘experiencia’ y la ‘idea™.”

4. Elogio de una metafisica critico-moral more kantiano

Al final de su Critica de la razon pura, Kant describe a la metafisica como una
“amante hacia la que siempre se vuelve tras haber tenido alguna desavenencia,
por muy frios y desdefiosos que se muestren quienes la juzguen como ciencia,
no de acuerdo con su naturaleza, sino s6lo por sus efectos ocasionales”.” Por
supuesto, no se refiere a la metafisica de tipo dogmatico, que su critica preten-
di6 demoler tan decidida como irreversiblemente, sino a esa otra cuyo camino
debia desbrozar el método critico sirviéndole como propedéutica. En este or-
den de cosas, entre la bibliografia de Cassirer, los lectores franceses daran con
un titulo desconocido incluso para el pablico aleman, a saber: Elogio de la
metafisica. Toda una licencia por parte del editor francés encargado de publicar
lo que Cassirer titulé como Axe/ Hdagerstrom. Un estudio sobre la filosofia sueca del
presentey que data 1939. Kant dejé dicho a proposito de Platon que, “compa-
rando los pensamientos expresados por un autor acerca de su tema, no resulta-
ba raro llegar a comprenderle mejor de lo que él se habia entendido a si mis-
mo”.”* A buen seguro Cassirer suscribia este aserto kantiano y muy probable-
mente aprobarfa la osadia de su presentador francés, Joél Gaubert, quien ade-
mas titula su estudio introductorio “Un elogio critico de la metafisica contra
el neopositisvismo contemporaneo”.”

Comoquiera que sea, en su prefacio a esta pequefia gran obra, Cassirer nos
advierte que, gracias al estimulo brindado por el estudio de Higerstrom, apro-
vecha en ella para precisar y aplicar a nuevos ambitos algunas de las concep-
ciones fundamentales presentadas en su Filosofia de las formas simbilicas. “E
igualmente —afiade— mi concepcién del conjunto de problemas relativos a
la ética y ala filosoffa del derecho se ve aqui presentada con mucho mas detalle
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que en mis escritos precedentes, mas versados en filosoffa teérica”.** El primer
capitulo del E/ogio se titula “El combate contra la metafisica”, y en él Cassirer
hace ver cémo a Higerstrom le preocupaba sobre todo el influjo ejercido por
esa metafisica “inconsciente” que cala de un modo subrepticio en las reflexio-
nes cientificas o el pensamiento “popular”, alimentando toda suerte de supers-
ticiones, por lo que da en considerar a ésta mucho mas problematica y peligro-
sa que sus manifestaciones estrictamente filosoficas de tipo sistematico.

En realidad, esta declaracién de guerra contra la metafisica dogmatica es
compartida por el empirismo inglés, el positivismo francés o el neokantismo
aleman. Carnap y el Circulo de Viena concluiran que las proposiciones meta-
fisicas, ademas de ser indemostrables o falsas, carecen sencillamente de senti-
do, al ser simples combinaciones de signos a los que no cabe atribuir significa-
cion alguna. Sin embargo, al hilo de su didlogo con el pensador sueco
Higerstrom, Cassirer se pregunta si el fenémeno histérico que solemos desig-
nar como “metafisica” nos propone tan s6lo meros juegos de palabras. “;Acaso
no resume mas bien una lucha constante a propésito de problemas concretos
precisos? Siempre podemos reconocer esos problemas en cuanto tales, captar-
los y comprenderlos en su significacion concreta, pese a que refutemos
criticamente las soluciones planteadas —advierte Cassirer. LLos pensamientos
metafisicos auténticos y verdaderamente originales nunca han sido pensamien-
tos vacios y sin contenido”.” La historia de la metafisica constituitia mas bien
una sucesion, provista de una coherencia interna, de intuiciones
interdependientes. Las dificultades, los peligros, las antinomias de la metaffsi-
ca se deben a que cada intuicién, en vez de presentarse como una visién par-
cial, pretende abarcar el conjunto del ser y representarlo dogmaticamente con
total soberania.

Es comprensible que, para eludir todos esos conflictos y contradicciones, se
considere oportuno erradicar completamente la metafisica, declarando vanos a
sus conceptos. Pero por mas que se ha intentando llevar a cabo esta erradica-
ci6én, nunca se ha logrado consumarla plenamente. “La metafisica —escribe
Cassirer— se parece a la hidra de Lerna, cuyas cabezas una vez cortadas rebrotan
sin cesar en igual ndmero. Ello se debe al hecho de que, lejos de ser una
invencion conceptual arbitraria imputable a ciertos pensadores particulares, la
metafisica clava sus raices en una ‘disposicién natural’” universal”.* Algunos
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conceptos metafisicos, tales como el “movimiento”, la “conciencia comin” o
el “yo” podran verse ¢riticados, mas no eliminados. Con esta tesis, Cassirer sus-
cribe sin ambages el diagndstico kantiano de combatir las manifestaciones
histéricas de la metafisica dogmatica, sin erradicarla en cuanto “disposicion
natural”. Renunciar a las investigaciones metafisicas equivaldria, segin el Kant
de los Prolegimenos, a preferir no respirar con tal de no inhalar un aire impuro.”

“Kant no exige —subraya Cassirer— ni la desaparicion ni el aniquila-
miento de la metafisica, sino su ¢r/tica. Y él mismo procede a esa critica, asig-
nando a las diferentes intuiciones metafisicas parciales que hasta entonces ha-
bian pretendido explicar el mundo en su conjunto un lugar preciso, al deter-
minarlas en las relaciones sistematicas que mantienen reciprocamente. Convie-
ne asignar su lugar a los conceptos de libertad y de naturaleza, al concepto
moral fundamental de deber y al de intuicién estética, asi como definir sus
limites. Una vez consumada esa determinacion critica de sus limites, podemos
estar seguros de que las esferas particulares, las de la ciencia, de la religion, del
arte, de la ética, dejan de hacerse sombra entre siy no se desbordan arbitraria-
mente y sin método sobre las otras, sino que cada una es reconocida en su
significacién y su propia legalidad autébnomas. Por lo tanto, para Kant hay
una ‘metafisica’ del conocimiento de la naturaleza, una metafisica del conoci-
miento ético, una metafisica del derecho y una metafisica del arte, debiéndose
velar por fundamentar todo ello sobre principios universalmente validos”,” con
el fin de clarificar aquellas condiciones a las que se subordina su empleo y
determinar asi los limites de su aplicacién. Esa serfa “la revolucién en el modo
de pensar” propugnada por Kant, tal como nos recuerda Cassirer.

Tras esta firme reivindicacion de la metafisica kantiana, Cassirer examina la
filosoffa moral de Higestrom y, de paso, expone la suya propia. El pensador
sueco serfa un racionalista que defiende la objetividad mas rigurosa en el pla-
no tedrico, pero por el contrario dejarfa triunfar un radical subjetivismo den-
tro de la filosoffa moral. Segun Higerstron, sélo cabria estudiar apreciaciones
morales y su desarrollo histérico, suscribiendo asi un relativismo ético similar
al enarbolado por el sofista Protagoras. Los valores no tienen lugar en el espa-
cio, ni existencia en el tiempo. Unicamente pueden determinarse los mecanis-
mos psicologicos que nos hacen aprender algo como un valor. Para garantizar
a los juicios morales, la filosoffa ha necesitado inventar nuevos mundos en

162



Teoria y prictica desde la historia de las idea: Cassirer y su lectura de la 1lustracion enropea

donde ubicar sus valores presuntamente objetivos, deslizandose hacia la meta-
fisica o la teologfa. Cuando no se han hecho derivar los valores practicos direc-
tamente de Dios, historicamente se habtia intentando filiarlos en la ““voluntad
del Estado”. “La filosofia practica de Higerstrom considera como su tarea prin-
cipal —expone Cassirer— liberarnos de ambos idolos, el teoldgico y el politi-
co”.” Descartado el absolutismo de la religién y del Estado no quedarfan sino
las apreciaciones de los individuos.

Aligual que Kant, Cassirer también da en considerar a los escépticos como
“benefactores de la humanidad”, pues no en vano le ayudaron a despertar del
“sueno dogmatico”. En este sentido, ensalza el esfuerzo de Higerstrom por
liberar ala filosofia practica y a las ciencias juridicas de la dominacion ejercida
por los dogmas metafisicos. “No me oculto —reconoce Cassirer— que ningu-
na otra disciplina estd mas alejada del ideal de una fundacién cientifica efecti-
va que la ética, y que la ‘supersticiéon’ no esta en absoluto extirpada ni de la
moral cotidiana ni de la moral filoséfica. Los siglos venideros, al echar una
mirada retrospectiva sobre mas de una doctrina moral que hoy solemos consi-
derar como ‘la ultima palabra en materia de sabiduria’, acaso juzgaran que
dichas doctrinas guardan con respecto al genuino conocimiento ‘ético’ la mis-
ma relacién que la alquimia con la quimica o la astrologfa con la astronomia
cientifica”.*

Incluso la fenomenologia moderna ha intentado jerarquizar los valores
mediante una pura vision de las esencias. Nada tendrfa que objetar Cassirer al
sano escepticismo ético de Higerstrom, si éste lo aplicase unicamente a ese
tipo de tentativas. El problema es que también pretende aplicatlo a la ética
filosofica en general y a la conciencia moral “popular”. Para Cassirer resulta
innegable que “siempre buscamos justificar nuestras acciones, no sélo ante los
demas, sino también ante nosotros mismos, considerandolas en consecuencia
como si necesitaran ser justificadas y pudieran serlo”.* Esto es algo que debe
reconocer hasta el escéptico moral mas recalcitrante. “gAcaso —se pregunta
Cassirer— debemos negar todo el camino recorrido por la filosofia ética y
consideratla con desconfianza, porque el desarrollo de las ideas morales se ha-
lla entremezclado por doquier con ciertas ideas metafisicas, o acaso el tenor de
lo que se ha conseguido alli no puede verse retenido aun cuando se le despoje
de su envoltorio metafisico? La ética estoica ha conservado su influencia y ha
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cumplido, atin en el mundo moderno, una misién importante mucho después
de que se abandonaran los postulados fundamentales sobre los que se habia
edificado. Asimismo, el sentido puro de los conceptos kantianos de deber y de
autonomia ética puede retenerse sin fundatlo de igual modo que Kant. Tam-
bién aqui los conceptos éticos fundamentales conservan un significado funcio-
nal determinado que no esta ligado a su concepcion o a su hechura metafisi-
ca”.** Desechar esta ultima no conllevaria obviar la significacién funcional de
tales conceptos éticos.

Higerstrom también le sirve a Cassirer para explorar la estructura mitica
del derecho, con arreglo a la idea que rige su filosofia de la cultura, cuya meta es
penetrar la esencia del mito como cantera originaria de toda conciencia, cual-
quiera que sea su manifestacion. En el derecho, como en cualquier otro proce-
so cultural, también las fuentes miticas acaban por encaminarse hacia lo sim-
bélico y lo ideal, para terminar cristalizando en principios fundamentales.
Ademas, cuando se pasa del ambito de la percepcion y la representacion al del
actuar, los conceptos adquieren un significado distinto al cobrar una dimension
temporal. Pues ya no se trata de fijar un contenido factico, sino de orientarse
hacia el futuro. Asi, el derecho natural ha considerado como fundamento de
cualquier orden social politico aquel pacto que los individuos adoptan como
principio juridico supremo. Esta intuicién serfa facil de contradecir, si dicho
contrato debiera pasar por un hecho histérico, pero la propuesta metodoldgica
kantiana de considerarlo como una ficcién heuristica permite otro plantea-
miento, al preocuparse por las condiciones de posibilidad relativas a la expe-
riencia juridica y social.

“Es imposible —asegura Cassirer— hacer derivar la sustancia del derecho
y el contenido de las proposiciones juridicas a partir de un ‘contrato origina-
rio’; mas por otro lado ha de concederse que cualquier orden juridico necesita
suponer esa funcion especifica que el derecho natural intenta describir bajo el
concepto de contrato. La posibilidad de determinar el futuro a través del pre-
sente prefigura cualquier ‘legislacion posible™.* El derecho supone anticipar
el presente. Esta orientacion hacia el futuro, caracteristica de la conciencia
humana, puede traducirse por “voluntad”, expresion en la que Higerstrom
verfa un {dolo de caracter mitico y metafisico, al identificar la “voluntad gene-
ral” con una “voluntad estatal” inadecuada para fundar el derecho. Cassirer se
pregunta si, para evitar el peligro de hipostasiar la voluntad, debemos igual-
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mente renunciar a su concepto y con ello a lo que configura la “personalidad”
moral, puesto que la “voluntad” no designa en este contexto un misterioso
poder originario, sino simplemente una tendencia fundamental de la concien-
cia cuando encara el futuro, una orientacion “prospectiva’ que se distingue
claramente de la direccion retrospectiva del recuerdo y de la funcion perceptiva
dirigida hacia el presente. “Se trata de lo que pudiéramos llamar la tercera

dimension del tiempo, la dimension del futuro”.*

5. El “giro ético” de la definicién del hombre como animal simbélico

“La idea teorica del futuro —leemos en su Ensayo acerca del hombre— es algo
mas que la mera expectacion; resulta un imperativo de la vida humana que
alcanza mucho mas alla de las necesidades practicas e inmediatas del hombre y
en su forma mas alta supera los limites de la vida empirica. Es el futuro sintbilico
del hombre que desborda los limites de su existencia finita”.* “El principio
del simbolismo, con su universalidad, su validez y su aplicabilidad general,
constituye la palabra magica, el ‘abrete sésamo’ que da acceso al mundo
especificamente humano, al mundo de la cultura”.* “Un simbolo no posee
existencia real como parte del mundo fisico; posee un sentido”.” “El hombre
no puede escapar de su propio logro, no le queda mas remedio que aceptar las
condiciones de su propia vida; ya no vive solamente en un universo fisico, sino
en un universo simbolico. El lenguaje, el mito, el arte y la religiéon constituyen
partes de este universo, forman los diversos hilos que tejen la red simbolica, la
complicada urdimbre de la experiencia humana. El hombre no puede enfren-
tarse ya con la realidad de un modo inmediato; no puede verla, como si dijé-
ramos, cara a cara. En lugar de tratar con las cosas mismas, en cierto sentido
conversa constantemente consigo mismo. Su situacion es la misma en la esfera
tedrica que en la practica. Tampoco en ésta vive en un mundo de crudos
hechos o a tenor de sus necesidades y deseos inmediatos, Vive, mas bien, en
medio de sus fantasfas y de sus suefios”.**

A juicio de Cassirer, “no podemos definir al hombre mediante ningun
principio inherente que constituya su esencia metafisica, ni tampoco por nin-
guna facultad o instinto congénito que se le pudiera atribuir por la observa-
cion empirica. La caracteristica sobresaliente del hombre no es una naturaleza
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metafisica o fisica, sino su obra”.* Asi pues, aduce Cassirer, “la razén es un
término verdaderamente inadecuado para abarcar las formas de la vida cultu-
ral humana en toda su riqueza y diversidad, pero todas estas formas son formas
simbdlicas. Por lo tanto, en lugar de definir al hombre como un animal racio-
nal, lo definiremos como un animal sinbélico” >

Con su filosofia de la cultura Cassirer propone una nueva via para estudiar la
condiciéon humana. El método de tal obra—subraya él mismo— “no signifi-
ca, en modo alguno, una innovacién radical; no se trata de suprimir, sino de
completar puntos de vista anteriores. La filosoffa de las formas simbdlicas par-
te del supuesto de que, que si existe alguna definiciéon de la naturaleza o
esencia del hombre, debe ser entendida como una definicién funcional y no
sustancial”.”! Esta premisa fundamental de su filosoffa inspira el fecundo dia-
logo con Higerstrom que vefamos hace un momento y le permite llevar a
cabo un reivindicacion s#z generis de una metafisica “critico-moral” en la estela
kantiana o, mejor dicho, de algunos conceptos presuntamente metafisicos,
cuya funcion serfa imprescindible para la reflexién moral, politica o juridica;
todo lo cual revela una inquietud ética que serfa medular en el pensamiento

de Cassirer. “Si el mito oculta el sentido del simbolo tras todo género de ima-
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genes, la tarea de la filosoffa consistira en desenmascararlo”,” para mejor ser-
virse de su funcionalidad.

Muy probablemente, Davos marcé un antes y un después en su trayectoria
intelectual. Este punto de inflexion denotarfa un “giro ético” en su filosoffa,
que ala postre no supondtia sino una interiorizacion cassireniana del primado
practico de Kant.” Cassirer no consideraba que su Filosofia de las formas sinibi-
licas fuera una nueva filosofia en si misma, sino mas bien una nueva manera de
aproximarse a la filosoffa. Con ella quiere transformar el criticismo kantiano
en una critica de la cultura. Tras editar las obras de Leibniz y de Kant, después
de redactar su monumental tetralogia en torno a =/ problema del conocimiento,
Cassirer, a partir de Davos y una vez publicada su trilogfa sobre la Filosofia de
las formas simbdlicas, concentra su atenciéon en el ambito de lo practico. No
podia ser de otro modo, pues el hombre, definido como “animal simbélico”,
s6lo se consuma en una comunidad ética constituida por leyes. La dignidad
humana para Cassirer no se funda en un concepto sustancial o metafisico, sino
en el significado funcional de la naturaleza simbdlica del hombre. “Por enci-
ma de las diferencias en las cosmovisiones morales, Cassirer distingue ciertas
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formas éticas o arquetipos morales que son comunes a todos esos puntos de

vista”.>*

6. Weimar, la idea de una constitucion republicana y los valores de la
Ilustracion europea

La filosofia de la cultura propugnada por Cassirer prescribiria “estudiar al hom-
bre, no en su vida individual, sino en su vida politica y social. La naturaleza
humana, segin Platén —escribe Cassirer—, es como un texto dificil cuyo
sentido tiene que ser descifrado por la filosoffa; pero en nuestra experiencia
personal este texto se halla escrito en caracteres tan menudos que resulta ilegi-
ble. La primera labor del filésofo habra de consistir en agrandar estos caracte-
res. La filosoffa no nos puede proporcionar una teorfa satisfactoria del hombre
hasta que no ha desarrollado una teoria del Estado. La naturaleza del hombre
se halla escrita con letras mayusculas en la naturaleza del Estado. En éste surge
de pronto el sentido oculto del texto y resulta claro y legible lo que antes
apatecia oscuro y confuso”.” “El hombre —asegura Cassiter— no puede en-
contrarse a si mismo, ni percatarse de su individualidad si no es a través del
medio de la vida social. Pero, para ¢, este medio significa algo mas que una
fuerza exterior determinante. Lo mismo que los animales, se somete a las leyes
de la sociedad, pero, ademas, tiene una participacioén activa en producirlas y
un poder activo para cambiar las formas de vida social”.”®

Con esta reivindicacion implicita del pensamiento rousseauniano, Cassirer
pretende recuperar los valores politico-morales de la Ilustracion europea. Por
ese motivo, el once de agosto del afio 1928, para festejar el décimo aniversario
de la Republica de Weimar, Cassirer dicta una conferencia titulada La zdea de
la constitucion republicana (1929), justo unos meses antes del coloquio de Davos.
En ella comienza por afirmar su intima conviccion de “que los grandes proble-
mas histérico-politicos llamados a dominar y agitar nuestro presente no pue-
den resolverse al margen de las cuestiones fundamentales del espiritu, es decir,
sin afrontar aquellas cuestiones que se plantea la filosofia sistematicamente, y
a cuya solucion ésta se ve incesantemente convocada en el transcurso de su
historia. No se trata ni mucho menos de dos fuerzas heterogéneas y hostiles,
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sino que por doquier se presenta una vital interaccion entre el mundo del
pensamiento y el mundo de los hechos, entre la urdimbre de las ideas y las
construcciones de la realidad politico-social”.”’

Para explicitar este diagnostico, Cassirer se propone hablar en esa confe-
rencia sobre “la relacién de teorfa y praxis, tal como ésta se presenta en el
pensamiento politico y iusnaturalista del idealismo filosofico aleman”,* aun
cuando en realidad hable de los valores ensalzados por la Ilustracion europea,
tal como se fueron consolidando a partir del Renacimiento en Italia, Inglate-
rra, Francia y Alemania.”® Cassirer “centra su atencion en la Ilustracion como
un movimiento exrgpeo que se inspira en la tradicion de los ‘derechos humanos
inalienables™.” La Republica de Weimar generaba enormes recelos, pues las
ideas cosmopolitas eran un anatema para el nacionalismo germano y el dere-
cho natural se consideraba una concepciéon importada de Francia o Inglaterra.
Frente a todo ello, Cassirer “argumenta que la idea de una constitucion repu-
blicana fue concebida y desarrollada en primer lugar por filésofos alemanes,
particularmente por Leibniz, Christian Wolff y Kant”.®! “La idea de la cons-
titucion republicana como tal no es en absoluto algo ajeno al conjunto de la
historia intelectual alemana, ni mucho menos un usurpador exterior, sino que
mas bien ha brotado de su propio suelo por sus propias fuerzas e intereses, al
verse alimentada por las energfas de la filosofia idealista. Esa historia de la idea
de una constitucion republicana —concluye Cassirer— debe fortalecer en
nosotros la creencia y la confianza de que las energfas de su origen indican
también el camino hacia el futuro y que pueden contribuir a enderezar ese
futuro”.®

Pero esta tradicion encarnada por Leibniz, Kant o el propio Cassirer se
inscribe ademas en ese nuevo horizonte filosofico que generd la Ilustracion
europea, donde los conceptos y problemas filoséficos experimentan una trans-
formacion en su significado. “Dejan de ser figuras fijas y acabadas para pasar a
ser fuerzas activas; dejan de ser meros resultados para devenir imperativos.
Aqui radica el significado especificamente productivo del pensamiento de la
Tlustracion, en el uso que hace del pensamiento filoséfico, en el lugar que le
asigna y en la mision que le atribuye”.®

Estas tltimas lineas fueron escritas por Cassirer en octubre de 1932 y per-
tenecen al prologo redactado para La filosofia de la 1lustracion, esa obra que él

hubiera preferido llamar, dicho sea de paso, Historia de las ideas en la época de la
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ustracion, dado que no se proponia en ese libro tratar “la evoluciéon de un
sistema filoséfico especial, sino mas bien estudiar un movimiento universal de
las ideas politicas y sociales, religiosas, etc.”,* “con el fin de presentatlas no
s6lo en su concepciodn tedrico-abstracta, sino mostrarlas y visualizarlas en su
eficacia mas inmediata”.”” En mi opinién, la lectura que hace Cassirer de la
Tlustracién europea y sus valores constituye una declaracion programatica para
los historiadores de las ideas. “La orientacion basica y el empefio primordial de
filosoffa ilustrada —nos dice Cassirer— no consiste desde luego en acompa-
flar sin mas a la vida y captarla en el espejo de la reflexion. Cree mas bien en
una espontaneidad originaria del pensamiento, al que dicha filosofia no adju-
dica un mero rendimiento adicional y reproductivo, sino la fuerza y la tarea de
organizar la vida. E]l pensamiento no debe limitarse a clasificar y examinar,
sino que debe hacer aflorar y realizar el orden que ha concebido como necesa-
tio”.%

Desde la 6ptica de Cassirer, los pensadores de la Ilustracion europea, por
encima de su nacionalidad o tendencia filos6fica, compartieron una misma
inquietud fundamental y sus diferencias quedan eclipsadas por el esfuerzo
comun de hallar soluciones a los acuciantes problemas politicos del hombre,
segun apunta por ejemplo en su conferencia sobre Filosofia y politica, dictada
en 1944. “Las ideas no se consideraban ya como algo abstracto. Con ellas se
forjaban las armas para la lucha politica. Y muchas veces result6 que las armas
mejores y mas poderosas eran las mas viejas. Para los autores de la gran Enciclo-
pediay paralos padres de la democracia americana, las cuestion de si sus ideas
eran nuevas o no apenas hubiera tenido sentido. Todos ellos estaban conven-
cidos de que sus ideas eran, en cierto modo, tan viejas como el mundo”.” “El
conocimiento de los derechos inalienables del hombre era considerado como

una ‘nocién comuin’, como algo siempre valido para todos y por doquier”.®

7. Theoria cum Praxi desde la historia de las ideas
Al ejercer como historiador de las ideas, Cassirer suscribe a pie juntillas el

adagio leibniziano de Theoria cum praxis. A su modo de ver, el rasgo mas carac-
teristico y fecundo de los pensadores ilustrados, de quienes inspiraron la Re-
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volucion francesa y convirtieron en una exigencia filoséfica el imperio de los
derechos inalienables del hombre, serfa el compartir esa misma conviccion
leibniziana, es decir, “lo muy conscientes que fueron de la estrecha conexion
entre ‘teotfa’ y ‘praxis” —leemos en su Filosofia de la lustracion.”” Glosando a
Cassirer, el presentador francés de Los inéditos de Yale y otros escritos del exilio,
reunidos bajo el titulo de La idea de la historia, ha escrito lo siguiente: “La
genuina tarea practica de la filosoffa no reside solo en la determinacién de los
elementos del ambito practico —hacer una teorfa de la moral, del derecho, del
Estado, sino en la aplicacion de la articulacion entre teorfa y praxis. Cuando se
trata de pensar por uno mismo, el teérico y el practico son indisociables”.”

A Cassirer, para ilustrar esta tesis, le gustaba citar un pasaje de Voltaire:
“eQué significa la libertad sino conocer los derechos del hombre? —se pre-
gunta y responde al mismo tiempo el autor de las Cartas filosdficas. Pues tan
pronto como se conocen ya no es posible dejar de defenderlos”. “En este aserto
—advierte Cassirer— se condensa todo el movimiento politico y social del
siglo XVIII; con ello se pone inmediatamente de manifiesto lo que significala
teotfa del derecho natural para la praxis politica y sus logros al respecto”.”!
Como no podia ser de otro modo, Cassirer invocara el célebre optsculo kantiano
sobre Teoria y practica, donde Kant asegura que, mientras los politicos avezados
rechazan propuestas politicas como las de Rousseau por considerarlas ideas
tan pedantes como pueriles y académicas, él prefiere confiar “en una teorfa que
parte del principio juridico de cémo debe serla relacion entre los hombres ylos
Estados, admitiéndolo como algo posible (i praxi) y como capaz, de existir”)”®
al perseguir asintoticamente ideales éticos y politicos que pueden acabar por
materializarse como algo cuando menos en constante acercamiento a su entera
consumacion.”

En un trabajo de 1932 titulado Sobre la esencia y el devenir del derecho natural,
Cassirer se pregunta si este dictum kantiano, a saber: “lo que vale para la teorfa
con arreglo a principios racionales, vale asimismo para la razon”, seguiria te-
niendo vigencia en el presente o habria perdido su actualidad. “: Acaso la con-
viccién fundamental, nacida del derecho natural, ha naufragado irremisible-
mente y so6lo significa para nosotros un fenémeno histérico, un simple recuer-
do?”™ Asi setfa, por ejemplo, si prestasemos oidos a los fundadores de la “es-
cuela historica del derecho”, para quienes la historia es la fuente, el origen
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mismo del derecho. Para esta escuela “no existe ninguna autoridad por enci-
ma de la historia. La ley y el Estado no pueden ser ‘obra’ del hombre. No son
productos de la voluntad humana y no estan, por consiguiente, bajo la juris-
dicciéon de dicha voluntad. No estan vinculados a los presuntos derechos
inmanentes de los individuos, ni estos derechos pueden restringirlos. E1 hom-
bre no puede hacer la ley, como tampoco pudo hacer el lenguaje, el mito o la
religién. Segun los principios de la escuela del derecho, tal como los concibie-
ra Savigny, la cultura humana no surge de las actividades libres y conscientes
de los hombres. Tiene su origen en una ‘necesidad superior’. Y esta necesidad
es metafisica; es el espiritu de la nacién que actia y crea inconscientemente”.”

Cassirer apuesta por otra “metafisica” diferente, de sesgo kantiano, como
vemos en La idea de la constitucion republicana: “Lo inteligible no es otra cosa
para Kant que el mundo de la libertad. El suceso histérico captado simbolica-
mente;® esto significa que uno se ve alzado a otro orden distinto al de la
causalidad; que uno se piensa como no adscrito unicamente al reino de la
naturaleza, sino al mismo tiempo, e incluso mas originariamente, como perte-
neciente al reino de los fines”.”” Para Cassirer, no hay duda de que todos los
ilustrados europeos “hubieran aceptado aquel principio que luego formuld
Kant como ‘primado de la razén practica’. Nunca admitieron una distincién
tajante entre razon tedrica y razon practica. Nunca separaron la especulacion
de la vida. Tal vez no haya existido nunca una armonia mas completa entre
teotfa y practica”.”

Kant lo tuvo muy claro. Por eso en el borrador de Teoria y prictica se pre-
guntaba retéricamente: “No sé como debo tomar los recientes e inusitados
cargos atribuidos a la metafisica y que la convirtieron en causa de revoluciones
politicas, si como un honor inmerecido o como una difamacién, puesto que
desde hace ya mucho tiempo era un principio asumido por los hombres con
responsabilidades politicas el relegarla a la academia como simple pedante-
tfa”.”’ Una de dos. O da igual nuestra concepcion filoséfica del mundo por no
conllevar consecuencias practicas o, en caso contrario, con ello nos jugamos
uno u otro desenlace de la historia. No hay mas remedio que pensatlo por uno
mismo y decidir. Cassirer opt6 por suscribir la revolucion en el modo de pen-
sar que propugnara Kant, la cual sélo consistia en creer que podremos alcan-

zar nuestros ideales morales y politicos afanandonos por cambiar el orden de
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cosas dado. Eso mismo intenté Diderot con su Enciclopedia: cambiar el modo
comun de pensar,” dando las claves para que cada cual pudiera llegar a sus
propias conclusiones.

Es hora de volver a Davos. Alli se confrontaron dos interpretaciones diver-
gentes de Kant, dos lecturas antinémicas acufiadas ambas en Marburgo, la de
Cassirer y la de Heidegger. El primero hubo de abandonar Alemania y partir
para el exilio, mientras el segundo se someti6 a su particular destino filosofico
y vital. Las anécdotas a veces acaban por devenir categorias. Este duelo entre
lo que representa la Ilustracion y sus antagonistas mantiene toda su vigencia.
Cassirer decidi6 reivindicar los valores ilustrados como historiador de las ideas
y nos legd lecciones magistrales de como conviene releer alos clasicos en tiem-
pos politicamente desdichados, como él supo hacer admirablemente con
Rousseau, Kant o Goethe.® Vendria bien proseguir sus pasos en esa historia
de las ideas que apuesta sin titubear por una indiscutible trabazoén entre la
teorfa y la practica. Esa firme conviccion le permitio realizar afirmaciones como
ésta: “El mundo ético nunca es ‘dado’, siempre se halla ‘haciéndose’. “Vivir en
el mundo ideal —dice Goethe— consiste en tratar lo imposible como si fuera
posible”.** No parece una mala tarea para la filosoffa en general y los historia-
dores de las ideas en particular.

Cuando menos ésa es la tarea que se propuso Cassirer,” quien con sus
escritos nos invita desde luego a secundar lo que Todorov denomina E/ espiritu
de la llustracion. Con arreglo a dicho espiritu ilustrado, “lo que debe guiar la
vida de los hombres ya no es la autoridad del pasado, sino su proyecto de

futuro”®

—nos dice Todorov. “La historia —sefiala Cassirer— puede ense-
flarnos muchas cosas, pero tan sélo aquellas que ya fueron, y no las que debie-
ran set”.% Para los pensadores de la Tlustracion exrgpea®® del siglo XVIIIL, la
historia—leemos en E/mito del Estado— “no podia tener un verdadero interés
teérico si carecia de verdadero valor ético porque, de acuerdo con el principio
del primado de la razén practica, las dos cosas [es decir, la teorfa y 1a practica]
eran correlativas e inseparables. Por eso consideraron a la historia como una
gufa para la accion, una brijula que podria conducirlos hacia un futuro en
que la situacion de la sociedad fuera mejor”.¥’

Desde la perspectiva kantiana que adopta Cassirer, filosoffa de la historia y
ética vienen a fusionarse, igual que la teoria y la practica, mediante la idea de

libertad.*® Y la libertad, lejos de ser algo simplemente “dado” (gegeben), es una
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“encomienda” (aufgegeben)® que nos hace responsables de nuestro destino. La
suerte quedd echada en el coloquio de Davos del 29. Partiendo en ambos
casos de sus respectivas interpretaciones del kantismo, Heidegger y Cassirer
mantuvieron posiciones antinémicas. Mientras Heidegger abogd por una
metafisica del Dasein anterior a cualquier antropologfa filoséfica y a toda filo-
soffa de la cultura, Cassirer por su parte hizo suyos los valores ilustrados, po-
niéndolos en practica desde la historia de las ideas.
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Catherine Malabou, La plasticidad en el atardecer de Ia escritura.
Dialéctica, destruccion, deconstruccion, trad. del francés de Javier
Bassas Vila y Joana Maso, col. Ensayo, Ellago Ediciones, Castell6n,
2008, 147 pp.”

Rocio GARcES FERRER
Universidad de Valencia

En el borde del discurso hay un ojo. Un ojo que parpadea, que se abre
cuando hablamos y hace visible aquello de lo que se habla. La piel del lengua-
je, su plasticidad y su relieve, configuran esta visibilidad, “una exterioridad
que —en palabras de Lyotard— el discurso no puede interiorizar como signi-
ficaciéon” (p. 115). De esta exterioridad, mutante y plastica, vive también el
arte. Bl arte transforma el interior del discurso en figura, pliega el texto, lo
retuerce y lo convierte en diferencia, en obra. El lenguaje no empieza y acaba
en la delineacion de sus grafemas, hay todo un esquematismo oculto detras de
las palabras que las proyecta en imagenes; que confiere un realce plastico a la
graffa y modela el estilo de un pensamiento, su escritura.

Tras la reduccion que experimenté el discurso con el estructuralismo fran-
cés y la deconstruccion, Catherine Malabou nos descubre en este ensayo todo
su espesor figurativo y nos recuerda la deuda metamorfica que habita en el
interior de sus estructuras. Narrado en primera persona, al modo de una auto-
biografia intelectual, la pensadora francesa recorre la escritura de sus propias
obras —I. Avenir de Hege/ (Vrin, 1996), La Contre-allée (con J. Derrida, Vuitton,
1999) v Le Change Heidegger (1.éo Scheer, 2004)— para dar, a través de la
palabra, con el lugar de la metamorfosis, con el “esquema motor” de la plasti-
cidad. Un término que fue empleado por Bergson para sefialar la coordina-
cion fisica que precede al movimiento, el conjunto de sensaciones cinestésicas
que pre-inscriben la accién en un cuerpo, y que Malabou transforma en la
“imagen historica pura” de un pensamiento que configura una época, que da
con su ritmica esencial y, en ese sentido, impulsa y articula el despliegue de
sus mutaciones. La plasticidad refleja asi, mejor que ninguna otra nocién filo-
sofica, las formas cambiantes que hoy imperan tanto en la organizacion social
y econdémica, como en la identidad sexual de los individuos: “El régimen
privilegiado del cambio es actualmente la implosién continua de la forma, en
la cual ésta se rehace y se reforma continuamente” (p. 119).
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El hallazgo de este nuevo “esquema motot” sélo puede tener lugar en el
ocaso del paradigma de la escritura (ni superacion dialéctica ni duelo intermi-
nable, la metifora del atardecer se confunde con la metamorfosis de la escritu-
ra misma). El estructuralismo trajo consigo una “imagen lingtiistica pura”
como modelo de organizacién de la realidad; una morfologia basada en sepa-
raciones significativas y diferencias, en sistemas de opuestos y dicotomias
insalvables. La ampliaciéon semantica del concepto de escritura se extendié al
cédigo genético, al “programa’” cibernético y en general a la autocomprension
de una determinada situacion historica, como Derrida recoge en el primer
capitulo de De la gramatologia, “El fin del libro y el comienzo de la escritura”.
Pero Malabou constata que esta imagen de la realidad ha entrado en la pe-
numbra de su atardecer para dejar paso al esquema de la plasticidad. Esta
nueva figura abandona la ontologia del grafo, cuya versién bioldgica era la
cadena cifrada del ADN, y descubre un paradigma en la plasticidad cerebral,
en la capacidad de las sinapsis para modificar la informacién en su transmi-
sion. Hasta tal punto las sinapsis dan cuenta de su versatilidad segin los
cambios de la experiencia, que abren un campo de indeterminacién genética,
un nuevo espacio de libertad: “La plasticidad toma forma ahi donde el ADN
ya no escribe” (p. 123).

El vinculo plastico que engarza todo lo real en su constante transmutacion
encuentra asi un ultimo apoyo ontolégico en la organizacién sinaptica, tal y
como desarrolla Malabou en su libro sQué hacer con nuestro cerebro? (Arena Li-
bros, 2007), pero el recorrido por la nociéon de plasticidad, en este ensayo
autobiografico, es ante todo un didlogo filoséfico con la “dialéctica” hegeliana,
la “destruccién” heideggeriana y la “deconstruccion” de Derrida. A través de
esta confrontacion, la pensadora francesa nos descubre la necesidad especula-
tiva que tiene el concepto de crear sus propias imagenes y de transformarse a
su vez con ellas: “INi visibles ni invisibles, a imagen de nuestras metamorfosis, a
imagen de nuestras transformaciones, los esquemas del pensamiento son realmente imagi-
narios, fantdsticos en efecto. Esquematizandose, el pensamiento se intercambia consigo
mismo” (p. 77). La tradicion filoséfica se nos revela entonces, gracias al triple
juego de envios, reflejos y mutaciones entre dialéctica, destruccién y
deconstruccién, como el devenir de una larga auto-esquematizacion; como el
desdoblamiento incesante y la transformacion especular entre el pensamiento
y su imagen.

Si bien es Hegel el primer filésofo que introduce la dimension de lo fantas-
tico en la filosoffa —al llevar hasta sus dltimas consecuencias la imaginacién
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trascendental de Kant— y quien pone en marcha la plasticidad con la nocion
de “superacion dialéctica”, Malabou encuentra en Heidegger un interlocutor
privilegiado para pensar el cambio. Lo fantastico hegeliano es indisociable de
la idea del fin de la historia, de la imagen de un sistema verdaderamente
plastico que puede acoger la novedad de todo aquello que estd por venir,
incluso si se trata de lo otro de la historia misma. Hegel y Heidegger se en-
contrarfan en ese lugar del cumplimiento imaginario del fin, pero serfa
Heidegger el pensador que mejor recoge la idea de metamorfosis cuando la
metafisica se ha consumado y es posible abrir la via de otro inicio, de otra
forma de meditacién. En este caso, el pensamiento heideggeriano activa una
“economia ontolégica” —la mutua transformacioén de ser y ente— que excede
el marco dialéctico y revierte en la apuesta de Malabou por “poner fin a una
desmaterializacion o desmonetarizacion del pensamiento filoséfico contempora-
neo” (p. 98).

En la plasticidad ontolégica, Malabou encuentra la posibilidad de otro
pensamiento que da un paso mas alla de la deconstruccion: “La lectura plasti-
ca querria ser la metamorfosis de la lectura deconstructora” (p. 110). Pero
para que esta nueva figura despunte en el atardecer de la escritura, es necesa-
rio transgredir la disociaciéon que, tanto Lévinas como Derrida, habian esta-
blecido entre el elemento grafico —la huella como el semblante informe del
Otro o la marca de la escritura— y el elemento plastico —la forma. La lectura
plastica insiste en la importancia de lo otro de la forma antes bien que en /a
otra forma 'y comprende que no es posible sobrepasatla sin tener en cuenta su
“economia ontoldgica”, su convertibilidad frente a la huella. De este modo, el
signo y la figura recuperan su intrinseca copertenencia y la nociéon de forma,
caida en el descrédito de la filosoffa por ser considerada un resto de la metafi-
sica de la presencia, vuelve en este ensayo con todo su vigor metamorfico para
hablarnos del relieve del lenguaje, del “inconsciente fabuloso” que se aloja en
la ontologia o de la naturaleza figurativa del discurso, que nos recuerda el ojo
que siempre lo bordea.

Notas

" Una primera version de esta resefia aparecio publicada el 11.7.2008 en el suple-
mento cultural “Posdata” del diario Levante-EMYV, con el titulo “Metamorfosis de la
escritura”.
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Hannah Arendt, La promesa de Ia politica, Barcelona, Paidés, 2008,
241 pp.

MARINA LOPEZ
Universidad Michoacana de San Nicolas de Hidalgo

Hannah Arendt es una de las figuras filosoficas del siglo XX que mas litera-
tura ha producido en los ultimos afios. Entre las publicaciones colectivas que
se hacen sobre su obra y las varias traducciones al espafiol de sus manuscritos
inéditos o publicados en distintas revistas y columnas americanas, es compli-
cado imaginar la cantidad de su legado filoséfico. Los dltimos dos afios, por
ejemplo, han visto la aparicién de los apuntes que Hannah Arendt escribi6
acerca de la influencia de Karl Marx en el bolchevismo (y su cercania con la
tradiciéon de pensamiento politico occidental), unas notas que fueron el prin-
cipio de las elaboraciones tedricas tan complejas como las que podemos en-
contrar en La condicion humana. Los apuntes sobre Karl Marx y la tradicion de
pensamiento politico occidental y las reflexiones sobre la revolucién hingara,
aparecidos ambos en un mismo volumen, son lecturas obligadas para quienes
se interesen en profundizar acerca de las opiniones que tenfa la filésofa sobre
el totalitarismo soviético y sus desarrollos posteriores a la Segunda Guerra
Mundial." El otro volumen, de 2007 al igual que el antetiot, es Responsabilidad
y juicio.? Un libro compuesto de las conferencias, lecciones y ensayos que
Hannah Arendt ofrecié y publicé después del juicio de Eichmann.’ Todos
ellos, a excepcion de “Reflections on Little Rock”,* estin atravesados por la
inquietud arendtiana por describir la manera de vida de las capacidades de
pensar y juzgar que componen dos de las partes de La vida del espiritu.” Las
preguntas sobre la responsabilidad personal, el deber politico y la discrimina-
cién son algunas de las preocupaciones tedricas con las que uno se encuentra
en el libro.

La compilacién de que ahora me propongo dar cuenta aparecié en 2008:
La promesa de la politica. No es un libro, al igual que los otros dos menciona-
dos, que Hannah Arendt se hubiera propuesto escribir y publicar como tal y
con el titulo que lo conocemos. Es una compilacion que su editor, Jerom
Kohn, hizo de varios textos sueltos que abordan dos tematicas semejantes: el
tinal de la tradicién de pensamiento politico y filosofico occidental y el senti-
do de la politica, no sélo en términos histéricos sino, antes que nada, como
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actividad inherente a la existencia de los seres humanos. Los textos que for-
man este volumen corresponden a apuntes sobre libros que no fueron final-
mente esctitos, asi como a algunas entradas del Diario filosifico de la autora,
publicado también en espafiol en 2006 como parte de las conmemoraciones
por el primer centenario del nacimiento de Hannah Arendt.®

Los temas que aborda Hannah Arendt en este libro, decfamos, son dos: los
origenes y desarrollos de la tradicion de pensamiento occidental y el sentido
de la politica. Ambas tematicas son importantes en si mismas, pero el contex-
to desde el que Arendt reflexiona es mucho mas significativo, y su editor nos
lleva de la mano hacia su comprension: el libro cuenta con un epilogo que
carecerfa de importancia si no nos remitiera a las condiciones tedricas y vitales
del mundo en que nos movemos, aunque no sea estrictamente hablando el
mismo en que se instalé Hannah Arendt para pensar. El nihilismo del que se
acusa a Nietzsche de ser el principal descubridor es el suelo desde el que es
posible encontrar sentido a la pregunta de Leibniz, Schelling y Heidegger
“ipor qué existe algo y no mas bien nada?” Una pregunta que, dice Arendt,
puede entenderse como nihilista y sin embargo representa las posibilidades
de evitar que el mundo sea un desierto donde ni los oasis (como el aislamiento
del artista, la soledad del fil6sofo y las relaciones no mundanas como el amor
o la amistad) puedan aparecer. Pensar y aceptar que el mundo es un desierto,
puntualiza Arendt, es permitir que las tormentas de atena que en él hay pon-
gan en peligro las dos facultades que nos capacitan para transformar ese de-
sierto en un mundo: la conjugacién de la accién y la pasion que permite la
actualizacién del sufrimiento y, con él, la resistencia al advenimiento de la
nada, o el nadie, que impera en el desierto.

El esfuerzo de Arendt en los primero ensayos del libro consiste en eviden-
ciar que la actividad del pensamiento no esta refiida con las actividades del ser
humano capaz de accién, esta ruptura (un prejuicio que atraviesa toda la his-
toria de la filosoffa desde Platén y Aristételes) de debié mas bien a las confu-
siones que aparecieron en torno a las capacidades del filésofo de contemplar la
verdad en las ideas, un reino que Platén instituyé como el espacio de vida
filosofica, un ideal que tendria que expandirse a todas las esferas de la vida
humana. Mas, para Hannah Arendt, es Socrates antes que el mismo Platén o
Aristételes quien sefiald las tareas del filosofo al interior de la polis, que no
consisten en el gobierno del filésofo como detentador de la verdad por su
entrenamiento en la contemplacién de las ideas, sino por su comprension de
que no es posible tener la verdad absoluta de las cosas. “El papel del filésofo
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no es el de gobernar la ciudad, sino el de ser un ‘tabano’, no es el de decir
verdades filosoficas, sino el de hacer a los ciudadanos mds veraces” (p. 53).
Esta misma intuicién fue lo que condend a Sécrates y la condicion de toda
distancia entre la vida filoséfica y la vida politica posterior al origen no del
pensamiento filos6fico como tal sino a lo que conocemos ahora como su tradi-
cion.

Esta idea, la comprension de la presencia de una tradiciéon politica, es lo
que lleva a Arendt a describir la nocién de tradicién misma en sus origenes
que no fueron griegos sino romanos. Fue en Roma, el pueblo politico por
excelencia, y no en Grecia donde aparecié la necesidad de la historia, de la
reflexién sobre el pasado como un suelo donde se posan las grandes creaciones
humanas, donde, por lo tanto, la autoridad tuvo una legitimidad y un papel
objetivo en el mundo humano; dos realidades, tradicién y autoridad, que no
pudieron haberse instaurado sin la presencia de la religion. En la creencia de
un fundamento sagrado que sostiene lo fundado por la humanidad, es decir,
el espacio publico-politico. La importancia de esta triada romana, una triada
cuya ruptura en la Epoca Moderna evidencia que con la ausencia de una las
otras dos pierden todo su significado. Pero estas mismas experiencias politicas
romanas trascienden hasta nuestros dias porque sélo a partir de la fundacion
de la civitas encarnada en la tradicién pudo preservarse el pensamiento filosé-
fico griego, guardarse el sentido de los mitos fundacionales y la importancia
de las narraciones de las grandes gestas como el fundamento de toda experien-
cia de la pluralidad que no es mas que la humanidad entera.

Esta tradicién no termind, segun las consideraciones de Hannah Arendt,
con la caida del Imperio Romano sino con las inversiones y reversiones de los
filésofos decimonénicos, Marx y Nietzsche, sobre las filosoffas de Hegel y
Platén. La mas influyente de las dos en el campo de la politica fue la de Marx,
quien considero al presente unicamente como un trampolin hacia el futuro, a
diferencia de Hegel para quien sélo el pasado existia y el presente era el mo-
mento de la realizacién del absoluto. La nociéon de autoridad desaparecié en
los intentos de Marx de otorgar a unas realidades sociales y econdémicas el
destino de la humanidad. No es que, desde esta perspectiva, se niegue el valor
de los descubrimientos de Marx. Hannah Arendt devela el significado que sus
teorizaciones tuvieron para la tradicién de pensamiento que basaba sus funda-
mentos en la autoridad, la religién y la tradicién. El hilo de esa tradicion
quedo roto, dice Arendt, desde ese momento y por primera vez, y no pode-
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mos explicarlo por tendencias intelectuales sino por el advenimiento de una
época que cree en el progreso absoluto.

La segunda parte de los temas que aborda Arendt en el libro corresponde
al sentido de la politica. Las consideraciones de Hannah Arendt al respecto
estan contenidas en el texto “Introduccién a la politica” que no es una aproxi-
macion a la politica entendida como disciplina tedrica, sino la descripcion de
los tépicos centrales de lo que es la politica, segin la autora. No es por eso
gratuito que la primera edicién de estos apuntes haya sido ;Qué es la politica?)
y no como ahora se publica en una traduccién mas literal del inglés: Introduction
into Politics. El texto puede ser entendido como una serie de escolios a La
condicidn humana, al igual que el resto de las partes que conforman el libro,
donde quedan conceptos o precisiones historicas sin hacer o clarificar. En esta
parte Hannah Arendt abunda en el sentido de la pluralidad que habfa conec-
tado en La condicidn humana a otras dos actividades de la vita activa (el trabajo
y la labor) y le dedica extensas explicaciones. Describe las peculiaridades de la
comprension, de la nocién de juicio y prejuicio y su lugar al interior del
campo de la politica. Responde, por ultimo, al sentido de la politica hoy: si
hay tal sentido, dice Arendt, es la libertad, condicién necesaria de la plurali-
dad, es decir, de la humanidad.

Cada una de las partes que componen La promesa de la politica tiene una
significacion de suma importancia para la comprension de la obra de Hannah
Arendt, y es de agradecer y celebrar el esfuerzo constante de poder leer en
nuestro idioma cada uno de los aspectos que la filésofa abordé en distintos
momentos de su vida. Mas cabe también hacer la pregunta ¢a qué viene la re-
publicaciéon de textos ya publicados con anterioridad en otras compilaciones,
incluso por la misma editorial? sNo resulta excesivo el anhelo de duplicar los
textos antes que comprenderlos, de lucrar con el pensamiento de una autora
cuya lucidez nos hace saber, en dos palabras, que nuestro mundo esta de
cabeza sin la pretension de animarnos a tomar la decision de pegarnos un tiro
en la sien?

Notas

1. Hannah Arendt, Kar/ Marx y la tradicidn de pensamiento politico occidental, edicién
de Agustin Serrano de Haro, Madrid, Ed. Encuentro, 2007.
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2. Hannah Arendt, Responsabilidad y juicio, Barcelona, Paidés, 2007. Libro cuyas
particularidades pueden leerse en la resefia que aparece en este mismo numero de la
revista Devenires.

3. En espafol vimos aparecer el reportaje Eichmann en Jerusalén, un estudio sobre la
banalidad del mal en 2001, bajo el sello editorial de Paidos, al igual que el volumen
que ahora comentamos y la mayoria de las obras traducidas de la fil6sofa al espafiol.

4. Que apareci6 en editorial Gedisa en 2004 en el volumen Tiempos presentes, y que
esta incluido también en Responsabilidad y juicio.

5. Hannah Arendt, La vida del espiritu, Madrid, C.E.C.; 1984. Hay otra edicion,
que no contiene los apuntes de Arendt sobre el Juicio, en Paidos, 2002.

6. Hannah Arendt, Diario filosdfico (11 Tomos), Barcelona, Herder, 2006.

7. Hannah Arendt, ;Qué es la politica?, Barcelona, Paidos, 1995.
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Hannah Arendt, Responsabilidad y juicio, traducciéon de Miguel
Candel, Barcelona, Paidos, 2007, pp. 273.

Luis ARMANDO VILLASENOR HERNANDEZ
Universidad Michoacana de San Nicolas de Hidalgo

Re@omabz’/idad y juicio es la compilacién de una serie de lecciones, conferen-
cias y ensayos dictados por Hannah Arendt en distintos foros universitarios
americanos, como usuaria de una lengua nueva. Mas que un mero dato de
formalismo metodolégico, me parece prudente recuperar el sentido que pue-
de aportar, no sélo la adopcién que comporta el simple hecho de hacerse
comprender en una movilidad de signos lingtiisticos diferentes a la lengua
materna, sino la experiencia de un mundo distinto que no se agota en la
articulacién de significado y significantes, puestos en marcha, en la tarea de
construccién de sentido, sino también una experiencia, mejor dicho, una vi-
sion de conjunto que hermana y ata a la lengua con todo su contenido especi-
fico. Asi, como podemos observar en “A casa y a dormir” y “Reflexiones sobre
Little Rock”, dos apartados que corresponden al inicio y remate del segundo
capitulo, Arendt aparece enmarcada, y hasta cierto punto hermanada, con la
experiencia de fondo que establece la comprensién de su inmediato medio
circundante como usuaria de un punto de anclaje en el orbe: América del
norte.

Pero dejemos las dilaciones a un lado y entremos de lleno a lo que en
verdad nos interesa en esta aproximacion panoramica, y digo asi porque en el
decurso del texto Arendt retoma constantemente las directrices conceptuales
que tantas preocupaciones le originaron: ¢(Desde donde, y hasta dénde, uno
puede cargar con la tarea mesianica de expiar las faltas de aquellos a quienes
heredamos un mundor; ¢es el sentimiento de responsabilidad o culpa algo
dignamente estimable, mas que como simple falso sentimentalismo del tipo
“todos somos culpables” o “los criminales que hay entre nosotros”?;' :qué nos
queda en pie después del desastroso fracaso de la moralidad en occidente, tras
la tristemente celebre postal del infierno en Auschwits?; qué hacer ante el
fenémeno constatable del MAL, no aquel al que la religion y la literatura han
intentado pasat cuentas, sino del wal banal? aquel cometido bajo los tintes de
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la monstruosidad, pero, paraddjicamente, no por monstruos ni villanos, sino
por agentes de carne y hueso, hombres sin especiales motivos, y que por eso
mismo resultan ser de mayor consideracién, pues cuando aparecen lo dnico
que queda por decir es “esto nunca tendria que haber ocurrido”. Y, por dlti-
mo, quiza la verdadera cuestioén vital en la maestria de la pluma arendtiana es
la que pregunta por el lugar que ocupa el pensar en el causal de la vida huma-
na: ejercicio depurativo de altos vuelos, artificio teorético del que sélo unos
cuantos iniciados logran optimizar fuertes dividendos; o simplemente una
actividad tan natural como la vida misma, atil en aquellos raros momentos
verdaderamente determinantes de la historia, donde brilla por su ausencia,
cuando las cosas se desmoronan ) el centro ya no puede sostenerse. En fin, una paralisis
de la que debemos exigir su constante actualizacién si, como con Socrates,
consideramos que #na vida sin examen no tiene objeto vivirla. Asi pues, también
desde Aristételes se nos conoce, y lo repetimos hasta el cansancio, como seres
que gozan, a diferencia del reino animal, del divino don de la palabra, vehicu-
lo que garantiza nuestro ser pensante. ¢Por qué pensar? O spensar, para quér:
“la manifestacién del viento del pensar no es el conocimiento; es la capacidad
de distinguir lo bueno de lo malo, lo bello de lo feo. Y esto, en los raros
momentos en que se ha llegado a un punto critico, puede prevenir catastrofes,
al menos para mi” (p. 184).

La primera parte del libro se centra en una estupenda y detallada radiogra-
fia de las condiciones de posibilidad para el florecimiento y desarrollo de la
conducta moral en occidente, entendida en su conjunto como practicas y
costumbres seguidas como norma, como signos establecidos, sea por revelaciin
como en la tradicion del pensamiento judeo-cristiano, o por los avatares de la
maxima de accién kantiana; por los que los hombres se mueven y orientan en
el mundo. Asf pues, se da por sentado que hay en la naturaleza humana la
plena y completa disposicién para distinguir sin mas ni mas lo correcto de lo
incorrecto, con la condicién de adecuat, en cada uno de sus distintos y varia-
dos destinos de accion, la idea o el criterio que mejor pueda amoldarse a cada
caso en particular. Esto, sin duda, representa innumerables problemas en el
diagnéstico de nuestra autora, pues como ya es sabido, por las distintas obje-
ciones que se han planteado a la luz de las discusiones de un examen critico
aplicado a la insuperable falla de todo imperativo, mandamiento o precepto
que por su estricta gratuidad no puede ni debe adecuarse, en su basta ambi-
giedad, a experiencias concretas. Pues como lo muestra Arendt contamos con
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innumerables postales que pueden hacerle frente a esta afirmacion: de la Ale-
mania nazi nos llega el punto mas algido de la debacle de la moral en el
momento preciso de su degeneracion, donde ain en el seno de la “civiliza-
cién” se revela como un conjunto de mores, costumbres o maneras facilmente
sustituibles por otras cualesquiera (p. 70). Lo mas grotesco del asunto es,
como la propia Arendt observa, que todo ocurria dentro de la mas completa
normalidad, “donde todo acto moral era ilegal y todo acto legal era un delito
que hacia las veces de justificacién y legitimacién de un nuevo orden en el
que el decalogo era puesto patas arriba, pero aun conservando su poder dicta-
torial, y facilmente se pasé del ‘no mataras’ al MATARAS”.

No nos quedan mas comienzos, lo que queda es fiarnos mas del pensa-
miento y el juicio en lugar de aplicar categorfas inadecuables a los hechos. El
sentido de obligacién y fidelidad a la norma y el mandato, lejos de aparecer en
el sumario de virtudes del buen ciudadano, contribuyen a la pronta adecua-
cién del estado del “ninguno”, aquel que constituye por excelencia el prototi-
po del “funcionario”, pieza clave del engranaje en la maquinaria de guerra
que representa todo gobierno burocratico, gobierno de nadie, en el que todos
y cada uno por igual resultan, como las pautas de conducta, facilmente
sustituibles. Pero si acaso se puede objetar, ante la posibilidad de no ser mas
que simples piezas del sistema, y por lo tanto no quedaba mas que obedecer,
tal cual pretendian exculparse los criminales de guerra en la Alemania nazi,
podemos replicar con la sonora refutacion arendtiana: la pregunta no es ¢por
qué obedeciste? Sino ¢por qué apoyaste?, podias haber elegido, salir al en-
cuentro de ese dialogo silencioso del yo conmigo mismo donde no es posible
subsumir bajo reglas generales un caso particular sino que el fundamento de
la conducta y todo deliberar se gesta en la relacién que se dispone a llevar uno
consigo mismo, donde el gran interrogante del deber hacer se diluye en un
estar conmigo, juzgar por mi y actualizar en cada proceso de pensamiento esa
relacion con un amigo, o un enemigo del que no tan facil me puedo desprender.

En la segunda parte del texto podemos encontrar una serie de expetiencias
que resultan ser determinantes para los propdsitos del libro. Asi, en un pri-
mer momento “Reflexiones sobre Little Rock” aborda la problematica de las
politicas de homogencizacién que bajo el supuesto de borrar las diferencias y
restituir la personalidad en un marco de derecho, contrariamente pasan por
alto la esfera de lo privado donde las diferencias no pueden ser borradas en
nombre de mandato, prescripcién o ley alguna sino que por el contrario,
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constituyen el terreno de lo que estd en juego: la decisién personal consciente
de quedar inserto o no en un grupo o comunidad especificos.

Por otro lado, en “E/ vicario; ¢silencio culpable?” se pone en evidencia la
funesta omisién de Pio XII, comandante en jefe de la legién Vaticana al servi-
cio del orden supraterreno, quien con silencio criminal falto a su palabra como
representante de cristo en la tierra, abandond en la mas completa inocencia a
millones de personas tras la solucion final en los campos de exterminio Nazi;
quedando asi una vez mas al descubierto la insuperable contradiccion de los
designios universales pues acaso ¢no hay que amar al préjimo como a uno
mismo?

Por dltimo, en “Auschwits a juicio” Arendt nos presenta la crénica infernal
de lo sucedido tras el proceso judicial efectuado para con los criminales de
guerra, donde lo mds representativo, por preocupante, resulta ser la terrible
incapacidad para pensar, decidir y enjuiciar con la que se encontraban revesti-
das las grandes cabezas maquinicas del holocausto. Pues es sorprendente ver
cuan facil resulta adaptarse a normas, codigos estandarizados de conducta y
reglas de comportamiento, cuando se evade por completo ese didlogo silen-
cioso en el que el fundamento de toda conducta se basa en que yo elija ser yo
mismo.

Uno de los dilemas mas fuertes a los que desde hace tiempo la filosofia ha
tenido que hacerle frente, sin duda ha sido y sera, la disyuntiva que compro-
mete pensamiento y accion. Uno de los reproches mas fuertes hacia la practica
filosofica sigue siendo la supuesta renuncia o incapacidad para ejercer, mas
alla del compromiso teorético, una verdadera y determinante actividad
transformadora, en un mundo que a los ojos de los muchos no nos dice nada
y mucho menos se mueve sin otra vuelta a la tuerca. Frente al bios theoretikds, la
inventiva y la técnica parecen tener mayor cabida en un escenario de constan-
te y violenta transformacion. La lectura de Arendt nos situa de nuevo en el
recorrido de compromiso y enorme valfa que nos puede ofrecer la experiencia
inmejorable de verse tentado en el dia a dfa, la calle, la oficina, la escuela, la
familia, a reavivar la empresa monumental de pensar al mundo, éste en el que
nos movemos, y al que llegamos como extrafios y del que recibimos por vit-
tud de todo el artificio que hemos instaurado en él, la responsabilidad de
asumir nuestro papel como uno-entre-otros, y asimismo, activar en cada pro-
ceso de pensamiento ese acto de consciencia donde znter homines esse (soy entre
miis semejantes) actio, conozco por mi y conmigo mismo. Ese dos en uno que
soy, y me representa como sujeto pensante y legislador del mundo.
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Notas

1. Arendt narra la cinica complicidad del pueblo Aleman de posguerra, quien tras
los juicios de Nuremberg, ademas tomados con una falta de seriedad, como si de suyo,
lo que se estuviera poniendo en consideracién no fuera mds que un simple proceso
judicial contra delincuentes ordinarios, intentaba labrar un moralismo mesianico vul-
gar adjudicaindose una responsabilidad impersonal y, con ello, exculpar a los verdade-
ros criminales, pues donde “todos son culpables” nadie lo es.

2. En el extensivo analisis que elabora Arendt en Algunas cuestiones de filosofia
moral, sobre el desarrollo de la conducta y la tradicién moral de occidente, puede leerse
la expresion del mal radical (p. 85) que es referida dentro de la orientacién kantiana a
el hecho de que aun cuando el hombre encontraindose capacitado por virtud de la
deliberacion de su accion racional a obrar conforme al bien, opta contra natura a obrar
mal. Por otro lado Arendt identifica el mal banal con la renuencia a participar de la
memortia como virtud de pensamiento que hecha raiz y nos sitia como depositarios en
espacio y tiempo de una experiencia y compromiso colectivos como uno-entre-otros, asf
pues el mal banal se presenta como un moverse sobre la superficie, habita el ser super-
fluo que no es capaz de echar rafz y buscar en la profundidad que a cada uno le es
propia y sopesar posibilidades.
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Traduccion al inglés de Monica Cristina Fuentes Venegas

ESTHER SANGINES (GARCIA

La transmutacion por el espiritu. Ensayo sobre la economia, el
amor y el sacrificio en Antonio Caso y José Vasconcelos

En el ensayo se comparan el ideal cristiano de Antonio Caso y la utopia
mestiza de José Vasconcelos, enfatizando tanto su vision estética como su pos-
tura ante la economfia, para retomar los elementos basicos de sus propuestas y
ver sus posibilidades actuales. Ambos se propusieron superar la dimension
egoista de la existencia por medio de la filosofia, el arte y la ética, con una
vision del hombre en que predominan la libertad y la voluntad como ejes del
espiritu activo y creador. Caso contrasta una forma de vida basada en la racio-
nalidad instrumental, el egoismo que prevalece en las relaciones economicas
imperialistas de poder y dominio frente a otra, como caridad. Vasconcelos
propone superar al hombre econémico, usando la técnica para lograr la justi-
cia social y crear la oportunidad de una mejor convivencia universal. En ellos
encontramos bases para trabajar por la utopfa de recuperar nuestra cultura ala
vez particularista, pluralista y sintética.

Transmutation by the spirit. Essay about economy, love and
sacrifice in Antonio Caso and José Vasconcelos

The paper compares the Christian ideal of Antonio Caso and the half-breed
utopia of Jose Vasconcelos making emphasis in his aesthetic vision and his
posture above economic, in order to take the basic elements of both proposals
and also take alook in their contemporanean possibilities. Both offer to overcome
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the selfish dimension of existence through philosophy, art and ethics, with a
new perspective of man in which predominates will and freedom as the cen-
tral points of creative and active spirit. Caso contrasts one way of life based in
instrumental rationality, selfishness that prevails in imperial economic
relationships of power in front of charity. Vasconcelos offers exceed the economic
man, using social justice and create the opportunity of a better living. We get
the chance to recover our culture in an individual, synthetic and pluralist way

of speaking.

MARIA ROsA PALAZON MAYORAL

El arte de curar. Hermenéutica de la salud y la enfermedad

A partir de la descripcion de los contenidos fundamentales de -/ estado oculto de
la salud de Hans-Georg Gadamer, en el ensayo se quieren sefialar las peculia-
ridades de la hermenéutica aplicada al campo de la medicina. Contrario a la
comun lectura del libro se muestra que las preocupaciones del filésofo en tor-
no a la salud estan planteadas en un sentido negativo: la salud sélo se percibe
cuando se ha perdido y, en este sentido, es que cobra relevancia que Gadamer
apunte hacia un método sistémico u organico que tome en cuenta el caracter
unico de los organismos. Un método que tiene como centro la palabra como
recurso primordial para devolver no sélo la vida al paciente sino la salud a la
sociedad.

The art of healing. Hermeneutics of health and sickness.
Beginning with the description of the main contents of The hidden state of
health by Hans-Georg Gadamer, the paper intents to show the peculiarities of
hermeneutics applied to the medicine field. Opposite to the common reading
of the book it shows the main concerns of a philosopher around health, which
are based in a negative way: health only can be perceived when is gone and in
this line Gadamer overcomes a new systemic or organic method that provides
us the unique character of the agencies. A method that uses the word as a
primary resort to give back not only the patient life but also society’s.
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OscArR HorTA

El neoaristotelismo y la consideracion moral de los animales no
humanos

La cuestion de la consideraciéon moral de los animales no humanos ha sido
abordada desde distintas teorfas normativas. El utilitarismo y el deontologismo
son citados frecuentemente como ejemplo de ésto. Sin embargo, el tema ha
sido también tratado desde otras varias perspectivas, como la de la ética
aristotélica. Como han defendido teéricos como Stephen Clark, Daniel
Dombrowski y Rosalind Hursthouse, entre otros, si abrazamos una ética de la
virtud tenemos razones para rechazar el especismo antropocéntrico. Esta posi-
cion se basa enlaidea de que la realizacion de nuestra naturaleza (en un senti-
do aristotélico) como agentes morales implica el respeto por la autorrealizacion
delos demas. Y los intereses de los animales no humanos pueden ser pondera-
dos, ciertamente, conforme a una axiologfa aristotélica, como han puesto de
manifiesto Bernard Rollin y Martha Nussbaum.

The moral consideration of nonhuman animals and the
neoaristotelism

The moral consideration of nonhuman animals has been assessed from different
normative theories. Ultilitarianism and deontology are often mentioned as
examples of them. However, the issue has also been addressed from several
others perspectives, such as Aristotelian ethics. As theorists such as Stephen
Clark, Daniel Dombrowski and Rosalind Hursthouse, among others, have
defended, if we hold a virtue ethics approach we have reasons to reject
anthropocentric speciesism. This position is based on the idea that fulfilling
our nature as moral agents (in an Aristotelian sense) entails respecting others’
self-realization. And the interests of nonhuman animals can be certainly
pondered according to an Aristotelian axiology, as Bernard Rollin and Martha
Nussbaum have pointed out.
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Jost MANUEL ROMERO CUEVAS

La historia conceptual como critica

En el ensayo se intenta no un analisis o una confrontacién con la historia
conceptual de Koselleck: se pretende llegar a algunos elementos para una
critica de las realidades sociales vigentes en el presente, sus bases y procedi-
mientos. El autor se aproxima a este modelo de la historia conceptual a partir
de algunas ideas de teorfa del conocimiento de Walter Benjamin, por lo que el
ensayo se sostiene en la tradicion de la teorfa critica y no dnicamente en las
concepciones tradicionales sobre la historia: apunta hacia consideraciones con-
ceptuales normativas, criticas, de aproximacion al presente, cuyo reto se cen-
tra en lograr que el contenido semantico de algunos conceptos se perciba
como elemento motivador de la praxis moral y politica.

The conceptual history as a critique

It intents to pursue some new elements for an objective criticism of social
reality nowadays, its basis and procedures. The author gets close to the
historical concept departing from some ideas of the knowledge theory taken
from Walter Benjamin, which is why the essay sustains itself in the tradition
of the critical theory. It leads us to new conceptual considerations of norms.
The main challenge is to find the semantic context as a motivational element
between moral and political praxis.

ANTONIO GOMEZ RAMOS

5. ¢Se puede ser historico sin ser historicista?

Este ensayo se propone analizar la relacion entre “histérico” e “historicista”
como dos modos interconectados y conflictivos de relacionarse los sujetos con
el saber histérico y con el tiempo. En una primera parte, §§ 1-6, analizo
conceptualmente la relacién entre los dos a partir de Nietzsche, en toda la
filosofia continental. Si “histérico” hace alusién a la condicion temporal del ser
humano, su exposicion al tiempo y a la contingencia de las acciones indivi-
duales y colectivas, “historicista” se refiere a la pretension de fidelidad
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reconstructiva al pasado, ignorando la dimensién temporal. En la segunda
parte, §§ 7-8, analizo de qué manera esa relacion se ha transformado en la
nueva situacién presente, donde, siguiendo a Hans Ulrich Gumbrecht, con-
viven la demanda de historia, el deseo de vivencias inmediatas y sensoriales
del pasado, y una concepcion del tiempo caracterizada como nueva simulta-
neidad. Se concluye reclamando una nueva dimension de inmediatez para el
conocimiento histérico, y una concepcion de lo historico despojada de catego-
rfas espaciales.

Is it posible to be historical without being historian?

This paper aims at an analysis of the notions of “being historic” (or “being
historical”) and “being historicist” as two interdependent and contradictory
stances by which modern subjects come into terms with historical knowlegde
and time. Firstly (1-6), I analyze both notions from Nietzsche on. “Being
historic” refers to the temporality of human being, her exposition to time and
the contingency of actions, whereas “historicist’ is supossed to mean objectivity
and fidelity in reconstructing the past times. Then (7-8) I analyze how this
relationship has been transformed in the present times. Drawing on Hans
Ulricht Gumbert, I examine how a new demand for history coexists with a
desire for inmediate, sensible experience of the things past, as we have a new
perception of time which might well be called “new simmultaneity”. In the
end, I argue for a more immediate historical knowledge and en notion of
“being historic” freed from spaciality.

MAXIMILIANO HERNANDEZ M ARCOS

Antropologia adversus filosofia de la historia

Este articulo aborda la concepciéon de Odo Marquard sobre la modernidad
desde el punto de vista de la relacién de oposicion entre filosoffa de la historia
y antropologfia filos6fica y muestra el cambio de posicién por parte del autor
en el transito de la década de 1960 ala de 1970. Si en los afos sesenta Marquard
entendia la antitesis entre filosofia de la historia y antropologia como un caso
de dialéctica de la Ilustraciéon que se aducia, sin embargo, en defensa de la
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modernidad de la filosofia idealista de la historia, considerada entonces baluar-
te de la autonomfa del hombre, a partir de los afios setenta aquella antitesis es
la expresion de dos alternativas irreconciliables: la antimoderna del mito
monoteista y escatologico de la emancipacion revolucionaria y la promoderna
del reconocimiento escéptico-realista de la finitud mundana del howzo compensator.

Anthropology adversus philosophy of history

This article approaches Odo Marquard’s conception of modernity from the
point of view of the relation of opposition between philosophy of history and
philosophical anthropology, and shows the authot’s change in position over
the decade from 1960 to 1970. If in the 1960s Marquard understood the
antithesis between philosophy of history and anthropology as a case of
Enlightenment dialectics that was nevertheless adduced in defence of the
modernity of the idealist philosophy of history, then considered the bastion of
man’s autonomy, starting in the 1970s that antithesis became the expression
of two irreconcilable alternatives: the anti-modern one of the monotheistic
and scatological myth of revolutionary emancipation and the pro-modern one
of sceptical-realist recognition of the mundane finitude of hono compensator.

RoBERTO R. ARAMAYO

Teoriay practica desde la historia de las ideas: Cassirer y su lectura
de la Ilustracion europea tras el debate sobre Kant celebrado en
Davos

La filosofia de Cassirer parece haber experimentado un “giro ético”, una
interiorizacién del primado practico kantiano, sobre todo a partir del debate
celebrado con Heidegger sobre sus respectivas y antagonicas interpretaciones
de la filosofia kantiana en Davos; ese mismo lugar que Thomas Mann toma
como escenatio de La montaria magica, cuya parte central recoge una interesan-
te discusién entre un decidido partidario de la tradicién ilustrada y un intetlo-
cutor que propugna unos argumentos enteramente antitéticos. En su didlogo
con el pensador sueco Axel Higerstrom, Cassirer desgranara las claves de su
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filosofia moral y juridica, que se apuntan en sus intervenciones publicas para
defender la Republica de Weimar, como harfa por ejemplo en su conferencia
titulada “La idea de la constitucion republicana”. En definitiva, Cassirer hace
suyos los valores de la Ilustracién europea vy, al hacer historia de las ideas,
aplica con acierto el adagio leibniziano de Theoria cum Praxi, especialmente
cuando realiza sus lecturas de clasicos como Rousseau, Kant o Goethe.

Theory and praxis from the history of ideas: Cassirer and his
Reading of the european Illustration after de debate about Kant
celebrated in Davos.

Cassire’s philosophy seems to be experimented an ethical twist, an inwardness
of Kantian praxis, all about the debate with Heidegger about his personal
and antagonistic interpretations of Kantian philosophy in Davos, the same
place where Thomas Mann places The magic monntain where the main part is
an argument between a close minded traditional man and a guy who’s
arguments are totally anti-ethics. Also a dialogue with Axel Higerstrom,
Cassirer shows off the principal codes of his moral and legal philosophy, both
defend the Republic of Weimar, as he did in his conference “The idea of the
republican construction”. The turning point is that Cassirer appropriates him
self the values of the European illustration and by doing a history of the ideas
he applies zhe theoria cum praxi, specially when he does his readings from
Rousseau, Kant and Goethe.
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Universidad Michoacana
de San Nicolas de Hidalgo
Facultad de Filosofia
“Samuel Ramos”

Programa de Educacién Continua

Diplomados 2009

Estética y lenguaje de las artes

COORDINADORES: PROF. ROBERTO BRICENO

Febrero a Junio de 2009

Dirigido a estudiantes, profesores y publico en general

Filosofia de la historia (IV promocion)
CooRrRDINADOR: DR. EDUARDO GONZALEZ D1 PIERRO
Febrero a Junio de 2009

Dirigido a profesores y publico en general

Facultad de Filosofia “Samuel Ramos” de la Universidad Michoacana de San Nicolas de Hidalgo
Edif. C4, Cd. Universitaria, Morelia, Mich., 58030, México
Tel. (443) 327 17 99, 327 17 98 y 322 35 00 ext. 4148

Web: http://ramos.filos.umich.mx  email: filos@jupiter.umich.mx




Proximamente Programa Institucional

de

Maestria

en

Filosofia de la Cultura

La Divisién de Estudios de Posgrado de la Facultad de Filosofia “Samuel
Ramos” y el Instituto de Investigaciones Filos6ficas de la Universidad
Michoacana de San Nicolas de Hidalgo, abriran préximamente su Programa
Institucional de Maestria en Filosoffa de la Cultura que tiene como objetivo
fundamental abrir la reflexion filoséfica a la discusion interdisciplinaria sobre
los temas y problemas, tanto tedrico-conceptuales como practico-sociales,
de la cultura contemporinea y la cultura mexicana.

Las lineas tematicas principales son: teorfas de la cultura, epistemologia de
las ciencias sociales, hermenéutica, filosofia de la cultura Iberoamericana,
estética, filosoffa politica, etcétera.

Para mayores informes dirigirse a:

Facultad de Filosofia “Samuel Ramos” Universidad Michoacana de San Nicolas de Hidalgo
Edif. C4, Cd. Universitaria, Morelia, Mich., 58030, México
Tel. (443) 322 35 00 exts. 4148 y 4149
http://ramos.filos.umich.mx  email: posgrado.filosofia@gmail.com




Programa Institucional

de Doctorado e Filosofia

El programa se nutre de una larga tradicion en el pensamiento y las reflexio-
nes filoséficas y humanisticas. El nuevo programa de doctorado quiere dar
continuidad a esta tradicién, pero al mismo tiempo quiere acentuar un com-
promiso con las necesidades teoricas actuales. Esto significa asumir un com-
promiso con los temas que preocupan a nuestras sociedades —la globalizacion,
las relaciones y la comunicacién intercultural, la pluri- o multiculturalidad,
los debates por el impacto de nuevas tecnologias, la perspectiva de género, la
interdisciplinariedad y la multidisciplinariedad de los saberes. Queremos for-
talecer las practicas de estudio e investigacion interdisciplinarias. Esta tradi-
cién coincide con otra que podemos llamar orgullosamente nuestra: el didlo-
go creativo con expresiones tedricas de Europa y Latinoamerica, y particular-
mente mexicanas. Estamos convencidos que esta orientacién “transatlantica”
promete resultados importantes para problemas teéricos y conceptuales, pero
también practicos, para la fase actual de una globalizacién acelerada.

Para mas informacion:

Dr. Oliver Kozlarek, Coordinador del Programa Institucional de Doctorado en Filosofia
Facultad de Filosofia “Samuel Ramos”/Instituto de Investigaciones Filoséficas “Luis Villoro
Toranzo”. Universidad Michoacana de San Nicolas de Hidalgo
Edif. C4, Cd. Universitaria, Morelia, Mich., 58030, México
Tel. (443) 322 35 00 exts. 4148 y 4149
http://ramos.filos.umich.mx/eve/programa_doctorado.htm  email: docfilmorelia@gmail.com
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