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VARIA

Intuicidn y concepto. Ampliacion simmeliana
de la epistemologia de Nietzsche

Reynner Franco

Departamento de Filosofia y Logica y Filosofia de la Ciencia
Universidad de Salamanca

rfranco@usal.es

La actividad del entendimiento es vida.
Aristételes Metafisica XII, 7, 1072b26

El espiritu humano por naturaleza,
es inclinado a las abstracciones y considera
como estable lo que estd en continuo cambio.

F. Bacon, Novum organum, libro I, § 45

“Toda conceptualizacion es abstraccion” —en su sentido mas estéril.
Asi podriamos resumir uno de los principales resultados episte-
mologicos de Sobre verdad y mentira, personificada en el «<hombre
racional», quien posee la «capacidad de volatilizar las metéaforas
intuitivas en un esquema; en suma, [...] de disolver una figura en
un concepto»'. Sin duda Nietzsche es uno de los pensadores mas
incontestables al respecto, lo cual se refleja, entre otras cosas, en
el hecho de que el pensamiento actual deba gran parte de sus te-
sis ontologicas, hermenéuticas, analiticas, pragmaticas y morales a
planteamientos y criticas centrales de su filosofia>. Hay suficiente

1 Friedrich NierzscHe, Sobre verdad y mentira en sentido extramoral (=VM), trads. L. M.
Valdés y T. Ordufia, Madrid: Tecnos 2007, p. 26.

2 Un andlisis sucinto y actual de la influencia y critica de los conceptos de voluntad
de poder, relativismo y totalitarismo en el postmodernismo y la Escuela de Frankfurt se
encuentra en H. C. F. MansiLLa, «Friedrich Nietzsche, la Escuela de Frankfurt y el postmo-
dernismo», Revista de Filosofia 51 (2005), 73-97 pp.
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literatura al respecto, aunque se echan en falta referencias mas de-
tenidas a una recepcion que en su dia, reconociendo la importancia
y atingencia de los planteamientos nietzscheanos, ensayara ya una
manera de incorporar las exigencias de Nietzsche a los aspectos
que quedaban fuera —en tanto criticados o reducidos— de los pi-
lares de su filosofia. Me refiero a la recepcion de G. Simmel®.

En el campo epistemologico, el ‘alambique” que elabord Nie-
tzsche para destilar lo racional de lo intuitivo puede producir no
solo un licor embriagador y delirante, sino también un buen di-
gestivo. Simmel incorpora ramificaciones que abren la posibilidad
de argumentar, sin dejar de ser nietzscheano, que las metaforas,
metonimias o abstracciones de lo conceptual son modos de desa-
rrollar intuiciones no menos inmediatas respecto a su origen vital,
0 mejor, que ejecutan sus operaciones con las mismas ‘constantes
vitales” de un ‘organismo’ que se mantiene y supera a si mismo.
Hablo de “origen vital’ de estos “‘modos de vida’ —segun nuestra
lectura de Simmel—, porque, a juzgar por su exposicion en Leben-
sanschauung, el concepto orgéanico de vida ocupa un lugar central
—lo que forma parte del espiritu del momento*—, sin embargo no
parece ser suficiente para concebir desde si su propia esencia y au-
toorganizacion.

Simmel acude por tanto a registros vitalistas, perspectivistas y
dialécticos (Ilimite, voluntad, tiempo y autoconciencia) como ope-
radores de una intuicién mas amplia de la vida que sittia a lo con-
ceptual en el mismo plano necesario de lo intuitivo, en tanto su
continuidad y realizacion de sus impulsos. Una epistemologia in-
tuicionista que no se limita a la orientacién instintiva basica, pues

3 Sobre la recepcion simmeliana del concepto de vida de Nietzsche en relacion con la
filosofia moral y estética, cf. D. SoLries, «“Mit den besseren Mitteln die schlechtere Sache
verteidigen”. Georg Simmels Rezeption von Nietzsches Lebensbegriff», en: R. RescHkE (ed.),
Zeitenwende — Wertewende. Internationaler Kongress der Nietzsche-Gesellschaft zum 100. Todestag
Friedrich Nietzsches, Berlin: Akademie Verlag 2001, 177-180 pp.

4 G. Simmer, Der Konflikt der modernen Kultur:(KmK), en: GSG 16, 1999, 188. O también
SimMEL, SchNiet (GSG 10), 187-189. Simmel apunta que en la Europa intelectual de comien-
zos del s. XX «el concepto de vida aspira al lugar central en el que la realidad de los valores
—metafisicos y psicologicos, éticos y artisticos— tienen su punto de partida y encuentro»
(StmMmEeL, KmK [GSG 16], 188).
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el acto de intuir y su contenido parecen disfrutar ambos de cier-
ta autonomia, aunque su resultado sea tenido como ilusorio. Los
contenidos de las representaciones poseen por tanto estructuras y
funcionalidades correspondientes al fenémeno vital, en tanto su
utilidad —secundando a Nietzsche, y en contra de la «posibilidad»
kantiana— engendra los objetos del conocimiento, tesis desde la
que Simmel ensaya «una relacion entre seleccion natural y teoria
del conocimiento»® y que se mantiene en su programa sistematico
mas completo de Intuicion de la vida®.

Gran parte del programa de Simmel se encuentra presente ya
en Nietzsche, aunque con algunas diferencias. Que «la fuerza de los
conocimientos» resida «en su antigiiedad, en su incorporacion, en
su caracter de condicion para la vida»” y que su origen y desarrollo
solo sean resultado de un «juego instintivo intelectual, inocente y
feliz», cuyas referencias iniciales, como casos excepcionales —asi
Nietzsche—, se encuentran en los planteamientos eléatas y escépti-

5 Cf. G. StmmEL, Uber eine Beziehung der Selektionslehre zur Erkenntnistheorie:(=Ubse) en:
Archiv fiir systematische Philosophie 1 (1895), 34-45 pp. (repr. en: StMMEL, Zur Philosophie der
Kunst - Philosophische und kunstphilosophische Aufsiitze, Potsdam: Kiepenheuer 1992, 111-125
pp.)-

6 El viejo articulo de Jankélévitch, recientemente traducido, recuerda el caracter con-
tradictorio necesario que Simmel observé al respecto —anotado por Rickert para refutar la
posibilidad de sintetizar las dos exigencias contradictorias de la forma y la vida, la estruc-
tura de la autotrascendencia—: «primero, que la forma, en su calidad de limite, de principio
de individualizacién, es necesaria al pensamiento conceptual y discursivo; la ciencia, por
sus razonamientos, por sus definiciones, postula impresionantemente ese elemento estable
e intemporal. Y, por consiguiente, el hecho de postular una forma viviente y variable, un
limite dilatable, equivale, como Simmel reconoce a menudo, a salir de nuestra légica comun
fundada en el principio de identidad», en: V. JankiLEvitcn, Georg Simmel, filésofo de la vida,
Barcelona: Gedisa 2007, p. 87. [«Georg Simmel, philosophe de la vie», Revue de Métaphysique
et de Morale 32 (1925), 213-257 pp., 303-386 pp.]. Problema que, desde luego, esta presente en
Simmel, aunque sin la perplejidad ante la contradiccion, pues justamente el concepto de for-
ma no puede mantener su estabilidad si se considera la motilidad de la vida como «raiz de la
légica», cuya forma es dinamismo —subyacente al reposo (cf., p. 89)—. Para una aproxima-
cién al caracter dialéctico de la forma autotrascendente de la vida en Simmel bajo el modelo
del movimiento de la autoconciencia, cf. R. FrRanco, «Ontologie des Lebens als unmittelbare
Wahrheit des Denkens. Anmerkungen zu Hegels Leben-Erkennen-Dialektik und Simmels
Selbsttranszendenz des Lebens», Hegel-Jahrbuch 2007 (Das Leben denken II), 206-212 pp.

7 Friedrich Nietzscug, Die frohliche Wissenschaft (=FW), en KSA 3, 1980 §110, p. 469.
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cos®, todo ello, y mds, muestra que el tnico criterio valido para ha-
blar de conocimiento en general —y de concepto en particular— es
su aplicabilidad o utilidad para la vida, tanto si sus producciones
son utiles en mayor o menor grado, como si resultan «al menos
no perjudiciales»’. En todo caso Nietzsche ubica el argumento que
cualquier «pensador» esgrimiria para sostener la validez de sus
conceptos o creencias: «el conocimiento llegd a ser entonces parte
de la vida, y en tanto vida, un poder creciente de continuo»'’; pero
lo describe precisamente para cuestionar las pretensiones de tales
procedimientos y creencias, pues hace falta saber si la importante
lucha instintiva que subyace al impulso de conocimiento y verdad
deja o no elaborar un concepto de verdad intelectual que posea
un auténtico «poder conservador de la vida»: «;hasta qué punto
soporta la verdad [tal] incorporacion?»'".

La respuesta de Nietzsche se encuentra en su propia critica:
«quien era muy cuidadoso en la subsuncion, tenia reducida proba-
bilidad de seguir viviendo»'>. En este caso se refiere irdnicamente
a la fantasia de la l6gica de alcanzar el mismo nivel de inmediatez
que los instintos, no obstante se trata del mismo argumento que
¢l usa para invalidar la 16gica misma, a saber, que no se ajusta a la
asociacion inmediata de conservacion. El razonar como tal estaria,
por tanto, bastante alejado de su criterio principal, si este ultimo
se refiere a la «verdad» de la vida. En ello se cumple lo que ex-
presa la descripcion nietzscheana de la conciencia: «ultimo y mas
tardio desarrollo de lo organico, [...], lo mas inacabado y débil»".
La funcién vital la tienen los instintos, en tanto la especie queda
garantizada solo por su cardcter asociativo inmediato: «si la asocia-
cién de conservacion de los instintos no fuera sumamente mas po-
derosa ni sirviera como reguladora en todo —en sus juicios [los de
la conciencia] equivocados y su fantasear con los ojos abiertos, en

8 Cf. NieTzscue, FW §110, p. 469-470.

9 Cf. Nietzscue, FW §110, p. 470.

10 «Die Erkenntnis wurde also zu einem Stiick Leben selber und als Leben zu einer
immerfort wachsenden Macht» (Nierzscug, FW §110, p. 471).

11 Nierzscue, FW §110, p. 471.

12 Nierzscug, FW §110, p. 471.

13 Nierzscue, FW § 11, p. 382.
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su superficialidad y credulidad, incluso en su ser consciente—, la
humanidad se habria ido a pique»'*.

Ahora bien, justamente en tal caracter asociativo de los instin-
tos puede residir una procedencia de la l6gica distinta a la descrita
por Nietzsche. De modo general, la ubica en lo ilégico, cuyo reino
parece ser mas vasto, de modo particular la localiza en «la pro-
pension predominante a tratar lo semejante como lo igual —una
propensidn ildgica, pues en si no hay nada que sea igual —»". Este
seria por tanto el fundamento de la logica, fundamento de suyo
completamente ildgico en tanto «el decurso de los pensamientos
y silogismos en nuestro cerebro actual corresponde a un proceso
y a una lucha de impulsos, que por si solos todos son ilogicos e
injustos»'®. En este planteamiento parece haber lugar, como hemos
dicho antes, para una concepcion en la que la «intuicion de la vida»
pueda ser descrita no solo como «raiz metafisica de lalégica» —sea
o no su resultado ilusorio—, sino también como lo mas parecido
a la realizacion de las tendencias de lo vivo, a saber, el impulso
de ser «mis vida» y «mds-que-vida». Una caracterizacion de corte
«pleonéxico» acuniada por Simmel en este contexto, que compor-
ta, segtin ¢l mismo, la impronta de la voluntad de poder del super-
hombre, conformando una de las dos dimensiones de la intuicion
vital: «El superhombre nietzscheano no es otra cosa que el nivel
de desarrollo situado por encima del alcanzado por la humanidad
en el momento presente, no es un meta fija que diera un sentido al
desarrollo, sino la expresion de que no necesita ninguna otra que la
vida en si misma, esto es, posee su propio valor en el ser superado
de cada nivel por uno mas completo y desplegado»'. Tal movi-
miento proporcionaria, para Simmel, una fundamentaciéon de una

14 Nierzscug, FW § 11, p. 382.

15 Nierzscue, FW § 111, p. 471.

16 Nietzscue, FW § 111, p. 472.

17 G. StmMEL, Schopenhauer und Nietzsche: (SchNiet). Ein Vortragszyklus, en: GSG 10, 1995,
p- 181. El «superhombre», por tanto, como férmula del desarrollo de la humanidad sobre
cada estadio dado. Sobre el sentido de actualizacion de la pleonexia sofista en la filosofia de
la naturaleza del s. XIX, cf. H. ProTENHAUER, Die Kunst als Physiologie. Nietzsches dsthetische
Theorie und literarische Produktion, Stuttgart: ].B. Metzlersche 1985, 73-75 pp. Al respecto in-
forma también SoLies, p. 178.
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logica dindmica, en la que las formas no tienen cardcter cualitativo
fijo ni sustancial-fudacional.

Vida y logica dindmica (Simmel)

Schopenhauer y Nietzsche se encuentran, para Simmel, justamente
en el naciente significado tedrico-ideoldgico (weltanschauliche) del
concepto organico-metafisico-intuitivo de vida'®. Continuidad (vo-
luntad de vida) e individualidad (voluntad de poder) son los ele-
mentos schopenhauerianos y nietzscheanos, respectivamente, que
hacen posible la definicion 16gico-dindmica que busca Simmel de
la intuicion vital. Schopenhauer seria «el primer filésofo moderno
en preguntar no por el contenido de la vida, sino ;qué es la vida,
cudl es significado puramente como vida?». Voluntad, respuesta de
Schopenhauer que suscribe Simmel®. Nietzsche, por su parte, ha-
bria encontrado, «partiendo de la vida como la tinica determina-
cidén de si misma, como la inica sustancia de todos sus contenidos,
el externamente rehusado fin significante de la vida en la vida mis-
ma»”, la cual, segun su esencia, es desde si misma elevacion (Stei-
gerung), devenir-mas (Mehrwerden), desarrollo hacia la complecion
y el poder, hacia la fuerza y la belleza, «de modo que en su propio
progreso deviene mis vida, ganando un valor que se eleva hacia el
infinito»?'. El punto nodal entre ambos fildsofos seria por tanto el
concepto de vida, cada uno situado en una de sus determinaciones
fundamentales®, con lo que representarian posiciones unilaterales
respecto a una completa intuicion de la vida:

No estamos escindidos en vida sin limite y forma trazada, no vivimos
parte en la continuidad y parte en la individualidad que se superan
mutuamente. Mas bien, la esencia fundante de la vida es precisamen-
te aquella funcion unificada de suyo que denominé, de modo simbé-

18 SimmEL, KmK (GSG 16), p. 188, o también SimmeL, SchNiet (GSG 10), 187-189 pp.

19 SimmEL, KmK (GSG 16), p. 188.

20 SpmmeL, KmK (GSG 16), p. 189.

21 StmmeL, KmK (GSG 16), p. 189.

22 G. StmMEL, Lebensanschauung:(Leb) Vier metaphysische Kapitel, en: GSG 16, 1999, p. 229.
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lico y bastante incompleto, el trascender de si misma, y que actualiza
esto inmediatamente como una vida, lo que luego es desplegado, a
través de sensaciones, suertes [y] conceptualidad en el dualismo de
corrientes vitales [Lenbensstromungen] continuas y formas cerradas in-
dividualmente®.

Continuidad e individualidad permiten a Simmel ensayar una
ampliacion del concepto de vida que incorpore los elementos que
conforman su posible (presunto) dualismo de origen. Describe por
tanto la vida, en su «sentido absoluto», como:

[...]algo que se incluye a si mismo en sentido relativo y a su contrario,
del que es relativo y el cual es igualmente relativo a ella, o que se des-
pliega diferenciada hacia ellos como sus fendmenos empiricos. Y por
ello aparece la trascendencia de ella misma como el acto unitario del
construir y quebrantar sus limitaciones, su alteridad, como el caracter
de su absolutez —el cual hace perfectamente comprensible la digre-
sion en contrarios autonomizados®.

En este sentido, lo que Simmel encuentra comdn en Schopen-
hauer y Nietzsche es la relacion vida-voluntad de ambos plantea-
mientos, «porque ellos conciben unilateralmente la autotrascenden-
cia de la vida como conforme a voluntad (willensmdfsig). Ella vale
de hecho para todas las dimensiones del movimiento de la vida.
Con ello la vida tiene dos definiciones complementarias entre si:
es mas-vida y mas-que-vida»®. La nocién mas original de Simmel
debe su fuente, por tanto, a estas dos posiciones que encuentra
complementarias. Mds vida, porque en cada instante, asi Simmel,
arrastra algo hacia si para transformarlo en vida; y mds que vida,
porque se produce un rebasarse (hinausschreiten) de ella sobre si
misma, una trasgresion de sus propios limites®.

Esta concepcidon conduce a Simmel hacia una «metafisica de la
vida» que empieza a conformarse en el contexto de la discusién
sobre la funcionalidad del pensar logico-conceptual o discursivo

23 StmMEL, Leb (GSG 16), p. 228.
24 SimMEL, Leb (GSG 16), p. 228.
25 StmMmEL, Leb (GSG 16), p. 229.
26 Cf. SimmEL, Leb (GSG 16), p. 229.
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(racionalismo moderno e intelectualismo) y de los elementos, cri-
ticados ya por Bergson, de una concepcién mecanica, y conforme
al entendimiento, de la vida”. La posicién y critica de Simmel se
centran inicialmente en la rigidez y estancamiento del formalismo
logico-racional al intentar establecer una ldgica con pretension de
validez absoluta. En este sentido los ensayos de Simmel procuran
dar continuidad a la contraposicion, implicita ya en Schopenhauer,
Nietzsche, Bergson y Dilthey, entre 16gica racional y logica vital. De
donde la diferencia mas importante, sobre la que emprende su asi-
milacion de la logicidad de la vida, consiste en la carencia de una
continuidad real que unifique los elementos de la légica formal en
torno a «direcciones» o «ritmicas», aunque sin fin concreto®. Ahora
bien, tal continuidad es precisamente el modo de ser de la vida
en tanto imposible de ser conceptualizada o concebida, esto es, en
tanto su dinamismo implica operaciones ldgico-dialécticas en las
que ella logra realizarse como tal solo si penetra y se convierte en

27 Especificamente destaca Simmel la observacion de Bergson «de que nuestra logica
casi es directamente logica de cuerpos fijos. Esencialmente ella se funda —exactamente como
el mecanismo— en los conceptos basicos de identidad y ser-otro [...] No obstante la contra-
posicion de identidad y ser-otro desaparece en la viva ‘continuidad del transformarse’»,
en: G. SimMEL, Zur Philosophie der Kunst. Philosophische und kunstphilosophische Aufsitze:(Phk),
Gertrud Simmel (ed.), Postdam: G. Kiepenheuer 1922, 126-145 pp.

28 G. SimMmEeL, Fragmente und Aufsitze:(FrA) Aus dem Nachlaf und Verdffentlichungen der
letzten drei Jahre, G. Kantorowicz (ed.), Miinchen 1923 (reimpreso Hildesheim 1967), 97-105
pp. Para un informe detallado de los pasajes de la obra de Simmel en los que su critica a la
logica racional adquiere mayor contundencia, cf. P. Christian, Einheit und Zwiespalt. Zum
hegelianisierenden Denken in der Philosophie und Soziologie Georg Simmels, Diss. Duncker und
Humblot (=Sozilogische Schriften, 27), Berlin 1978, 62-63 pp. Afiado la expresion «sin fin
concreto» en el sentido kantiano de «conformidad a fin sin fin» —expuesto en el contexto
de la analitica de lo bello (tercer momento: juicios de gusto)—, dado que las «formas logicas» y
«direccionalidades» del planteamiento de Simmel parecen conservar esa misma configura-
cién, a saber, la de una accion teleoldgica sin concepto previo o sin representacion de un fin:
«un objeto o un estado del animo, o también una accién, dicense conforme a fin, aun cuando
su posibilidad no presuponga necesariamente la representacion de un fin», en: Immanuel
Kant, Critica de la facultad de juzgar:(CFJ), trad. P. Oyarzan, Caracas: Monte Avila 1991, §10,
p- 126. Haciendo la salvedad no obstante, de que Simmel no ubica —como Kant— esta posi-
bilidad en el «libre juego de las facultades», sino mas bien en el impulso vital. En otro lugar
he comentado las implicaciones epistemoldgicas de la «conformidad a fin sin fin» kantiana,
cf. R. Franco: «La imaginacién como criterio del entendimiento», en: M. C. PareDEs (ed.):
Kant... Salamanca, p. 141ss.
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su negatividad. En expresion de Simmel la vida se realiza en tanto
«se convierte en no-vida»®.

Este enfoque inicial plantea al menos dos problemas funda-
mentales. Uno es el de la posibilidad de establecer un concepto de
vida, dado que su intuicion implica concebirla como tal, sin que sea
efectivo ni posible determinarla a través —o como— una logica for-
mal-conceptual. El siguiente problema, suponiendo que lo anterior
sea posible, se referiria a las dificultades de comprender una dialé-
ctica que tome como referencia sélo una de las partes de su sintesis,
en tanto el concepto de vida que de ello resulte quedara siempre
en segundo plano, pues la referencia final, e incluso definitoria de
la vida constituiria una realidad en la que la vida s6lo cumpliria la
funcidn de ser referente explicativo de lo que realmente opera en la
realidad. Al parecer, tales dificultades sélo pueden ser asimiladas
en tanto significados o plataformas de una «especie de ontologia de
la vida» cuya verdadera referencia no sea exactamente la vida como
tal, sino mas bien el dinamismo peculiar de la subjetividad™®.

En este sentido, pese a que Simmel critica la racionalidad de
la légica, reconoce que sus propias reflexiones sobre la vida plan-
tean dificultades logicas que sdlo pueden ser comprendidas como
procedentes de un estrato del que se nutre la l16gica misma en tan-
to logica de lo instintivo y consciente a la vez, que ejecuta opera-
ciones ain mas complejas®. Teniendo en cuenta este presupuesto,
procuraremos reconstruir el procedimiento de Simmel en el primer
capitulo (Transzendenz des Lebens) de su ensayo, guiandonos por la
secuencia de intuiciones especulativas que dan lugar a la funda-
mentacion metafisica de una logica general, en tanto determinada
por la estructura y operatividad de la vida como tal.

29 StmMEL, PhK, (cf. n. 27), p. 138.

30 En lo que sigue atenderemos més al procedimiento de Simmel, que lo conduce hacia
tal planteamiento, que a un ensayo exhaustivo de resolucion de estas dificultades.

31 Respecto a la conviccién de Simmel de que su modo de pensar la vida implica la «raiz
metafisica de laldgica» se echa de menos una explicacién mas detallada de la misma, ya que
s6lo se encuentra enunciada al final del primer capitulo de Lebensanschauung, dando a enten-
der con ello que tal acepcién queda de alguna manera ya expuesta en el mismo.
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Tiempo — Limite — Autoconciencia

El ensayo de Simmel parte del caracter de contradiccion del tiem-
po, el cual, como hemos anticipado, encuentra su realidad solo en
una especie de ontologia de la vida*. Pero ésta, paraddjicamente,
no es una realidad existente de suyo, ya que su verdadera exis-
tencia o «forma factica mas simple y fundamental» (einfachste und
grundlegende Tatsacheform) es la autoconciencia, la cual constituye
—asi Simmel — «el fenomeno originario del espiritu en cuanto un
humano-viviente en general»*. La pretension de Simmel es, por
tanto, describir la intuicién de lo que €l denomina «categoria» del
«rebasarse de la vida a si misma»*, la cual, en un primer momento,
mientras no se analice la «forma factica fundamental» (la autocon-
ciencia), sirve como presuposicion o «simbolo» inicial: «solamente
comprendida en su esencia, la considero [a la categoria] en todo
caso como enteramente primaria»®.

Simmel incorpora la reflexion sobre el tiempo y la autoconcien-
cia como punto de partida y exposicion, respectivamente, de su
concepcion de vida como contradiccion del constante permanecer
en si y transcenderse a si misma, lo cual, en un primer momento,
encuentra su mejor expresion en el comportamiento del conocer
consigo mismo, a saber, sentar y superar su limitacion inmanente:

[...] que nosotros como esencia cognoscente y dentro de las posibili-
dades del conocer mismo podemos captar la idea general de que el
mundo no cabria dentro de las formas de nuestro conocer; que noso-
tros, sélo de manera completamente problematica, podemos pensar
una condicién del mundo, que igualmente no podemos pensar, [todo
ello] es un traspasar de la vida espiritual sobre si misma, avance y
allendidad no solamente de un singular, sino de su limite en general,

32 Sobre este aspecto puede decirse que Simmel se aleja de su conocida influencia kan-
tiana, en el sentido de la pretension de una subjetividad atemporal. Para una observacion
al respecto, cf. J. FERREIRA, «Da vida ao tempo: Simmel e a construgao da subjetividade no
mundo moderno», Revista Brasileira de Ciéncias Sociais 15-44 (2000), p. 104ss.

33 StmMEL, Leb (GSG 16), p. 223.

34 StmMmEL, Leb (GSG 16), p. 223.

35 StmMmEL, Leb (GSG 16), p. 223.
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un acto de la autotrascendencia que sienta primeramente —tanto si es
real-efectiva como sélo posible— el limite mismo®.

El tiempo, en tanto presente carente de temporalidad, permite a
Simmel visualizar la funcionalidad de esta contradiccion constitu-
tiva del concepto de limite (un ya-no y todavia-no): «presente [...]
significa exclusivamente el colisionar entre pasado y futuro»¥. Tal
caracteristica permite a Simmel situar la reflexion sobre el tiempo
en un ambito 16gico-metafisico-espiritual. Logico en tanto descrip-
cion teleologico-dialéctica de movimientos de un proceso; metafi-
sico-espiritual en tanto tal proceso pertenece a una totalidad que se
autotrasciende y que posee caracter de autoconciencia. Para estos
efectos el presente, en tanto presente vital, posee la misma estructura
que «la voluntad en acto»: «El ‘fin’, de algin modo remoto, aparece
como un punto fijo separado discontinuamente del presente, mien-
tras que lo decisivo, concretamente el vivir inmediato de la volun-
tad —y del sentir, y del pensar—, esta en el futuro: el presente de la
vida consiste en lo siguiente: en que trasciende el presente»®.

De la estructura y movimiento de la voluntad infiere Simmel
que el presente como tal no es real y que, por tanto, la iinica exten-
sion posible del tiempo la representa el movimiento de la vida: «la
vida es efectivamente pasado y futuro [...], el modo de existencia
peculiar, para cuya facticidad no es vélida esta separacion [...], sélo
para la vida es el tiempo real»>. Esta importante sentencia plantea una
serie de implicaciones en las que resulta dificil no extraer de modo
casi definitivo un concepto de tiempo real, concebido sélo a partir
de la intuicion de la vida.

36 SimMmEL, Leb (GSG 16), 216-217 pp. Al respecto cabe mencionar la observacion de J. Fe-
rreira en la que estos aspectos quedan recogidos en el ejemplo del proceso de cognicion: «A
cognigao pode fornecer um exemplo de como a vida se estrutura de modo transcendental,
isto ¢, tanto a partir do reconhecimento de um limite, de uma fronteira, quanto de um tipo
particular de transgressao a essa restrigao», en: FERREIRA (cf. n. 32), p. 110.

537 StmmeL, Leb (GSG 16), p. 218. Para un andlisis completo del ensayo de Simmel en el
contexto de sus implicaciones onto-temporales, histéricas y socioldgicas cf. FERREIRA, 103-
117 pp.

38 StmMEL, Leb (GSG 16), p. 220.

39 StmMmEL, Leb (GSG 16), p. 221 (cursiva mia).
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Ahora bien, aunque este parezca el momento oportuno para
culminar la secuencia intuitiva que se pretende mostrar en Leben-
sanschuung, Simmel sugiere darle continuidad hasta un modo de
existencia en el que se cumpla una verdadera, en tanto posible y
real, trascendencia, es decir en tanto los momentos de la vida no se
agoten en la simple reproduccion de vida —lo que, en tltimo tér-
mino, permanece dentro del &mbito de la identidad —, sino que ella
misma se trascienda en tanto intente dar un salto, si se quiere, on-
tologico. Esta realidad se da de hecho, segtin Simmel, en la autocon-
ciencia, con ella entra esta idea de la vida en el ambito fenoménico,
existente de modo real-efectivo®. En este sentido, la estructura de
la autoconciencia (saberse-a-si-mismo infinito) expresa y ejecuta el
movimiento vital con todas sus implicaciones.

En tanto el yo no solamente se contrapone a si mismo o se constitu-
ye a si mismo, en tanto sapiente, objeto de su propio saber, sino que
también se juzga como un tercero, se estima o desestima, y con ello se
sittla también sobre si mismo, se sobrepasa a si mismo permanente-
mente y permanece no obstante en si mismo, porque su sujeto y objeto
son idénticos; esta identidad se separa, sin desgarrarse —ya que no se
trata de ninguna sustancialista fija— en el proceso de la vida espiri-
tual del saberse a si mismo*..

Se trata por tanto, de una autotrascendencia continua que se
ejecuta de modo real en la autoconciencia como el «fenémeno ori-
ginario del espiritu». Ahora bien, esta estructura —pese al modo
de exposicion «dialéctico» de lo que Simmel llama significados
«categoriales» de la vida**— no recoge un transito entre grados de

40 Cf. CHristIAN (cf. n. 28), p. 90.

41 StmMmEL, Leb (GSG 16), p. 223.

42 P. Christian comprende el concepto de vida de Simmel como continuacion de la de-
terminacion de la vida expuesta por Hegel en los Friilschriften, a saber, «Die Verbindung
der Verbindung und Nichtverbindung», la cual subyace en dos planteamiento claves de
Simmel: «Selbstbewufitsein als einem Symbol oder realen Selbstausdruck des Lebens und
zweitens seiner Konzeption von der Todesverflochtenheit des Lebens» (cf. CHRisTIAN, P. 87).
Una discusion sobre el pensamiento ‘hegelianizante’ de Simmel, propugnado por Christian,
se encuentra en: P.E. ScunaseL, «Positivismus, Asthetizismus, Impressionismus, Hegelianis-
mus. Simmel-Renaissance in der Sackgasse?», en: H. J. DauMmE y O. RammstEDT (eds), Georg
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trascendencia o significados de la vida, sino mas bien expresa una
especie de ontologia fundada en una doble operatividad, posible
en distintos planos de la intuicidn, sin que se produzca necesaria-
mente un paso de uno a otro. Por un lado tenemos la vida en tan-
to proceso de lo organico-inorgdnico, que «quiere» ser «mds-que-
vida», y por otro, el de la autoconciencia como espiritu viviente
cuyo movimiento intelectual ejecuta realmente la voluntad que la
estructura de la vida deja intuir, bien sea en su caracter dualista
unificado, temporalidad, cardcter de limite puesto y superado, etc.
Una ontologia que, mediada inicialmente por el reconocimiento de
nuestra peculiaridad temporal —saber este que a su vez depende
de la «verdadera forma factica» (la autoconciencia) de ejecucién de
sus condiciones—, concluye con la dinamicidad de un proceso de
autoconcepcion y realizacion de una entidad viva. Implicaciones
que bien podrian ser tenidas como antecedentes de lo que luego
Heidegger comprendera bajo el registro de existenciario®. Tema
que sugiere una investigacion aparte*.

Simmel und die Moderne..., Frankfurt a. M 1984, 282-317 pp.

43 Gadamer hace hincapié en la caracterizacion simmeliana de la vida, en cuanto rela-
cién organica de la vivencia con la totalidad de la vida, como «un estar volcada de la vida
hacia algo que va mas alla de si misma» (cita a Lebensanschauung), lo cual representa un pun-
to de partida evidente para la circunscripcion ontoldgico-dialéctica de la vida en Heidegger,
cf. H. G. GApAMER, Verdad y Método I, Salamanca: Sigueme 1996, p. 106, n. 57. Informa sobre
la admiracion de Heidegger por los ultimos escritos de Simmel como un reconocimiento
personal a la personalidad filoséfica de Simmel y como impulso a cuestiones de conteni-
do en el mismo Heidegger. En lo referente a nuestra lectura, inicialmente nos mostramos
en desacuerdo con la afirmaciéon de Gadamer de que «s6lo Heidegger [de entre Nietzsche,
Bergson y Simmel] ha llegado a hacer consciente de una manera general la radical exigencia
que se plantea al pensamiento con la inadecuacion del concepto de sustancia para el ser y
el conocimiento histérico» (p. 306). Para ello tenemos en cuenta la concepcién simmeliana
de la estructura de la autoconciencia como ejecucion del movimiento vital con todas sus
implicaciones. Retomamos un fragmento antes citado (cf. n. 41): «esta identidad se separa,
sin desgarrarse —ya que no se trata de ninguna sustancialista fija—, en el proceso de la vida
espiritual del saberse a si mismo» (StmMEL, Leb [GSG 16], p. 223).

44 También el enfoque inferencialista de R. Brandom podria ser tenido como ‘heredero’
actual de estos planteamientos. Su proyecto parte de una semdntica pragmdtica en la que se
analiza el modo inferencial en que son articulados los informes no inferenciales, motivado
por el mecanismo de dar y pedir razones, lo que permite, p.e., exponer relaciones entre
normatividad y razonamiento practico, asi como las bases de la expresividad que hacen
posible la objetividad del contenido conceptual (cf. R. BRanpowMm, La articulacién de las razo-
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Provisionalmente cabe aproximar la conclusion de que el con-
cepto nietzscheano de intuicidn, y sus implicaciones en la determi-
nacion de la validez de lo conceptual, ofrece a Simmel recursos para
una ampliacién de sus resultados epistemologicos. Los conceptos,
las formas, la 16gica en general, obtendrian una impronta vital que
socavaria su tendencia a la rigidez designadora y fundacional, con-
traria al caracter dindmico de lo que refieren. O. Rammstedt y M.
Canto logran expresarlo de un modo que sin duda agradaria a Si-
mmel: « [...] las formas son cristalizaciones del incontenible fluir
de la vida [...] la vida se convierte en arte o ciencia, por ejemplo
[...]. Siguiendo esta perspectiva tendriamos que entender el arte
como un modo de expresar la vida a través de formas (artisticas,
estéticas)»*®.

RESUMEN

Las nociones nietzscheanas de intuicion y voluntad de poder —y
sus implicaciones en la determinacién de la validez de lo concep-
tual — ofrecen a Simmel recursos para una ampliacion de sus resul-
tados epistemologicos. El cardcter autotrascendente del concepto
de vida, en correspondencia con la autosuperacion del superhom-
bre, imposibilita una definicion estable de la vida, lo cual repercute
en los registros en los que ésta logra plasmarse. Los conceptos, las
formas, la 16gica en general, obtendrian una impronta vital que so-
cavaria su tendencia a la rigidez designadora y fundacional.

nes, Madrid: Siglo XXI 1002, 46-47pp.). Una vision analitica situada en los mecanismos de
autoconstitucion de la autoconciencia que tienen que ver con la constante reformulacién de
la propia concepcion de si (cf. R. BRanpowm, «Selbstbewusstsein und Selbst-Konstitution. Die
Struktur von Wiinschen und Anerkennung», en: C. Harsig, M. QuaNTE, L. Siep (eds), Hegels
Erbe, Frankfurt a.M: Suhrkamp 2004, p. 46ss).

45 0. RammsteEDT y M. CanTd, «Georg Simmel (1858-1918)», en O. Saipo Ramos, Georg
Simmel. Una revision contempordnea, Barcelona/México 2007, p. 123, cursiva mia. Jankélévitch,
en su discusion con Rickert, lo plantea de modo autotrascendente, en tanto constante supe-
racion de limites, con la siguiente interrogante: «La Selbsttranszendenz de Simmel, la Selbs-
tiiberwindung de Nietzsche, es ya una forma [...] una determinacién positiva como cualquier
otra, y el hecho de sobrepasar y destruir cualquier forma —no es, para la vida, tener una
forma?», en: JaNkELEVITCH (cf. n. 6), p. 87.
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Palabras clave: Intuicion; forma; voluntad; autotrascendencia;
vida.

ABSTRACT

The Nietzschean notions of intuition and will to power and its im-
plications in determining the validity of the conceptual offer Sim-
mel the resources for an expansion of its outcome of his episte-
mological results. The self-transcendent character of the concept of
life, in correspondence with the self-overcoming of the great man,
make impossible a stable definition of life, which has consequences
for the records in which it succeeds in shape. The concepts, ways,
the logic in general, would get a vital stamp that would undermine
its trend of designating stiffness and foundational.
Key words: Intuition; form; will; self-transcendence; life.
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La recepcion arabe de la filosofia griega es un topico caracteristico
del mundo medieval. Abundan los comentarios drabes a los trata-
dos filosoficos mas representativos del pensamiento helénico. El
contacto con esa clase de obras permitio que se generara la filosofia
en el entorno arabe-islamico. Esta, en general, estuvo marcada por
las ideas de los dos filésofos mayores: Platon y Aristoteles. El pri-
mer comentador drabe de Aristoteles en Occidente fue el neoplato-
nico Ibn Bajja. Abt Bakr Muhammad ibn Yahya ibn al-Sa’igh ibn
Bajja, musico, poeta, médico y filésofo, nacié en Zaragoza alrede-
dor de 1080 y muri6 en Fez en el afio 1138, envenenado por sus ene-
migos politicos con una berenjena. Avempace, como se le llamo en
el mundo latino, conocia extraordinariamente bien el pensamiento
de los filésofos arabes orientales y, en especial, el de al-Farabi, el
fundador de la filosofia politica isldmica. El proyecto politico de
Avempace se presenta en su obra titulada EI régimen del solitario
(Tadbir al-mutawahhid)®. Encontramos ahi distintas ideas platonico-

1 Este trabajo forma parte de un proyecto de investigacion dedicado a la filosofia de la
mente y la filosofia de la accidn en el aristotelismo arabe y latino, apoyado por CONACYT
J49596-H. Agradezco a los miembros del equipo de investigacion con quienes he tenido la
oportunidad de discutir el tema.

2 Utilizaré la version castellana de J. Lomba (1997). El profesor Lomba ha recurrido al
manuscrito de la Biblioteca Bodleiana de Oxford (Pococke 206). Su traduccién es de las me-
jores que se han hecho ya que cuenta con un buen aparato critico y, ademas, coteja su propia
traduccion asi como partes dificilmente legibles del manuscrito original con las traducciones
que han hecho académicos como Asin Palacios, Dunlop, Fakhry, Ziyada y, por supuesto con
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aristotélicas, farabianas, sufies y, por supuesto, islamicas. La tesis
central del Tadbir es la siguiente: toda ciudad y sociedad es imper-
fecta; por lo tanto, la tnica felicidad posible sera la del hombre
aislado, ya sea él solo o en una comunidad:

[...] el régimen correcto tinicamente serd el del [hombre] aislado, tan-
to si se trata de uno solo como si son mas, en tanto no se una la co-
munidad o la ciudad a sus doctrinas. A estos [solitarios] es los que los
sufies designan con el nombre de extranjeros, ya que, aunque vivan en
sus propios paises o entre sus companeros y vecinos, [en realidad] son
extranjeros en sus ideas, pues se han marchado con sus pensamientos
a otros niveles [de vida] que son para ellos como sus patrias. Todo esto
aparte de otras cosas que dicen (1997; 102-3).

Avempace explicara, entonces, como debe regirse la vida del
solitario para alcanzar la maxima perfeccion de su existencia. La
tesis resulta desconcertante considerando que la vida politica de
un individuo supone la convivencia con la comunidad. Se vuelve
todavia mas desconcertante cuando descubrimos que el Tadbir, un
libro tedricamente de filosofia politica, ofrece una alternativa para
el individuo que, convencido de que no existe ninguna sociedad
ni modelo politico que resulte satisfactorio, decide alcanzar la fe-
licidad por sus propios medios y en soledad o en una especie de
comunidad aislada. Sin embargo, es sumamente coherente si tene-
mos en cuenta que muchas sociedades suponen un impedimento
para la vida virtuosa. El objetivo de mi trabajo es discutir a la luz
del Tadbir de Avempace, si el fin tltimo de la vida humana, es decir,
la felicidad, se alcanza en las sociedades imperfectas o es preferible
la vida en soledad del sabio asceta. Enunciado en otros términos, el
problema del que me ocuparé es si la felicidad se alcanza dentro de
una comunidad imperfecta o de manera solitaria.

la clasica traduccion hebrea de Munk.
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La comunidad o umma isldmica estd unida fundamentalmente por
la religion. En este sentido, no habria razones para pensar en la fi-
gura de un individuo mistico o asceta retirado de la sociedad para
alcanzar la felicidad por si mismo. Tal como sucede en el modelo
helénico, los individuos no pueden ser plenos al margen de la polis.
Acaso por ello el interés de un personaje tan importante como al-
Farabi, es presentarnos un modelo politico ideal, el que se aplicaria
en la ciudad perfecta (madina fadila)®. Al mismo tiempo, es el propio
al-Farabi quien afirma que le esta prohibido al virtuoso vivir en
una ciudad regida por politicas inmorales. El virtuoso debe emigrar
siempre a ciudades virtuosas y, dice al-Farabi, «si no existieran, el
virtuoso sera entonces un extrafo en este mundo y su vida sera un
mal, y le serd preferible antes morir que seguir viviendo» (1992;
Fusiil 93). Una idea muy similar aparece en el Tadbir de Avempace:
el contraste entre la ciudad ideal y las ciudades existentes. Ante la
inexistencia de la ciudad ideal aparece una opcidn mas afortunada
y conveniente para el virtuoso: si después de su nomadismo en
busca de ciudades perfectas los resultados han sido estériles, es
preferible que se refugie en si mismo.

Al-Farabi, como tiempo después, Avempace, considera que la
ciudad ideal es el sitio adecuado para que los individuos sean feli-
ces. No obstante en los dos filésofos aparece un problema elemen-
tal: la inexistencia de una comunidad o una ciudad absolutamente
virtuosa. De este modo, podemos descubrir que las ciudades exis-

3 En el capitulo veintiséis de La ciudad ideal (Al-madinat al- fadila), podemos leer: «El
hombre es de tal condicién y naturaleza que, para subsistir y alcanzar su mas alta perfec-
cién, tienen necesidad de tantisimas cosas que es imposible que viviendo uno aisladamente
se ocupe de todas; al contrario, necesita de comparieros, cada uno de los cuales se ocupe de
algo que los otros necesitan. [...] Se asocian, pues, para asi poder encontrar en la labor de
todos lo que necesitan para que cada uno subsista y obtenga la perfeccién. [...] De este modo
se han formado diversas sociedades humanas: perfectas unas y otras imperfectas». (1985;
cap. XXVI, 82-3). No obstante, seguira explicando al-Farabi, la mas perfecta de todas las
sociedades se denominara Ciudad Modelo o Ciudad virtuosa y sera aquella en la que «todos
se ayuden mutuamente para obtener la felicidad» (1985; cap. XXVI, 83). El problema sera si
es posible encontrar una ciudad asi.
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tentes no se ajustan a la ciudad ideal. A los dos fil6sofos les importa
analizar la politica de su tiempo y distinguir regimenes perfectos
e imperfectos. El Tadbir comienza con una disquisicién sobre los
sentidos del término ‘régimen’ (tadbir) en la lengua arabe. Conclu-
ye Avempace que (a) el término debe aplicarse solamente al orden
que pueden establecer seres dotados de razon y que, por lo tanto,
pueden gobernar sus actos; (b) el régimen mas excelente es el de
Dios porque El establece y gobierna el orden del mundo; (c) algo
parecido sucede en el caso de los seres humanos: la ciudad requie-
re a un gobernante que guie y ordene a los ciudadanos hacia el fin
supremo, a saber, la felicidad.

El gobierno de los seres humanos es una copia imperfecta del
gobierno divino. Por ello, es todavia mas claro que no existe la ciu-
dad perfecta. Esta serfa solamente un ideal que, paradéjicamente,
no se consigue a través de la organizacion politica sino s6lo de ma-
nera interior. Los gobiernos son incapaces de garantizar la libertad
y felicidad de los ciudadanos y, por ello, la mejor alternativa no
es el gobierno sino el autogobierno. Antes de revisar en qué con-
siste este autogobierno, Avempace critica las formas de gobierno
imperfectas. Estas son las mismas que aparecen en la Repiiblica de
Platon y en el Libro de la Politica (Kitab al- Siydsa al- Madaniyya)* de
al-Farabi: la timocracia, la oligarquia, la democracia y la tirania.
Escribe Avempace:

Algunos se han encargado de tratar el régimen de estas ciudades im-
perfectas, es decir, enfermas. Aquellos cuyos libros sobre el régimen de
las casas nos han llegado hablan retéricamente para demostrar cuanto

4 Frente a estos regimenes corruptos, en este Kitab al- Siydsa al- Madaniyya, al-Farabi se
refiere a una alternativa muy similar a la de Avempace: «El que es gobernante primero de
manera absoluta no necesita para nada de hombre alguno que le gobierne, sino que a él ya
se le han realizado en acto las ciencias y los conocimientos y no tiene necesidad de ningun
hombre que lo guie en algo, pues dispone de una excelente percepcién de cada una de las
cosas particulares que debe hacer; también es capaz de guiar excelentemente a todos los
otros hacia todo aquello que les ensefia, es capaz de utilizar a todo aquel que realiza alguna
de las acciones para las que esta preparado, y es capaz de determinar, definir y dirigir esas
acciones hacia la felicidad» (1992; III, 1). Este personaje al que se refiere al-Farabi tendra la
capacidad de ser un verdadero rey y fundar una nacién virtuosa, es decir, aquella que esta
constituida por hombres virtuosos, buenos y felices.
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hemos dicho, a saber: que las casas, exceptuando la casa perfecta, son
enfermas; que todas ellas estan pervertidas y que su existencia no es
natural sino artificial [y por instituciéon humana], razén por la cual
sus virtudes [son también] solo convencionales, salvo, claro esta, en
aquellas [cosas] en que coinciden con la casa perfecta, cuyo estudio
tiene un orden conocido y necesario (1997; 97).

En contraste con los regimenes enfermos, Avempace presenta
una serie de consideraciones que recuerdan un pasaje de Platon. En
concreto, Repuiblica 405 a-c en donde se explica que en las ciudades
viciosas se requiere un mayor numero de jueces y médicos porque
ahi se cometen mas injusticias y los ciudadanos son intemperan-
tes. En este pasaje del Tudbir se destaca la importancia de virtudes
fundamentales dentro de la ciudad perfecta, a saber, la amistad y
la justicia:

La ciudad perfecta se caracteriza porque en ella estd ausente el arte de
la medicina y el de la jurisprudencia y eso porque el amor une mu-
tuamente [a sus habitantes los cuales, en consecuencia] no discuten
entre si en absoluto. Por eso, si falta el amor en uno de los miembros
[de esa ciudad] y sobreviene la discordia, es preciso, entonces, que se
restablezca la justicia y, por tanto, se necesitara inexorablemente de
alguien que la cumpla, a saber: del juez (1997; 98-9).

Los habitantes de la ciudad perfecta no necesitan de la medi-
cina porque no ingieren alimentos nocivos, no abusan del vino y
tampoco dejan de practicar el ejercicio. Por otra parte, tampoco ne-
cesitan de un juez porque los habitantes son justos y las opiniones
de todos son verdaderas: no hay falsedad, no existe la mentira. Es-
cribe Avempace:

Es evidente que en la ciudad perfecta y completa a cada uno se le da
aquello que mas le conviene, que todas las opiniones [que hay] en ella
son verdaderas y ninguna falsa, que las acciones que se realizan son
absoluta y exclusivamente virtuosas y que todas las obras que se dan
fuera [de la ciudad perfecta], aunque sean buenas, lo serdn con rela-
cién a algtin mal existente [en ella] (1997; 99).

Avempace considera que toda opinion emitida por cualquiera
que no habite en la ciudad perfecta, sera falsa; de la misma mane-
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ra, sus acciones seran erradas. Con afirmaciones tan terminantes lo
que Avempace quiere decir es que solamente los habitantes de la
ciudad perfecta se guian por la demostracion y la virtud, mientras
que los habitantes de las ciudades imperfectas se guian por la opi-
nién y en muchas ocasiones ésta conduce a la maldad y la ignoran-
cia. Existen varias dificultades en las ciudades imperfectas en las
que se gobierna conforme a la opinion: en efecto, se pueden tener
en cuenta opiniones equivocadas o puede darse que alguien dé con
algo verdadero y, por ser distinto a lo que se profesa en la ciudad,
se le considera un brote (nabit). El término arabe nabit significa, en
efecto, ‘brotar’, ‘crecer’, ‘germinar’. Avempace escribe: «[...] los
que caen en la cuenta de una doctrina verdadera que no existia
antes en aquella ciudad o que es contraria a las profesadas en ella,
estos tales ciertamente reciben el nombre de «brotes» (nawabit)»
(1997; 101). La aparicion de un ‘brote” admite un sentido despecti-
vo, es decir, podria referirse el brote al crecimiento de hierba mala
o de la cizafa (cf. 1997; 101, n. 39). Avempace la da un sentido po-
sitivo consiguiendo con ello una buena metafora: los virtuosos, los
que descubren la verdad de un doctrina, se vuelven el brote, son
la hierba que hace falta separar [«Este nombre se les atribuye por
traslacion de las hierbas que brotan espontdneamente de los sem-
brados. Nosotros, por nuestra parte, usamos especificamente este
nombre para quienes piensan ideas verdaderas» (1997; 101)].

En las ciudades imperfectas encontraremos tres clases de per-
sonas que son inexistentes en la ciudad perfecta: jueces, médicos y
brotes. Lo interesante es que los brotes podrian ser la causa de que
se dé la ciudad perfecta (cf. 1997; 102). Dado que existen solamen-
te ciudades imperfectas, los virtuosos comprenden que solamen-
te alcanzardn la felicidad aislandose, separandose del resto de la
cosecha. Ahora bien, ;cémo es posible que el virtuoso alcance la
felicidad y la maxima perfeccion viviendo de manera no natural, es
decir, negando su naturaleza social? Cabe también una contra-pre-
gunta, jpor qué tendriamos que creer que la felicidad se alcanza so-
lamente en la ciudad si los regimenes serdn siempre imperfectos?
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Para Avempace es capital el tema de la felicidad. Dos de sus obras,
Carta sobre el fin uiltimo del hombre (Risala fi-I-gayat al-insan)’ y la Car-
ta del adids (Risala al-wada")®, insisten en que el fin primordial de la
vida humana es la felicidad y ésta se consigue optando por la sa-
biduria. En el Tadbir, el trabajo que nos ocupa, Avempace propone,
como ya he dicho, que el mejor modo de vida consiste en la soledad
y la reflexion. Dado que todas las sociedades y toda practica politi-
ca son corruptas, la alternativa mas afortunada es la vida reflexiva
en soledad. Esta es la inica manera de que el ser humano alcance
su fin tltimo. La vida reflexiva no es sino el cultivo de la sabiduria
hasta alcanzar la unidad con el intelecto agente (cf. 2002; 33-48).
En efecto, la felicidad se alcanza en la unidad con el intelecto
agente y, por ello, el Tadbir, como toda la filosofia de Avempace, da
a su pensamiento politico un soporte metafisico y también episte-
moldgico. Avempace presenta una especie de experiencia mistica
intelectual que consiste en la union con el intelecto agente, el pen-
samiento puro y lo que denomina ‘formas inteligibles sin materia’.
En esta experiencia radica la felicidad. Asi las cosas, la felicidad
ultima del ser humano consistiria en la unién absoluta del alma-
intelecto del individuo y el intelecto agente. No obstante, dicha
union con el intelecto llevaria consigo la disolucion del individuo.

5 En este escrito Avempace afirma que «El fin humano es uno solo, el cual es el princi-
pal, estando cada uno de los otros fines, sean cuales sean, subordinados a éste. El hombre
sefior por naturaleza es el que se prepara para este fin. Y quien no se prepara para este fin,
esta por naturaleza gobernado. Por eso hay gentes que estan por naturaleza gobernadas y las
hay que tienen el sefiorio por naturaleza. Unos dominan a los demas y otros son dominados
por otros. Se demostré en muchos lugares que aquel fin es eterno, que no es generable ni
corruptible y que es o los inteligibles o uno de ellos» (1993-1994; 474).

6 Resulta sumamente ilustrativo el modo en que Avempace se refiere al fin absoluto de
la vida humana en esta Carta del adiés: «<Has de saber ademas —dice— que el hombre que
llega a alcanzar ese [ultimo] grado, se encuentra ya en un estado en el que ni la naturaleza
fisica le combate ni el alma bestial le mueve a guerra. Mas el conocimiento de este estado
en el cual logra la liberacion de esos dos asaltantes, quiero decir de la naturaleza y del alma
bestial, es el conocimiento de un estado que no puede descubrirse mas que diciendo lo que
he dicho, pues es un estado inefable, que sobrepasa al humano lenguaje por su grandeza, su
nobleza, su hermosura y aun por el deleite que produce» (1943; 29, 83; version drabe; 38).
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Nos encontramos aqui con un problema que provoco distintas con-
denas hacia el pensamiento de Avempace, especialmente por parte
de pensadores cristianos como Alberto Magno (cf. 2005; 171-210) y
Tomas de Aquino (cf. 2004; 95-107): ;como es posible que el alma
humana personal se disuelva al unirse con el intelecto agente, tini-
co y universal, totalmente separado, inmortal y eterno? ;Como ela-
borar una doctrina del intelecto compatible con la individualidad
del alma humana? Por ultimo, ;qué sentido tendria la felicidad si
su alcance supone la disolucion radical del yo-individuo?

Se discute si la disolucion absoluta del individuo hay que leerla
literal o alegdricamente. Pareceria que la lectura de los criticos de
Avempace es excesivamente literal. ]. Lomba, uno de los pocos es-
pecialistas en la filosofia del zaragozano, ha sugerido la posibilidad
de que la union con el intelecto agente no sea sino una alegoria,
una afirmacion con sentido esotérico (cf. 2001; 136). Podria ser, en
efecto, que Avempace se estuviera refiriendo en sentido figurado a
la necesidad del solitario de separarse de las comunidades imper-
fectas para unirse con los de su clase, solitarios unidos por el amor
ala verdad y la vida buena. Propongo seguir esta misma linea de la
lectura alegorica. Ello nos permite elaborar una interpretacion mu-
cho maés flexible de la filosofia de Avempace en la que lo que se pro-
pone es el abandono metafdrico de las sociedades imperfectas para
que el individuo se concentre en su interior. Este “interiorismo’, tal
como sucede con san Agustin, es la via mas certera para la felicidad
y la identificacion de lo mas divino. Lo que haré a continuacion
es, precisamente, presentar esa interpretacion de Avempace que he
denominado flexible.

Mencionaba lineas arriba ese pasaje en el que al-Farabi mencio-
na que para un virtuoso seria preferible la muerte que una ciudad
inmoral. Avempace propone una salida menos radical. Ya la co-
nocemos: el aislamiento. El solitario no es un activista politico ni
un juez o inquisidor de las ciudades imperfectas. No le interesa,
siquiera, organizar alguna revuelta para enderezar el rumbo de las
ciudades o mejorar los regimenes. Su mirada esta puesta en algo
mucho mas noble y elevado.

Escribe Avempace:
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(Convendria al solitario convertirse en juez de aquellos en medio de
los cuales habita? Mejor, en verdad, sera que se consagre a sus ejerci-
cios del culto divino y que eche lejos de si tan pesada carga, perfeccio-
nandose a si mismo y brillando para los demas como una luz. En se-
creto es como debe entregarse al culto del Creador, como si esto fuese
una cosa vergonzosa, y aqui se perfeccionara tanto en su ciencia como
en su religién y agradara a Dios, debiendo huir a aquellas sociedades
en que haya ciencias, si es que las hay, y relacionarse con los hombres
de edad madura que se distingan por su buen juicio, su ciencia, su
inteligencia y en general por sus virtudes intelectuales, como hombres
ya formados, no como jévenes inexpertos (1997; 168).

El solitario cultiva una tinica ciencia, la tedrica, y deja atras esas
‘ciencias’ a las que refiere el pasaje que son, como dijimos, la me-
dicina y la jurisprudencia. Su ciencia es la sabiduria y ésta la culti-
van solamente los hombres maduros, los ancianos. De éstos afirma
Avempace que ellos deberan «[...] de tener tinicamente sabiduria,
puesto que es lo que mas cuadra. Esta es la razén de que ponga S6-
crates a los hombres que tienen tal edad, cuando son sabios, en las
islas de los Afortunados» (1997; 145)’. Pero, ;no es esta iniciativa del

7Y, en efecto, en la Repuiblica hay varios pasajes en los que se discute si lo propio del
filésofo es aislarse o participar activamente en la vida politica. La respuesta no es sencilla: si
bien los didlogos apuntan a que es necesario apoyarse en los sabios para mejorar la vida de
la ciudad, también se alude a que solicitarle a estos personajes que participen, podria ser una
injusticia. Recordemos uno de estos pasajes: «Por cierto, es una tarea de nosotros los funda-
dores de este Estado, la de obligar a los hombres de naturaleza mejor dotada a emprender el
estudio que hemos dicho antes que era el supremo, contemplar el Bien y llevar a cabo aquel
ascenso Y, tras haber ascendido y contemplado suficientemente, no permitirles lo que ahora
se les permite» (519 c-d) [se refiere a «Quedarse alli y no estar dispuestos a descender junto
a aquellos prisioneros, ni participar en sus trabajos y recompensas, sean éstas insignificantes
o valiosas» (519 d)]. Y més adelante, en 519 e — 520 a-c, se discute si no se estara cometiendo
una injusticia con los filésofos al hacerlos participar en algo tan mundano. Se insiste en otras
partes en que no hay nada sano en la politica y es mas conveniente que el filésofo se aisle.
Por ejemplo: «Quedan entonces, Adimanto, muy pocos que puedan tratar con la filosofia de
manera digna: alguno fogueado en el exilio, de caracter noble y bien educado, que, a falta
de quienes le perviertan, permanece en la filosofia; o bien un alma grande que nace en un
Estado pequeno y desprecia, teniéndolos en menos, los asuntos politicos; o bien algunos
pocos dotados naturalmente que con justicia desdefian los demas y se acercan a la filosofia.
[...] Ylos que han sido de estos pocos que hemos enumerado y han gustado el regocijo y la
felicidad de tal posesion, pueden percibir suficientemente la locura de la muchedumbre, asi
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aislamiento, como ya decia lineas arriba, una actitud contra natura,
si es que es verdaderamente cierta la tesis aristotélica del hayawan
madani o animal politico? ;No supone al menos una contradiccion
con lo dicho en la Politica de Aristoteles? Avempace responde:

Esto no esta en contradiccién con lo que se dijo en la ciencia politica,
ni con lo que se demostro en la ciencia natural. Alli, en efecto, se hizo
evidente que el hombre es social por naturaleza y en la ciencia politica
quedd patente que todo aislamiento es malo. Sin embargo, esto es asi
Unicamente por esencia, pero accidentalmente [el aislarse puede] ser
bueno, como ocurre en muchas cosas que se dan en la naturaleza. Por
ejemplo: el pan y la carne son cosas que la naturaleza alimentan y son
atiles, mientras que el opio y la coloquintida son venenos mortales.
Sin embargo, se dan a veces en el cuerpo estados no naturales, en los
cuales ambas cosas [es decir, el opio y la coloquintida] benefician y
se deben emplear, mientras que los alimentos naturales [que hemos
dicho] perjudican, siendo necesario evitarlos. No obstante, estas situa-
ciones constituyen forzosamente enfermedades que estan al margen
de la naturaleza, siendo [los venenos] ttiles en pocas ocasiones y por
accidente, mientras que los alimentos son beneficiosos en la mayoria
de las veces y de modo esencial.

Asi pues, la relacion de aquellas situaciones [de los venenos y
alimentos] guardan con los cuerpos es la misma que existe entre los
modos de vida [social] y el alma. Del mismo modo que se piensa que
la salud es una, en contraposicion con [las enfermedades] que son mu-
chas, y que solo la salud es lo natural para el cuerpo, mientras que las
multiples [enfermedades] son extrafias a la naturaleza, asi también la
sociedad perfecta es lo tinico que es natural al alma, siendo contraria
a las demas sociedades las cuales son multiples, y lo multiple es ajeno
al alma (1997; 168-9).

El aislamiento es benéfico, pues, por accidente. Pero no se trata
de un aislamiento absoluto, no se trata de un retiro total del mun-

como que no hay nada sano —por asi decirlo— en la actividad politica, y que no cuentan
con ningtin aliado con el cual puedan acudir en socorro de las causas justas y conservar la
vida, sino que, como un hombre que ha caido entre fieras, no estan dispuestos a uniseles
en el dafo ni son capaces de hacer frente a su furia salvaje, y que, antes de prestar algun
servicio al Estado o a los amigos, han de perecer sin resultar de provecho para si mismo o
para los demas» (496 b-d).
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do. Leiamos en el pasaje que cité al inicio que aunque los solitarios
«vivan en sus propios paises o entre sus comparneros y vecinos, [en
realidad] son extranjeros en sus ideas, pues se han marchado con
sus pensamientos a otros niveles [de vida] que son para ellos como
sus patrias» (1997; 103). El solitario se conoce a si mismo y se au-
togobierna, se ocupa de su interior; su ascetismo le ayuda a no ser
victima de los placeres, las pasiones y cualquier tipo de experiencia
primaria de las que ofrece lo mundano; cultiva la sabiduria para si
mismo y en su intimidad logra percatarse de que la verdadera feli-
cidad radica en una unién mistico-intelectual con el Ser Supremo.
Este sosiego intelectual y ese escenario para la reflexion y la vida
virtuosa, es lo que los Reinos de Taifas de al-Andalus y los almora-
vides de su tiempo, no lograron darle al filésofo Avempace. Todo
lo contrario: los almoravides lo encarcelaron dos ocasiones y sus
enemigos politicos lo asesinaron.

II

El solitario de Avempace no es un eremita ni un anacoreta. Su ais-
lamiento es una alegoria: se retira de las ciudades imperfectas para
ocuparse de su interioridad. Las sociedades enfermas de aquellas
ciudades se han habituado a las falsas opiniones y creencias: el vir-
tuoso no se dejara alienar, no se dejarad contagiar por una sociedad
enferma y, por ello, externamente parecera que vive como los de-
mas miembros de la comunidad pero, en realidad, se ha marchado
hacia él mismo.

La capacidad reflexiva del solitario le permite percatarse de que
la inica manera de ser feliz es violentar su sociabilidad natural:

Por tanto resulta claro que el solitario, dada su indole, no debe acom-
panarse de los hombres materiales ni de los que tienen un fin espiri-
tual mezclado con materialidad ni aun de los que no tienen por fin
lo espiritual absoluto, sino que estan en la obligacion de rodearse de
la gente de ciencia. Pero como los hombres de ciencia escasean en al-
gunas formas de vida social mientras que son abundantes en otras e
incluso llegan a faltar por completo en algunas, por esa razon, el so-
litario estd obligado en algunas sociedades a apartarse por completo
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de la gente, en cuanto le sea posible, y no mezclarse con ellos sino en
las cosas necesarias o en la medida en que le es indispensable. Debe
el solitario alejarlos de si, porque no son de su especie; no se mezclara
con ellos, ni dara oido a su charlataneria, para no tener necesidad de
deshacer sus mentiras, perseguir con odio a los enemigos de Dios y
perseguir su juicio adverso contra ellos (1997; 168).

El solitario enfrentard una paradoja: por una parte, sabe que
todo ser humano necesita de la sociedad y, por ello, externamente
cumple sus obligaciones sociales con disimulo, como si fuese un
ciudadano mas; por otra, sabe que debe salvar su libertad y felici-
dad y, para ello, interiormente prescinde por completo de la comu-
nidad. Y es que, en efecto, al sabio la sociedad le es hostil y adversa;
insisto, puede ser un impedimento para la virtud. Por ello, siempre
sera un brote, no se sometera a las leyes y convenciones que rigen
a los seres humanos comunes y corrientes. Pero no se trata de re-
mar contracorriente, sino de optar por una vida alterna dedicada
al cultivo de las virtudes morales e intelectuales. Se trata, en algin
sentido, de un ascetismo que paulatinamente le conduce a una vi-
sion mistico-intelectual de Dios.

En las primeras lineas advertia que me ocuparia de la siguien-
te cuestion: dado que no existe la ciudad perfecta, ;jserd verdad
que es mejor para el virtuoso, aislarse que soportar los regimenes
imperfectos de las ciudades existentes? Me inclino a pensar que
Avempace tiene razén en parte de su planteamiento: asi como el
brote del virtuoso podria ser el inicio de la ciudad perfecta, el au-
togobierno también es un rasgo indispensable para que exista un
buen gobierno. Los regimenes imperfectos tratan de regular la vida
de ciudadanos no virtuosos, de individuos que no se autogobier-
nan y esperan que un Estado o la mayoria sean quienes establez-
can los mecanismos civicos y morales como si éstos se impusieran
desde el exterior. Avempace apela en su planteamiento al interior
asemejandose en cierto sentido a la autonomia kantiana. Con ello
nos sugiere que la vida virtuosa o moral brota del propio individuo
y no es un conjunto de disposiciones dadas a él por agentes exter-
nos. En este sentido, la ciudad perfecta supone que sus habitantes,
los solitarios, son capaces del autogobierno. No obstante, es un he-



Euphyia 2:2 (2008) 37

cho significativo que lo mas comun sea encontrarse con ciudades
imperfectas. Por ello, el planteamiento de Avempace también nos
enfrenta a una realidad antropolodgica: la imperfeccion de la condi-
cion humana. Al mismo tiempo, recuerda una problematica recu-
rrente en la filosofia politica moderna: la escision que existe entre
el individuo y la comunidad.

El régimen del solitario evoca, a mi parecer, uno de los pasajes
mas bellos de la filosofia. Aquel que aparece en la Apologia de Socra-
tes cuando éste dice:

Quiza pueda parecer extrafio que yo privadamente, yendo de una a
otra parte, dé a esos consejos y me meta en muchas cosas, y no me
atreva en publico a subir a la tribuna del pueblo y dar consejos a la
ciudad. La causa de esto es lo que vosotros me habéis oido decir mu-
chas veces, en muchos lugares, a saber, que hay junto a mi algo divino
y demoniaco; esto también lo incluye en la acusacion Meleto burlan-
dose. Esta conmigo desde nifio, toma forma de voz y, cuando se ma-
nifiesta, siempre me disuade de lo que voy a hacer, jamas me incita.
Es esto lo que se opone a que yo ejerza la politica, y me parece que
se opone muy acertadamente. En efecto, sabed bien, atenienses, que
si yo hubiera intentado anteriormente realizar actos politicos, habria
muerto hace tiempo y no os habria sido ttil a vosotros ni a mi mis-
mo. Y no os irritéis conmigo porque digo la verdad. En efecto, no hay
hombre que pueda conservar la vida, si se opone noblemente a voso-
tros o a cualquier otro pueblo y si trata de impedir que sucedan en la
ciudad muchas cosas injustas e ilegales; por el contrario, es necesario
que el que, en realidad lucha por la justicia, si pretende vivir un poco
de tiempo, acttie privada y no publicamente (Rep. 31 d-32 a).
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RESUMEN

El autor argumenta que Avempace, extraordinario conocedor de
los filosofos arabes orientales y, en especial, el de al-Farabi, en su
obra titulada EI régimen del solitario (Tadbir al-mutawahhid) defiende
que toda ciudad y sociedad es imperfecta; por lo tanto, la tinica
felicidad posible sera la del hombre aislado, ya sea €l solo o en una
comunidad. Concluye que el planteamiento de Avempace nos en-
frenta a una realidad antropologica: la imperfeccion de la condi-
cién humana; al mismo tiempo que nos recuerda una problematica
recurrente en la filosofia politica moderna: la escision que existe
entre el individuo y la comunidad.

Palabras clave: Avempace; El régimen del solitario; individuo; co-
munidad; sociedad imperfecta.
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ABSTRACT

The author argues that Avempace, special expert on the Arab east-
ern philosophers, particularly that of al-Farabi, in his book entitled
The Regime of the Solitary (Tadbir al-mutawahhid) argues that every
city and society is imperfect and therefore the only possible happi-
ness will be that of the man’s isolated, either alone or in a commu-
nity. It concludes that the approach of Avempace confronts us with
an anthropological reality: the imperfection of the human condi-
tion; at the same time that reminds us of a recurring problem in
modern political philosophy: the split between the individual and
the community.

Key words: Avempace; The Regime of the Solitary; individual;
community; imperfect society.
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La filosofia es la ciencia objetiva de la verdad,
la ciencia de su necesidad, de su conocer reducido a conceptos,
y no un simple opinar o devanar de opiniones.

Hegel

En una conocida carta fechada el 2 de noviembre de 1800, Hegel es-
cribe a Schelling: «Mi formacion cientifica comenzo por necesidades
humanas de cardcter secundario; asi tuve que ir siendo empujado
hacia la Ciencia, y el ideal juvenil tuvo que ir tomando la forma de
la reflexion, convirtiéndose en sistema»'. Esta carta es reveladora
del paso de los escritos hegelianos previos a 1800, a las redacciones
del autor que acompanan el nacimiento del siglo XIX.

A primera vista, podriamos pensar que la obra de juventud de
Hegel esta radicalmente escindida de los trabajos comenzados a
partir de su llegada a Jena, momento en el que emprenderia la em-
presa de la que le habla a Schelling en la carta citada, y que com-
prende la obra de madurez. Basta echar un vistazo a algunas pagi-
nas de los Escritos de juventud y compararlas con cualquier parrafo
de la Fenomenologia del espiritu, publicada en 1807, para constatar
la diferencia en los estilos de la escritura, la rigidez en la forma de
tratar los temas presentados y la linealidad —en el sentido del hilo
conductor— que guia su interpretacion. La prosa relajada con la
que estan construidos los Escritos de juventud le permite a Hegel ir

1 G. W. F. HeGey, «Carta a Schelling», en: Escritos de juventud, Madrid: FCE 1978, p. 433.
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y venir de un tema a otro, interpretar libremente pasajes del An-
tiguo y Nuevo Testamento y criticar dura —y en algunas ocasiones
viseralmente— las acciones de los distintos personajes que apare-
cen en ellos. Pero en la Fenomenologia del espiritu aparece aquella
oscuridad lingiiistica que tanto preocupd a Goethe en funcion del
conocimiento que la gente tendria de la filosofia alemana, los te-
mas tratados son expuestos de manera sistematica y hay un cier-
to cuidado en las interpretaciones realizadas. Esta transformacién
en la obra hegeliana ciertamente responde a maneras distintas de
comprender y emprender el quehacer filoséfico, pero no a distintos
objetos que se traten en €él.

Esta es la propuesta interpretativa del presente texto: si bien,
como menciona Lukdcs, el tema central de los Escritos de juventud
es la positividad del cristianismo y el de la Fenomenologia del espiritu
es el de la reconciliacion de los opuestos? la diferencia no estriba en
el objeto del que trata el trabajo filosdfico, sino en la manera de su
tratamiento. Nos parece que tanto en los Escritos de juventud como
en el sistema propiamente dicho, el cual —mas por casualidades
y azares inmediatos que por un proyecto intelectual o académico
asi definido— comienza con la Fenomenologia del espiritu, el objeto
a tratar es el mismo: el absoluto, mas las formas de su tratamien-
to variaran significativamente y daran por resultado aquello que a
primera vista aparece como dos proyectos filosoficos radicalmente
distintos, o incluso uno toda vez que los escritos juveniles ni siquie-
ra sean tomados como un proyecto filosdfico.

La manera en que Hegel aborda la presencia del absoluto en el
mundo a partir de 1800 es describiendo, desde la forma mas acaba-
da alcanzada por éste —a saber el concepto filosofico—, el camino
recorrido en su propio proceso de formacion, hasta ser saber de si
mismo. Desde comienzos del siglo XIX y en adelante, Hegel adopta
aquella forma de la filosofia descrita anos mas tarde en el Prefacio
de Los principios de la filosofia del derecho con las siguientes palabras:

[...] la filosofia llega siempre demasiado tarde. En cuanto pensamiento

del mundo, aparece en el tiempo solo después de que la realidad ha

2 Cf. Georg LukAcs, El joven Hegel y los problemas de la sociedad capitalista, Barcelona:
Grijalbo 1972.
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consumado su proceso de formacion y se halla ya lista y terminada.
Lo que ensena el concepto lo muestra con la misma necesidad Ia his-
toria: solo en la madurez de la realidad aparece lo ideal frente a lo real
y lo erige a este mismo mundo, aprehendido en su sustancia, en la
figura de un reino intelectual. Cuando la filosofia pinta con sus tonos
grises, ya ha envejecido una figura de la vida que sus penumbras no
pueden rejuvenecer, sino solo conocer; el buho de Minerva sélo alza
su vuelo en el ocaso’.

Bajo esta idea de filosofia no hay lugar para imponerle a la rea-
lidad, ni siquiera demandarle, algtin tipo de libertad o racionalidad
externa a ella misma; no hay lugar para enfrentarla a nada que le
sea externo y extrafio, sino que sélo cabe realizar la descripciéon de
las contradicciones que le son inherentes: sus formas intimas de
escision, mediacion y superacion. Asi es como Hegel opera, por
lo menos desde la Fenomenologia del espiritu hasta sus tltimas lec-
ciones dictadas en Berlin, para aprehender filosoficamente la pre-
sencia del absoluto en los dmbitos logico, del saber, de la historia
factual, de la historia de la filosofia, de las formas religiosas y las
figuras artisticas, y la constitucion del Estado.

Alo largo de su obra considerada de madurez, Hegel se opone
a toda perspectiva que no sea coherente con la vigencia de la rea-
lidad, con aquellos proyectos tanto filosoficos como politicos que
conciben formas de libertad y racionalidad que no le corresponden
a larealidad, e incluso intentan imponérselas aunque sea de mane-
ra forzada. De aqui la separacién de Hegel tanto de Kant como de
Robespierre*.

Sin embargo, a esta manera fenomenologica y crepuscular de
buscar la aprehension del absoluto, Hegel no llega de manera es-
ponténea, sino solo gracias al camino emprendido durante su épo-
ca de juventud. En ella, la manera en que Hegel realiza el quehacer
filosofico es radicalmente opuesta a como la lleva a cabo a partir de
1800. Pero como hemos mencionado, es la forma de llevar a cabo
dicho camino la que se presenta como distinta, e incluso opuesta, a

3 G. W. F. HeGeL, Principios de la filosofia del derecho, Barcelona: Edhasa 1999, p. 63.
4 Cf. Jirgen Hasermas, Teoria y praxis, Madrid: Ediciones Altaya 1999, caps. 3 y 4.
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su comprension de la filosofia, mas no el problema a tratar en ella.

Ahora bien, esta perspectiva atin no fenomenologica desde la
que se intenta abordar la aprehension del absoluto en los afios de
juventud —marcada claramente por el sistema critico kantiano y
la Revolucién francesa— pasa por distintas etapas. En la primera
de ellas, que va aproximadamente de 1793 a 1796, Hegel enfrenta
la estructura dogmatica y heterénoma del cristianismo con el entu-
siasmo provocado por el Sapere aude! kantiano, y realiza una critica,
tomando como parametro el concepto de «autonomia de la razén»,
tanto al judaismo como a la manera en que el desarrollo del cristia-
nismo tergiverso las ensefianzas de Jesuis. Opone la ahistoricidad
y, como lo llamard mas tarde, el cardcter abstracto de la autonomia
kantiana de la voluntad a las condiciones sociales de la época a tra-
vés de su lectura de la vida de Jesus. Principalmente en Historia de
Jesiis, de 1794, y «La positividad de la religion cristiana», redactada
entre 1794 y 1795, Hegel hace una interpretacion radicalmente kan-
tiana de las ensefianzas de Jesus en la que éste aparece como en-
carnacion del imperativo categorico; como un revolucionario que,
solo en el mundo, enfrenta la heteronomia de su época al caracter
autonomo de la voluntad racional. En Los principios de la filosofia
del derecho Hegel, habiendo asumido ya la idea crepuscular y fe-
nomenoldgica de la filosofia, advierte que «todo hombre no puede
mas que ser un hijo de su tiempo»°. Sin embargo, en los escritos
tempranos, Jestis aparece en contracorriente con su tiempo. «La re-
ligion [que Jesus] llevo en su corazén —menciona Hegel — estaba
libre del espiritu de su pueblo»®. A pesar de que la preocupacion
hegeliana desde estos momentos es la manera en que puede apre-
henderse y conocerse el absoluto, y éste, como sabemos, una vez
construido el sistema se despliega principalmente en la historia; a
pesar de esto, en estos primeros escritos la dimension histdrica no
aparece aun. En las obras referidas, el Mesias mas que como un hijo
de Dios y un hombre de fe aparece como un educador del pueblo
que insta a los hombres a no dejarse llevar mas que por su propio

5 HeGeL, Principios de la..., p. 61.
6 G. W. F. HeceL, «La positividad de la religion cristiana [Nuevo comienzo]», en: Escritos
de juventud, p. 431.
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entendimiento, sin la guia de otro. Su ensefianza, segiin Hegel, no
consistio en adoctrinar gente presentandole contenidos especificos
de formas de vida que debieran seguir al pie de la letra, sino en
mostrarles que sdlo accediendo al propio llamado interior de su
razén podrian ser hijos de Dios. De esta oposicion del Mesias al
caracter muerto de las letras de los libros sagrados y las leyes de los
judios que, al ser impuestas se muestran como mandatos externos
que, por tanto, se asumen de manera heterénoma, se sigue que su
tinico destino 16gico haya sido la muerte en la cruz. Esta para Hegel
tiene dos interpretaciones: la representacién de la no separaciéon
entre los mundos divino y humano, y la muestra del fracaso de la
empresa del Mesias tras la victoria de las fuerzas de la historia so-
bre las obras humanas particulares. Esta segunda interpretacion le
permite a Hegel reflexionar acerca de la importancia de la historia
en la conformacién de la moralidad, con lo cual la dimensién histo-
rica en la obra del autor comienza a ganar presencia.

Después de construir la interpretacion kantiana de la vida de
Jesus, intentando mostrar que las ensefianzas de éste consistieron
en que la razdn es el tnico dejo de divinidad en los hombres y para
alcanzar la gracia de Dios, lejos de seguir los preceptos religiosos
sin mas, el hombre debe llevar siempre a cabo un uso auténomo
de su razon, en la segunda etapa de la época de juventud, que va
aproximadamente de 1796 a 1799, Hegel realiza una critica a la filo-
sofia moral kantiana. En la primera parte de la época juvenil de la
que hemos hablado, Hegel cree encontrar la presencia del absoluto
en el mundo a través del uso practico y autéonomo de la razén. A
la positividad del cristianismo y la objetividad de sus leyes intenta
hacerle frente mediante la asuncién de una religiosidad subjetiva,
la cual parte de la estructura autonoma de la voluntad. Con una
religion que sea sentida por lo hombres y no so6lo reproducida a
través del seguimiento puntual de los mandatos divinos, cree He-
gel que es posible superar las escisiones abiertas por el cristianismo
entre vida y doctrina. Sin embargo, tras realizar la interpretacion
del fracaso de la empresa de Jestis por oponer el cardcter autonomo
de la voluntad a las condiciones heterénomas del pueblo hijo de
Abraham, Hegel se aleja de aquel punto de vista sobre el absoluto.
Ahora tiene una lectura de la moralidad kantiana no sélo como
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incapaz de lograr las reconciliaciones entre vida y doctrina, razén
y fe, y, por tanto, entre el individuo y la realidad, sino como la ge-
neradora de las escisiones y fracturas mas importantes del sujeto
consigo mismo. Guiado por el ideal de la filosofia de la identidad,
que intenta captar la existencia real del absoluto en tanto absoluto,
Hegel voltea la mirada de la autonomia moral kantiana al ideal de
amor-pasion del romanticismo aleman.

Entre 1797 y 1798, fechas en las que se retine en Frankfurt con
Holderlin, su viejo amigo de juventud, Hegel introduce a Kant a la
misma critica que antes habia dirigido a las religiones positivas, en-
tre las que se encuentra el cristianismo y ahora el proyecto kantia-
no de una religion de la razon. Se trata de la critica a Kant que serd
recurrente sobre todo en la Fenomenologia del espiritu 'y Los principios
de la filosofia del derecho, cuya primera aparicion se encuentra al final
de los «Esbozos de amor y religién» que datan de 1797-1798, y tiene
seguimiento en «El amor y la propiedad» de 1798-1799.

Hegel acepta que el valor del pensamiento auténomo es mucho
mayor al que tiene una voluntad que es puesta en manos de un
tercero para que decida sobre ella, tanto en términos de conoci-
miento como de moral. Pero la supuesta libertad a la que aspira
el pensamiento auténomo a lo mas que puede llegar es a que el
sujeto esté libre de determinaciones externas, mas no ajenas. La re-
conciliacién de las desgarraduras del mundo no puede darse con la
simple traslacion de los mandatos que deben ser obedecidos de la
exterioridad a la interioridad del &mbito propio de la conciencia. El
problema no es si la voz a la que escucha y debe obedecer es la de
otro hombre o la suya, la de su propia conciencia; el verdadero pro-
blema esta en la existencia de una voz que ordena. En un mundo en
el que la conciencia esta reconciliada con la realidad no es posible
la obediencia porque no existe el mandato. La voluntad no tiene
frente a ella una ley impuesta, sino que obra de manera fluida con
el todo de la comunidad y la vida. Para Hegel, el problema de la
autonomia kantiana de la voluntad estriba en que si bien el hombre
actua por si mismo, lo hace no porque esté fusionado con la vida
y desde ahi actie en unidad con la objetividad y organicidad del
mundo, de modo que desaparezca la distancia entre el sujeto y el
objeto, entre la particularidad del querer y la obligacién moral. El
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hombre acttia de acuerdo a las leyes morales que son dictadas por
el juez de su conciencia; la inclinacion subjetiva, lo que el hombre
quiere, son distintos, e incluso contradictorios, con la objetividad
de la ley moral. Para Hegel la tinica diferencia entre la heteronomia
y la autonomia de la voluntad se encuentra en que el mandato, la
vigilancia y la coercion son ejercidas desde la interioridad de la
conciencia y no desde fuera de ella:

[...] era de esperar que Jestis obrara contra la positividad de los man-
damientos morales, contra la mera legalidad; que mostrara la uni-
versalidad de lo legal y que toda su obligatoriedad proviene de su
universalidad, pues si, por una parte, todo Debe, todo mandamiento
se anuncia como algo ajeno, por otra, en cuanto concepto (la universa-
lidad), es algo subjetivo. Era de esperar que explicara que, por esto, la
legalidad, en cuanto producto de una fuerza humana, de la Facultad
de lo universal, de la razén, pierde toda su objetividad, su positividad,
su heteronomia, y que el objeto del mandamiento se manifiesta por lo
mismo como fundado en la autonomia de la voluntad humana.

Sin embargo, la positividad desaparece sélo parcialmente por in-
termedio de este proceso... entre los Shamanos de los Tunguses, los
prelados europeos que gobiernan en la Iglesia y el Estado y los puri-
tanos, por una parte, y el hombre que obedece al mandamiento de su
propio deber, por otra, la diferencia no esta en que los primeros estén
en la servidumbre y este tltimo sea libre, sino en que los primeros
tienen a su Sefior fuera de si, mientras que el segundo lo lleva dentro
de si mismo, siendo al mismo tiempo su propio esclavo’.

Aqui comienza propiamente la ruptura de Hegel, no con sus
intereses tedricos de juventud, sino con la manera de esbozar sus
ideas. Su separacion respecto del trascendentalismo kantiano da pie
a los cimientos del realismo especulativo desde el que un poco mas
tarde construira el sistema. Con la critica a Kant, Hegel se aleja de
las posturas que conciben tedricamente un modelo de mundo que
desde fuera intentan consolidar en la realidad, tal como el mismo
Hegel hace en Berna desde finales de 1795 a través de su interpre-

7 G. W. F. HeGkL, «El espiritu del cristianismo y su destino», en: Escritos de juventud, p.
308.
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tacion de las ensefianzas de Jesus. La mediacion entre la autonomia
kantiana de la voluntad ya superada y el proyecto sistematico de
reconocer la racionalidad del mundo en sus manifestaciones finitas
y reales, tanto pasadas como presentes —proyecto que caracteriza
a su sistema a partir de 1800—, pero leido siempre desde su vigen-
cia actual, es el concepto de «amor». Como han interpretado Henri-
ch y Pannenberg, con la nocién de amor Hegel anticipa el concepto
de «espiritu», pieza central de su sistema especulativo®.

En tanto que el absoluto es la re-unién de todas las posibles
fracturas y diferencias, tanto de la objetividad del mundo como de
la subjetividad de la conciencia y entre ellas, y la autonomia kan-
tiana de la voluntad lejos de reconciliar acenttia las diferencias y
fragmenta al sujeto internamente al contraponer la inclinacién y el
deber moral, entonces la forma en que el absoluto se hace presente
en el mundo no puede ser mediante la autonomia de la voluntad
racional, sino del amor. «Unicamente en el amor, dice Hegel, somos
uno con el objeto: aqui el objeto no domina ni estda dominado»®. En
el amor, los hombres se encuentran en la totalidad armoénica en la
que no caben las separaciones entre lo subjetivo y lo objetivo; no
hay desgarradura entre la conciencia y el mundo, entre los deseos e

8 Asi entiende Henrich el paso de Hegel, de la época de juventud a los escritos siste-
maticos posteriores. El autor menciona: «De esta comprension hegeliana del ‘amor’, como
concepto fundamental de su reflexion, broté sin fisuras el Sistema. El tema del ‘amor’ fue
sustituido, debido a razones que podemos sefalar, por la mas rica estructura de la ‘vida'y,
posteriormente, por la del ‘espiritu’, que tiene mds implicaciones que la ‘vida’», en: Dieter
Henricn, «Hegel y Holderliny, en: Hegel en su contexto, Caracas: Monte Avila Editores 1990,
p- 23. En su historia de la filosofia, también Pannenberg interpreta asi el paso entre las dis-
tintas etapas de la obra de Hegel. Seguin él: «La idea de amor como la superacién de las
separaciones hechas por el entendimiento —una superacién que reconoce, en vez de aniqui-
lar— y, por tanto, como representacion de la unidad de la vida, fue el germen de la posterior
concepcion de Hegel del concepto especulativo», en: Wolfhart PANNENBERG, Una historia de la
filosofia desde la idea de Dios, Salamanca: Sigueme 2002, p. 268. En el presente texto partimos
de la tesis de que aquello que Hegel busca tematizar desde la época de juventud y hasta las
ultimas lecciones dictadas en Berlin, es la presencia del absoluto. Los conceptos desde los
cuales se lo tematiza son los de autonomia kantiana de la voluntad y amor en el caso de la
época de juventud; en los escritos sistemdticos posteriores, como muy bien lo entiende Hen-
rich, el concepto de amor es llevado al de espiritu. En el sistema, el espiritu se aprehende en
las distintas formas que va adquiriendo hasta llegar a ser saber de si: saber absoluto.

9 G. W. F HeceL, «Esbozos sobre religion y amor», en: Escritos de juventud, p. 241.
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inclinaciones subjetivas y los principios objetivos del deber moral.
En el amor, la unién de las partes y el todo se fusionan a tal grado
que pierde sentido no so6lo hablar de partes aisladas, sino de la uni-
ficaciéon misma. Una vez en el amor, carece de pertinencia pensar
en alguna vinculacién entre el sujeto y la vida, o el deber y la incli-
nacion, pues éstos no presentan ninguna escision porque permane-
cen siendo uno en el ser. Asi, dice Hegel, «La vida ha reencontrado
en el amor a la vida»'. Dentro de una totalidad bella como la que
supone el amor, el hombre no acttia por deber, no hay obligacion
ni obediencia, asi como tampoco hay contradiccion alguna entre lo
que el sujeto quiere hacer y lo que hace efectivamente. Los sujetos
actian como lo hacen con la plena conviccion de que lo quieren, y
con el sentimiento de pertenecer a un orden que es suyo. Nos pare-
ce que se trata de la antesala a la idea de que «el yo es el nosotros y el
nosotros el yo» que aparece en el capitulo de la «autoconciencia» de
la Fenomenologia del espiritu''. Hegel define al amor de la siguiente
manera:

El amor no es un universal que se oponga a una particularidad; no
es una unidad del concepto, sino unién del espiritu, divinidad. Amar
a Dios es sentirse, sin barreras, dentro de la totalidad de la vida, en
lo infinito. En ese sentimiento de armonia no hay, por supuesto, uni-
versalidad alguna, puesto que en la armonia la particularidad no es
discordante, sino concordante!?.

Bajo esta idea del amor, Hegel comprende al absoluto como uni-
dad indiferenciada. En ella, los amantes se encuentran hundidos en
la unidad del ser, unidos en la sustancialidad de la vida reprodu-
ciéndola a través de la procreacion. Hay aqui una ausencia total de
conflicto y diferencia. Hacia el final de los «Esbozos para ‘el espi-
ritu del judaismo’», cuya redaccion fue concluida en 1798, Hegel
entiende que «Nada se opone mas a las bellas relaciones, basadas
por naturaleza en el amor, que las de esclavo y sefior»". La relacién

10 HegeL, «El espiritu del cristianismo...», p. 331.

11 G. W. F. HeceL, Fenomenologia del espiritu, México, FCE, 2002, p. 113.

12 HeGeL, «El espiritu del cristianismo...», p. 338.

13 G. W. F. HeceL, «Esbozos para <El espiritu del judaismo>», en: Escritos de juventud,
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conflictiva entre el sefior y el siervo, tema central de la Fenomeno-
logia del espiritu, se opone aqui al amor y, por tanto, a la divinidad
misma. La idea del amor le permite a Hegel, en este momento, no
solo superar las escisiones abiertas por las religiones positivas pri-
mero, y por el kantismo después, sino mostrar la presencia del ab-
soluto mediante la unidad indiferenciada de las individualidades
que se encuentran dentro del mundo, la historia y la comunidad.
El amor es ese trasfondo gracias al cual los hombres se vinculan de
manera armonica entre si y con la totalidad estando en continuidad
con la naturaleza, de tal modo que toda oposicion y relacién con-
flictiva desaparece.

De manera poco sistematica en los escritos de la época de
Frankfurt, Hegel comparte con Hdélderlin la vinculacion entre be-
lleza, amor, naturaleza y religion. Cree que sélo ahi donde la na-
turaleza y la libertad, el objeto y el sujeto, no se encuentran escin-
didos esta realmente la divinidad. En este espacio de no diferen-
ciacion no hay lugar para la oposicion entre sefior y siervo, pues
las individualidades no se han enfrentado de manera conflictiva
en busqueda del reconocimiento de su libertad por oposiciéon a la
no libertad de la otra conciencia. Dada la unidad y no separacion,
no hay relacion alguna entre dominado y dominante, pues, dice
Hegel, «So6lo puede producirse amor hacia aquello que es igual a
nosotros, hacia el espejo, hacia el eco de nuestro ser»'*. Como he-
mos mencionado, el resultado de la unidad indiferenciada que es
el amor, en el cual, para Hegel «lo separado subsiste todavia, pero
ya no como separado, sino como unido; y lo viviente siente a lo
viviente»', es la generacion y reproduccion de la vida a partir de
la vida misma, es decir, a través de la procreacion. La generacion
de la vida a partir de la vida, que tinicamente puede desprenderse
de la fusion unificadora en la que se encuentran los cuerpos de los
amantes atravesados por el amor, es la mas perfecta muestra de la
manera en que la divinidad se hace presente en el mundo. Y lo tini-
co que puede romper esta unidad perfecta y bella que es el amor, es

p. 236.
14 HeGeL, «Esbozos sobre religion...», p. 242.
15 G. W. F. HeceL, «El amor y la propiedad», en: Escritos de juventud, p. 263.
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la muerte. El amor es vida, nacimiento y reproducciéon de la natu-
raleza; la muerte es la negatividad de la vida, el rompimiento de la
unidad originaria. «Afirmar que los amantes tienen [cada cual] su
independencia, dice Hegel, sus principios propios de vida significa
afirmar tinicamente que pueden morir»'®. Es clara aqui la oposicion
de la unidad entre el amor, la vida y la divinidad frente a la ruptura
de la union, la diferencia y la muerte.

La divinidad, pues, a través del amor se manifiesta como afir-
macion de la vida. Sin embargo, el amor resulta insuficiente para
mostrar su existencia. A pesar de que a través de él Hegel puede
acercarse a la tan buscada nocidon de totalidad, mediante la cual en
el sistema reconstruird el camino de la divinidad en el proceso de
formacion de si misma como absoluto, este proceso de formacién
es netamente humano, y las relaciones basadas en el amor se en-
cuentran aun enraizadas en sentimientos naturales. Ya desde los
primeros escritos de juventud se puede ver la manera en que se va
perfilando en el pensamiento de Hegel la sugerencia mas impor-
tante con la que abre la Fennomenologia del espiritu: «que lo verdadero
no se aprehenda y se exprese como sustancia, sino también y en la
misma medida como sujeto»"’.

Como hemos visto, para Hegel, no hay un ambito realmente
practico en la filosofia kantiana por el alejamiento radical de la rea-
lidad al que nos expone la estructura formal de la moralidad. Pero
en el amor tampoco hay lugar para una praxis verdaderamente hu-
mana, pues el hombre se encuentra hundido en la totalidad de la
naturaleza sin siquiera poder diferenciar su individualidad y auto-
conformarse como persona. Lo que lleva a la persona a superarse
en algo mas que un simple ser viviente, es el saberse libre. Distintos
elementos intervienen en este proceso, como es el caso de hacer uso
de la propiedad privada y la formacion familiar que lleva al hijo
a separarse del dmbito nuclear para entrar al de la sociedad civil,
entre otros. Pero hay uno privilegiado a partir del cual se da el ver-

16 Hecer, «El amor y...», p. 263. Una excelente revisién del papel de la muerte en la
concepcion hegeliana se puede ver en: Alexandre Kojkve, La dialéctica de lo real y la idea de la
muerte en Hegel, Buenos Aires: La Pléyade 1984.

17 HeGeL, Fenomenologia del espiritu, p. 15.
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dadero paso de la naturaleza a la humanidad: la lucha a muerte por
el reconocimiento. Unicamente a partir de ella es que el hombre
puede construir un mundo verdaderamente humano, so6lo a través
del cual le es posible proyectar —como muy bien lo deja ver Hegel
principalmente en la Fenomenologia— su finitud hacia la infinitud
del absoluto conformandose como un ser libre. Este es el punto
decisivo del hegelianismo a partir aproximadamente de 1800: que
la divinidad ya no se manifiesta como afirmacién de la vida, sino
como negacion de la vida en favor de la libertad. Es por esto que la
version romantica del amor, asi como el movimiento romantico en
general, resultan para Hegel insuficientes para mostrar la presen-
cia y desarrollo del absoluto en el mundo, pues se quedan en un
estadio inferior del despliegue de la conciencia en el que el hombre
no ha podido enajenarse de su situacion natural en el mundo para
constituirse como humanidad. En el amor, lo divino sélo puede ser
aprehendido como unidad sin poder describir ain sus expresiones
fenoménicas mediante lo multiple. Se trata de un absoluto en todo
caso estatico y carente de vida. Por el contrario, la vida implica mo-
vimiento, enajenacion, negacion, superacion y asuncion; aspectos
éstos que formaran el movimiento dialéctico al que Hegel hace alu-
sion con el término Aufhebung, mediante el cual es posible ir apre-
hendiendo paulatinamente el proceso de formacion de la totalidad.
Con la lucha a muerte por el reconocimiento, es posible la mate-
rializacion de la persona en su estado de independencia, que en el
amor era imposible por la unidad indiferenciada que consumia las
individualidades de los amantes. Ahora hay posibilidades para el
reconocimiento, pues existe una relacion de alteridad a partir de la
cual las conciencias se escinden como partes constitutivas de una
unidad natural, y se reconocen una frente a la otra para regresar a
si y autoreconocerse. Se trata del movimiento que sale de la natu-
raleza del yo para encontrarse con un otro y regresar a si a partir
de esa alteridad, reconociéndose a si mismo sélo gracias a la rela-
cion intersubjetiva establecida con aquel otro. En el amor-pasion
romantico no hay posibilidades para el reconocimiento ni del yo, ni
del otro, ni de mi mismo a partir del otro porque no hay lugar para
la diferencia. No hay lugar para la intersubjetividad porque real-
mente no lo hay ni para la subjetividad, pues las individualidades



Euphyia 2:2 (2008) 53

se han perdido como tales en la fusién con una totalidad abarcada
por la naturaleza.

Vida (y por ende amor) —comenta Eugenio Trias—, es algo que hunde
a la autoconciencia en la servidumbre. La libertad se alcanza negando
la vida. O, como dird [Hegel] en la Fenomenologia, arriesgandola. Es la
muerte, no la vida, la que determina la espiritualizacién, la que hace
posible al sujeto ser libre: el juego con la muerte. Es en el miedo y en
la angustia ante la muerte como el esclavo comienza a liberarse de
sus cadenas. En el vencimiento del miedo esta la fuerza de la que se
espera libertad™.

Lejos, entonces, de que la presencia del absoluto se muestre en
la unidad armdnica que representa el amor, en la cual las indivi-
dualidades se encuentran identificadas una con la otra hasta per-
der sus identidades separadas, ahora solo es posible a partir de
su contrario: la lucha a muerte. Mientras que en el amor-pasion
romantico, no hay posibilidad para la alteridad porque no hay nin-
guna diferencia que pueda ser reconocida, en el paso a la compren-
sion del absoluto a través de la lucha a muerte, hay reconocimiento
de la diferencia a través de la oposicion, pero no hay identidad ni
unidad indiferenciada de los amantes. Lo tinico que se enfatiza es
la diferencia entre particularidades que se enfrentan en favor de
la elevacion de la certeza de la libertad que cada una tiene de si en
verdad.

Es hasta el tercer momento, el del sistema a partir de 1800, que
Hegel puede llevar a cabo una aprehension de la divinidad como
absoluto, donde no solo se halle la parcialidad de la mismidad di-
vina que no se ha escindido de la naturaleza, sino que capte la sali-
da de si y su reconocimiento a través de la dialéctica con lo otro de
si, con una conciencia que le hace frente. De esta manera, por otro

18 Eugenio Trias, El lenguaje del perdon. Un ensayo sobre Hegel, Barcelona: Anagrama
1981, 103-104 pp. Al respecto, Lukacs menciona: «Hegel ve en ella [en la categoria de amor]
la culminacién de la vida, la verdadera superacion de todo lo muerto y positivo del mun-
do, pero ve al mismo tiempo que tampoco en ese sentimiento puede basarse una realidad
superior que realmente pueda contraponerse a la positividad de la sociedad burguesa», en:
LukAcs, El joven Hegel..., p. 139.
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lado, puede aprehender conceptualmente el movimiento del espi-
ritu en el proceso de formacion de si mismo a través de su consti-
tucion como sujeto, como humanidad que se ha podido elevar por
encima de las determinaciones naturales, incluso del amor, y se ha
desarrollado como libertad en la historia. A partir de 1800, no hay
lugar ya para una comprension «positiva» del absoluto sino sélo
negativa. En los primeros fragmentos para La constitucion de Alema-
nia, redactados entre 1798 y 1800, el autor menciona:

El sentimiento de contradiccion entre la naturaleza y la vida existente
es la necesidad de que sea superada esta contradiccion. La cual se su-
pera [en el momento] en que la vida existente ha acabado de perder su
poder y su dignidad, en el momento en que se ha convertido en algo
puramente negativo®.

El sistema filosofico que se ird gestando a partir del nacimiento
del siglo XIX, del que Hegel habla en su carta a Schelling de no-
viembre de 1800, parece en si mismo un movimiento hegeliano,
pues en €l Hegel no hace otra cosa que negar los dos momentos
anteriores bajo los que creia comprender la presencia del absoluto
en el mundo —el absoluto como unidad indiferenciada y como reco-
nocimiento de la diferencia— para superarlos asumiéndolos. Aqui es
donde desembocan los trabajos hegelianos de juventud fungiendo,
a nuestro parecer, como prolegdmenos al sistema hegeliano.

RESUMEN

El autor reconstruye y ordena el camino que Hegel recorrié en su
juventud hacia la formacidn del sistema filoséfico que data, aproxi-
madamente, de 1800; nos ofrece las directrices para una compren-
sion mas cabal del sistema hegeliano asi como de la figura de su
autor; uno de los grandes tedlogos de la modernidad.

Palabras clave: Hegel; Escritos de juventud; Fenomenologia del es-
piritu; amor; reconocimiento.

19 G. W. F. HeceL, «La constitucion alemana», en: Escritos de juventud, p. 392.
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ABSTRACT

The author reconstructs and orders the road that Hegel traveled in
his youth towards the formation of his philosophical system that
dates to approximately 1800, offers guidelines for a better under-
standing of the Hegelian system as well as the figure of its author,
one of the great theologians of modernity.

Key words: Hegel; Early Theological Writings; Phenomenology of
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Anduve buscindome a mi mismo.

Herdclito, Fragmento 101.

La biografia usurpada

La historia oficial de la filosofia da un vuelco con la aparicién de
Sdcrates. Los manuales ensefian que los primeros sabios —Tales,
Anaximenes, Empédocles, Herdclito... — se interesaron fundamen-
talmente por la naturaleza. El arjé de la physis, y no el ser humano,
capto la atencion de los filésofos antiguos. Si exceptuamos a Jeno-
fanes de Colofdn, cuyas agudas consideraciones sobre el antropo-
morfismo religioso sorprenden incluso en nuestro tiempo, los pre-
socraticos no se pasmaron ante la condiciéon humana y si en cambio
ante los ciclos del mundo fisico. Esta despreocupacion desconcier-
ta, si consideramos que para aquellas épocas los cantos homéricos
y las tragedias se habian asomado en los abismos de la conciencia.

Los héroes homéricos no se conforman con moverse como pie-
zas en el tablero de ajedrez de los dioses olimpicos. Esas mujeres
y esos hombres se saben agentes, si no completamente libres, si
plenamente capaces de ejecutar bellas acciones, de obrar hazafas
y ruindades, se saben, en suma, «pequenos cosmos»: universos en
miniatura, donde se dan cita las pasiones, las virtudes y lo vicios, la
razdén y los sentimientos. Odiseo y Héctor saben que estdn hacien-
do historia, saben que su vida sera narrada y que, mas alla de sus
derrotas o triunfos en el campo de batalla, los rapsodas cantaran
su gloria inmortal. Los héroes, muy en especial los homéricos, ac-
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taan para la posteridad, actian con un impresionante sentido del
pasado y del futuro. Antes de entrar en combate, los guerreros se
presentan a si mismos, hablan de su estirpe, su lugar de origen, sus
hazafas. Saben de dénde provienen y, a su manera, saben hacia
donde se dirigen. Los héroes cuentan su historia; precisamente en
eso se distinguen del pueblo llano, en que ellos traen a cuestas una
narracion salpicada de acciones bellas.

Ulises escucha su propia historia en un banquete (una de las
primeras auto referencias de la literatura) y llora mientras el aedo
canta sus desventuras.

[...] el aedo, movido del dios, modulaba su canto

desde el punto en que aquellos argivos, de después de dar fuego
a las tiendas, se hicieron al mar en las solidas naves.

Del caballo en la entrafia escondido, los otros en torno

se agrupaban de Ulises ya en medio de Troya; los teucros
por si mismos lo habian arrastrado al alcazar y, erguido
en mitad, discutian a su pie y en confuso alboroto.

[...]

Y contaba después el saqueo que aquéllos [los argivos] hicieron.
Tras fluir del caballo dejando su hueca emboscada:

cada cual por un lado pillaba el alcazar excelso,

pero Ulises, dijérase Ares, marcho hacia las casas

de Deifobo; al lado llevaba al sin par Menelao.

Alli —dijo— empefid su mas duro combate, mas pronto
la victoria inclind a su favor la magnanima Atenea.

Tales hechos contaba aquel inclito aedo y Ulises
consumiase dejando ir el llanto por ambas mejillas.

[...]

No hubo nadie en verdad que notara sus lloros; Alconoo
solamente, al hallarse mas cerca, lo estaba observando;
diose cuenta de todo al oir sus profundos suspiros'.

El héroe se encuentra en una tesitura extrafa: un tercero le narra
su propia vida. Si en todo momento Ulises es consciente de que sus

1 Odisea, canto VII, 499-534. Usamos la traduccion de José Manuel Pabon, Madrid: Gre-
dos 2001.
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desventuras obedecen al capricho de los dioses y que su historia se
forja al golpe del cincel de voluntades ajenas; el canto VIII lo coloca
en una circunstancia desconcertante. Su vida ya no le pertenece; su
biografia estd en manos de los cantores. Ulises aun no ha muerto y
ese patrimonio —la propia biografia— le ha sido expropiado. Odi-
seo se ha perdido a si mismo, quienes cantan y escuchan las cuitas
del guerrero le compadecen en las estrofas, pero son incapaces de
consolarle en el presente. Lo tienen ahi, a sus pies y, sin embargo,
nadie le reconoce. Lloran por el Ulises abstracto pero no consuelan
al de carne y hueso. Estamos ante la primera conciencia «alienada»,
por decirlo al modo de Hegel. Los cantos homéricos usurpan la
biografia de Ulises. Parte de la tragedia del héroe radica precisa-
mente en las dificultades para darse a conocer, no puede revelarse
abiertamente como quien es —el rey de Itaca, hijo de Laertes, espo-
so de Penélope— y mas de alguna ocasion se ha de esconder bajo el
disfraz de mendigo o simple naufrago.

En realidad esta expropiacion de la propia historia se atisba ya
en la Ilinda desde el momento en que los actores se saben personajes,
individuos con la obligacién de recitar un parlamento, con el deber
de estar a la altura de las circunstancias. Héctor, Aquiles, Patroclo
se deben a la posteridad para que se canten sus bellas acciones. La
dramatica despedida de Héctor de su familia se construye a partir
del fatum; el troyano prevé su muerte y la afronta como el actor que
piensa «que suceda lo que suceda, el espectaculo ha de continuar».
El rapsoda dibuja a los guerreros con un enorme peso a cuestas:
dar ejemplo, mostrar la excelencia, areté, a los jovenes de la Grecia
clasica. Los héroes griegos se deben, pues, a la posteridad. El futu-
ro, la historia, el qué diran: he ahi la clave.

Biografias usurpadas: los héroes no viven para si mismos sino
para edificar, para amasar un capital de hazafas que constituye su
pase de entrada a la gloria inmortal. El precio de la inmortalidad se
finca en la fama: depende de nuestros narradores y espectadores.

(Por qué no escriben su vida los héroes? Ademas de que mas
de alguno no sabria leer ni escribir, la inmortalidad no radica en el
texto, sino en el recuerdo. Lo importante para Héctor y para Uli-
ses no es que Homero —si en verdad existio— ponga por escrito
sus afanes y luchas, sino que se les recuerde. No olvidemos que la
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Iliada y la Odisea son, antes que nada, cantos. En ambos casos se
invoca a la divinidad muy al inicio: «Canta, joh diosa!, la colera
del Pélida Aquiles»; «Musa, dime del habil varén que en su largo
extravio, tras haber arrasado el alcazar sagrado de Troya, conocio
las ciudades y genio de inntimeras gentes». La divinidad custodia
el canto. Ella inspira a los aedos, guardianes de la gloria inmortal,
y no los libros que se guardan en los arcones. Aspirar a pervivir en
el recuerdo de los demas, nos condena a vivir del honor. Y el honor
es algo que depende, ciertamente, de nuestras acciones, pero, sobre
todo, depende de quienes nos lo tributan. Biografias usurpadas,
porque quien rinde los honores ejerce el derecho de autoria sobre
los héroes.

La odisea del desdoblamiento del yo

Resulta desconcertante, pues, que los filésofos presocraticos —ca-
paces de elaborar teorias refinadas sobre el origen de la vida— no
se percataran del juego de espejos de la Odisea. Resulta desconcer-
tante que, teniendo ante los ojos el caso de un Yo desgarrado por el
expolio de su propia historia, no navegasen en los mares interiores
y nebulosos de la conciencia.

Ulises llora doblemente: por sufrir las penas de su viaje trunco,
por escuchar la magnitud de su tragedia. El héroe conoce la mag-
nitud de su desgracia después de oir en labios de otro sus propios
males. Resultan curiosos los vericuetos por donde la autobiografia
viene a darse en la literatura homérica. La auto-presentacion cede
el paso al espejo. Los cantos homéricos no parecen confiar dema-
siado en la capacidad del ser humano para penetrar su propio yo.
Este recelo es propio de cualquier cultura del honor. La reputacion
se construye sobre la base de la opinidn ajena; los otros son el espe-
jo dénde uno conoce la hondura y calidad de las propias acciones.

Algo analogo sugerimos en la tragedia. Los coros tragicos fun-
cionan frecuentemente como una especie de espejo para que el hé-
roe se reconozca a si mismo. El coro tiene la funcion, en otras, de
hacerlo caer en la cuenta de sus miserias y desaciertos. El coro suele
conducir al personaje al reconocimiento de la hybris que ha come-
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tido. Sin sus estrofas, el Yo quedaria lejos de conocerse y de narrar
su propia historia. Edipo es emblematico. El héroe tragico se des-
conoce a si mismo y no calibra las consecuencias de sus actos. La
trama de la obra consiste, valga el juego de palabras, en desenredar
la madeja de un Yo enmarafnado en circunstancias que parecen re-
sultarle ajenas pero que, a la hora de la verdad, lo componen en un
sentido mucho mas profundo del que el personaje piensa. Edipo no
quiere matar a su padre y, sin embargo, le arranca la vida. No quie-
re acercarse incestuosamente a su madre, pero se ayunta con ella.
Todo porque desconoce sus raices, camufladas por los trucos del
destino. En verdad Edipo no sabe quién es él, sino hasta su muerte,
cuando es acogido en Colono.

Los tragicos, al igual que los poetas homéricos, recelan de las
capacidades introspectivas del ser humano. El destino es demasia-
do poderoso, nos impide fabricar una imagen cabal de nosotros; la
formacion de nuestra identidad requiere, por tanto, de la ayuda de
otros. Ciertamente, en los tragicos la cuestion del honor ha pasa-
do a un segundo plano. Lo mas relevante no es el modo como las
generaciones posteriores recordaran a Edipo; lo crucial para él es
conocerse a si mismo. Solo el autoconocimiento verdadero salva
de las trampas del destino. La salvacion proviene de la verdad, no
de la memoria de la humanidad. Por extrafio que suene, Edipo es
mas libre que Aquiles y que Odiseo. El rey de Tebas no es esclavo
del qué diran. Lucha en contra de una fuerza impersonal que le
impide ser feliz, pero a lo largo de las tragedias Edipo profundiza
en el conocimiento del su Yo y en esa medida se libera; los héroes
homéricos, en cambio, terminan por perder su historia. Odiseo pre-
sencia la enajenacion de su biografia en manos de los aedos; Edipo
se apropia de su vida en la medida en que auxiliado por el coro
descubre su estirpe.

Ahora bien, en los tragicos aparece con todas sus letras el eter-
no problema de cualquier relato autobiografico: nadie se conoce
cabalmente a si mismo. Hay algo que se oculta a la luz de nuestra
inteligencia. Si nos hubiésemos topado con Edipo antes de llegar a
Tebas, y, a la usanza de la Iliada, le hubiésemos preguntado por su
progenie, el infeliz nos habria contado una historia falsa: la que €l
conocia. El engano sobre la propia vida marca la condicién huma-
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na. jQué falsa version de su vida nos hubiese contado Edipo de no
mediar la tragedia! El desdoblamiento y la apariencia se instalan
de lleno en las conciencias tragicas.

Socrates, el escultor

El giro antropolodgico de Sdcrates no debe sorprendernos. No podia
ser de otra manera después de los rios de conciencia que fluyen en
Esquilo, Sofocles y Euripides. Los poetas épicos y tragicos ya se
habian sumergido profundamente en el Yo, como para que los filo-
sofos siguiesen rehusando zambullirse en los caudales interiores.
Mientras Tales especulaba si el agua era el principio del univer-
so y Parménides afirmaba el caracter absoluto del Ser, la literatura
griega se afanaba por revelar los secretos de la conciencia. Qué ex-
trafio resulta, entonces, que entendimientos tan dotados (como los
de Heraclito, Anaximenes o Empédocles) no se hubiesen abocado
al problema de la identidad personal. Qué extrano resulta que la
filosofia caminase por el sendero de la fisica, mientras que el arte,
lo mismo la literatura que la escultura, se esmeraba por forjarse
una imagen del modo como se construye y describe la identidad
personal.

Socrates da el golpe de timén cuando proclama como guia de
su filosofia el «Condcete a ti mismo». Esta maxima no le viene de
la filosofia, una filosofia absorta en el problema del cambio, sino de
uno de los santuarios mas importantes de Grecia. La frase estaba
inscrita en el tempo de Apolo en Delfos y de ahi la tomo el atenien-
se. Apolo, un dios asociado a la citara, a la armonia y la mesura,
recomienda el conocimiento propio como una via para evadir la
traicionera hybris.

Socrates asumio el reto planteado por la epopeya y la tragedia.
La filosofia socratica —al menos tal y como nos las trasmiti6 Platén
en sus didlogos de juventud — consiste en un paulatino proceso de
desnudamiento del alma hasta dar con lo que realmente es. Este
proceso se habia iniciado en la escultura. La desnudez no era para
las artes plasticas helénicas un punto de partida, sino un punto
de llegada. A lo largo de los siglos, los escultores despojaron pri-
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mero al vardn, y después a la mujer, de todo aquello que ocultaba
su cuerpo. La belleza, intuyeron, radica en la presencia del cuerpo
desprovisto de vestidos y adornos, es el cuerpo desnudo, donde
se manifiesta lo que cada persona es en verdad. Los kyrieu arcaicos
son retratos personales, no tanto porque capturen rostros singula-
res, sino porque representan cuerpos irrepetibles, cuerpos labrados
con horas de palestra. Los escultores griegos renunciaron a carac-
terizar a los jovenes atletas a través de sus indumentarias; lo que
los caracteriza, precisamente, es la falta de ella, como si los artistas
quisiesen demostrarnos que la identidad no radica en lo externo,
sino en el cuerpo recio, que revela el esfuerzo de los atletas en el
gimnasio.

Sécrates fue hijo de una partera, y el filésofo se precié de haber
heredado la profesion de la madre. La may¢utica, gustaba repetir,
es el arte de ayudar a parir ideas. Pero Socrates también tuvo por
padre al escultor Sofronisco, y este hecho suele pasar inadvertido.
Seguramente en el taller de su padre entendi6 que el descubrimien-
to de la identidad personal radica en des-cubrir, en retirar los velos
que ocultan el cuerpo. La investigacion del Yo no consiste tanto en
escribir sobre uno, cuanto en descubrir, en despejar el alma de todo
el follaje que esconde su ntcleo. El escultor quita del marmol lo
sobrante y da con el cuerpo desnudo y simple.

Analogamente, para dar con lo que uno es, hace falta desnudar
al alma de todos aquellos artificios que la cubren. Recordemos el
pasaje del Cdrmides, donde Sdcrates, antes de regocijarse contem-
plando el cuerpo del joven recién llegado del servicio militar a su
natal Atenas, conmina a su compafiero a desnudar primero el alma
del muchacho y regocijarse en esa belleza.

Ironia y terapia

El Socrates de los primeros didlogos platdnicos se preocupa por
ayudar a sus amigos a parir ideas; esta tarea también puede en-
tenderse como esculpir almas. Su pretension es la de encontrar el
Yo auténtico: cumplir la maxima délfica. Tal intenciéon supone una
premisa importantisima para la historia de las autobiografias. Para
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Socrates, y especialmente para Platon, existe una escision entre el
Yo aparente y el Yo real. En ocasiones la belleza moral y fisica de un
Yo no es sino una mera ilusién, un fantasma, una fantasia (phantasia
viene de phanerds, «lo visible»). La dualidad mundo fisico/mundo
de las ideas tiene un correlato en la subjetividad: Yo aparente/ Yo
real.

Esta idea se expresa contundentemente en el Gorgias, didlogo
que suele subtitularse como De la retérica, y donde Platon habla por
boca del Sécrates, a diferencia de los primeros didlogos, comun-
mente catalogados como didlogos historicos.

Sdcrates se encuentra con Gorgias, Polo y Calicles. El primero se
ufana de sus habilidades retdricas, un hombre diestro en los juegos
de ideas, pero también en la lid politica, un individuo seguro de si
mismo. La discusion se sucede atropelladamente; Sdcrates despre-
cia profundamente esas pretensiones y el didlogo desemboca en un
callejon sin salida.

No obstante, se da pie a que Platon esboce una interesante teo-
ria sobre la terapia (del griego, therapeia: «cuidado», «cura»). Existe
una terapia del cuerpo: la gimnastica y la medicina; también existe
una pseudo-terapia del cuerpo, la cosmética y la gastronomia. La
primera se preocupa verdaderamente por la salud del cuerpo, atin
cuando para ello haya que someterlo a privaciones. La segunda se
afana en adularlo, no le exige esfuerzos, se contenta con darle dul-
ces y perfumes que solo aparentemente son saludables. La pseudo-
terapia maquilla el cuerpo, ni lo cuida, ni lo sana:

La adulacién gastrondmica lleva la mascara de la medicina; de este
mismo modo, la cosmética lleva la mascara de la gimnasia; nociva,
enganosa, innoble y servil, engafia mediante formas, colores, lisura, y
ropa, de manera tal que hace que los hombres atraigan la belleza ajena
y descuiden la propia, que proviene de la gimnasia®.

De manera acontece con el alma. La justicia y las leyes cuidan
del alma, pues ellas procuran su belleza. La retorica y la sofistica,
por el contrario, sélo en apariencia embellecen el alma. El retorico

2 Gorgias 465b. Usamos la traduccién de Ute Schmidt, México: UNAM 1980.
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y el sofista dan la impresion de ser sabios y justos, pero en realidad
no lo son; debajo de toda su palabreria y sus deslumbrantes racioci-
nios, no hay nada sino ignorancia e injusticia. Hacia el final del Gor-
gias, Socrates expresa su convencimiento de que la auténtica tera-
pia limpia el alma y la prepara para la isla de los bienaventurados,
mientras que aquellas que han sido objetos de los pseudo-cuidados
de los charlatanes iran a dar al Hades.

La referencia al mas alld no es, en manera alguna, pura anécdo-
ta. Solo refiriéndonos a un horizonte de futuro podemos calibrar
el estado de salud de la propia existencia. En otro contexto, con
palabras muy rudas, Socrates reprocha al sofista Calicles su falta de
preparacion para la muerte:

En cuanto a mi, Calicles, he sido convencido por estos relatos, e inda-
go como puedo aparecer ante el juez con el alma lo mas sana posible;
dejo los honores a la mayoria de los hombres y, persiguiendo la ver-
dad, trato realmente —hasta donde sea capaz— de vivir como el mejor
y, cuando muera, de morir asi. Pero también exhorto a ello a todos
los demas hombres, en la medida de lo posible. Ademas, te exhorto
también a ti para que vivas esta vida y para que libres esta lucha, de la
cual yo afirmo que es una lucha contraria a todas las luchas de aqui. Y
te vitupero, porque no seras capaz de ayudarte a ti mismo cuando te
toque el proceso y el juicio, del cual acabo de hablar, sino que —cuan-
do llegues con aquel juez, el hijo de Egina, y cuando aquél, habiéndote
recibido, te lleve consigo— tu estaras alla con la boca abierta y sentiras
vértigo, no menos que yo aqui, y tal vez alguien te pegara en la cara
sin honor y te calumniara de todas maneras®.

En Platon, la sofistica es el enemigo del verdadero conocimiento
del yo. Si el precepto délfico rezaba: «Condcete a ti mismo», los so-
fistas, opinan Sécrates y su discipulo, son los principales enemigos
del viaje por la interioridad. El sofista carece de sabiduria porque
ha renunciado a explorar su yo; fascinados por sus habilidades ar-
gumentativas y por su sorprendente erudiciéon —Hipias se jactaba
de dominar muchos oficios— abandonan el cultivo terapéutico de
su alma, y se le agosta hasta el punto de perder la interioridad. El

3 Cf. Gorgias 526d-527a. El subrayado es nuestro.
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Yo del sofista carece de «afuera y adentro»; ha devenido un fantas-
ma, pura apariencia. Son petulantes, soberbios y engreidos porque
no se conocen a si mismos. La historia que cuentan de si mismos
destila arrogancia, porque desconocen sus limitaciones. Socrates es
sabio porque ha sido capaz de reconocer su ignorancia y eso lo co-
loca, paraddjicamente, por encima de sus adversarios.

Los héroes homéricos viven para el honor y eso es, ciertamente,
privilegiar la apariencia. Pero Héctor, Ayax, Aquiles se esfuerzan
por emprender grandes acciones, porque creen que la posteridad
so6lo alabara la excelencia del caracter (valentia, lealtad, amistad,
justicia). Viven para el escenario, sin embargo, su vida se identifica
con su actuacion. No falsifican acciones para que les aplauda el
publico, sino que cultivan las excelencias humanas para pervivir
en la memoria de los hombres libres. Por ello, los didlogos socra-
ticos, aquellos donde Platon no imposta su voz valiéndose de su
maestro, indagan la definicién de virtud (areté), ya sea la hombria
en el caso del Laques, la justicia en Repuiblica I, o la piedad en el Eu-
tifron. La preocupacion de Socrates es ayudar a los jovenes a vivir
auténticamente segtin el modelo heroico y la falsa sabiduria de los
sofistas es un obstaculo para ello. Esos pseudo-terapeutas del alma
no pueden ensenar la virtud, porque ni siquiera saben que no la
conocen. Los sofistas son los maestros de la superficialidad; anulan
el desdoblamiento del Yo, porque pretenden haberse conocido del
todo a si mismos.

El inico camino para escapar de esta autosuficiencia es la ironia.
Se trata de un método doloroso, un método que consiste en dar por
verdadera la aparente sabiduria del adversario y, asumiendo esa
supuesta ciencia, hacerle caer en la cuenta su propia ignorancia. Al
autosuficiente no se le puede decir: «Eres ignorante». Su soberbia
lo ciega. La estrategia de Socrates consiste en dar por sentada esa
sabiduria y mostrarle poco a poco que se trata de una apariencia,
debajo de la cual no hay nada sélido o, mejor dicho, no hay nada.
El uso de esta dura estrategia contra sus jueces le costé a Socrates
la pena capital.

La ironia —pariente cercana de la burla— se convertird en un
ingrediente esencial de ciertos tipos de relatos autobiograficos. La
caricatura que uno hace de si mismo se relaciona con el gesto ir6-



Euphyia 2:2 (2008) 67

nico que nos permite no tomar tan en serio ni a los demas ni a
uno mismo (la perspectiva de la muerte ironiza todas las acciones
humanas). Sdcrates descubre en la ironia una herramienta para dis-
tanciarnos de nosotros mismos, para abatir el hechizo de la Prime-
ra persona («Yo creo», «Yo pienso»), un poder del cual dificilmente
podemos escapar.

El encantamiento de la Primera persona es mas fuerte cuando
el sujeto es tcito, es decir, cuando el «Yo pienso que soy virtuoso»
se convierte en «Soy virtuoso». En el «Yo pienso que soy...» se ha
filtrado ya la reflexion y, por tanto, el autodistanciamiento. En el
caso del sujeto tacito impera el convencimiento de la objetividad.
Cuando el sofista afirma «Soy sabio» no resulta facil de sacarlo del
error, pues la certeza tifie su error con el color de la verdad. «Co-
nocete a ti mismo» quiere decir: taladra la comodidad y certeza
de la primera persona, descubre quién eres en realidad, sacude la
imagen que ta y los demas han construido sobre tu persona.

En cierto sentido, Sdcrates, sin escribir ni una linea, puede ca-
talogarse como el padre de la autobiografia profunda, de la explo-
racion del yo. Esta distincion entre autobiografias profundas y au-
tobiografias superficiales se finca en el desdoblamiento del mundo
y del yo en dos esferas: la de la realidad y la de la apariencia. La
sinceridad es la cualidad de las primeras, en ellas el escritor pre-
tende describirse sin misericordia, sin concesiones ni paliativos, se
trata de un ejercicio ascético o, cuando menos, de un ejercicio tera-
péutico. La segunda se origina en la mirada autocomplaciente, el
escritor se regocija paseando por su Yo, pues le falta espiritu critico.
Esta contento consigo mismo y desde su atalaya omnisciente con-
templa satisfecho sus hazafias y pensamiento.

Mayéutica e ironia son las dos armas que ofrece Sdcrates para
encontrarse con uno mismo. Pero lo importante no es el encon-
trarse, sino el cuidar del alma propia. Socrates no escribe su vida
porque no requiere del texto para emprender «bellas acciones». La
excelencia del alma, areté, no va aunada a la escritura, sino al auto-
distanciamiento para escapar del error. La narracion de la propia
vida en el socratismo sélo se legitima por su valor terapéutico. El
camino hacia la excelencia del alma comienza cuando nos recono-
cemos tal y como somos, no tal y como nos gustaria ser. La rea-
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lidad, el ontos on, —encantadora reduplicacion en griego— es el
punto de partida del proceso curativo. La verdad juega un papel
decisivo en el cuidado del alma.

El Feddn, un didlogo donde el Socrates historico ha cedido su
voz al Sdcrates platonico, explota esta veta terapéutica. La filosofia,
afirma Platon, es catarsis del alma; purificacion que se concreta,
sobre todo, en la meditacion de la muerte. El humano de las apa-
riencias evade el tema de la muerte, pues ese penoso e irremediable
hecho le otorga el relieve auténtico a la propia existencia. Frente a
la muerte, las cosas son lo que son, la justicia es justicia; la sabiduria,
sabiduria; la retdrica, palabreria y la sofistica, ignorancia. Narrar
con verdad la propia vida implica nuestro afdn de purificar recuer-
dos, de limpiarlos de falsedades y, sobre todo, exige la entereza
para enfrentarnos a nosotros mismos. Meditar sobre la muerte sig-
nifica entender el cardcter precario de nuestro cuerpo, percatarnos
de que el mundo sensible, con sus gozos y sus delicias, es mimesis
del otro mundo, el realmente-real. Quien no es capaz de entender
este desdoblamiento mentird, por fuerza, a la hora de hablarnos
sobre si mismo.

Platon pone las bases para un tipo de escrito autobiografico,
los itinerarios de almas, que hallardn en el cristianismo romano un
campo fecundo. De acuerdo con la logica de la catarsis, el cuerpo
pasa a la categoria de actor secundario. El Yo es el alma y la carne
su carcel. La autobiografia auténtica no relata la vida carnal, sino la
mental. Ni la sexualidad ni otros sentimientos y emociones fisicos
constituyen el nacleo duro del Yo. Una historia contada desde la
perspectiva del Yo carnal vendria a ser, entonces, doblemente en-
ganosa: por estar narrada desde el castillo de la primera persona, y
por contar lo que menos importa.

El mito de la caverna del libro IV de la Repiiblica (otro texto don-
de Platon usurpa el nombre de Sécrates) admite muchas lecturas,
una de las cuales engarza con lo expresado hasta el momento. Los
cautivos, aun sin purificar, ignoran que lo que contemplan en la pa-
red de la cueva son las sombras del mundo real, ese mundo fuera
del alcance de sus ojos. En tanto no rompan las cadenas no podran
contar con verdad su propia historia. Ellos afirmaran que han vi-
vido, que saben quiénes son y ddnde viven, pero en realidad han
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habitado en la penumbra. Quien escapa y se topa con la luz del sol
si que puede hablarnos de él y de los otros. Los cautivos escribiran
necesariamente una historia falsa, porque sélo creen en el espacio
subterraneo. Lo del espacio no es anecdoético. El desconocimiento
del propio Yo se imbrica con el desconocimiento del mundo. El
ignorante de su propia historia habita también en un espacio iluso-
rio, sombras engafiosamente luminosas. Desconocernos a nosotros
mismos acarrea una alucinacion global. Por eso cuesta tanto des-
prenderse de las cadenas.

La tozudez de los reos llega al punto de asesinar a quien pre-
tende liberarlos. Salir del engafio duele; la liberacion es todo menos
adulacion. En el Gorgias, Platon advierte el éxito de las pseudo-te-
rapias por el impacto de su obsequioso discurso. A diferencia de las
terapias auténticas, que curan con la verdad, las pseudos-terapias
adormecen al alma y al cuerpo con zalemas cortesanas. Los cau-
tivos prefieren a los aduladores, con los logoi retdricos y sofistas
se pueden escribir panegiricos y encomios, no biografias y, mucho
menos autobiografias auténticas.

Socrates y, a su modo Platon, hacen del autoconocimiento la
clave para la purificacion del alma. Pero lo que ahora me intere-
sa ahora es su diagnodstico sobre la dificultad para alcanzar dicho
conocimiento. Después de Socrates, ningtin autor puede arrogarse
el poder de revelarse cabalmente a si mismo en un escrito, pues a
las dificultades técnicas del caso, se suman otras mas arduas: las
dificultades morales. Unicamente quien se da muerte a si mismo a
través de la filosofia, mirara limpia y objetivamente, por encima de
sus intereses y su autocomplacencia, el propio yo.

No quisiera, sin embargo, dejar de recalcar un hecho: Socrates
no escribid su biografia ni ninguna obra. En el proceso del autoco-
nocimiento la escritura es superflua e, incluso, peligrosa. La ironia
es una estrategia terapéutica cuyo valor reside en hacer caer en la
cuenta de la propia ignorancia. La mayéutica —inseparable de la
ironia— consiste en sacar las verdades que subyacen en el Yo au-
téntico, y a las que se puede acceder sélo cuando nos hemos libe-
rado de la autosuficiencia. El relato escrito no afiade nada a estas
curas del alma. Incluso, en cierto sentido, el relato autobiografico
es peligroso, pues excluye la pulla de la tercera persona (recuérde-
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se que Socrates comparaba su tarea en Atenas como la del tdbano
sobre el caballo). El didlogo vivo y no la autobiografia es la manera
por excelencia para revelar el propio yo.

RESUMEN

El objetivo de este articulo es recorrer la prehistoria de la autobio-
grafia en la antigua Grecia, desde los cantos homéricos, el olvido
presocratico de la conciencia individual, la maxima socratica y dél-
fica del «Condcete a ti mismo», hasta una relectura del mito de la
caverna platonico. El autor argumenta que Socrates, mediante la
mayéutica y la ironia, no precisamente a través de la escritura, es
capaz de revelar al auténtico yo.

Palabras clave: Socrates; autoconocimiento; autobiografia; ma-
yéutica; ironia.

ABSTRACT

The aim of this paper is to explore the prehistory of autobiogra-
phy in Ancient Greece: from the Homeric verses, the Presocratic
oblivion of personal consciousness, the Socratic maxim «You must
know yourself», to a rereading of Platonic Myth of the Cavern. The
author argues that Socrates, with maieutics and irony, is capable to
reveal the authentic self.

Key words: Socrates; self knowledge; autobiography; maieu-
tics; irony.
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A partir de los escritos de Popper y Peirce, el falibilismo ha sido
una posicion que ha ocupado un lugar central en el actual debate
epistemologico y ético. La defensa de la tesis falibilista se ha con-
vertido en una de las vias mas atractivas para combatir los embates
dogmaticos y escépticos. A pesar de que el falibilismo parezca una
forma de concesion al reto escéptico, por el contrario, es quiza una
de las pocas salidas que nos quedan para defender y fundamentar
la tolerancia a la que aspira una sociedad democratica.

Sin embargo, no es hasta Wittgenstein y el nuevo pragmatismo?
que la tesis falibilista ha sido purificada de sus inicios quiza inge-
nuos. Esto, de inicio, puede sonar extrafo. Se sabe que algunas de
las cualidades mas marcadas del modo de filosofar de Wittgens-
tein son su rigor lingtiistico y su descrédito de las teorias a favor
de las descripciones. Decir que Wittgenstein sostuvo algo asi como
una «posicion falibilista» contradeciria los principales rasgos de su
pensamiento. Por ello, vale la pena hacer un par de aclaraciones.

En primer lugar, se sabe que las palabras-ismos indican algo asi
como una actitud desmesurada del juicio que termina por desvir-

1 Este texto ha sido escrito como una réplica tardia y fuera de contexto al estimulante
y agudo articulo «Por qué no soy falibilista» de Guillermo Hurtado (2002). Varias versiones
anteriores fueron leidas en diversos foros. Agradezco los comentarios de Carlos Pereda,
Gustavo Ortiz, Jorge Tagle, Luis Xavier Lopez-Farjeat y José Luis Rivera.

2 Me refiero principalmente al pensamiento de Richard Bernstein (2006), y a las bases
pragmatistas clasicas —en especial a partir de John Dewey — sobre la que éste se construye.
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tuar aquello que es juzgado®. Cuando decimos que alguien, por
poner solo un caso, es un «moral-ista», lo que decimos es que su
actitud judicativa es desmesurada con respecto a la moral. Como
otra palabra-ismo —«fanatismo», «nacionalismo», «puritanismo», u
otras mas claras como «alcoholismo»— el falibilismo pareceria in-
ducirnos a sospechar una especie de desmesura. Sin embargo, esta
coincidencia sintactica, como mostraré, no tiene trasfondo seman-
tico. Por el contrario, al falibilismo, como actitud judicativa, le es
esencial la mesura. Justo por ello podemos decir que es el término
medio virtuoso entre los extremos viciosos del dogmatismo y el
escepticismo.

En segundo lugar, suele ser una simplificacion burda el afir-
mar que Wittgenstein es ajeno a cualquier forma de teoria. Es cierto
que Wittgenstein desacredita cualquier forma de teoria que preten-
da representar como son las cosas con pretensiones sistematicas,
definitivas y nomologicas (ver Philosophische Untersuchungen 87,
en adelante PU). Sin embargo, si tomamos el término «teoria» en
un sentido mucho mas austero, como posibles descripciones que
iluminan relaciones, sin duda Wittgenstein usé «teorias». En este
sentido austero del término, se podria afirmar que las teorias son
instrumentos que empleamos para interactuar en la practica con la
realidad (ver Quintanilla 2007; 69). El falibilismo wittgensteiniano
es, sOlo en este sentido restringido, una teoria, o bien, una actitud
(Meinung) con trasfondo conceptual. Dejo los detalles para mas
adelante.

En lo que sigue, mi argumentacion sera presentada en tres par-
tes: en primer lugar, reconstruiré brevemente la actitud falibilista
wittgensteiniana, contrastandola con el naturalismo humeano y
strawsoniano; en segundo lugar, haré frente a una critica habitual
al falibilismo como una posicién revisionista, argumentado que el
falibilismo, lejos de ser una posicion revisionista, es una actitud con-
tingentista; por uiltimo, haré frente a algunas objeciones que pueden
hacerse al falibilismo desde la teoria de la argumentacion.

3 Utilizo los términos de Pereda 1998, 11-5.
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El falibilismo wittgensteiniano

La forma mas general de enunciar la tesis falibilista es la siguiente:
cualquiera de mis creencias puede ser falsa. Asi enunciada, la tesis fali-
bilista presenta innumerables problemas. Pero, al menos por aho-
ra, quedémonos un momento con esta formulacion general. Asi,
podriamos llamar «posicion antifalibilista» a aquella que sostenga
una version parecida a la siguiente tesis: al menos algunas creencias
nuestras no son posiblemente falsas, o bien, son necesariamente verdade-
ras. En el debate contemporaneo, el naturalismo strawsoniano —de
la mano de sus controvertidas interpretaciones de Wittgenstein y
Hume — puede ser concebido como de los mas fuertes partidarios
de la tesis antifalibilista. Por ello, serad la postura principal contra
la cual argumentaré. Primero, comenzaré por reconstruir las lineas
principales de su posicion.

Para Wittgenstein, al igual que para Hume —piensa Straw-
son—, hay una diferencia entre aquellas proposiciones que son
susceptibles de ser cuestionadas y decidirse a la luz de la razén,
y aquellas que no lo son, pues estan exentas de duda. Hay una
distincidn, pues, entre lo que es vano someter a cuestionamiento y
debemos dar por sentado en todos nuestros razonamientos, y entre
lo que es objeto genuino de cuestionamiento. Para ir detallando la
posicion que atribuye a Wittgenstein, Strawson recurre a una serie
de afirmaciones y frases que Wittgenstein usa continuamente en
Uber Gewissheit (En adelante UG). Por ejemplo:

Podria decirse: «'Sé” expresa la seguridad tranquila (beruhigte), no la
que todavia esta en lucha» (UG 357).

Ahora bien, me gustaria considerar tal seguridad no como algo pare-
cido a la precipitacién o a la superficialidad, sino como (una) forma
de vida. (Esto estd muy mal expresado y, posiblemente, también mal
pensado) (UG 358).

Pero ello significa que quiero considerarlo como algo que yace mas
alla de lo justificado e injustificado; como, por decirlo de algtin modo,
algo animal (UG 359).
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Strawson no desperdiciara los ecos humeanos que resuenan de-
tras de estos paragrafos. Aunque Wittgenstein no apele abiertamen-
te a la naturaleza para dar cuenta de la formacion de ciertas creen-
cias, ello no implica que su postura no sea igualmente naturalista.
Por el contrario, como se advierte en la frase «algo animal», parece
que Wittgenstein estaria sugiriendo que la creencia tiene mas que
ver, como afirma explicitamente Hume en el Treatise, con la parte
sensitiva que con la parte cogitativa de la naturaleza humana.

Continuando con las coincidencias, Strawson dard otro paso. Al
igual que Hume, Wittgenstein parece negar la relevancia de ciertas
dudas en el contexto de nuestra vida practica. En otras palabras, el
escepticismo parece nulificarse, a nivel del pensamiento empirico
cotidiano, frente a ciertas creencias que forman el eje de nuestra
vida efectiva. Basta con echar un vistazo a un par de paragrafos
mas:

Es decir, las preguntas (Fragen) que hacemos y nuestras dudas (Zweifel),
descansan sobre el hecho de que algunas proposiciones estan fuera de
duda, son —por decirlo de algiin modo— los ejes sobre los que giran
aquéllas (UG 341).

Es decir, el que en la prictica (in der Tat) no se pongan en duda ciertas

cosas pertenece a la loégica de nuestras investigaciones cientificas (UG
342).

Hasta este punto, no podemos negarlo, las coincidencias entre
Hume y Wittgenstein resultan evidentes, con las salvedades de la
terminologia y los matices particulares. Sin embargo, en el segun-
do paragrafo citado ya se empieza a destacar una veta no precisa-
mente humeana. Parece, de entrada, que Wittgenstein ya no sdlo
habla de creencias que damos por sentadas en la vida cotidiana, en
el &mbito practico, sino también en el tedrico. La analogia entre los
dos polos de la brecha abierta por Hume —la vida cotidiana y la in-
vestigacion tedrica—, parece dar un anticipo de su posible cierre.

Para Wittgenstein, segin Strawson, es posible realizar un ana-
lisis de nuestro sistema de creencias que proporcione de manera
medianamente nitida una diferencia entre aquellas creencias que
son el trasfondo, andamiaje o entramado, sobre el cual se apoya
el resto: «Sin embargo, son ellas las que dan forma a nuestras con-
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sideraciones y a nuestras investigaciones. Es posible que alguna
vez hayan sido objeto de controversia. Pero también es posible que
desde tiempos inmemoriales pertenezcan al andamiaje (Geriist) de
todas nuestras consideraciones. (Todo ser humano tiene padres)»
(UG 211). Asi, comentard Strawson, el objetivo de Wittgenstein,
«por lo menos en parte, es el de dar cuenta u ofrecer una descrip-
cién de cdmo son realmente nuestros sistemas o cuerpos de creen-
cias humanos» (2003; 60).

Hasta aqui, la logica de la interpretacion strawsoniana parece
impecable. Pero, a partir de este punto, las cosas empiezan a com-
plicarse. Veamos el punto de desequilibrio, en palabras del mismo
Strawson:

Wittgenstein no representa esta distincion entre dos tipos de elemen-
tos en nuestros sistemas de creencias como una distincion nitida, ab-
soluta e inmodificable; todo lo contrario. Sin duda, esto es un punto
a su favor, a la vista de algunos de sus ejemplos de proposiciones de
la segunda clase: de proposiciones que se hallan «exentas de duda».
(Cuando escribe en 1950-51 ofrece como ejemplo la proposicion de
que nadie ha estado muy lejos —por ejemplo, a una distancia como de
la tierra a la luna— de la superficie de la tierra) (2003; 61).

A diferencia de Hume, que concebia la existencia del mundo
material y la fiabilidad de la inducciéon como creencias inconmo-
vibles, Wittgenstein agrega un elemento dindmico en la distincién
entre creencias exentas de duda y creencias que podemos poner en
cuestion, ademds de que no se limita a estas dos creencias mencio-
nadas. Sin embargo, el punto de incoherencia en la interpretacion
strawsoniana viene con la siguiente afirmacion:

[...] el entramado es concebido, hasta cierto punto al menos, de una
manera dindmica: lo que una vez fue parte del entramado puede cam-
biar de condicion, puede asumir el cardcter de una hipdtesis que ha-
bra de ser cuestionada y, quizas, falsada —algunas de las que ahora
verlamos como suposiciones sobre agentes o poderes sobrenaturales
probablemente entren en esta categoria— mientras que otras partes
del entramado permanecen fijas e inalterables (2003; 63-4).
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Por un lado, Strawson afirma que Wittgenstein no representa
de manera nitida o absoluta la distincion entre creencias exentas
de duda y creencias que podemos poner en cuestion; por otro, en
consonancia con el anterior, que Wittgenstein agrega un elemento
dindmico en la distincidn, por lo que creencias que en algiin mo-
mento o circunstancia pueden fungir como parte del entramado
en el cual se sujetan las demas creencias, en otra situacion pueden
dejar de serlo. Sin embargo, el elemento desconcertante se presenta
cuando afirma que otras partes del entramado permanecen fijas e
inalterables, como si el elemento dindmico introducido por Witt-
genstein las dejara intactas e inamovibles en cualquier momento,
situacion o circunstancia concreta. A pesar de ello, Strawson es in-
capaz de mencionar ejemplos concretos que proporcione Wittgens-
tein de este tipo de creencias. El mismo Strawson asegura que, de
dichas creencias, no se puede dar una lista, aunque si es capaz de
sugerir algunas (ver Strawson 1997). Pero el punto es que, cuando
lo hace, deja de hablar de Wittgenstein y es él quien hace uso de la
palabra. Esto queda muy claro con la siguiente afirmacion:

Resulta coherente con la aversion extrema que muestra Wittgenstein
en su obra tardia a cualquier tratamiento sistematico de los asuntos el
que nunca intentara especificar qué aspectos de nuestra imagen del
mundo, de nuestros sistemas de referencia «no estan sujetos a altera-
cién o solo a una imperceptible»; qué aspectos se mantienen firmes,
o puede darse por descontado que seguiran manteniéndose firmes, a
través de todas las revoluciones del pensamiento cientifico o del desa-
rrollo social, debido al profundo compromiso humano o natural que
tenemos con ellos. Hasta ahora, los aspectos que se han mencionado
de manera especifica, o en los que nos hemos detenido en mayor o
menor grado, son los que tienen relevancia —o muestran irrelevan-
cia— en relacion con los problemas escépticos tradicionales: lo que
respecta a la existencia de los cuerpos, el conocimiento de otras men-
tes y la practica de la induccién. Ahora no voy a intentar compilar
una lista, o adentrarme en una labor metafisica conectiva mostrando
las relaciones e interdependencias de los elementos de la estructura
general (2003; 74-5).

Antes de sugerir por qué, en mi opinion, la lectura que hace
Strawson de Wittgenstein es incorrecta e interesada, creo oportuno
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valorar la teoria propia de Strawson respecto a la aparente existen-
cia de creencias estables e inamovibles dentro del plexo basico de
nuestro sistema de creencias. Para ello, utilizaré ambos ejemplos
que da por sentado Strawson en consonancia abierta con Hume
—el caso de la existencia del mundo material y la fiabilidad de la
induccién—, y uno de los que curiosamente parece dar Wittgens-
tein —todo ser humano tiene padres.

Primero, la existencia del mundo material. Imaginemos, en
cierta conexion con la hipdtesis de los cerebros en una cubeta, que
somos seres humanos conectados a un ordenador que nos provee
de todas las experiencias que en conjunto consideramos fruto de
nuestra interaccion con un mundo material. Si algun dia, un hom-
bre lograse, quiza no por merito propio, sino por un error del sis-
tema, salir de ese mundo virtual, al menos, de entrada, revaloraria
su concepto de «<mundo material». ;Qué sucede en este caso con la
creencia, aparentemente inconmovible e inalterable, en la existen-
cia del mundo material? Si este hombre lograse escapar del mundo
virtual, podria contestar Strawson, seguiria dando por sentada di-
cha creencia, ahora en relacion con el nuevo mundo. Sin embargo,
no estaria tan seguro de que eso sucediera necesariamente. De inicio,
ahora ya no seria la naturaleza la que impondria dicha creencia.
Podria ser que el sujeto en cuestion ya se anduviera con cuidado en
darla por supuesta. Ahora seria su razon la que le llevaria a adop-
tar dicha creencia, y la certeza de antafio se veria seriamente mer-
mada. Lo que si estaria dispuesto a aceptar, con Strawson, es que
incluso en esas circunstancias habria una serie de creencias que el
sujeto daria por supuestas y constituirian un nuevo entramado en
el que las otras creencias se apoyarian®.

Ahora, el caso de la fiabilidad de la inducciéon. Muy en con-
sonancia con los ejemplos que suelen aducir los fildsofos intere-
sados en el tema de la justificacion epistémica, imaginemos que
nos enteramos que hemos sido, desde nuestro nacimiento, sujetos
de un experimento de un cientifico, el cual ha alterado, mediante

4 Este es el ntcleo de la postura de Donald Davidson contra el escepticismo. Ver Hur-
tado 1989.
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un invento siniestro, la eficacia de nuestro razonamiento inductivo.
Supongamos también, que al enterarnos, ademas de enojo e indig-
nacion, comprendemos el hecho perfectamente, pues en nuestra
vida hemos fallado incontables ocasiones en cuestiones practicas
que involucraban una induccién adecuada. En adelante, después
de apresar al cientifico lunatico, nos llevan con una serie de espe-
cialistas para valorar nuestros casos concretos. Algunos de ellos su-
gieren que el mal causado a nuestro razonamiento inductivo puede
ser subsanado con cierta terapia; otros, que el dafo es irreversible.
Dado que en estas circunstancias mas vale intentarlo que darse por
vencido, nos sometemos a la terapia, pero no sabemos con certeza
si ésta tendra éxito. En tal situacion imaginaria, después de la tera-
pia ;dariamos por supuesta la fiabilidad de nuestras inducciones?
Aunque, incluso en dicho caso, dariamos por supuestas ciertas
creencias, del mismo modo que en el caso anterior.

Por ultimo, el ejemplo wittgensteiniano. Imaginemos que he-
mos vivido toda nuestra vida dentro de una instalacion cientifica
y que se nos ha dicho que el mundo exterior ha sido contaminado
por un virus que ha aniquilado toda vida existente. Por ello, lleva-
mos rutinariamente nuestra vida dentro de las instalaciones y nun-
ca nos pasa por la cabeza salir de ellas, pues eso implicaria nuestra
muerte. Si en alguna ocasidn, un sujeto saliera de las instalaciones
por accidente, y se diera cuenta de que en el mundo exterior no hay
algo como un virus mortal, y que de hecho muchas personas viven
fuera de las instalaciones en las que ha llevado su vida, empezaria
a cuestionar un conjunto, antes supuesto, de creencias del entra-
mado. Pero veamos el caso de la creencia «tengo padres». Sigamos
imaginando que ese sujeto investiga por qué le han engafiado, y
descubre que es un clon, y que su estancia en las instalaciones tiene
que ver con que el mundo no puede enterarse de su existencia. En
este momento, el individuo en cuestion dejara de dar por sentado
que tiene padres o, a lo menos, modificard de manera radical su
concepto de «tener padres».

En estas tres posibilidades ldgicas subyacen premisas que po-
drian ser cuestionadas, no sin cierta ingenuidad. Alguien podria
contraargumentar que:
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a) en el caso del mundo material, se sigue suponiendo la
creencia en el mundo material, aunque no sea con respecto al
ficticio, sino al nuevo que se abre ante los 0jos. Contra esto,
bien cabe simplemente radicalizar un poco mas el ejemplo.
Si eso le pasara al sujeto treinta veces, supongo con cierta
probabilidad de que ya no la daria mas por supuesta en sus
razonamientos y acciones;

b) en el segundo caso, bien se podria contraargumentar algo
parecido, a lo que tendriamos que radicalizar también el
ejemplo;

¢) en cuanto al tercer ejemplo, se nos presenta una situacion
interesante. Alguien bien podria sugerir que el sujeto modifi-
caria simplemente el contenido de la creencia «tengo padres»,
no dejando de suponer dicha creencia. Ahora, «tener padres»
ya no significaria que un hombre y una mujer me concibieron
mediante un acto sexual, sino que fui clonado, y mi padre o
madre es el sujeto del cual copiaron mi carga genética. Con-
tra esta critica ingenua, simplemente habria que decir que
el contenido semantico de la creencia determina la creencia;
si cambiamos el contenido semantico, dicha creencia es otra
creencia respecto de la original.

Apartir de estas tres posibilidades 16gicas’ se concluye que cual-
quier creencia de nuestro sistema de creencias puede ser falsa. No
asi su contorno. El sistema mismo es el que posibilita la aparicion
o desapariciéon de alguna creencia. Es dentro de un marco, y sélo
dentro de él, que podemos creer o descreer algo. La mutabilidad
de nuestro sistema de creencias implica la posible falsedad de cual-
quier creencia, que a su vez implica la no existencia de verdades
necesarias. Sin embargo, no hay que confundir —una trivialidad
muchas veces ignorada— que la negacion de la verdad necesaria

5 No pienso que sea el lugar indicado para discutir la distincién que hace Putnam entre
posibilidades fisicas y posibilidades conceptuales (ver Putnam 1988, 13-33). Me contento, en este
momento, con la posibilidad 16gica, pues pienso que para la verdad del argumento que pre-
sento las criticas y distinciones de Putnam resultan intrascendentes.
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de cualquier creencia no implica la negacion de la necesaria po-
sibilidad de algunas creencias. En otras palabras, no es lo mismo
necesidad que necesaria posibilidad.

Regresando al hilo conductor de la argumentacion, ;cual es,
pues, el error de Strawson? Creo oportuno, para detectar la anoma-
lia en la postura strawsoniana, mencionar el argumento que aduce
Strawson para demostrar que existen ciertas creencias de nuestro
entramado inalterables bajo cualquier circunstancia. O, en otras
palabras, su argumento contra el historicismo:

La imagen humana del mundo esta sujeta a cambios, por supuesto.
Pero sigue siendo una imagen del mundo humana; una imagen de un
mundo de objetos fisicos (de cuerpos) en el espacio y en el tiempo,
que incluye observadores humanos capaces de accién y de adquirir e
impartir conocimiento (y error) tanto sobre ellos mismos como unos
sobre otros y sobre el resto de cuanto puede ser encontrado en la na-
turaleza. Gran parte de la concepcion constante, de lo que, en palabras
de Wittgenstein, «no esta sujeta a alteracion o sélo a una impercepti-
ble», viene dada a la vez que la idea misma de alteracion histdrica en
la vision del mundo humana (2003; 74).

(A qué se refiere Strawson, en el argumento anterior, con ima-
gen humana del mundo?, y ;qué cree que la constituye? Strawson
parece decir que hay una serie de creencias, inalterables tanto en el
pasado, como en el presente y en cualquier posible futuro, que con-
figuran nuestra imagen del mundo, o del mundo tal cual lo concibe
cualquier ser humano. Para Strawson, esta imagen humana del mun-
do estad configurada por una serie finita e inalterable de creencias.

El argumento de Strawson parece eficaz en el punto en el que
afirma la existencia de una imagen humana del mundo. Todos po-
driamos aceptar su existencia. Sin embargo, el error strawsoniano
radica en el contenido que pretende darle. Para Wittgenstein no
es ninguna serie finita de creencias la que constituiria la imagen
humana del mundo, sino el hecho general de que en cualesquiera
circunstancias existen creencias que damos por sentadas, aunque
estas creencias no sujetas a duda pueden variar en una circunstan-
cia o en otra.

En otras palabras, el error de Strawson radica en una confusiéon
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radical entre la generalidad del hecho concerniente a la suposicion
constante de ciertas creencias no sujetas a duda, y en creer que cier-
tas creencias siempre estan presentes en nuestra imagen del mun-
do. De la primera tesis no se sigue la segunda. El argumento de
Strawson da un paso indebido entre ambas.

El falibilismo como actitud contingentista

De lo anterior se sigue que, a partir de Wittgenstein, podemos adop-
tar una actitud falibilista. Es claro, como lo mencioné en un princi-
pio, que es suficientemente arriesgado atribuir teorias o posiciones
tedricas sustantivas a Wittgenstein. Wittgenstein siempre fue muy
cuidadoso de distinguir opinién (Einstellung) de actitud (Meinung).
Cuando hablo de falibilismo, no estoy pensando en opiniones, sino
en actitudes.

Como mencioné en la parte precedente, existe una formulacion
general y ambigua de la tesis falibilista: cualquiera de nuestras creen-
cias puede ser falsa. Aqui los problemas surgen inmediatamente.

Hace algunos afios Guillermo Hurtado publicé un articulo su-
ficientemente provocativo al respecto (ver 2002; 175-206). En él,
Hurtado defiende con mucha elegancia una posicion antifalibilista.
Sin embargo, sus argumentos s6lo atacan una version dura, y por
tanto ingenua, del falibilismo. Para Hurtado, el falibilismo es una
posicion revisionista y, por tanto, que atenta contra el sentido comun.
Sintetizando al extremo su argumentacion, su principal queja con-
tra el falibilismo radica en la suposicion de que éste implicaria que
cualquiera de nuestras creencias puede ser revisada, lo cual resulta im-
posible, pues para revisar una creencia debemos dar por supuesta
la verdad de otras creencias que fungen como criterios o parame-
tros para la revision. Si estoy en lo correcto, ésta es la médula de la
argumentacion de Hurtado®.

6 Estoy consciente que es una interpretacion apresurada del magnifico texto de Gui-
llermo Hurtado, pero lo que me interesa resaltar principalmente es su afirmacion de que el
falibilismo es una tesis revisionista, al margen de otros argumentos sumamente interesantes
que esgrime en su texto.
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El problema es el siguiente. Es cierto que de la tesis «cualquie-
ra de nuestras creencias puede ser falsa» se sigue que «cualquiera de
nuestras creencias puede ser revisada». Sin embargo, el argumento de
Hurtado implicitamente supone un agregado a la segunda tesis,
a saber que «todas nuestras creencias pueden ser revisadas al mismo
tiempo y bajo las mismas circunstancias». Esta tercera tesis no se sigue
necesariamente de la tesis falibilista general y, estoy de acuerdo
con Hurtado, atenta contra el sentido comtin y es falsa. Este falibi-
lismo duro e ingenuo no es el que se puede adoptar a partir de las
consideraciones de Wittgenstein.

A partir de Wittgenstein podemos adoptar una actitud falibilis-
ta pragmdtica’. Me explico. Wittgenstein, al introducir un elemento
dindmico en nuestra imagen humana del mundo, implicitamente
parece sostener que cualquiera de nuestras creencias puede ser fal-
sa, y por tanto revisada, pero no todas al mismo tiempo ni bajo las
mismas circunstancias. Una creencia que en un primer momento es
dada por supuesta, y que puede fungir como criterio o parametro
para la revision de otra, en un segundo momento puede ser revisa-
da, aunque en este segundo momento daremos por supuestas otras
creencias que fungiran como parametros o criterios para la revision
de dicha creencia.

Descontextualizaré un poco una de las imagenes que para ha-
blar del lenguaje Wittgenstein utiliza en las PU, para hablar aqui de
nuestro sistema de creencias. Dice Wittgenstein:

Nuestro lenguaje puede verse como una vieja ciudad: una marana de
callejas y plazas, de viejas y nuevas casas, y de casas con anexos de
diversos periodos; y esto rodeado de un conjunto de barrios nuevos
con calles rectas y regulares y con casas uniformes (PU 18).

Imaginemos que esta ciudad wittgensteiniana es nuestro siste-
ma de creencias: las partes viejas conviven con las nuevas y, tarde
o temprano, por qué no, al igual que el barco de Neurath, de la
ciudad de antafno pueden ya no quedar ni los cimientos, siendo, a

7 Aunque lo usa en otro contexto y para otros fines, mi formulacion del «falibilismo
pragmatico» es muy cercana a la de Richard Bernstein (ver 2006; 11).



Euphyia 2:2 (2008) 83

la vez y paraddjicamente, la misma ciudad. Pero, y he aqui la ana-
logia, aunque ya no quedasen ni los cimientos de la antigua ciudad,
seguramente seguirdn habiendo calles y casas, o cosas que se pa-
rezcan a calles, casas, barrios, locales comerciales, etcétera.

En otras palabras, el falibilismo no es una postura revisionista,
como supone Hurtado, sino una actitud contingentista. Lo que in-
teresa defender desde una actitud falibilista pragmatica no es que
nuestras creencias —cualquiera de ellas— sean revisables, sino
que no deberiamos actuar como si hubiera verdades necesarias. Debe-
mos actuar como si toda verdad fuera contingente, o bien, como si
ninguna de nuestras creencias fuera necesariamente verdadera y si
posiblemente falsa. Es éste, a mi parecer y a partir de Wittgenstein,
el nticleo de una actitud falibilista. Nada mas humano que el reco-
nocimiento pragmatico de nuestra contingencia.

Falibilismo y razén enfatica

Quizda a algunos tedricos de la argumentacién podria parecerles
que el falibilismo es una posicion tedrica que sucumbe ante un vér-
tigo complicador, o bien que sede ante la tentacion escéptica de la
ignorancia®. Sin embargo, y otra vez, el blanco es la posicion falibi-
lista dura o ingenua.

En primer lugar, debemos notar que una actitud falibilista prag-
matica no viola, como si lo hace la posicion falibilista dura o inge-
nua, esa regla constitutiva procedimental de los ciclos argumenta-
les que es la presuncion (ver Pereda 1994; 51). Las presunciones no
siempre son las mismas, porque no siempre estamos ubicados en
el mismo sitio dentro del ciclo argumental. Ademas, las presuncio-
nes, como su sentido ordinario lo indica, no son convicciones en
sentido fuerte, ni tampoco nos llevan al fundamentalismo. Realizar
presunciones es un presupuesto basico de cualquier argumenta-
cion, pues toda argumentacion se realiza en medio y nunca al prin-
cipio de un proceso cognoscitivo.

8 Asi parece que lo entiende Pereda (1994).
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En segundo lugar, una actitud falibilista pragmatica no sucum-
be ante la tentacidon de la ignorancia (escepticismo). Actuar como
si cualquiera de nuestras creencias pudiera ser falsa, por la sencilla
razon de que actuamos como si no existieran verdades necesarias,
no implica negar que muchas veces llegamos a creencias que, de he-
cho, son verdaderas. Por el contrario, el falibilismo pragmatico nos
inmuniza contra cualquier tentacion de la certeza (dogmatismo).

Termino con algo asi como una provocacién. Carlos Pereda, a
través del estudio de los vértigos argumentales, ha elaborado una
fenomenologia de la experiencia argumental para defender la incer-
tidumbre de la razon. Pereda contrapone la razon austera —propia
del célculo, la semantica univoca, la exactitud — a la razén enfitica
—agquélla que admite el lenguaje figurado y la probabilidad, y que
toma en cuenta tanto la historia de los conceptos, como considera
relevante quién dice una cosa y a quién la dice—. Hacia el final de
la obra nos sugiere que la mejor defensa de la razén es la defensa
de una razon enfatica (ver 1994; 320). Pues bien, pienso que la de-
fensa de una actitud falibilista pragmatica es la mejor defensa de
una razon enfatica.
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RESUMEN

El proposito de este articulo es defender una version modificada
(pragmatica) de la tesis falibilista: debemos actuar como si cual-
quiera de nuestras creencias pudiera ser falsa. El autor argumenta,
a partir de Wittgenstein, que el falibilismo pragmatico, lejos de ser
una teoria, es una actitud: la actitud en la que se fundamentan las
bases de una sociedad democratica, lejos de los extremos viciosos
del digmatismo y el escepticismo.

Palabras clave: Wittgenstein; Strawson; falibilismo; dogmatis-
mo; escepticismo.

ABSTRACT

The aim of this paper is to defend a modified version (pragmatic
version) of falibilism: we must act like either of our beliefs could be
false. The author argues, with Wittgenstein, that pragmatic falibil-
ism is not a theory, is an attitude: the attitude that supports the basis
of a democratic society, far from the dogmatism and skepticism.

Key words: Wittgenstein; Strawson; falibilism; dogmatism;
skepticism.






TrapuUCCION

Discurso con motivo del centenario
de Ralph Waldo Emerson

por William James
(Concord, Massachusetts, 25 de mayo de 1903).

El discurso que se presenta a continuacion fue leido por William James con oca-
sion del aniversario de la muerte del gran poeta y ensayista norteamericano Ralph
Waldo Emerson. Es el retrato de uno de los maestros del pensamiento y la lengua
norteamericana, quien a su vez retratd a otros personajes como Miguel Angel y
Milton, y cuya figura fue esbozada por mds de un grande de su tiempo —ademds
de James, encontramos el Emerson de Edgar Lee Masters—. El discurso de James,
ast como el estudio de Lee Masters, serdn editados en el volumen Miguel Angel.
Milton de Ralph Waldo Emerson, a publicarse en octubre de 2008 en la casa
editorial Los libros de Homero. La traduccion del discurso y las notas son de Jorge
F. Morales.

El pathos de la muerte es éste: que cuando los dias de la vida se ter-
minan, esos dias que estaban tan atestados de asuntos y que se sen-
tian tan pesados al pasar, lo que permanece de uno en la memoria
deberia ser normalmente algo insignificante. El fantasma de una
actitud, el eco de un cierto modo de pensar, unas cuantas paginas
impresas, un invento o alguna victoria obtenida en un breve mo-
mento critico, es todo lo que puede sobrevivir al mejor de nosotros.
Es como si la totalidad del significado de un hombre se hubiera re-
ducido ahora al fantasma de una actitud, a una mera nota musical
0 una sugestiva frase de su singularidad. Son felices aquellos cuya
singularidad ofrece una nota tan clara como para salir victoriosa
sobre la inevitable pena de semejante disminucion y reduccion.
Un espectro ideal como éste, con la personalidad de Emerson,
flota hoy en el aire sobre todo Concord tomando, en las mentes de
aquellos de ustedes que fueron sus vecinos e intimos amigos, una
forma un tanto mas completa, permaneciendo mas abstracta para
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la nueva generacion, pero haciéndonos notar a todos la importan-
cia de la nocién de un espiritu indescriptiblemente precioso. La
forma que tan tarde se movié hacia estas calles y caminos, o que
aguardo en estos campos y bosques las amadas visitas de la Musa,
es ahora polvo; pero la nota del alma, la voz espiritual se eleva
fuerte y claro sobre el escandalo de los tiempos y parece firme-
mente destinada a ejercer una influencia ennoblecedora sobre las
generaciones futuras.

Lo que dio un sabor incomparable a la individualidad de Emer-
son fue, incluso mas que sus ricos dones mentales, su combinacién.
Raramente ha sabido un hombre con tal precision los limites de
su genio o tan indefectiblemente ha permanecido dentro de ellos.
«Sé fiel a tu orden»', solia decir a los estudiantes jovenes; y tal vez
la impresion mas grande que se tiene de su vida es la lealtad a su
propia categoria y mision. La categoria era aquella que gustaba de-
nominar «erudito», quien percibe la verdad pura; y la mision era la
de reportar en todo su valor cada percepcion. Un buen dia, decia,
es en el que tenemos la mayor cantidad de percepciones?. Hay mo-
mentos en los que el graznido de un cuervo, una mala hierba, un
copo de nieve o un granjero plantando su campo se convierten en
simbolos de verdades para el intelecto iguales a aquéllas que los
fendémenos mas majestuosos pueden abrir’. Permitanme hacerme
cargo de mi propia responsabilidad, después, caminar en soledad,
consultar el cielo, el campo y el bosque, esperando diligentemente
cada mafiana por las noticias sobre la estructura del universo que
el buen Espiritu me dara.

Esta era la primera mitad de Emerson, pero sélo la mitad; pues
su genio estaba dvido de expresion, y su verdad debia estar atavia-
da con la prenda verbal adecuada. La forma de la prenda era tan

1En «The Man of Letters». The Complete Works of Ralph Waldo Emerson. Centenary Digi-
tal Edition (www.rwe.org). Volume X: Lectures and Biographical Sketches, 1884. Discurso
ofrecido ante The Literary Societies of Waterville College (hoy Colby College) en 1863.

2 En «Inspiration». The Complete Works of Ralph Waldo Emerson. Centenary Digital Edi-
tion. Volume VIII: Letters and Social Aims, 1876.

3 Cf. «The Natural History of Intellect». The Complete Works of Ralph Waldo Emerson.
Centenary Digital Edition. Volume XII: The Natural History of Intellect and Other Papers,
1893.
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vital en Emerson que es imposible separarla de la materia. Forman
una combinacion quimica. Pensamientos que habrian sido triviales
expresados de otra manera, son importantes a través de los sus-
tantivos y verbos con los que €l los casaba. El estilo es el hombre,
como se ha dicho; el hombre que la mision de Emerson culmind
en su estilo, y si tuviéramos que definirlo en una sola palabra, lo
tendriamos que llamar Artista. Era un artista con un medio verbal,
forjado en material espiritual.

Este deber espiritual de observar y reportar determiné todo el
tenor de su vida. Fue para proteger este deber de la invasion y la
distraccion que vivié en el campo, y consistentemente declin6 a
enmaranarse con asociaciones o a estar cargado de funciones que,
sin importar cuanto creyera en ellas, sintio eran deberes para otros
hombres y no para él. Inclusive encontraba el cuidado de su jardin,
«con sus encorvamientos y manoseos en el espacio de unas cuan-
tas yardas», «restrictivo y venenoso», y se entregaba sin excusa, en
cambio, a largas caminatas errantes y vagabundeos*. Innumerables
«causas» buscaron enlistarlo como su «colaborador» —todas obtu-
vieron su sonrisa y palabras de simpatia, pero ninguna lo atrapd
en el servicio. La lucha en contra de la esclavitud misma, profun-
damente atraido por ella, lo encontré firme: «Dios debe gobernar
su propio mundo, y conoce el camino fuera de esta fosa sin que yo
abandone mi puesto, que no tiene a nadie mas que a mi para que
lo custodie. Tengo que enfrentar unos esclavos bastante distintos a
esos negros, a saber, pensamientos aprisionados en lo mas profun-
do del cerebro del hombre, y que no tienen otro vigia o amante o
defensor que yo»°. Esto en respuesta a las posibles interrogantes
de su consciencia. Para moralistas apasionados con ideas mas ob-
jetivas del deber, semejante fidelidad a los limites de su genio muy
a menudo le hicieron parecer provocadoramente distante y ocupa-
do; pero los que podemos ver las cosas desde una perspectiva mas
liberal aprobamos de manera incondicional los resultados. El tacto

4 Cf. «Wealth». The Complete Works of Ralph Waldo Emerson. Centenary Digital Edition.
Volume VI: Conduct of Life, 1860.

5 En Journals (agosto de 1852), Edward Emerson ed., Boston: Houghton Mifflin, 1904-
1914, vol. VIIL
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impecable con el que mantuvo sus limites a salvo mientras se man-
tuvo impavidamente dentro de ellos es un ejemplo para alentar a
otros tedricos y artistas de todo el mundo.

La perspicacia y el credo que siguio la vida de Emerson pueden
ser resumidos mejor por su propio verso:

iTan proxima esta la grandeza de nuestro polvo,
Tan cerca esta Dios del hombre!®

Através del hecho individual siempre brillé para él la refulgen-
cia de la Razén Universal. El gran Intelecto Cdésmico termina y se
aloja en hombres mortales y horas transitorias. Cada uno de noso-
tros es un angulo de su visidn eterna y la tinica manera de ser fiel
con nuestro Creador es ser leales con nosotros mismos. «;Oh Hom-
bre rico y diverso!», exclama, «tt1, palacio de la vista y el sonido, lle-
vando en tus sentidos la mafana y la noche y la galaxia insondable;
en tu cerebro la geometria de la ciudad de Dios; en tu corazon la
morada del amor y los reinos de lo justo y de lo injusto»’.

Si el individuo se abre asi, directamente al Absoluto, se sigue
que hay algo en cada uno de nosotros, incluso en el mas modesto,
que no debe consentir en tomar prestadas tradiciones y en vivir de
segunda mano. «;Si Juan era perfecto, por qué estamos tu y yo vi-
vos?», escribe Emerson. «Mientras exista algtin hombre hay alguna
necesidad de €l; dejemos que luche por si mismo»®. Esta fe en que
en una vida de primera mano hay algo sagrado es quiza la nota
mas caracteristica en los escritos de Emerson. Su lado mas ardiente
es esta creencia no conformista, y si su temperamento alguna vez
pudo estar al borde de la irascibilidad comun, habria sido por el
caracter apasionado de sus sentimientos sobre este punto. El mun-
do es todavia nuevo e inexperimentado. Al ver con frescura, y sin

6 En «Voluntaries». The Complete Works of Ralph Waldo Emerson. Centenary Digital Edi-
tion. Volume IX: Poems, 1847.

7 En «The Method of Nature». The Complete Works of Ralph Waldo Emerson. Centenary
Digital Edition. Volume I: Nature; Addresses, & Lectures, 1841. Discurso solemne ofrecido
ante la Society of the Adelphi, en Waterville College, Maine, el 11 de agosto de 1841.

8 En «Nominalist and Realist». The Complete Works of Ralph Waldo Emerson. Centenary
Digital Edition. Volume III: Essays I, 1844.
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escuchar lo que otros han visto, debe encontrar el hombre en qué
consiste la verdad. «Cada uno de nosotros puede deleitarse en el
gran amanecer que despunta por el Mar del Este, y ser él mismo
uno de los hijos de la luz»’. «Confia en ti mismo, todos los corazo-
nes vibran con esa cuerda de hierro. Hay un momento en la educa-
cion de todo hombre en que se debe arribar a la conviccidon de que
la imitacion es suicidio; en que se debe asumir a si mismo para bien
o para mal como su fortuna; y saber que aunque el vasto universo
esté lleno de bien, no podra obtener ni un grano de maiz nutritivo
sino a través del trabajo duro vertido en la parcela de tierra que le
fue otorgada para cultivar»'.

Esta elocuencia sin par con la que Emerson proclam¢ la sobera-
nia del individuo viviente electrificé y emancipd a su generacion, y
este toque del clarin sin duda sera considerado por futuros criticos
como el alma de su mensaje. El hombre presente es la realidad ori-
ginal, la institucion es derivada, y el hombre pasado es irrelevante
y eliminado para asuntos presentes. «Si alguien hachara tu arbol
con el texto de Juan 1:7, o con una [complicada] maxima de san Pa-
blo, dile», escribié Emerson, «'Mi drbol es Yggdrasil, el arbol de la
vida’. Hazle saber con tu seguridad, que tu conviccion es absoluta y
suficiente, y, si fuera Pablo mismo, que ti también estas aqui y con
tu Creador»!!. «Nunca te adhieras a Dios», insistia, «en contra del
nombre de Dios»'2. De modo que, a pesar del caracter intensamente
religioso de la totalidad de su pensamiento, cuando comenzo su
carrera le pareci6 a muchos de sus hermanos de profesion clerical
que era poco mas que un iconoclasta y un profanador.

La creencia de Emerson de que el individuo debe justificada-
mente adecuarse a la vocacion para la cual el Espiritu del mundo lo
hallamado al ser es la fuente de esas sublimes paginas, alentadoras

9 Cf. Nota 7.

10 En «Self-Reliance». The Complete Works of Ralph Waldo Emerson. Centenary Digital
Edition. Volume II: Essays I, 1841.

11 En «The Sovereignity of Ethics». The Complete Works of Ralph Waldo Emerson. Centena-
ry Digital Edition. Volume X: Lectures and Biographical Sketches, 1884.

12 En «The Natural History of Intellects. The Complete Works of Ralph Waldo Emerson.
Centenary Digital Edition. Volume XII: The Natural History of Intellect and Other Papers,
1893.



92 William James

y soportes de nuestra juventud, en las que insta a quienes le escu-
chan a ser incorruptiblemente fieles con su propia consciencia pri-
vada. Nada puede lastimar al hombre que permanece en su lugar y
caracter designados. Un hombre asi es invulnerable; él equilibra el
universo, lo equilibra tanto al permanecer pequefio cuando él es pe-
queno, como al ser grande y extenderse cuando él es grande. «<Amo
y honro a Epaminondas», dijo Emerson, «pero no quiero ser Epa-
minondas. Considero mas justo amar el mundo de estos tiempos
que el mundo de sus tiempos. Ni puedes, si soy auténtico, provo-
carme la mas minima inquietud al decir: ‘El actud y t permaneces
inmovil’. Yo considero buena a la accion cuando hay necesidad de
ella, y sentarse inmoévil también es bueno. Epaminondas, si era el
hombre que considero era, se hubiera sentado inmovil con alegria
y paz, si su suerte hubiera sido la mia. El cielo es grande, y ofrece
espacio para todos los modos de amor y fortaleza»®. «El hecho de
que esté aqui ciertamente me muestra que el alma tiene necesidad
de un dérgano aqui, y, jacaso no debo asumir el puesto?»'*.

La vanidad de toda superutilidad y pretension nunca fue expli-
cada mas afortunadamente que por Emerson en los diversos pasa-
jes en los que desarrolla este aspecto de su filosofia. El caracter se
proclama infaliblemente a si mismo. «jEsconde tus pensamientos!
Esconde al sol y a la luna. Ellos se publican al universo. Ellos habla-
ran a través de ti aunque seas mudo. Ellos manaran de tus acciones,
tus costumbres y tu rostro®. [...] No digas cosas: lo que eres te vigila
todo el tiempo y retruena de tal manera que no puedo escuchar lo
que dices en sentido contrario®. [...] Lo que un hombre es se graba
sobre €l en letras de luz. El ocultamiento le es vano, sin alarde. Hay
una confesidn en las miradas de nuestros ojos; en nuestras sonrisas;
en los saludos; y al tomarnos las manos. Su pecado lo embadurna,

13 En «Spiritual Laws». The Complete Works of Ralph Waldo Emerson. Centenary Digital
Edition. Volume II: Essays I, 1841.

14 Cf. Nota 13.

15 En «Literary Ethics». The Complete Works of Ralph Waldo Emerson. Centenary Digital
Edition. Volume I: Nature; Addresses, & Lectures, 1841. Discurso solemne ofrecido ante The
Literary Societies of Dartmouth College, el 24 de julio de 1838.

16 En «Social Aims». The Complete Works of Ralph Waldo Emerson. Centenary Digital Edi-
tion. Volume VIII: Letters and Social Aims, 1876.



Euphyia 2:2 (2008) 93

estropea toda su buena impresion. Los hombres desconocen por
qué no confian en €l, pero no confian en él. Su vicio vuelve vidrioso
el ojo, arroja lineas de expresion mezquina en la mejilla, pellizca la
nariz, coloca la marca de la bestia en la nuca, y escribe, joh tonto,
tonto!, en la frente de un rey. Si no vas a ser conocido por hacer
algo, nunca lo hagas; un hombre puede jugar al tonto en las dunas
de un desierto, pero cada grano de arena parecera mirarlo. ;Cémo
puede un hombre ser ocultado? ;Cémo puede €l ser ocultado?»".

Por otra parte, jamas se perdi6 totalmente una palabra sincera
0 un pensamiento sincero. «Jamas se echd por tierra la magnani-
midad, pues hay ahi algin corazén que inesperadamente le da la
bienvenida y la acepta. [...] El héroe no teme que ante su resistencia
a confesar un acto justo y valiente, éste pase inadvertido y sin ser
amado. Alguien lo sabe —él mismo— y lo empena a la dulzura de
la paz y a la nobleza de propdsitos, que al final probaran ser una
mejor proclamacion que el relato del episodio»*®.

El mismo derecho indefectible de ser exactamente lo que uno
es, a condicidn sélo de ser auténtico, se despliega a si mismo, segin
la manera de pensar de Emerson, de personas a cosas y a tiempos
y lugares. Ninguna fecha, ninguna posicion es insignificante, si la
vida que las llena es genuina:

En soledad, en una aldea remota, la juventud ardiente pierde el tiem-
po v se lamenta. Con los ojos en llamas, en este descampado somno-
liento, él ha leido la historia del emperador Carlos Quinto hasta que su
fantasia ha clarificado a los bosques de los alrededores el tenue rugido
de los cafionazos en la region milanesa y las marchas en Alemania. Le
intriga el dia de ese hombre. ;Qué lo llen6? ;Las numerosas 6rdenes,
las decisiones severas, los partes extranjeros, la etiqueta castellana? El
alma contesta: jcontempla su dia aqui! En los suspiros de estos bos-
ques, en la tranquilidad de estos campos grises, en la brisa fresca que
emana claramente de estas montanas del Norte; en los obreros, en los
muchachos o en las sefioritas que conozcas; en las esperanzas de la
mafana, en el aburrimiento del medio dia, y en los paseos de la tarde;
en las comparaciones inquietantes; en los remordimientos ante la falta

17 Cf. Nota 13.
18 Cf. Nota 13.
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de vigor; en la gran idea y la penosa ejecuciéon: contempla el dia de
Carlos Quinto; otro, aunque el mismo; contempla el dia de Chatham,
de Hampden, de Bayard, de Alfredo, de Escipion, de Pericles, —dia
de todos los que han nacido de mujer. La diferencia de circunstan-
cias es meramente un atavio. Estoy probando la mismisima vida —su
dulzura, su grandeza, su dolor, que tanto admiro en otros hombres.
No preguntes tontamente al inescrutable y destruido pasado lo que
no puede decir —los detalles de esa naturaleza, de ese dia, llamados
Byron o Burke—, pregtntale mejor sobre el envolvente Presente... Sé
senor de un dia, y podras guardar tus libros de historia®.

Asi es como «el hoy profundo que todos los hombres despre-
cian» recibe de Emerson una espléndida reivindicaciéon. «jOtro
mundo! No hay otro mundo». Toda la vida de Dios se manifiesta
en el individuo particular, y el aqui y el ahora, o ningtn lugar, son
la realidad. «El momento presente es el momento decisivo, y cada
dia es el dia del Juicio Final»?.

Semejante conviccidon de que la Divinidad estd en todas partes
facilmente puede hacer de uno un optimista sentimental que se re-
htisa a hablar mal de nada. La drastica percepcion de Emerson de
las diferencias lo mantuvo en el polo opuesto de esta debilidad.
Después de haber visto a los hombres unas cuantas veces, podria
decir, los encuentras a casi todos parecidos a sus graneros y des-
pensas, muy pronto tan mohosos y monotonos. Nunca hubo un
amante tan exigente del significado y la distincién, y nunca un ojo
tan agudo para su descubrimiento. Su optimismo no tenia nada en
comun con esos vitores indiscriminados al Universo con los que
Walt Whitman nos familiariz6. Para Emerson, el hecho y momento
individuales estaban en realidad bafiados de resplandor absoluto,
pero era gracias a una condicion que se salvaba la situacion: de-
bian ser especimenes valiosos —sinceros, auténticos, arquetipicos;
debian haber hecho conexién con lo que €l llamaba Sentimiento
Moral*, debian actuar de algiin modo como portavoces simboli-

19 Cf. Nota 16.

20 En «Works and days». The Complete Works of Ralph Waldo Emerson. Centenary Digital
Edition. Volume VII: Society and Solitude, 1870.

21 Cf. «Divinity School Address». The Complete Works of Ralph Waldo Emerson. Centenary
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cos del significado del Universo. Saber qué es lo que acttia exacta-
mente de esta manera y qué no hace una verdadera conexion, es
el secreto (de algin modo incomunicable, debe ser confesado) de
la clarividencia, y sin duda no debemos esperar del clarividente
una consistencia demasiado rigurosa. Emerson mismo era un ver-
dadero clarividente. Podia percibir la miseria completa del hecho
individual, pero también podia ver la transfiguracion. Facilmente
se podria haber encontrado a si mismo diciendo de algtin agitador
actual en contra de nuestra conquista Filipina® lo que dijo de éste
o aquél reformador de su propio tiempo. Lo podria haber llamado,
como persona privada, un pelmazo tedioso y pusilanime. Pero in-
faliblemente habria agregado lo que entonces agrego: «Es extrafo
y horrible decir esto, pues siento que bajo €l y su parcialidad y uni-
cidad esta la tierra y el mar, y todo lo que dentro de ellos existe, y
el eje alrededor del cual gira el Universo pasa a través de su cuerpo
donde €l se encuentra»®.

Sea como sea, entonces, esta es la revelacién de Emerson: la
punta de cualquier pluma puede ser epitome de la realidad; el acto
mas comun de una persona, si es realizado genuinamente, puede
permanecer asido a la eternidad. Esta vision es la fuente primaria
de todas sus exclamaciones; y es por esta verdad, vedada a todo
artista literario previo para expresar en tonos tan penetrantemente
persuasivos, que la prosperidad lo reconocera como profeta, y qui-
z4 desatendiendo otras paginas, piadosamente volverd a aquellas
que comunican este mensaje. Su vida fue una larga conversacion
con lo divino e invisible, expresandose a través de individuos y
particulares: «jTan proxima esta la grandeza de nuestro polvo, tan
cerca esta Dios del hombre!»*.

Digital Edition. Volume I: Nature; Address & Lectures, 1836-44. Discurso ofrecido ante el
Divinity College, Cambridge, el 15 de julio de 1838. En este discurso, Emerson afirma que «la
intuicion del sentimiento moral es una percepcion de la perfeccion de las leyes del alma».

22 Cf. William James, «Address on the Philippine Question», Proceedings of the Fifth An-
nual Meeting of the New England Anti-Imperialist League, diciembre de 1903.

23 En Journals (mayo de 1844 — marzo de 1845), Edward Emerson ed., Boston: Houg-
hton Mifflin, 1904-1914, vol. V. Cf. John Jay Chapman. Emerson and Other Essays. New York:
AMS Press, 1899.

24 Cf. Nota 6.
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Hablé de qué tan reducido es el espectro, qué tan delgado es
el eco de los hombres después de su partida. El espectro de Emer-
son viene ahora hacia mi como si fuera la mismisima voz de este
argumento vencedor. Sus palabras a este respecto seguramente se-
ran citadas y extraidas mas y mds conforme avance el tiempo, y
tomaran su lugar entre las Escrituras de la humanidad. «Contra
la muerte y toda enemistad del olvido saldras adelante»®, amado
Maestro. Mientras nuestra lengua inglesa perdure, los corazones
de los hombres se alegraran y sus almas se fortaleceran y liberaran
gracias a las nobles y musicales paginas con las que la has enrique-
cido.

25 William Shakespeare, Soneto 55, lineas 9-10.
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Clément RosskT, El objeto singular, trad. Santiago E. Espi-
nosa, México: Sexto Piso 2007, 132 pp.

La desolacion de la filosofia y el saber enamorado

La raiz del pensamiento metafisico no es la postulacion de otra rea-
lidad, o de una verdad absoluta sino que, en cualquier caso, es con-
secuencia de la incapacidad para aceptar, para amar en definitiva,
la realidad y el saber de la misma. Es decir, la desolaciéon por lo
real, que conduce a la busqueda de un otro, de un doble tranquili-
zador. Es justamente la excepcidn a esto, es decir, un saber alegre,
afirmador, lo que rescata Rosset de Nietzsche. En este libro es posi-
ble encontrar justamente la exposicion de aquella raiz.

Sera en la afirmacion seguin la cual «el enigma de la musica es el
enigma mismo de lo real» (p. 103), que puede encontrarse el eje en
torno al cual giran las reflexiones de Rosset en este libro. Sera espe-
cialmente la musica lo que le brinde al autor la oportunidad de vis-
lumbrar una filosofia, una forma de saber, que prescinda de consi-
deraciones metafisicas. Y es que la filosofia ha corrido casi siempre,
en efecto, por los cauces de la metafisica, es decir, no ha sido capaz
de considerar la realidad sino por contraste, por el rodeo a través
de un otro contrapuesto. Si lo propio de la filosofia es la interpre-
tacion de lo real, «;como proceder a tal interpretacion sin el auxilio
de una instancia exterior? El mundo y su interpretacion, programa
de la filosofia, suponen a la vez la existencia del mundo y la de lo
otro del mundo, o sea, una duplicacién de lo real a la cual invita
toda metafisica» (p. 115). Tal es al menos la via metafisica a la que
Rosset parece haber encontrado una alternativa.

(Qué es en suma lo real para Rosset? Precisamente lo que care-
ce de doble, lo que es sdlo si mismo, lo que no es ninguna otra cosa,
es decir, el objeto singular. Esto lo hace a la vez lo mas escurridizo,
pues identificar algo desconocido es, justamente compararlo con
algo conocido: «Lo real existe —dice Rosset—, pero es imposible
precisar cudl; igual que aqui existe, pero es imposible precisar don-
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de» (p. 29). El mundo mismo termina en efecto plagado de «image-
nes, de remisiones, de referencias y de reflejos» cuya proliferacion
diluye su propia realidad «sin cesar en el juego de la réplica y en
el espacio del punto de vista» (p. 77). Unas cosas remiten a otras
como el nudo en el pafiuelo al recuerdo, como algo extrafio, ajeno.
La misma funcion del pafiuelo requiere de un recordatorio analogo,
de modo que el pensamiento al cabo tiene que elegir entre la tauto-
logia de lo real y el extravio del doble, con cuya palidez contrasta
la vivacidad de lo real. Rosset nos muestra a este respecto dos para-
dojas: por un lado, lo real singular, idéntico tinicamente a si mismo,
permanece en esa misma medida «refractario a toda empresa de
identificacion» (p. 27); y por otro lado, el doble de lo real, que pre-
tende suplirlo, lo evoca. De lo anterior Rosset extrae dos principios
que rigen el desarrollo de su texto. Primer principio: «cuanto mas
un objeto es real, tanto mas es inidentificable». Segundo principio:
«cuanto mas intenso es el sentimiento de lo real [i.e., el sentimiento
de que cierta cosa es real], tanto mas es indescriptible y oscuro» (p.
43). Esto no significa, sin embargo, que lo real en cuanto tal, en su
singularidad e inidentificabilidad, nos sea inaccesible. De hecho lo
experimentamos asi, s6lo que no somos capaces de describir ade-
cuadamente lo real experimentado. Aqui es donde la musica viene
al caso, junto a otras experiencias a través de las cuales es posible
percibir lo real en tanto que inidentificable y singular, a saber: la de
la risa, lo terrorifico, del deseo, la cinematografica y, por encima de
todas, la musical.

De acuerdo a Rosset, la risa es una manifestacion de la subita
aparicion de lo real frente a nosotros: el efecto comico no responde
solo, y no principalmente, a la forma en que lo real desmiente a su
representacion (teoria clasica de lo comico), sino que lo real mismo
puede ser absurdo (i.e., carecer de razon, de fundamento, de sen-
tido). Sin embargo, la naturaleza del efecto comico no deja de ser
oscura, solo que tal oscuridad «es aqui el indice de una profundi-
dad, en este caso de la mas grande profundidad de lo cémico, que
es la de aproximar la singularidad a lo real —a su propio miste-
rio—» (46-47 pp). Ahora bien, puesto que la realidad misma carece
de todo fundamento exterior a ella, entonces todo lo real es comico,
por el solo hecho de existir. Asi, mientras que la risa se manifiesta
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«como un regocijo incomprensible con respecto a lo real, el miedo,
asi, también se presenta como una inquietud igual de incompren-
sible con respecto a lo irreal» (48-49 pp). Por lo general el efecto
de lo terrorifico se explica (caso de Freud por ejemplo) como la
incertidumbre acerca de si algo es 0 no real, si ese algo sigue siendo
ese mismo algo, o sdlo lo parece. Pero en tal caso, sefiala Rosset,
cualquier cosa habria de resultarnos terrorifica, en la medida en
que no hay identidad que no se preste a semejante duda. Ante ello
se nos propone otra hipotesis: «lo otro que da miedo no es lo des-
conocido, sino lo conocido en tanto que otro. El objeto terrorifico es
entonces lo real en persona, percibido como insélito y bizarro. El
objeto terrorifico se confunde asi con el objeto cémico; uno y otro
son atribuibles a un mismo efecto de lo real» (50-51 pp). ¢Por qué
en un momento lo real tiene un efecto de regocijo en la risa y al mo-
mento siguiente uno terrorifico? No por otra cosa sino por lo que se
espera de €l, a saber, en el caso de lo terrorifico o de las catastrofes,
que en definitiva no se presenten.

Por lo que se refiere al deseo, Rosset también responde a la teo-
ria mas extendida, que «explica el mecanismo del deseo no por la
presencia de un objeto deseable o deseado, sino mas bien por su
ausencia, o incluso por su presencia “imaginaria” o “simbolica”»
(p. 54). De esa forma se afirma que lo real por si s6lo no es objeto
de deseo, sino que solo puede serlo en tanto que ausencia, lo que lo
hace a la vez inalcanzable. Segtin esto, cualquier objeto del deseo
solo puede ser tal en tanto no sea lo real mismo, sino algo que lo su-
ple, o simplemente su eterna lejania (el mundo acaba por ser algo
en absoluto deseable). En resumen, el «objeto del deseo esta para
siempre ausente, y la experiencia del deseo es la experiencia de esta
misma ausencia» (p. 58). Pues bien, para Rosset ocurre justamente
lo opuesto: el deseo no desprecia lo real (confindndolo a una eterna
lejania), sino que lo aprecia tanto que «retarda el instante de consu-
mirlo hasta el momento ilusorio en que estaria en estado de gozar
de él enteramente, no acepta un placer a menos que se acomparie
de un vistazo al conjunto de los demas placeres posibles» (p. 61).
Asi, el deseo es indice de la riqueza inagotable de lo real, que lo
presenta como infinitamente deseable.

Rosset encuentra en dos formas del arte cinematografico la
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ocasion de que lo real se presente ante nosotros, a saber, el cine
fantastico y lo que él llama «la opcion “realista”» (Jean-Luc Go-
dard). El cine fantastico, que evoca lo otro (el monstruo, el muerto
viviente...), evoca asi mismo, repentinamente, lo mismo: «sefiala la
singularidad de lo real en la exacta medida en que sobresale para
sugerir sus eventuales duplicaciones, sus monstruosas alteracio-
nes» (p. 68). Mientras que en el género fantastico lo otro pretende
ser lo mismo (el doble pretende ser el original), en el cine realista,
a la inversa, es lo real mismo lo que aparece como algo fantastico
«y lo mismo toma un instante el rostro de lo otro [...] simplemente
porque no habia sido nunca antes percibido como tal» (p. 69).
Pero es en la experiencia musical donde mas palmariamente
lo real se muestra justamente como tal. Esto tiene relacion con el
hecho de que la musica, a diferencia de todas las otras artes, no es
representativa, no es un arte imitativo, no intenta hablar de algo
mas. En virtud de ello mismo se puede atribuir a la musica el gra-
do méaximo de expresividad. La musica se presenta asi como algo
desligado de cualquier otra realidad, independiente, «extranjero,
indiferente, casi diriase irreal a juzgar por la soltura [...] con la que
se desolidariza de toda realidad distinta de ella misma» (74-75 pp).
La presentacion del objeto musical ejerce en nosotros una fascina-
cion inversa a la que pretende ocasionar el prestidigitador. Mien-
tras que éste atrae las miradas hacia donde nada ocurre, fingiendo
lo opuesto y ocultando el lugar en el que si ocurre el asunto, la
musica en cambio hace visible lo que realmente ocurre, burlandose
«aun de lo mas visible y reconocido como tal» (p. 75). Més aun, el
efecto musical propiamente dicho consiste en la aniquilacion de
todo pensamiento, sentimiento y cualquier reaccion afectiva distin-
ta de él mismo. En todo caso, el objeto musical no remite mas que
a si mismo, a su sola singularidad. Esto le permite a Rosset decir
que en la musica se da una irrupcion «de lo real en estado bruto,
sin posibilidad de acercamiento por medio de la representacion»
(p. 76). La fuerza que la musica tiene sobre nosotros (la referencia a
Orfeo es ineludible) es en ultima instancia la fuerza de lo real mis-
mo, puesto que es justamente lo real lo que siempre nos sorprende
del mundo, aquello a lo que no acabamos de habituarnos nunca,
y la pieza musical se presenta como algo que no podemos referir
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a ninguna otra cosa, esto es, singularisimo, si se me permite la ex-
presion, y en esa misma medida también como un ens realissimum.
Es por eso que la musica, sefiala Rosset, siempre nos toma por sor-
presa. El tnico sentido en que para este autor se puede decir que
la musica imita a lo real, es aquél por el que se dice que la musica
imita el acto de devenir real, y no a algo real una vez advenido.
La musica presenta lo real presentandose a si misma en toda su
singularidad, y contrastando asi con lo otro real que forma parte
del ambiente. Esta peculiaridad de la musica, considerada como
lenguaje, de no remitir a nada mas que a ella misma — «significante
sin significado, o con una especie de significacién “en blanco”» (p.
90)— hace de ella justamente la lengua universal: «porque es in-
traducible, no hay alli nada que traducir» (p. 98). Pero no sélo eso,
acaso en el elemento ritmico de la musica se encuentre la semilla
de toda significacion, de todo sentido. En el ejemplo del nifio que
no conoce del lenguaje mds que su aspecto musical, y prescinde de
las palabras para expresarse, puede verse que en el fondo uno sabe
que no es necesario mucho mas para lograr comprension: «El que
sabe canturrear ya sabe, en suma, todo lo que tendra que decir del
mundo: al escucharlo balbucear se siente que [...] sabe en general
de qué se trata —en una palabra, para retomar una expresion que
designa precisamente al hombre avisado del sentido de las cosas y
de lo que quiere decir hablar, que “conoce la musica” —» (p. 101).
Vista la musica de esta manera, el goce que produce, su caracter
jubilatorio, se vuelve especialmente enigmatico. En efecto, no es
posible explicarlo por la referencia de la musica a algo mads, puesto
que tal referencia no se da, de modo que sélo queda pensar que
la musica produce ese goce inicamente por el hecho de estar ahi,
de ser, de ser real. Lo prodigioso de la musica, y de la realidad
en general, es simplemente que existe. Asi, lo que se sefialaba al
inicio, «como el enigma de la musica es el enigma mismo de lo
real, el enigma del placer que ella suscita es el enigma de la dicha
suscitada con motivo del sentimiento de la existencia en general»
(p.- 103). Ahora bien, este jubilo musical contrasta con lo que resulta
comun en la filosofia, a saber, la consideracidon de que «lo real sélo
es admisible bajo la reserva de enmiendas» (p. 112), de que por si
sola —por su mera existencia—, la realidad no sdlo no es deseable,
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sino que es incluso lo contrario. En esta desolacidn filosofica —que
puede sintetizarse como «la incapacidad afectiva de admitir que el
ser humano habita un mundo en el que no hay historia —en donde
no pasa nada—» (p. 113), es decir, la realidad tal cual, sin doble al-
guno—, encuentra Rosset el trasfondo de toda postura metafisica.
Ala pregunta de si es posible la percepcion de lo real en cuanto tal,
es decir, sin pasar por lo otro, sin el recurso del doble, la metafisica
siempre responde que «la interpretacion de lo existente tiene por
condicion el recurso a lo otro» (p. 116). Es precisamente la expe-
riencia musical la que desmiente a la eterna respuesta de la meta-
fisica, ya que en ella se vislumbra «una experiencia que testimonia
un pensamiento sin segunda intencion, una percepcion de lo real
que omite cualquier referencia a lo otro» (p. 117), a saber, la ale-
gria. En resumen, se trata de «una aprobacién de la existencia que
consiste en estimar [...] que lo real es “suficiente” —es decir, que
se basta a si mismo, y basta ademads para colmar cualquier espera
concebible de dicha—» (p. 117). De esta forma la alegria se muestra
incluso como la disposicion de dnimo mas adecuada al saber, en
la medida en que en ella lo real se muestra como algo interesante
por si mismo. Ahora bien, la alegria no se reduce a un sentimiento,
sino que implica el saber de lo real y su aceptacion a través de ese
saber. Se trata de un saber que ama, de un saber enamorado, indi-
ca Rosset, justamente porque acepta incondicionalmente lo real tal
y como se presenta, sin mascaras. La alegria es pues, en sintesis,
«un saber aprobador de lo real» (p. 132), que constituye la base de
toda alternativa al pensamiento filoséfico. Ahi donde todavia esté
presente la desolacion filosdfica, incluida la amargura moderna, se
sigue pensando metafisicamente.

Jorge Alfonso Chavez Gallo
Departamento de Filosofia
Universidad Auténoma de Aguascalientes
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Eugenio Trias, El canto de las sirenas. Arqumentos musi-
cales, Barcelona: Circulo de lectores/Galaxia Gutenberg
2007, 1007 pp.

La belleza perturbadora de la musica

Levantar una propuesta filosofica que se confronta con su época
dando cuenta de ella y, simultdneamente, lograr que los distintos
libros que estructuran la verdad critica de esa propuesta se sosten-
gan en un principio vital cuya apertura al mundo los vuelve rea-
lidades experimentables por si mismas es lo que, con la tenacidad
de su pensamiento y la perseverancia elegante de su escritura, Eu-
genio Trias ha conseguido. Al conjunto de esa obra —sobre la que
sale sobrando insistir en su importancia— se agrega esta inmensa
reflexion nutrida por la musica que es EI canto de las sirenas.

En las distintas navegaciones en las que se ha trazado la aven-
tura filosodfica de Trias, la musica ha aparecido, con menor o mayor
calado, en algunas de las singladuras que la componen. En Lo bello y
lo siniestro, la temporalidad musical del barroco designaba la infini-
tud en cuyos extremos —grande y pequefnio— el hombre se perdia;
en Drama e identidad la musica se constituye en uno de los nudos
con los cuales se tejen sus conceptos de drama moderno como odi-
sea existencial que, purgatorio o infierno de por medio, consigue
su desenlace redentor, y de tragedia contempordnea como travesia
extraviada en tanto carece de origen y finalidad; y en Ldgica del li-
mite donde la musica y la arquitectura traman las artes fronterizas:
artes que, comunicando en su propio limite a la matriz fisica y al
mundo, disponen a éste hasta hacerlo habitable: la musica prepara
y cultiva al mundo como morada temporal para el huésped huma-
no. Estos momentos reflexivos —junto a otros que aqui y alla se
localizan en distintos textos— en los que la filosofia se deja prenar
por la musica, constituyen los afluentes que han desembocado en
El canto de las sirenas.
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El canto de las sirenas recoge y a la vez nutre una propuesta de
pensamiento en la que la filosofia se alza confrontandose con su
propia posibilidad de acercarse a la verdad. Este tender a la ver-
dad —sin renunciar a la critica de lo que, presumiéndose como
Unico, se instala en el dominio—, se sustenta en una recreacion
del problema ontoldgico fundamental. La propuesta filosofica de
Trias se ofrece como una profundizacion de la idea de limite como
el tema que, en sucesivas variaciones de si mismo, puede y debe
ser recreado.

La idea de limite y el principio de variacién —junto a una po-
tente concepcion del simbolo— estan inextricablemente unidos en
la reflexion ontoldgica del autor de La edad del espiritu. La idea de
limite no se sittia, por un lado, como el tema puro al que se recurre
para, por otro lado, presentarlo en algunas de sus variaciones, sino
que es el propio limite el que se crea y recrea en cada variacion.
En la variacion el limite se presenta diferenciado pero reconoci-
ble como lo mismo en su recreacién. Al variarse, el limite se recrea
como «ser siempre lo mismo siempre diferente»'. Con el principio
de variacion como aquello que potencia realmente a la idea de li-
mite se piensan al unisono lo universal y lo particular. Por esto la
idea de limite: mas que de un mero concepto ensimismado en su
abstraccion general, el limite es la idea en la cual coinciden, en su
mismidad y alteridad, lo universal y lo singular.

La idea ontologica del ser del limite como devenir que por su
propio poder se recrea tiene en la musica una de sus fuentes inspi-
radoras, fuente que, en El canto de las sirenas, se levanta como una
composicion filoséfica que, tejiendo una narracién razonada sobre
la obra de algunos de los mejores musicos de occidente, urde un
gran relato, una suerte de novela en la que la belleza de la musica
es el umbral que permite atisbar los grandes o pequefios misterios
de la naturaleza y el mundo, asi como nuestro precario habitar en
el limite, habitar que se experimenta con preocupacién y desaso-
siego pero también con gracia y dignidad afirmando la escala de
pasiones y razones en las que se pone en juego nuestra existencia,

1 Eugenio Trias, Filosofia del futuro, Barcelona: Ariel 1983, p. 44.
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escala que, quizas, de entre todas las artes, solo la musica alcanza a
simbolizar en sus distintas tonalidades.

El canto de las sirenas es, como las sirenas homéricas, un ser hi-
brido. Después de un pequetio prélogo que hace las veces de re-
cepcidn y entrada, aparece la primera parte: una serie de ensayos
sobre veintitrés grandes musicos (de Monteverdi a Xenakis sin ol-
vidar a las figuras sefieras de Bach, Mozart y Beethoven, ni a los
grandes romanticos Schubert y Schumann para, mediante Wagner,
Brahms y, entre otros, Mahler, terminar con los grandes revolucio-
narios del siglo XX como Schonberg, Bartok, Cage, Boulez y Stoc-
khausen) y algunas de sus obras concretas en los que, con un estilo
que permanece en la sobriedad pero no en la abstinencia, Trias
despliega un formidable ejercicio de pensamiento y escritura que
nunca abandona la experiencia y emocién que la musica prodiga.
En su segunda parte, el libro finaliza con un ensayo de gran hon-
dura filosofica que, sustentdndose en una interpretacion de Pla-
tén que enlaza sus doctrinas candnicas con las no escritas, recobra
para la filosofia el caracter de ciencia del limite en cuya reflexion
se recupera también a la musica no sélo como arte suprema sino
Ccomo gnosis.

La musica promueve dentro del ambito general del sonido un
cosmos que posee su logos propio. El logos de la musica antecede
y preludia al logos lingiiistico. La tesis de Trias excava hasta llegar
a la raiz ontoldgica: el cosmos de sonidos es primordial porque lo
que todavia no puede verse ni nombrarse puede, sin embargo, es-
cucharse. El logos de la musica es matricial respecto al «logos de la
expresion denotativa, incluso en su forma poética» (p. 450) por su
caracter liminar en el que se revela la condensacion primera del
ser mismo que antecede y se adelanta a toda posible formulacion
lingiiistica de lo que se da en el aparecer y la existencia. La voz pre-
via de la mussica permite escuchar lo que habia —formandose en el
tiempo— antes de que nosotros apareciéramos.

El logos matricial de la musica tiene una naturaleza simbdlica
en cuyos sonidos median la emocidn y el sentido. Al simbolizarse
en el sonido, la emocidon adquiere un valor cognitivo, valor por el
cual la musica es también pensamiento e inteligencia «con preten-
sion de conocimiento. Pero esa gnosis emotiva y sensorial —dice el
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propio Trias— no es comparable con otras formas de comprension
de nosotros mismos y del mundo» (p. 19).

Pensada en su radicalidad y especificidad, la musica —sin su-
primir su estatuto de arte— es afirmada con mucha mayor com-
plejidad que un mero fendémeno estético. «La musica es una forma
de gnosis sensorial: un conocimiento —sensible, emotivo— con ca-
pacidad de proporcionar salud: un “conocimiento que salva” (que
eso es propiamente lo que gnosis significa), y que por esta razén
puede poseer efectos determinantes en nuestro caracter y destino»
(p- 801).

La musica como conocimiento que salva no deja de presentar
una cierta ambigiiedad puesto que la salvacion que su logos refiere
simbolicamente delinea, por decir lo menos, un camino de doble
sentido: se la puede concebir como una promesa de redencion que
se cumpliria en otra parte allende este mundo, o como aceptacion
de que no hay mas vida que esta y que, por lo tanto, el remedio
esta en asumir la finitud con toda su gravedad en el dolor y toda su
ligereza en la alegria. En cualquier caso, la lucidez con la que Trias
desarrolla las variaciones que, entre sus extremos mencionados, la
idea de salvacién contiene nos confirma que nunca estamos mas
sensiblemente apegados a este mundo que cuando nos encarnamos
—como creadores o receptores— en las obras del espiritu. Y, entre
éstas, la musica es la semilla que puede fructificar y florecer como
«filosofia operativa, practica, capaz de transformar la vida, la per-
sonalidad y el mundo a través de su transmision» (p. 745).

La indagacion desde los simbolos musicales del juego de fuer-
zas en el que se traba y decide la aventura de nuestra existencia,
existencia en donde se desencadenan los actos y sucesos que trazan
la travesia de libertad y necesidad que, dramaticamente, puede ter-
minar por ubicar una orientacion en el horizonte, o, tragicamente,
sumergirse en el abismo en el que todas las sefales conducen al
extravio, es una vocacion destinal del pensamiento filoséfico que
Trias encuentra despejada ya desde Platon.

Las sirenas platonicas son iniciadoras en el misterio del ethos
de la existencia y su destino en el mundo de la presencia o cerco
del aparecer. Ellas propician el conocimiento que, como lucha de
la memoria contra el olvido, protagoniza y experimenta ascensos y
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descensos en el viaje de retorno del alma a la contemplacion de las
mas altas realidades. El surgimiento y el crecimiento de las alas en
el alma que porfia por emprender el vuelo no sélo son promovidos
por la filosofia; también reciben aliento de la musica.

Musica y filosofia son manifestaciones del automovimiento del
alma suscitado por su constitucion erdtico-creadora. Una y otra
son también locuras divinas que, en su exaltacion dentro del limite,
estan tragicamente condenadas a situarse siempre cerca de aquello
que, como matriz, precede al limite mismo, y, como arcano, lo exce-
de, sin que lleguen nunca a aprehenderlo absolutamente. La pose-
sion y el entusiasmo erotico de la filosofia y la musica se expresan
en creaciones en las que se rememoran los primeros principios del
ser y se escenifica el camino del alma en el cosmos.

Este remontarse de la filosofia al principio o Uno como poder
de determinacion en lo multiple la distingue como filosofia del li-
mite. Por su mismo dinamismo el Uno o Apeiron requiere escindir
su principio que, como Peras, lo determina limitdndolo como cos-
mos en donde solo el alma humana puede reproducir y escenificar
su conflicto originario llegando a intentar solventarlo en el conoci-
miento de la armonia de todo. «Esa filosofia del limite era, también,
una filosofia en la que la musica se hallaba en la raiz de un proyecto
de iniciacion hacia la sabiduria o hacia una eudaimonia, o felicidad,
asegurada por la adquisicion de esa consonancia y acuerdo entre el
alma y el cosmos» (833-834 pp).

Este es el proyecto platonico que Eugenio Trias se apropia y re-
crea. Y al recrear «el intersticio fronterizo entre musica y filosofia»
(p. 23) recreandose como pensador del limite, Trias compone sus
ensayos sobre musicos y obras ciertamente imprescindibles, ensa-
yos en los que la musica deja de ser mero objeto de reflexiéon para
convertirse en «sujeto que fecunda desde dentro las propias cate-
gorias y conceptos de la teoria desde la cual se enuncia su verdad»
(p. 875).

La filosofia no pretende dominar a la musica sino compartir el
entusiasmo desde cuyo poder emotivo y reflexivo se producen las
obras. Aqui no hay sometimiento de la musica en general ni de las
obras particulares de los compositores a una concepcion filosofica
en la que se termine sacrificando la singularidad del arte. No hay
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fustigamiento conceptual para que la obra en cuestion se acomode
a la propuesta filosdfica. Lo que hay es una fecundacion musical
de la filosofia en la que ésta enriquece su propuesta respondiendo
desde si misma el envite que la obra le lanza.

Afrontando esta apuesta en la sensibilidad reflexionada, el pen-
samiento se cifie al limite —que remite tanto a lo que estd dentro
como a lo que queda fuera de él— en el que los simbolos musicales
y sus sombras dia-bdlicas se ofrecen. Y en su interpretacion de la
simbolica musical, Trias pone a prueba su propia filosofia y, sa-
liendo con velas desplegadas, sus ensayos sobrevuelan alcanzando
momentos de gran intensidad estilistica iluminada por intuiciones
e inspiraciones que destellan en la claridad de la exposicion.

La musica, capaz de albergar simbolicamente la totalidad de
un mundo, es descifrada por Eugenio Trias en ensayos-mdnadas:
todo el universo musical esta en cada uno de los grandes composi-
tores pero de tal modo que lo que en éste se patentiza y matiza en
aquél se oculta o disimula porque lo que se destaca es otro aspecto
del mismo cosmos musical. Lo que en un musico es descartado
o apenas insinuado, en otro se convierte en motivo casi obsesivo
de su obra. Los distintos simbolos musicales varian la misma idea
que los alumbra. Y, ademds, en cada uno de los ensayos-mdnadas
se anudan algunos lazos que las obras musicales mantienen con el
desarrollo historico de la filosofia y se descubren sus resonancias
con otras artes como la literatura, la pintura y la arquitectura.

Y la variacion de sentidos que se despliega en la sublime cons-
truccion de sonidos que la musica ha levantado es la que, trenzan-
do sensibilidad y emocion con la inteligencia, Trias pretende com-
prender con la razén. La razén filosofica afirma su ethos y configura
su destino aceptando el reto que le lanza todo aquello que se le
resiste. Y en su afirmarse de esta manera, la razén no se apoltrona
en la tranquilidad enferma que la represion de la sensualidad le ga-
rantiza, sino que, asumiendo a ésta, se forma inteligentemente sin
rehuir la confrontacion con lo que la perturba. «Las obras de arte
son siempre profundamente perturbadoras. La belleza jamas deja
indiferente a quien se arriesga a acogerla. Y esto vale tanto para la
creacion como para la recepcion» (p. 167).

El arte se le resiste a la razén porque en €l estd presente
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todo lo que no puede diluirse en meros conceptos: desde el
principio de la naturaleza hasta el arcoiris de las pasiones en
el que se debaten el temor y el temblor, la angustia y el vér-
tigo, el asombro y el dolor, el gozo y la alegria de existir. Y al
recoger la belleza perturbadora de la musica, la razén fronte-
riza se afina en la tension que anula la distancia entre ethos y
obra. El canto de las sirenas arrostra con temeridad inteligente
el reto que para la filosofia supone el hablar de musica cons-
tituyéndose en un libro que hay que oir en el retumbar del si-
lencio que el disfrute de la musica misma nos exige. «Y es que
para gozar esa musica de verdad no basta oirla en estado de
somnolencia, 0 como musica ambiental; exige concentracion;
exige estudio. Lo mejor, en esta vida, tiene siempre este ca-
racter: requiere atencidn, esfuerzo y concentracion para que
desprenda toda su belleza y verdad» (p. 480).

Hay que oir la verdad de los que escuchan a la belleza. Y mas
cuando se trata de un pensador jovial como Eugenio Trias: un fi-
losofo que no sélo no desdefia sino que goza entusiasmado con el
canto —y el beso— de las sirenas.

Crescenciano Grave
Facultad de Filosofia y Letras
Universidad Nacional Auténoma de México
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Crescenciano Grave, Nietzsche y Heidegger. ;El iltimo me-
tafisico y el nuevo inicio del pensar?, México: Sistema de
Universidad Abierta/Facultad de Filosofia y Letras de
la UNAM (Biblioteca Critica Abierta, Serie Filosofia 2)
2006, 76 pp.

(Podremos ahora ‘los del mafnana’ salir del abismo Nietzsche?

...[el] acontecimiento del nihilismo, como problema de una significacion profun-
day en particular para el mundo occidental moderno, fue un hecho histérico-exis-
tencial que advino a la conciencia desde el fondo de la historia [de la metafisica]
como un ‘nihilismo europeo’ que prefigura sutilmente el trastrueque de la civi-
lizacién europea en su totalidad. [...] En Nietzsche, [...] como en Heidegger, el
nihilismo es tratado en el horizonte de la historia del Ser'.

Encontrar un texto que conjunte el sabor y el saber, que sea digno
de ser paladeado en un festin filosofico es algo verdaderamente
dificil en nuestros dias. Sin embargo, el texto que ahora nos entrega
Crescenciano Grave es verdaderamente no solo de una exquisitez
en su factura, sino de un alumbramiento en muy diversos sentidos.
A través de una confrontacion con los pensamientos de Heidegger
sobre Nietzsche nos lleva, mediante una reflexion acendrada, a los
mas insospechados encuentros y a las mas atrevidas relaciones que
se despliegan en la historia de la metafisica a través de la pregunta
por el ser. Deliberacion sazonada con un esmerado cuidado por la
palabra y una atenta apertura al pensar mismo.

Si bien la propia interpretacion heideggeriana sobre el filosofo
intempestivo constituye una riqueza en su original aproximacion,
de esta manera le otorga al pensamiento nietzscheano un nuevo lu-
gar en la historia de la metafisica, llevandolo mas alla de las carac-

1 Bernard Stevens, Religion and nothingness, California: University of California Press
1982, p. 168.
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terizaciones literarias o psicoldgicas imperantes a mediados del si-
glo pasado. La importancia de los dos volumenes sobre Nietzsche,
en los que se publican los cursos impartidos por Heidegger sobre el
pensador de Rocken, de 1936 a 1940, radica en la confrontacion que
implica tanto la aproximacién como la distancia, la comprension
como la critica en torno a la historia de la metafisica a partir de la
perspectiva del ‘olvido del ser’.

El texto del profesor Grave nos ofrece repensar esta interpre-
tacion heideggeriana® en la que se sostiene que el pensamiento de
Nietzsche nos lleva al acabamiento y cierre de la historia de la me-
tafisica y, al mismo tiempo, a la posibilidad de un nuevo inicio no
metafisico del pensar sobre el ser.

El libro parte de la consideracion e implicaciones del pensar
filosofico que, en el caso nietzscheano, crea sefales que convocan
a ser pensadas y, de esta manera, a ir mas alla de ellas. Reflexion
que asume el reto de acunar formas que recogen en lo dicho lo que
no puede decirse. Repensar los pensamientos que asaltaron a Nie-
tzsche llevara a Heidegger a la experiencia de configurar el pensar
nietzscheano mas alla de si mismo (24-26 pp), «porque lo mas pro-
pio del pensador no es posesion suya sino propiedad del ser»’.

El segundo apartado analiza el despliegue del uinico pensamiento
que define la metafisica nietzscheana, es decir, la vinculacion de
la voluntad de poder, sefalada como esencia del ente, al eterno
retorno como sentido de la misma. Y es la voluntad pensante de
Nietzsche la que nos lleva a concebir la esencia humana desde esta
perspectiva como verdad del ente en su totalidad.

En la tercera parte se examina la hipdtesis anterior como lo que
marca la pertenencia de Nietzsche al pensamiento metafisico y el
advenimiento del nihilismo como la consumacion de la metafisica
subjetivista moderna. Al inscribir el pensamiento nietzscheano en

2 Ciertamente el interés de Heidegger por el fildsofo errante comienza desde su tesis
doctoral y contintia a través de sus libros y conferencias hasta el final de sus dias. En el libro
que resefiamos el analisis se delimita sdlo a los dos voliimenes publicados en espafiol como:
Martin HEIDEGGER, Nietzsche Iy Nietzsche II, trad. Juan Luis Vermal, Barcelona: Editorial
Destino 2000.

3 HEDEGGER, Nietzsche II, p. 400.
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el desarrollo de la metafisica occidental, que se desarrolla bajo el
signo del “olvido del ser’, es como el pensador de Friburgo sostiene
que esta postura que lleva a una inversion platénica no es suficien-
te para inaugurar un nuevo inicio del pensar, sino que constituye el
acabamiento de la metafisica interpretada, en este contexto, como
historia del nihilismo. Se trata «[...] de la experiencia inmediata
y profunda de la proximidad de la nada, que un filésofo hara en
el ser del ente, [que] constituye, en cuanto a la autenticidad y a la
fuerza de su pensamiento, la piedra de toque mas dura, pero, a la
vez, la mas cierta. A quien se le escapa esta experiencia, debe con-
vencerse que quedara sin esperanza y definitivamente fuera de la
filosofia»*.

En el altimo apartado se parte de la constatacion del aconteci-
miento del nihilismo que convoca a un nuevo inicio de pensar el
ser como physis, como «lo que presencia surgido de si mismo, lo
que se despliega a partir de si mismo»°. En esta aproximacion el
arte ocupa un lugar preeminente ya desde su identificacion con
la voluntad de poder, en la posibilidad de desplegar la pregunta
fundamental desde el inicio del pensar (p. 69), al conjuntar tanto la
posibilidad como la creacion instauradora de las mas altas posibi-
lidades de la vida®.

Después de la exposicion problematizadora de la interpreta-
cién heideggeriana, el texto llega a una conclusion inesperada que
se transforma en nuevos cuestionamientos, a la cual podra acceder
el lector avispado y paciente. Sin embargo, podemos sefalar y co-
incidir con el autor que los trabajos de Heidegger esquematizan en
demasia las aportaciones nietzscheanas y no recuperan de manera
apropiada la reflexion critica de Nietzsche sobre la concepcidon me-
tafisica occidental del mundo, sobre la cultura occidental moderna
y sobre si mismo. Ya que no intenta determinarlos o reconstruirlos
con una nueva teoria o una nueva propuesta pretendidamente mo-
derna, sino para cuestionarlos de una manera radical, y asi, como

4 HEIDEGGER, Nietzsche I, p. 460.

5 HEIDEGGER, Nietzsche 1, p. 174.

6 «En la embriaguez artistica se da —acontece— el mas claro triunfo de la forma», en:
HEIDEGGER, Nietzsche I, p. 120.
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pregunta y enigma, buscar algunas respuestas que nos ayuden
a aproximarnos a la estructura ltdica de este mundo y a vivir y
orientar el ser bajo una nueva tabla de valores’.

Exponer la vida en toda su problematicidad, obligarla a con-
siderarse desde la misma reflexividad del pensamiento sin tratar
de buscar consuelo, sin huir de si misma, es el punto de partida
del pensamiento nietzscheano. Incluso podemos aludir a la com-
plejidad de esta filosofia en los términos en que lo expresa Juliana
Gonzalez:

[...] la tarea de Nietzsche es laberintica, multivoca y proteica [...] Por
un lado se mezclan la funcidn catartica [...] con la [funcion] creativa,
se entrecruzan los tiempos: el ocaso, la medianoche, la aurora. Van
y vienen las etapas del camello, del ledn y del nifio. Por otro lado la
transmutacion de los valores no se presta a una lectura simple ni ca-
rece de ambigiiedades®.

Podemos cerrar nuestros comentarios afirmando el placer de
encontrarnos, en medio de esta obra, con tres auténticos filésofos
que nos invitan, a partir de nuestras propias luces, a confrontar y
a polemizar estos pensamientos en torno a la indagacion filosdfica
mas radical sobre el ser. Busqueda que de pronto fue sesgada al ol-
vidarse del ser y ocuparse solo del ente, pensamientos que llevaron
al nihilismo y a la necesidad de la cancelacion de la propia metafi-
sica en cuanto habia particularizado su btisqueda hipostasiando al
ser en el ente. Necesitamos de un pensar no metafisico que atienda
precisamente a este olvido y que se abra al desvelamiento del ser
mediante la palabra. En este sentido, la ontologia todavia tiene un
extenso trecho por recorrer y contribuir asi a la filosofia del peli-
groso quizd... Quien se asome al Nietzsche y Heidegger de Crescen-
ciano Grave disfrutara de la calidad de la escritura de un pensador
mexicano que se ha destacado no sdlo por su precision en el pen-

7 Cf. Enrique LujAN, Perspectivismo y genealogia. Un ensayo sobre Nietzsche, Aguascalien-
tes: Universidad de Guanajuato/Al Texto/Universidad Auténoma de Aguascalientes 2005,
37-38 pp.

8 Juliana GoNzALEz, «FEtica y tragedia: Nietzsche», Etica y libertad, México: Facultad de
Filosofia y Letras de la UNAM 1987, 28-29 pp.
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samiento, sino por su escribir poético y apasionado sobre temas
de una abstraccion colosal’. Nos encontramos con una exposicion
clara, critica y, en momentos, pedagdgica, sin que por esto pierda
el espesor y las diferentes vertientes del asunto tratado. Se trata
de un texto que, como hilo de Ariadna, puede aprovecharse como
una excelente guia y provocacion frente a las intrincadas sendas
del pensar ontoldgico que se debaten en la actualidad.

Enrique Lujan Salazar
Departamento de Filosofia
Universidad Auténoma de Aguascalientes

9 Vid. Crescenciano Gravg, El pensar trigico: un ensayo sobre Nietzsche, México: Facultad
de Filosofia y Letras de la UNAM 1998, 127 pp.; también: «Abismo y aurora en el pensar»,
Casa del tiempo, Universidad Auténoma Metropolitana VIII-82/83 (1989), 35-39 pp.; y La luz
de la tristeza, México: Arlequin (ensayo 22) 1999, 61 pp.
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Toda colaboracion recibida sera dictaminada por dos académicos.
Tanto el nombre del autor como el de los dictaminadores o arbitros per-
manecera en el anonimato. El tiempo promedio para dar respuesta sobre
la publicacion o no de los articulos es de dos a cuatro meses.

Sin importar los resultados del dictamen, el autor recibird por escrito
las opiniones de los arbitros. En caso de ser publicable con sugerencias,
el autor tendra libertad de tomar o no en cuenta dichas opiniones. De ser
publicable con correcciones necesarias, la aceptacion del articulo estara
sujeta a los cambios especificados. Si el dictamen es negativo, el autor,
una vez incorporandas las indicaciones de los arbitros, podra proponer
su texto una vez mas para su publicacion, sin que por ello Euphyia se
comprometa a publicarlo.

Euphyia recibe colaboraciones en inglés, francés, portugués, italiano
y castellano. Las colaboraciones deben presentarse a espacio y medio,
con un resumen (abstract) de no mas de cinco lineas (100 palabras) en
inglés y en espaiiol, palabras clave, también en ambos idiomas, y notas
al pie de pagina. Deben indicarse claramente el titulo del articulo, autor,
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En el caso de trabajos sobre autores clasicos se requiere que las fuen-
tes se citen segiin es costumbre entre los especialistas. Después de citar
por primera vez una obra, se pueden utilizar abreviaturas convencional-
mente aceptadas.

En el caso de otro tipo de fuentes y de literatura critica se debera citar
de la siguiente manera:

a) La primera ocasion que se cite un libro:

Nombre-autor Apellido-autor, Titulo del libro, traductor, lugar-de-
edicion: editorial afio-de-publicacion, [volumen] pagina (edicion
original).

Luis ViLLoro, Creer, saber, conocer, México: Siglo Veintiuno Edi-

tores 1982, p. 17.

Stanley CaveLL, Reivindicaciones de la razon. Wittgenstein, es-
cepticismo, moralidad y tragedia, trad. Diego Ribes, Madrid:
Sintesis 2003, p. 435 (inglés: The Claim of Reason. Wittgenstein,
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Skepticism, Morality, and Tragedy, New York: Oxford University
Press 1979).

Siempre debera citarse segun la primera edicion o sucesivas reimpre-
siones de la misma, salvo el caso en que intencionalmente se quiera citar
una edicion posterior.

b) La primera ocasién que se cite una revista:

Nombre-autor Apellido-autor, «Titulo-articulo», Nombre-revista,
volumen {romano } -nimero{arabigo} (afio), pagina.

Alan M. TurING, «Computing Machinery and Intelligence», Mind
LIX-236 (1950), pp. 433-460.

c¢) En sucesivas ocasiones basta con poner el apellido del autor y las
dos primeras palabras del titulo (o mas si hiciese falta para su iden-
tificacion):

ViLLoro, Creer, saber..., p. 17.
CAVELL, Reivindicaciones de..., p. 435.

TuriNG, «Computing Machinery...», p. 444.

Opcionalmente se acepta el sistema de la AP4 (American Psycholo-
gical Association).

Para la introduccion de textos de otros alfabetos se considera correcta
la transliteracion (de acuerdo a estandares reconocidos) de palabras o
frases aisladas; no asi de pasajes largos o cuya discusion resulta parte
fundamental de la exposicion. Si el autor provee una copia informatica
del articulo debe procurar también proveer una copia de la fuente original
en la que el texto fue escrito e impreso.
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