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POR QUE
PARADOXA

[FILOSOFi4 EN 1.4 FRONTERA[

in duda no tuvimos la suerte de sentirnos

llevados de la mano por la Diosa de Par-

ménides hacia la ‘episteme’ (ciencia), y nos
tuvimos que conformar con devanarnos los sesos
en el campo de la ‘doxa’ (opinién).
Claro que muchas opiniones han sido bien fijadas
a lo largo de la historia; y en relaciéon con ellas
nacieron la ortodoxia, la heterodoxia, la pandoxia,
la protodoxia, la escatodoxia, la miadoxia, la
antidoxia y la ‘paradoxa’.
Nosotros estamos seguros de que nuestra opi-
nién no es la més importante. No esperamos que
merezca ser fijada nunca. Por eso los discrepantes
jamas seran anatemas.
Solo pretendemos facilitar la ocasion de expresar
libremente el pensamiento, un pensamiento
riguroso, sereno, consciente, divertido y movil.
Nos situamos deliberadamente un poco al mar-
gen (‘para’); circulamos por los limites; no nos
instalamos en ninguna parte. Nos asomamos
amistosamente a la frontera, con la intencién de
poder cruzaria sin visado para estrechar la mano
del otro y contarle nuestros cuentos.
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LA MARIPOSA DE 'PARADOXA’

(Por qué nuestra mariposa tiene ojos de biiho?
Porque se fija mucho, aunque vaya saltando de flor
en flor. No es ‘persona’ de un solo licor. Por eso,
si miramos atentamente, comprobaremos que no es
esencialmente una mariposa. Se trata, mas bien, de
un btho con ansias de mariposear. Cansado de tanta
sujecion. Algo semejante a lo que veia José Marti
en otro animal: “De minotauro yendo a mariposa”
(Versos libres).

Dentro de la semiética (o semiologia) se denomina
logotipo al elemento gréafico que identifica, entre
otras cosas, a una institucién o un producto. Con él se
pretende comunicar un mensaje tal que el espectador
(visualizador) puede interpretar sin dificultad, de
modo que pueda captar facilmente la finalidad y
funcién, por ejemplo, de nuestra Asociacion.
Cualquiera entiende que dentro de las peripecias
que conforman la fundacién de cualquier institucién
cultural, ademdas de la finalidad, estatutos,
financiacién, etc., también se habla de cargos
directivos, del nombre, publicaciones posibles,
logotipo, etc. Los socios fundadores, reunidos en
1994, empezamos a definirnos como gente ilusionada
por transmitir la aficién por el pensamiento y por
la difusién social del mismo. Siendo profesores de
tilosofia, y teniendo por tanto que dedicar nuestro
tiempo fundamentalmente a la tarea educativa
mas que investigadora, pensamos que tal actividad
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quedaria bien simbolizada con una mariposa, pero
con 0jos de biho. Comentdbamos que éramos como
saltimbanquisovolatinerosdelpensamiento.Volamos
de flor en flor y estamos dispuestos a ofrecer brotes y
néctares a cualquiera decidido a trabajar por el cultivo
y disfrute de esta clase de plantas. Pero sabiamos que
no se pueden ofrecer estos productos al natural, hay
que saber mirar, elegir y cultivar, y eso no se hace
recolectando mecanicamente, de una forma bruta,
es necesario ‘discurrir’ (no correr), profundizar,
analizar, disfrutar, escrutar, escudrinar... Por eso
decidimos que la mariposa debia ir pertrechada con
ojos especiales (microscopio, prismético y telescopio).
No podemos, ni queremos, dedicar nuestra actividad
a una cosa sola, pero tampoco nos podemos permitir
hacerlo de un modo superficial. En la historia de la
Filosofia se adopté como simbolo la imagen del bitho
o la lechuza. Dice Hegel en el Prélogo de la Filosofia
del Derecho: “El btiho de Minerva inicia su vuelo al
caer el crepusculo”, queriendo, quizas, indicar que la
filosofia es una tarea muy exigente (hay que fijarse
mucho) y se consigue mejor después de un lento y
arduo aprendizaje a lo largo del ‘dia’ (historia, vida).
Pero nosotros somos vitalistas, y sabemos que la vida
es multiple, dispersa, comun e igualitaria. Queremos
empezar ya al amanecer, siempre sin resaca.Habida
cuenta de que Joaquin Paredes pertenecia al grupo, y
ademas es pintor, se le insinué que deberia intentar
fabricar nuestro logotipo; él acepté de inmediato
el reto de reflejar la “profundidad” en nuestro
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‘mariposeo’, y result6 el hibrido mariposa-con-ojos-
de-bitho.

Esto iria reflejado en la portada de la revista cuyo
nombre se convino que fuera PARADOXA, en la
misma linea de pensamiento, ya que, como se explica
en “POR QUE PARADOXA”, se trata de intentar
fomentar el intercambio de ideas entre la mayor
parte de gente posible, sin renunciar a cualquier
valor ético, pero evitando cualquier obstidculo de
tipo conceptual, lingiiistico o ideoldgico.

No es necesario recordar que nuestro instrumento
primordial es la palabra. Por otra parte, la lengua es el
principal simbolo de lanacién, pero el mayor simbolo
de irredentismo es intentar que alguien no pueda
hablar la suya propia, por imposiciéon expansiva de
otra. Las lenguas, como las ideas, se hacen geniales
cuando son capaces de convivir y aprender unas de
otras, ya que la belleza de los contenidos depende
también de los recipientes. Sino, ;qué clase de arte es
el que no embellece el lugar donde se exhibe?
Siempre nos queda la palabra. Y que no nos falte
(prohibicién o ignorancia). Pero hay que luchar por
el mejor uso posible de la misma.

“No proclaméis la libertad de volar, sino dad alas.

No la de pensar, sino dad pensamiento” .

Miguel de Unamuno

Juan Verde Asorey
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A MODO DE INVENTARIO

La revista Paradoxa (Filosofia en la Frontera), que edita
la Asociacion de Filésofos Extremenos (AFEx) ha
llegado a su nimero 15 en una trayectoria irregular,
pero persistente, desde que se publicara el niimero
1, all4 por la primavera de 1.997, hasta este nimero
adolescente que pugna por seguir en la brecha, a
pesar de las dificultades que, en general, han sido,
curiosamente, més de contenido que econémicas, ya
que practicamente desde el principio hemos tenido
la colaboracion de la Junta de Extremadura en su
momento y siempre el de la Diputacién de Céceres,
instituciones a las que agradecemos su confianza en
este proyecto.

Desde aquellas fechas de finales de milenio hasta hoy
muchos han sido los que han pasado por sus paginas,
colaborando con sus ensayos, con sus creaciones
artisticas o literarias, y que han proporcionado a esta
publicacién variedad de perspectivas y opiniones a
lo largo de estos afios en sus secciones de Ndema,
Doéxa, Néos, Biblos y, mas modernamente, Meigma,
seccién variada en la que, desde el nimero 14, han
empezado a publicarse dentro de ella contenidos
maés literarios.

Por tanto, hemos considerado conveniente hacer
un inventario de las colaboraciones que hasta el
momento han visto la luz en esta publicacién, algunos
de cuyos ntimeros no es facil encontrar. También
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hemos creido oportuno dar una explicacién sobre el
logo de la Asociacion.

Aunque el deseo inicial fue publicar 2 ntimeros
anuales, pronto nos dimos cuenta de que la realidad
imponia sus fueros y nos vimos en la necesidad de
publicar un niimero al afio, como mucho.

En lo posible también hemos procurado publicar las
ponencias de las personas que han participado en
las distintas «Jornadas de Filosofia “Paradoxa”», que
son ya siete con las que se lleven a cabo este 2013,
aunque, por diversas razones, tampoco ha sido viable
publicarlas en su totalidad.

Como socio que fue de la AFEx (él decia que era ya
mas adicto a la filosofia que al derecho), queremos
acordarnos de Antonio Vazquez Lépez y rendirle
homenaje a través del articulo que publicamos en
este ndmero, y que fue la ponencia que impartié en
las VI Jornadas de Filosofia, bajo el titulo general de
“Discursos sobre la contemporaneidad”. Vaya con
nuestro recuerdo también nuestro afecto por una
persona con la que compartimos proyectos, amistad
y palabras en los tltimos afios de su vida.

Joaquin Paredes Solis
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PARADOXA

SUMARIO del Numero 1
(Mayo de 1997)

NOEMA

Manuel Carrapiso Aratjo, El porvenir de la cultura y la muerte de
Dios. Profecia e iconoclasia en Freud. Pag. 13.

Carlos Alberto Pose Varela, Europa y Husserl. Pag. 25.

Miguel Angel del Ojo Cordero, Reflexiones sobre el género humano:
Nietzsche. Pag. 31.

Hilario Jests Rodriguez Gil, La mordida (En torno a Thomas
Bernhard). Pag. 35

DOXA

José Maria Egido Fondén, Prospectiva y defensa de la filosofia. Pag. 67.
Alfonso Dominguez Vinagre, La posibilidad de la transgresion. Pag. 73.
Juan Pedro Vifiuela, Ciencia, tecnologia y sociedad. Pag. 89.

Juan Bautista Verde Asorey, Hacia una ética universal. Pag. 101.

NEOS

José Carmona Adorna y Manuel Ferndndez de Arévalo Anddjar,
Atrévete a escribir (Apuntes de una conferencia). Pag. 125.

BIBLOS

Emilio Luis Méndez Moreno, CIORAN, Emil M., De lagrimas y de
santos y CIORAN, Emil M., En las cimas de la desesperacion. Pag. 131.
Juan Pedro Vifiuela Rodriguez, STOVE, David, Popper y después.

Cuatro filésofos irracionalistas. Pag. 137.

La obra grafica original de este primer nimero pertenece a
Joaquin Paredes Solis.
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PARADOXA

SUMARIO del Ntmero 2
(Diciembre de 1997)

NOEMA

Florentino Mufioz Garcia, La vida como fundamento de un posible
Derecho natural en Nietzsche. Pag. 9.

José Ramén Hernandez Herrera, El lenguaje como condicion de
posibilidad de lo “Otro” utdpico. Pag. 21.

Carmen Galan Rodriguez y Manuel Carrapiso Aratjo, La matriz
metafrica (lenguaje, pensamiento y realidad en Paul Ricoeur). Pag. 37.
Domingo Santana Cruz, La filosofia de F. H. Jacobi como metafisica
del sentimiento. Pag. 51.

Manuel Lazaro Pulido, Un breve apunte sobre la idea de belleza en
Buenaventura. Pag. 61.

DOXA

Jestis Gonzélez Javier, En el Jardin filosdfico de Velizquez. Pag. 73.
Juan Pedro Vifiuela Rodriguez, Fin de milenio: supersticion, farsa,
irracionalidad. Pag. 91.

Joaquin Diaz Jiménez, De lo insoportable. Pag. 116.

NEOS

Emilio Luis Méndez Moreno, Del final del hombre. Pag. 119.
Antonio Duran Sanchez, Caminos y cantares / Apuestas. Pag. 151.

BIBLOS

Emilio Luis Méndez Moreno, Romero de Solis, Diego y otros: La
memoria romdntica. Pag. 155.

Juan Pedro Viftuela Rodriguez, Gould, |. Stephen: La grandeza de
la vida. Pag. 162.

La obra grafica original de este segundo niimero pertenece a
Joaquin Paredes Solis.
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PARADOXA

SUMARIO del Ntimero 3
(Septiembre de 1998)

NOEMA
Manuel Lazaro Pulido, Un breve apunte sobre las ciencias y su
clasificacién en Roberto Grosseteste. Pag. 9.

Juan Pedro Vifiuela Rodriguez, La apertura de la ciencia a la
divinidad. Pag. 27.

DOXA

José Maria Egido Fondén, Critica de la razén medidtica. La realidad
virtual. Pag. 51.

Manuel Carrapiso Aratjo, Ethica More Humoristico Monstrata.
Pag. 67.

Joaquin Diaz, Hipertexto. Pag. 79.

NEOS

Joaquin Diaz, Hacer tiempo. Pag. 123.

BIBLOS
Hilario Jestis Rodriguez Gil, Habéis sufrido en vano. Pag. 139.

Rogelio Pérez Marino, Relaciones entre Filosofia y Arte: La obra de
Edwin Panfsky. Pag. 155.

La obra grafica original de este tercer niimero pertenece a
Joaquin Paredes Solis.
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PARADOXA

SUMARIO del Ntmero 4
(Febrero de 1999)

NOEMA

Jorge Sanchez Ramirez, Notas sobre el concepto de la vida y el
hombre a partir del Ordculo Manual de Baltasar Gracidn. Pag. 9.
Manuel Lazaro Pulido, José Miguel Guardia: “Conversation entre
un médecin et un philosophe sur la science de I'homme”. Pag. 17.
Domingo Santana Cruz, David Hume: Consideraciones sobre el
suicidio. Pag. 33.

DOXA

Jestis Gonzalez Javier, Cuerpo, viaje y palabra en Giacomo
Leopardi. Pag. 47.
Maria Granado Belvis, Gadamer y la herencia de Europa. Pag. 61.

NEOS
Antonio Duran Sanchez, Inventar el mundo. Pag. 73.

Beley, Lo que lo de Conde esconde. Péag. 81.
Antonio Sanchez Buenadicha, A Berkeley le gustaba el whisky. Pag. 89.

BIBLOS

Alfonso Dominguez Vinagre, Ensayo sobre el finalismo histérico de
F. Fukuyama, de Emilio Méndez. Pag. 99.

Jestis Gonzélez Javier, Aunque vuestro lugar sea el infierno de
Hilario ]. Rodriguez Gil. Pag. 105.

La obra grafica original de este cuarto ntimero pertenece a Luis
Costillo.
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PARADOXA

SUMARIO del Ntamero 5
(Septiembre de 1999)

NOEMA

Miguel Orive Grisalefia, El racio-vitalismo de Ortega y Gasset. Pag. 9.
Carlos Montes Pérez, Ortega y Goethe desde dentro. Pag. 29.

DOXA

Julidn Lépez Garcia, Prisiones, avatares y sendas del dnima.
Impresiones desde la antropologia. Pag. 47.

Valentin Velasco Gemio, La racionalidad préctica en el pensamiento
de John Rawls. Pag. 65.

Hilario J. Rodriguez, Decir Nada. Pag. 75.

NEOS

Manuel Aurelio Marquez Sdnchez y Carmen Navarefio Sanchez,
La revolucion Wilder: hacia una teoria general de campo unificado.
Pag. 95.

Santos Dominguez Ramos, Cruz de navajas (Panorama de la poesia
uiltima). Pag. 117.

BIBLOS
Manuel Carrapiso Araujo, Las identidades asesinas, o como

domesticar a la pantera. (Recension del libro de Amin Maalouf:
Identidades asesinas). Pag. 131.

La obra grafica original de este quinto nimero pertenece a
Matilde Granado Belvis.
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PARADOXA

SUMARIO del Ntmero 6
(Abril del afio 2000)

NOEMA

Victor Manuel Tirado San Juan, Pensar el ser y el “no” del ser desde
la inteligencia-sentiente. Pag. 9.

Domingo Herndndez Sanchez, Arte y tiempo en Schiller. Pag. 25.
Manuel Pedro Floriano, Introduccion al pragmatismo de R. Rorty. Pag, 43.

DOXA

Manuel Lazaro Pulido, Historia e historicidad. Pag. 61.

Antonio Duran Sanchez, Grietas. Pag. 71.

Tomas Miranda Alonso, D. Quijote precedente y critico de la razon
moderna. Pag. 97.

Domingo Santana Cruz, Cinismos. Pag. 109.

NEOS

Antonio Sdnchez Buenadicha, jMenuda circunstancia! Pag. 121.
Luis Miguel Cantos, Belleza: Aristételes versus Kant. Pag. 127.
Ana Ibarzabal, Estoicismo. Pag. 131.

Santos Dominguez Ramos, Platén o la imposibilidad del arte. Pag. 135.
Hilario J. Rodriguez, Ver sin ser visto. Pag. 157.

Iban Revilla Sanchez, La evolucion que negamos. Pag. 165.

BIBLOS

Valentin Velasco Gemio, Reseria: “Variaciones sobre un cuerpo”. Pag. 171.

La obra grafica original de este sexto niimero pertenece a Ana
Ollero Alvarez.
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PARADOXA

SUMARIO del Numero 7
(Diciembre del afio 2000)

NOEMA

Jorge Manuel Sanchez Ramirez, El origen de una reflexion idealista.
Pag.9

Francisco Javier Gil Martin, Introduccién al pragmatismo
kantiano de J. Haberlas. Pag. 51.

Manuel Lazaro Pulido, Breve apunte sobre la exégesis biblica en los
siglos X1I y XIII como factor etioldgico en el nacimiento de la ciencia
moderna. Pag. 65.

DOXA

Francisco Javier Gil Martin, La rebelion de los hibridos. Pag. 83.
Faisal M. Zeidan A., Alegoria y simbolo en Homero. Pag. 97.

NEOS

Antonio Sanchez Buenadicha, El santisimo Tomasito. Pag. 117.
Maria Granado Belvis, Navegaciones y pdginas en blanco en la obra
de Sophia de Mello Breyner Andressen. Pag. 127.

Raquel Rodriguez Nifo, De filosofia adiiltera. Pag. 139.

Juan Bautista verde Asorey y Xerméan Roxelio Abella Choucifio,
Lamentaciones angelicales. Pag. 143.

La obra grafica original de este séptimo nimero pertenece a
Joaquin Paredes Solis.
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PARADOXA

SUMARIO del Ntimero 8
(Septiembre de 2001)

NOEMA

Alberto Santamaria Fernandez, Estética de lo indecible: palabra y
lenguaje en Ramén Gomez de la Serna. Pag. 9.

Vicente Rodriguez Herndndez, El pensamiento armonicista de
Dorado Montero. Pag. 29.

Diego Jestis Pedrera Gémez, La ontologia estética de la unidad del
arte segiin H.G. Gadamer. Pag. 53.

DOXA

Antonio Duran, Asalto a Konigsberg. Pag. 97.
Cristina Gonzalez, ;Qué es la dignidad? Pag. 109.

NEOS

Faisal Zeidan, La bella Helena. Pag. 119.
Francisco Javier Gil Martin, 2001 en 2001. Pag. 129.

BIBLOS
Manuel Lazaro Pulido, La herejia de los alumbrados. Un ensayo

divulgativo sin desprecio a la profundidad. Pag. 135.
F. Javier Gil Martin, Seres fronterizos, contingencias urbanas. Pag. 141.

La obra grafica original de este octavo nimero pertenece a
Joaquin Paredes Solis.
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PARADOXA

SUMARIO del Ntmero 9
(Diciembre de 2001)

NOEMA

Fredy Rivera Vélez, Democracia minimalista y “fantasmas”
castrenses en el Ecuador contemporaneo. Pag. 9.

Manuel Lazaro Pulido, Sobre el cardcter simbdlico de la filosofia
bonaventuriana. Pag. 51.

Diego Jestis pedrera Gémez, La estética unificadora de la belleza
en Schiller. Pag. 77.

DOXA

José Antonio Negrete, Dignidad y razén: ;hay sitio en el mundo
para la persona? Pag. 99.

Carlos Rojas Reyes, Wallerstein y la ciencia nueva. Pag. 137.
Angel Mufioz Sanchez, El yunque y el martillo. Pag. 157.

Juan Pedro Sanchez Avila, Especulacion “metafisica” acerca del
tiempo a la luz de la teoria de la Relatividad. Pag. 173.

NEOS

Angela Marfa Pérez Castafiera, Elementos vanguardistas en
“Jacinta la Pelirroja”. Pag. 187.

José Antonio Sanchez Buenadicha, El nifio que siempre hacia los
deberes. Pag. 213.

Faisal M. Zeidan A., El arco de Ulises. Pag. 225.

BIBLOS

Manuel Lazaro Pulido, Dos obras extremerias sobre un extremerio
universal: San Pedro de Alcdntara. Pag. 237.

Manuel Floriano, Cosmdpolis. Pag. 245.

Antonio Blanco, Peter Sloterdijk: la critica de la razon cinica. Pag. 247.

La obra gréfica original de este noveno niimero pertenece a
Jestis Gonzalez Javier.
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PARADOXA

) SUMARIO del Numero 10 )
MONOGRAFICOS PARADOXA I: CIENCIA, TECNOLOGIA
Y SOCIEDAD (Octubre de 2003)

Este nimero, primer monografico de Paradoxa, se abre con
una presentacién a cargo de Miguel Angel Rodriguez y
Manuel Lazaro. Pag. 9

NOEMA

Dietrich Bohler, En la duda a favor de I vesponsabilidad y de Ia vida. Pag, 13.
Fernando Broncazo, Ontologia y posibilidad en la racionalidad
tecnolégica. Pag. 67.

Javier Echeverria, Tecniociencias, capacidades de accion y valores. Pag. 107.
Carl Mitcham, Interacciones de complejidades: ciencia, tecnologia,
sociedad y ética. Pag. 137.

DOXA

Andoni Alonso, Memoria, historia y tecnologia. Apuntes para una
genealogia de la memoria artificial. Pag. 167.
Gilbert Hottois, Filosofar para una civilizacion tecnocientifica. Pag. 191.

MEIGMA

Miryam Librdn Moreno, Ex oriente lux? Sobre los inicios no
helénicos de la filosofia: consideraciones previas. Pag. 213.

BIBLOS

Manuel Lazaro Pulido, Bibliografia bisica de filosofia de la tecnologia
en espariol. Pag. 239.

Alfonso Dominguez Vinagre, Debord, Guy: Comentarios sobre la
sociedad del especticulo. Pag. 245.

Maria Granado Belvis, D’"Hondt, Jacques: Hegel. Biografia. Pag. 247.

Joaquin Paredes Solis, Juan Verde Asorey: El tiempo y la palabra. Pag. 255.

La obra gréfica original de este décimo ntimero pertenece a
Domingo Frades.
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PARADOXA

SUMARIO del Ntuimero 11
(Octubre de 2004)

NOEMA

Fernando Broncazo, La identidad como conflicto. El poder y la
ficcion a propésito de ].M. Coetzee. Pag. 11.

Alberto Santamaria, Poéticas de lo sublime: Wallace Stevens y
Barnet Newman. Pag. 59.

Miguel Angel Rodriguez Lépez, Razdn y emocion en las estéticas
de los sublime (I). Pag. 97.

DOXA

César Tejedor de la Iglesia, La filosofia como mito-logia. Pag. 125.
Rogelio Pérez Marifio, Acerca del sentido de la historia. Pag. 139.
Pablo Redondo Sanchez, Heidegger: de las cosas para poder ser al
poder de las cosas. Pag. 175.

Diego Jestis pedrera Gémez, La narracién como arqueologia estética
del yo. Pag. 193.

MEIGMA

Juan Pedro Vinuela, La tfelevision como instrumento de la
pseudodemocracia. Pag. 227.

Antonio Duran, Los ojos de la India. Pag. 235.

Victor Manuel Tirado San Juan, Pensar el ser y el «no» del ser
desde la inteligencia sentiente. Pag. 247.

BIBLOS

Manuel Lazaro Pulido (recensién), Manual de la filosofia franciscana
(Ed. ].A. Merino y Francisco Martinez Fresneda). Pag. 267.

Miguel Angel Rodriguez (recensién), Robert Legros, El

advenimiento de la democracia. Pag. 273.

La obra grafica original de este décimo primer ntimero pertenece
a José Maria Jabato.
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PARADOXA

SUMARIO del Ntumero 12
(Marzo de 2005)

NOEMA

Joaquin Paredes Solis, Presentacion I Jornadas de Filosofia
“Paradoxa”. Pag. 11.

Fernando Castro Flérez, Cuando el cuerpo es una vestidura extraiia.
Pag. 19.

Wendy Navaro Fernandez, De la subversion a la penitencia, y
viceversa... Pag. 67.

Miguel A. Hernandez-Navarro, Cuando resta la so(m)bra. Pag. 93.
Jestis Gonzélez Javier, Paredes de cristal. Pag. 113.

Pablo Garcia Castillo, La concepcidn del cuerpo entre los griegos. Pag. 121.

DOXA

Francisco Bldzquez Paniagua, Literatura evolucionista y
antievolucionista en Esparia. Pag. 169.

MEIGMA
José Luis Rodriguez, La comunidad dafiada. Pag. 203.
BIBLOS

Alfonso Dominguez Vinagre, De las contradicciones del humanismo
(Reseria de la obra de Emilio Luis Méndez Moreno, Servicio de
Publicaciones del Excmo. Ayuntamiento de Badajoz. Badajoz, 2004). Pag. 237.
Alfonso Dominguez Vinagre, Alemania debe superar su pasado
(Resefia de la obra de Ana Arendt, Eichmann en Jerusalén). Pag. 247.

La obra grafica original de este décimo segundo niimero
pertenece a Joaquin Paredes Solis.
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PARADOXA

SUMARIO del Ntumero 13
(Mayo de2008)

NOEMA

José Luis Molinuelo, Dialéctica del romanticismo. Magnifica
miseria. Pag. 11.

Agustin Serrano de Haro, Delimitacion preliminar del concepto
arendtiano de totalitarismo. Pag. 41.

DOXA

Antonio Blanco Caballero, Libertad, Igualdad y Fraternidad. Pag. 65.
Antonio Blanco Caballero, «Dignidad humana» y sentido de «lo
sagrado». Pag. 89.

Manuel Lazaro Pulido, El ejemplarismo moral como base de la ley
natural en san Buenaventura. Pag. 125.

Juan Verde Asorey, La Demofratsia como tinica fundamentacion
razonable de la eticologia. Pag. 143.

Alfonso Dominguez Vinagre, Ltica de la resistencia y moral de la
derrota. Pag. 193.

MEIGMA
Valentin Galvan Garcia, Michel Foucault y del dispositivo de la

sexualidad en Esparia. Pag. 211.
Juan Pedro Sanchez Avila, Modelos de universo. Pag. 231.

La obra grafica original de este décimo tercer niimero pertenece
a Joaquin Paredes Piris.
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SUMARIO del Ntmero 14
(Mayo de 2011)

NOEMA

Isidoro Reguera, Conocimiento y hedonismo. El relato de Ia felicidad. Pag,. 11.
Juan Verde Asorey, El cilculo de la felicidad. Pag. 43.

Luis Fernando Moreno Claros, Dos visiones pesimistas de la
felicidad: Baltasar Gracidn y Arthur Schopenhauer. Pag. 75.

DOXA

César Tejedor de la Iglesia, De beatitudine non est disputandum.
Las paradojas de la felicidad. Pag. 113.

Antonio Duran, Felicidad y cura de adelgazamiento. Pag. 187.
Miguel Angel Rodriguez Lépez, La extrafia fortuna de ser feliz.
Pag. 211.

MEIGMA

Lourdes Cardenal, Restimenes IV Jornadas. Pag. 241.
Faustino Lobato Delgado, Las siete vidas del gato. Pag. 257.

La obra gréfica original de este décimo cuarto ntimero pertenece
a Juan Manuel Barrado.
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KANT
LA ORIGINALIDAD DEL HOMBRE EN LA NATURALEZA
APORTACIONES DEL JUICIO ESTETICO

Ana Maria Andaluz Romanillos

Roberto Rodriguez Aramayo y Gerard Vilar,
editores del libro En la cumbre del criticismo. Simposio
sobre la Critica del Juicio de Kant', destacan en su “Nota
preliminar” que durante mucho tiempo la Critica
del Juicio fue tenida por “la cenicienta del sistema
critico”; se consideraba a esta tercera Critica como
una especie de “hermanastra” de las dos “hermanas
mayores”, la Critica de la razén pura (1781, 1787) y la
Critica de la razon prictica (1788).

Pero, gracias a algunos fil6sofos contemporéneos,
como H. Arendt o F. Lyotard, la Critica del Juicio es
hoy objeto de un gran interés por parte de distintas
disciplinas: la estética, la biologia, la filosofia de la

historia, entre otras.

1 RODRIGUEZ ARAMAYO, R. y VILAR, G. (Eds.), En la cumbre del criticismo.
Simposio sobre la Critica del Juicio de Kant, Barcelona, Anthropos, 1992. Sobre al interés
que suscita actualmente la tercera Critica, vid. “Nota preliminar de los Editores”, pp. 7-12.
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En el campo de la estética destacan, de manera
especial, la defensa kantiana de la autonomia de la
estética y la universal comunicabilidad de ésta.

En los dmbitos de la biologia y de la filosofia de
la historia hay que subrayar el gran potencial de la
distincién entre el Juicio determinante y el Juicio
reflexionante, y el valor heuristico o metodolégico
del principio de la finalidad de la naturaleza.

Pero el principal cometido que Kant encomend? a
su Critica del Juicio fue, como veremos, un cometido
sistematico: esto es, salvar la dualidad o el “abismo”
creado por las dos Criticas anteriores y conciliar el
mundo de la razén tedrica con el mundo de la razén
moral. Por eso, la Critica del Juicio representa el punto
mas alto de la filosofia critica y merece con razén la
consideracion de “cumbre del criticismo”.

Pues bien, mi exposicion se va a centrar en la teoria
estética que Kant desarrolla en la primera parte de
esta obra, la “Critica del Juicio estético”. Limitaré el
analisis al Juicio estético de lo bello y prescindiré del
Juicio estético de lo sublime.

Pero no voy a enfocar la teoria kantiana de lo
bello desde el punto de vista de su contribucién a la
disciplina de la estética, sino desde el punto de vista
de su papel y su significado en la filosofia critica de
Kant.

Enestalinea,plantearé,enprimerlugar,el problema
que hay detras de la reflexién sobre lo bello en la
tercera Critica. En segundo lugar, pondré de relieve
que el punto de referencia de dicha problematica es
el hombre en su dimensién sensible.
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Y en tercer lugar, nos centraremos en la “Analitica
de lo bello” y en las perspectivas que aporta a esa
problematica’.

Anticipandoresultados, diré quelaestéticakantiana
de la tercera Critica significa ante todo una revision y
una redencion de la dimensién sensible del hombre.
Por eso precisamente he titulado esta contribucién
“La originalidad del hombre en la naturaleza”.
Aunque la Critica del Juicio se escribié en el siglo XVIII?,
sus cuestiones siguen interpeldndonos hoy: ;Es el
hombre, incluso considerado en su condicion sensible,
un ser mas en la naturaleza? ;Hay fenémenos de la
dimensién sensible del sujeto humano que resultan
incomprensibles desde wuna visibn meramente
naturalista de éste? Segtin Kant, uno de esos fenémenos
es justamente el sentimiento de lo bello.

2 Desde hace varios afos vengo desarrollando una investigacion sobre el significado
sistematico de la Critica del Juicio y su relacién con la filosofia practica de Kant. Dicha
investigacion se ha plasmado en una serie de articulos, la mayor parte de los cuales han
sido publicados en la revista Cuadernos Salmantinos de Filosofia, de la Facultad de
Filosofia de la Universidad Pontificia de Salamanca. Muchas de las tesis que se desa-
rrollan en el presente articulo tienen como base esas publicaciones anteriores.

La Critica del Juicio se puede estudiar también desde el punto de vista de su relacién
con los problemas del conocimiento y de la ciencia en Kant. Me he ocupado de la Criti-
ca del Juicio en su conexién con la vertiente epistemoldgica de la filosoffa kantiana en
mi libro La finalidad de la naturaleza en Kant. Un estudio desde la Critica del Juicio,
Salamanca, Publicaciones de la Universidad Pontificia, 1990. Y mds recientemente, en
mi articulo “Sistematica de la naturaleza y vida organica en la Critica del Juicio”, en
TERUEL, Pedro Jesus (Ed.), Kant y las ciencias, Madrid, Biblioteca Nueva, 2011, pp.
91-138. Sin embargo, como veremos, el problema al cual responde esta tercera Critica
procede de la filosofia practica de Kant.

3 La Critica del Juicio registra en vida de Kant tres ediciones: 1790, 1793 y 1799.
Consta de un Prélogo, una Introduccién y dos partes, la “Critica del Juicio estético” y
la Critica del Juicio teleoldgico”. Con anterioridad a la Introduccién publicada junto
a la obra, Kant habia escrito otra Introduccion, que dejé sin publicar y que se conoce
generalmente como la Primera Introduccién. Fue publicada en 1914 por Otto Buek en
la edicion de Cassirer de las Obras Completas de Kant (tomo V).
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Pero, ;por qué es necesario en la filosofia critica
llevar a cabo una revisiéon y una redencién de la
dimension sensible del hombre? Con ello, pasamos
ya a plantear el problema que hay detras de la teoria
estética de la Critica del Juicio.

1. EL PROBLEMA: LA DUALIDAD ENTRE LOS
DOS MUNDOS Y LA REALIZACION DE LA
LIBERTAD

El problema que hay detras del andlisis transcen-
dental del sentimiento de lo bello no es otro que el
problema general de la Critica del Juicio en su conjun-
to. Podemos desglosar dicho problema en estos tres
puntos:

A) En la Critica del Juicio Kant formula la exigencia
desalvarel “abismo” ola dualidad entre la naturaleza
y la libertad. El cometido que Kant asigna a la tercera
Critica es el de conciliar el mundo sensible con el
orden suprasensible de la moralidad.

B) Dicha exigencia procede de lo que cabe
denominar el tercer momento de la libertad en Kant:
esto es, el mandato de la razén préctica de realizar en
el mundo sensible los fines de la libertad.

C) La Critica del Juicio responde a la exigencia de
un acuerdo de lo sensible con lo moral mediante un
nuevo modo de pensar lo sensible y su legalidad:
lo sensible ha de poder pensarse de tal modo que
concuerde conlamoralidad, pues éstaha derealizarse
en el primero, en lo sensible.
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Este planteamiento del problema estd recogido en
el siguiente pasaje de la seccién II de la Introduccién
definitiva de la Critica del Juicio:

Pero si bien se ha abierto un abismo (Kluft)
infranqueable entre la esfera del concepto de la
naturaleza como lo sensible y la esfera del concepto
de la libertad como lo suprasensible, de tal modo que
del primero al segundo (por medio del uso tedrico
de la razén) ningun tréansito (Ubergang) es posible,
exactamente como si fueran otros tantos mundos
diferentes, sin poder el primero tener influjo alguno
sobre el segundo, sin embargo debe (soll) éste tener un
influjosobreaquel,asaber:elconceptodelibertad debe
(soll) realizar en el mundo sensible el fin propuesto
por sus leyes, y la naturaleza, por tanto, debe poder
pensarse de tal modo que al menos la conformidad
a leyes de su forma concuerde (zusammenstimme) con
la posibilidad de los fines, segtin leyes de libertad,
que se han de realizar en ella*.

Es importante plantear el problema general de
la Critica del Juicio desde el problema kantiano de la
libertad. Veamos.

En la filosofia kantiana de la libertad hay que
distinguir tres momentos®.

4 Critica del Juicio. Edicién de Juan José Garcia Norro y Rogelio Rovira. Traduc-
cién de Manuel Garcia Morente. Madrid, Tecnos, 2007, p. 86. (Kritik der Urteilskrakt,
Ak., V, 175 - 176). En lo sucesivo, citaremos las obras de Kant de este mismo modo:
esto es, en primer lugar, por la version castellana correspondiente y, en segundo lugar,
entre paréntesis, por el volumen y la pagina de la edicién alemana de los Kants gesam-
melte Schriften, Koniglich preussischen Akademie der Wisenschaften (= Ak), Berlin,
Walter der Gruyter, 1910ss. La tnica excepcién se refiere a Critica de la razon pura,
que citaremos por la primera y la segunda edicion originales (= A y B, respectivamen-
te), de acuerdo con el modo habitual de citar esta obra.

5 He expuesto estos tres momentos en mi articulo “Realizacién de la libertad y sentimien-
to de lo bello en Kant”, Cuadernos Salmantinos de Filosofia, XXXIII (2006) pp. 233 - 268.
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El primer momento es el que se expresa en la
soluciéon a la tercera antinomia de la “Dialéctica
transcendental” de la Critica de la razon pura®.
Este primer momento de la libertad se refiere a
la fundamentacion de la posibilidad 16gica de la
libertad, es decir, a la posibilidad de pensar sin
contradiccién la coexistencia en el mismo sujeto de
libertad y causalidad natural. Es sabido que la clave
de la solucién al conflicto entre causalidad natural o
causalidad mecdnica y causalidad por libertad radica
en la distincién kantiana entre las cosas en tanto que
fenémenos y las cosas como cosas en si mismas.
Una distincién que cabe interpretar de este modo: la
competencia de la causalidad mecanica alcanza sélo
a las cosas en tanto que fenémenos; pero, al mismo
tiempo, la limitacién fenoménica del mecanismo
natural es indicio de un orden inteligible, al cual no
alcanza la legalidad mecanica.

Puede observarse que Kant soluciona el conflicto
entre causalidad natural y libertad separando mundos:
estamos, pues, ante la cuestién del dualismo o, en
palabras de Critica del Juicio, ante el “abismo” entre
naturaleza y libertad.

El sequndo momento de la libertad consiste en la
fundamentacién de su realidad y se corresponde con
el establecimiento de la ley moral o fundamentacién
formal de la moralidad en las obras éticas. En efecto,
lo que prueba la realidad de la libertad es el hecho de
la ley moral, pues ésta instaura un orden inteligible de

6  Cf. Critica de la razon pura. Prélogo, traduccién, notas e indices de Pedro Ribas.
Madrid, Ediciones Alfaguara, pp. 463-483. (Kritik der reinen Vernunft, A 532 / B560
- A565/B 593).
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cosas, al cual no alcanza la legalidad mecanica de la
naturaleza.

He aqui un texto de la Critica de la razon prictica en
el que se pone de relieve la adjuncién de la ley moral al
orden inteligible:

(...) la ley moral, si bien no wision (Aussicht) alguna,
proporciona, sin embargo, un hecho (Faktum), que los datos
todos del mundo sensible y nuestro uso teérico de la razén,
en toda su extensién, no alcanzan a explicar, un hecho
que anuncia un mundo puro del entendimiento, hasta lo
determina positivamente y nos da a conocer (erkennen) algo de
él, a saber, una ley’.

De nuevo hay que observar, entonces, que Kant
funda la realidad de la libertad en la separacion
entre los dos mundos, el mundo sensible y el orden
inteligible, el cual es instaurado por la ley moral.
En efecto, segun la Fundamentacion de la metafisica de
las costumbres y segiin la Analitica de la Critica de la
razon prdctica, el hombre sélo es libre en la medida
en que estd bajo la ley moral, pues gracias a ésta
puede juzgarse como perteneciente a un orden
suprasensible.

¢Qué decir, en cambio, del orden de lo sensible?
La respuesta estd contenida de algin modo en
el texto que acabamos de citar: la moralidad es
incomprensible desde los datos del mundo sensible;
el uso tedrico de la razén no alcanza a explicar el
faktum moral. De acuerdo con lo establecido en la
Critica de la razon pura, y que Kant asume en sus obras

7 Critica de la razon practica. Traduccién por E. Mifiana y Villagrasa y Manuel
Garcia Morente. Salamanca, Ediciones Sigueme, 1995, p. 62. (Kritik der praktischen
Vernunft, Ak., V, 43).
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de fundamentacion de la ética, la naturaleza sensible,
en la medida en que es objeto de experiencia®, sélo es
concebible desde la legalidad mecdnica.

Asi pues, segin el momento formal de la ética
kantiana, los 6rdenes sensible y moral responden a
legalidades heterogéneas entre si; son dos mundos
incomunicados. A esto es a lo que se refiere la
expresion “abismo”, a la que Kant alude en la
Introduccién a la Critica del Juicio, segtin vefamos
mas atrds. Y, por supuesto, la separaciéon entre los
dos mundos es esencial para la fundamentacién
kantiana de la moralidad y de la libertad.

Pero ocurre que Kant distingue un tercer momento
de la libertad y aqui la mencionada dualidad entre
los dos mundos va a ser un problema. Este tercer
momento consiste en la realizacién de los fines de la
libertad en el mundo sensible’. Detengdmonos en este
tercer momento de la libertad, pues es a él al que
responde la problematica de la Critica del Juicio.

Hay que decir, en primer lugar, que esta idea de
la realizacion de lo moral en lo sensible nace, como
mandato de la razén practica, en la misma Analitica
dela Critica de la razén prdctica, en una seccion titulada

8  Experiencia tiene aqui el sentido restringido (propio de la gnoseologia de la Critica
de la razon pura) de conocimiento cientifico.

9  Este tercer momento de la libertad constituye lo que cabe denominar el momento
material de la ética kantiana y se expresa también en otros dos conceptos: el concepto
de teleologia moral y el concepto de bien supremo. Ciertamente, la ética de Kant es una
ética formal. Es formal en el sentido de que la ley moral prescribe a la voluntad la mera
universalidad de las maximas, independientemente de todo objeto o efecto a conseguir
mediante la accién. Pero esto no quiere decir que no haya un objeto o fin a realizar. S6lo
que el concepto de éste no es establecido antes de la ley moral sino sélo después de ésta
y por ésta. (Vid. en este sentido el cap. II de la “Analitica de la razén pura prictica” de
la Critica de la razon prdctica, titulado: “Del concepto de un objeto de la razén pura
practica”).
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“De la deduccién de los principios de la razén pura
practica”. He aqui un texto en ese sentido:

Esta ley (la ley moral) debe (soll) proporcionar al mundo de
los sentidos, como naturaleza sensible (enlo que concierne alos
seres racionales), la forma de un mundo del entendimiento,
es decir, de una naturaleza suprasensible, sin romper, sin
embargo, el mecanismo de aquella. (...) la ley moral nos
transporta, segtin la idea, a una naturaleza en la que la razén
pura, si fuese acompafiada por la facultad fisica adecuada
a ella, produciria el supremo bien y determina a nuestra
voluntad a conferir al mundo sensible la forma como de un
todo de seres racionales”.

Es decir, segtn esta seccién de la segunda Critica,
la ley moral no es sélo fundamento subjetivo de
determinacién de la voluntad; sino que, ademas, de
la ley moral, como fundamento de determinacién
de la voluntad, debe surgir un orden nuevo, en
el que la naturaleza sensible se articule segun
exigencias morales. El bien supremo consistiria en
una reorganizacién moral de la existencia empirica
de los hombres.

Una de las preguntas que cabe formular es la
siguiente: ;A quéaludeelidealdeestenuevoorden,de
esta nueva naturaleza, pensada como reorganizacion
moral de lo sensible o realizacién de los fines de la
libertad en el mundo sensible? La respuesta no es

10 Critica de la razon prdctica, op. cit., pp. 63-64. (Kritik der praktischen Vernunft,
Ak. V, 43). Esta idea del bien supremo como un todo de seres racionales es paralela a
la idea del reino de los fines de la Fundamentacion de la metafisica de las costumbres
y se corresponde igualmente con la teleologia moral que saca a la luz la Critica del
Juicio. Dicha teleologia moral aparece no sélo en el pasaje transcrito de la seccién II de
la Introduccion definitiva, sino también en la seccién IX de ésta y en los pardgrafos 87
y 88 de la tercera Critica.
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segura; pero hay autores que lo interpretan en el
sentido de un ideal futuro, histérico, en el que las
leyes morales gobernarfan tanto las actitudes y las
disposiciones subjetivas de los individuos como el
medio objetivo de las instituciones sociales, juridicas,
politicas, educativas, entre otras''.

A mimodo de ver, ese ideal moral de la realizacién
de los fines de la libertad en el mundo sensible hace
juego, en efecto, con el pensamiento socio-histérico y
juridico-politico de Kant, el cual se desenvuelve en el
marco de su concepto de Ilustracion. Pues Ilustracion
significa para Kant un modelo de perfeccién, al
que deben aspirar tanto los individuos como las
sociedades, y que el género humano habrda de
conquistar a través de su desarrollo histérico. El ideal
kantiano de progreso no es el desarrollo cientifico-
técnico, sino la mejora del mundo en el plano moral.

Sin embargo, el abismo creado por las dos
primeras Criticas entre lo sensible y lo moral parece
amenazar de inconsistencia a este tercer momento
de la libertad, consistente en una reorganizacion
moral de lo empirico. En efecto, pues segtiin las dos
primeras Criticas, la inica legalidad de lo empirico
comprensible para nosotros es la legalidad mecénica.
He aqui un pasaje de la segunda Critica en ese
sentido:

Ahora bien, en la naturaleza real, en cuanto ella es un objeto
de experiencia, la libre voluntad no esta determinada por si
misma a maximas tales que, por si mismas, pudiesen fundar
una naturaleza, segin leyes universales, o convinieran de

11 Por ejemplo, I. Yovel, Kant et la philosophie de 1’histoire, Paris, Méridiens Klinc-
ksieck, 1989, pp. 61-65.
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suyo con una naturaleza que fuese ordenada segtin éstas;
mas bien son las inclinaciones particulares que, si bien
constituyen un todo natural segtin leyes patoldgicas (fisicas),
no empero una naturaleza que sélo por nuestra voluntad
seria posible segtin leyes puras practicas™.

Y mads adelante escribe:

(...)lalibertad de una causa eficiente, sobre todo en el mundo
de los sentidos, no puede ser comprendida de ningtin modo,
seglin su posibilidad™.

Pero, entonces, si es inconcebible la libertad en
el mundo de los sentidos, ;es razonable siquiera
el mandato de la razén préctica de realizar en ese
mundo, el mundo sensible, los fines de la libertad?

Desde luego, el proyecto moral de la filosofia
critica no seria consistente si la naturaleza sensible
quedara definitivamente en la obra de Kant como
siendo impermeable a los fines de la libertad.

Es importante destacar que en la filosofia practica
de Kant son discernibles dos planos: el de la
fundamentacion y el de la realizacién. Desde el punto
de vista de la fundamentacién, la separacién entre
los mundos, como ya hemos apuntado, es esencial.
Pero, en el plano de la realizacién, el abismo entre
los dos mundos parece amenazar de inconsistencia
al proyecto moral de la filosofia practica de Kant. El
mandato de larazén préctica de realizar enlo sensible
los fines de la libertad no parece que sea compatible

con la dualidad entre los dos mundos.

12 Critica de la razon prdctica, op. cit., pp. 64-65. (Kritik der praktischen Vernunft,
Ak. V, 44).
13 Critica de la razon prdctica, op. cit., p. 120. (Kritik der praktischen Vernuntt, Ak. V, 94).
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Por eso precisamente, Kant formula en su Critica
del Juicio la exigencia de pensar lo sensible de tal
modo que concuerde con los fines de la libertad,
(pues estos, segtn la razon practica, deben realizarse
en la primera). Lo suprasensible ha de poder influir
sobre lo sensible'; por tanto, éste tiene que poder
pensarse de tal modo que sea permeable a los fines
de la libertad®.

Hay que notar que, segtin Kant, es lo suprasensible
lo que ha de influir sobre lo sensible; por eso, es lo
sensible lo que hay que pensar de otra manera.

Ahora bien, pensar lo sensible de otro modo (a
saber, de un modo tal que concuerde conlarealizacion
en el mismo de los fines de la libertad) no implica
destruir, eliminar, la vision del conocimiento de la
naturaleza tal como se expone en la Critica de la razon
pura. Lo que implica més bien es una ampliacion del
concepto delo sensible o del concepto delanaturaleza
maés alla de la causalidad mecénica.

Dicho de otro modo, lo que resulta de todo ello
es una nueva limitacién de la causalidad mecanica.
Si en la primera Critica Kant limit6 el alcance de la
causalidad mecéanica a lo fenoménico, lo que se nos
desvela en la Critica del Juicio es que, incluso dentro
del ambito de lo sensible, hay fenémenos que no se
dejan interpretar desde una legalidad meramente
mecanica.

14 Como advierte Fontén, la influencia que se pide es de cardcter unidireccional; es
decir no se trata de que lo sensible influya sobre lo suprasensible, sino que es lo supra-
sensible lo que debe influir sobre lo sensible. Cf. FONTAN, M. El significado de lo estético.
La “Critica del Juicio” y la filosofia de Kant, Pamplona, EUNSA, 1994, pp. 96-97.

15 Vid. el texto de la tercera Critica citado mas arriba.

PARADOXA



ANA MARIA ANDALUZ ROMANILLOS

Pues bien, esos fenémenos son, por un lado,
la experiencia de lo bello, que Kant tematiza en la
primera parte de la Critica del Juicio (la “Critica del
Juicio estético”) y, por otro lado, los seres orgénicos
de la naturaleza o los fenémenos bioldgicos, que
tematiza en la segunda parte (la “Critica del Juicio
teleolégico”) y que nos conduce a una interpretacion
teleolégica de la naturaleza.

2. EL HOMBRE, EN SU SER SENSIBLE, COMO
PUNTO DE REFERENCIA

Partiendo de la problemética expuesta, la Critica
del Juicio se deja interpretar como un replanteamiento
y una ampliacién del discurso de la filosofia critica
sobre lo sensible. En efecto, pues lo que se pide es
que lo sensible concuerde con la moralidad.

Por otro lado, hay razones para pensar que el
punto de referencia de la tematizacién de lo sensible
no es la naturaleza sensible sin més, sino, sobre todo,
el hombre en su dimensién sensible; es decir, el
sujeto humano, en tanto que ser dependiente de la
sensibilidad y en tanto que un ser situado entre otras
cosas en el mundo.

La razén de ello es que el sujeto de la realizaciéon
de los fines de la libertad en el mundo es el hombre.
He aqui algunos textos en ese sentido:

La razén pura en cuanto capacidad practica (...) no sélo
entrafia en la ley moral un principio regulativo de nuestras
acciones, sino que también suministra merced a ello, al
mismo tiempo, un principio subjetivo-constitutivo del
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concepto de un objeto que sélo puede pensar la razén y que
debe hacerse real en el mundo mediante nuestras acciones
segtin aquella ley. Por tanto, la idea de un fin final en el uso
de la libertad segtin leyes morales”*.

Por tanto, la condicién de posibilidad de la
realizacion de lo moral en el mundo se sittia del lado
del hombre, tal como afirma Kant expresamente en
el siguiente pasaje de la Introduccién definitiva a la
Critica del Juicio:

El efecto, segtin el concepto de la libertad, es el fin final";
éste (0 su fenémeno en el mundo sensible) debe existir,
para lo cual la condicién de la posibilidad del mismo en
la naturaleza (del sujeto, como ser sensible, a saber, como
hombre) es presupuesta’.

Parece claro entonces que el punto de referencia
de la tematizacion de la naturaleza sensible en la
tercera Critica es el hombre.

Ademads, y en esta perspectiva, lo sensible se toma
en la Critica del Juicio en dos sentidos: en la “Critica
del Juicio estético” se trata de lo sensible en nosotros;
en cambio en la “Critica del Juicio teleolégico” se
trata mas bien de la naturaleza exterior, de la cual el
hombre es miembro.

16  Critica del Juicio, & 88, op. cit., p. 398. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 453). La
cursiva (nuestras acciones) s nuestra.

17 Lanocién de “fin final” tiene distintos sentidos en la Critica del Juicio, especial-
mente en la “Critica del Juicio teleolégico”, aunque todos ellos relacionados entre si. En
los dos pasajes transcritos a lo que alude es a la realizacion de los fines de la moralidad
en el mundo; dicho de otro modo, a la tarea de moralizar la naturaleza o someter a ésta
a la moralidad.

18  Critica del Juicio, op. cit., p. 109. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 195-196).

PAR/—\DOXA



ANA MARIA ANDALUZ ROMANILLOS

La problematizacién de lo sensible en el primer
sentido (lo sensible dentro de nosotros) se expresa
en la “Critica del Juicio estético” en la forma de
un discurso renovado sobre el sentimiento de placer
y dolor (esto es, nuestra sensibilidad en el plano
practico). En cambio, la problematizacién de lo
sensible en la segunda parte se expresa en la forma
de una interpretacién teleolégica de la naturaleza:
partiendo de los seres organizados de la naturaleza
(los fenémenos biolégicos) se llega en esta segunda
parte ala imagen de la naturaleza como un sistema
de fines, en el marco del cual es posible formular la
pregunta por el fin final de la existencia del mundo,
una pregunta que no era planteable desde la imagen
de la naturaleza como mero mecanismo natural.

A lo que tiende todo este replanteamiento de lo
sensible en cada una de las dos partes es a corregir la
fragmentacion de la razon a la que habian conducido las
dos Criticas anteriores.

Pues la solucién de la tercera Antinomia de la
Critica de la razén pura, segun la cual el hombre puede
ser libre considerado como noumeno, pero en tanto que
fenémeno estd sometido a la causalidad mecéanica de
la naturaleza, no encaja bien con el tercer momento
de la libertad, es decir, con la realidad de sus fines en
el mundo sensible.

Por tanto, la consistencia del proyecto moral de
la filosofia critica exige corregir la fragmentacion de
la razén humana; es preciso fundar criticamente la
originalidad del hombre en lanaturaleza y la elevacion
de su ser sensible sobre la mera animalidad (o mero
mecanismo natural).
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Pues bien, en la tercera parte de esta exposicion
vamos a atender al replanteamiento de lo sensible en
nosotros, tal como se lleva a cabo en la “Analitica de lo
bello” de la “Critica del Juicio estético”.

Las preguntas a perseguir son las siguientes:
¢En qué medida la experiencia de lo bello significa
una ampliacién de la imagen del hombre como ser
sensible? ;En qué sentido el hecho de la experiencia
de lo bello permite pensar la concordancia de nuestra
dimensién sensible con nuestra dimensién y tarea
morales? ;Son conciliables en el sujeto humano
sensibilidad (sentimiento de placer y dolor en el plano
practico) y moralidad o libertad? Pues en las obras de
fundamentacion de la ética el sentimiento de placer y
dolor era antitético de la moralidad; esto es, equivalia a
determinacién patolégicamente determinada y, en ese
sentido, se mostraba siempre como el gran obstaculo
de la moralidad.

Asi pues, es desde toda esa problemética de la
dualidad entre los dos mundos y desde el proyecto de
la realizacién de los fines de la libertad en el mundo
sensible; por tanto, desde la exigencia de pensar la
concordancia de lo sensible con 1o moral, desde donde
hay que leer la teoria estética de la Critica del Juicio.

3. EL SENTIMIENTO DE LO BELLO. SUS APOR-
TACIONES A LA ORIGINALIDAD DEL HOM-
BRE EN LA NATURALEZA

Tituloasiesteapartado (“Elsentimiento delobello”)
y pongo en cursiva la palabra sentimiento porque la
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facultad del alma o la facultad del espiritu que pasa
a primer plano en la “Critica del Juicio estético” es el
sentimiento de placer y dolor"; y porque en ella tiene
lugar lo que podriamos llamar una redencién critica
o transcendental del mismo: el sentimiento de placer
y dolor adquiere en este lugar carta de ciudadania,
por asi decir, en la filosofia transcendental.

Podemos empezar destacando que uno de los
logros més visibles de la teoria estética de la Critica
del Juicio es la autonomia de lo bello, esto es, la
separacion de lo bello respecto a lo cognoscitivo y a
lo préactico. Y, sin embargo, lo que Kant persigue con
su teorfa estética es vincular por medio de ésta (por
medio de la experiencia de lo bello) a la razén tedrica
con la razén practica, a la naturaleza con la libertad.
Veremos como se las arregla Kant. Para ello vamos a
seguir el hilo conductor de los cuatro Momentos de
la “Analitica de lo bello”.

3.1. CUALIDAD ESTETICA DEL JUICIO DE LO BE-
LLO Y DESINTERES DE LA SATISFACCION

La autonomia de lo bello respecto a lo cognoscitivo
y a lo practico empieza a construirse ya en el Primer
Momento de la “Analitica de lo bello.

El primer paso consiste en separar lo bello de lo
cognoscitivo. Lo que decide el caracter acognoscitivo
del juicio de lo bello (o juicio del gusto®) es la

19 Las otras dos facultades del alma son la facultad de conocer y la facultad de desear.
Vid., por ejemplo, el cuadro final de la Introduccion definitiva a la Critica del Juicio.
20 Siguiendo una terminologia propia de la época, Kant llama “gusto” a “la facultad
de juzgar lo bello”. Critica del Juicio, & 1, op. cit., p. 113. (Kritik der Urteilskraft, Ak.
V, 203, nota de Kant).

PAR/—\DOXA



KANT. LA ORIGINALIDAD DEL HOMBRE EN LA NATURALEZA

cualidad estética de éste: el juicio de lo bello no es un
juicio de conocimiento sino estético. Estético, frente
a cognoscitivo, quiere decir que, en la apreciacion de
algo como bello, la representacién del objeto se enlaza
con el sentimiento de placer o de dolor del sujeto, y
no con el concepto del objeto, para un conocimiento
de éste?’. Un juicio cognoscitivo es aquel en el cual
tiene lugar una determinacién del objeto; en cambio,
en el juicio de algo como bello lo que es determinado
no es el objeto sino el estado de dnimo del sujeto,
su sentimiento. En Kant, lo bello no nos habla de las
cosas, sino del sujeto.

Una vez situada la experiencia de lo bello en el
terreno del sentimiento, el segundo paso consiste en
separar el sentimiento de lo bello de las otras dos clases de
sentimiento, ambas pertenecientes al terreno préctico;
prictico, en el sentido de que se enlazan con la facultad
de desear. Esas otras dos clases de sentimiento son, por
una parte, lo agradable; y, por otra parte, la satisfaccion
en lo bueno, ya sea lo bueno para algo (lo util), ya sea
lo bueno en si mismo (el bien moral).

Puesbien, el concepto que sirve aKant para separar
lo bello de lo practico es el concepto de interés. Este
concepto es central en la teoria kantiana de lo bello.
Kant lo describe en los siguientes términos:

Llamase interés (Interesse) a la satisfaccién (Wohligefallen) que
unimos con la representacion de la existencia de un objeto.
En esta medida (afiade Kant), un objeto tal guarda siempre

21 Por tanto, puede apreciarse ya que tomar en consideracion la experiencia de lo
bello significa para Kant encararse directamente con el sentimiento de placer y de dolor,
pues lo que define la cualidad estética del juicio de lo bello es justamente su referencia
o su enlace con el sentimiento de placer o dolor.
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y al mismo tiempo relacién con la facultad de desear, sea
como fundamento de determinacién de la misma, sea,
al menos, como necesariamente unida al fundamento de
determinacion de la misma?®.

La tesis de Kant es que el “juicio puro de gusto”*
es desinteresado, esto es, indiferente a la existencia del
objeto. El término contrapuesto a interés es el término
contemplacion:

Cuando se trata de si algo es bello, no quiere saberse si la
existencia de la cosa importa (...), sino de como la juzgamos
en la mera contemplacion (intuicién o reflexién)*.

Es decir, el fundamento de determinacion del
juicio de lo bello es la mera representacion del objeto,
no la existencia de éste.

A la idea de contemplacion se contrapone la idea
deinclinacion o deseo del objeto”. Asi, enla satisfaccion
practica (lo agradable y lo bueno) el objeto no es
meramente contemplado, sino deseada su existencia.
Ambos, lo agradable y lo bueno, se enlazan con el
interés: es decir, lo que place no es meramente la
representacion del objeto, sino su realidad.

Ladiferenciaes que, mientras queenloagradable
la satisfaccion se enlaza de manera inmediata con
la realidad del objeto, en lo bueno, dicho enlace
estd mediado por el concepto del objeto como bueno; es

22 Critica del Juicio, & 2, op. cit., p. 115. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 204).

23 Critica del Juicio, & 2, op. cit., p. 116. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 205).

24 Critica del Juicio, & 2, op. cit., p. 115. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 204). Los
ejemplos que aduce Kant en este pardgrafo dos son muy expresivos al respecto.

25 A su vez, el deseo es inseparable de la idea de interés: “querer algo y tener una
satisfaccion en la existencia de ello, es decir, tomar un interés en ello, son cosas idénti-
cas”. Critica del Juicio, & 4, op. cit., p. 121. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 209).
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decir, se desea la realidad del objeto, no directamente,
sino porque éste es presentado como bueno por la
razoén. Lo agradable descansa tinicamente sobre la
sensacion. Lo bueno, en cambio, descansa sobre un
concepto de la razén*. Pero tanto lo agradable como
lo bueno estdn unidos con el interés: “No sdélo el
objeto place, sino también su existencia”*.

Lo bello, en cambio, no depende de la realidad
del objeto. Por eso, es decir, debido a su caracter
desinteresado, Kant califica a la satisfaccion en lo bello
como la tnica satisfaccién “libre”. La satisfaccion en
lo bello es libre porque no estd determinada ni por
una necesidad de los sentidos ni por una necesidad
de la razon:

Puede decirse que, entre todos estos tres modos de la
satisfaccion, la del gusto en lo bello es la tinica satisfaccion
desinteresada y libre, pues no hay interés alguno, ni el de
los sentidos ni el de la razén, que arranque el aplauso (...).
Un objeto de la inclinacién y uno que se imponga a nuestro
deseo mediante una ley de la razén no nos dejan libertad
alguna para hacer de algo un objeto de placer para nosotros
mismos. Todo interés presupone exigencia o la produce y,
como fundamento de determinacién del aplauso, no deja ya
que el juicio sobre el objeto sea libre.

En lo que concierne al interés de la inclinacién en lo
agradable, recuérdese que cada cual dice: el hambre es la

26 “Agradable es aquello que place a los sentidos en la sensacion”. Critica del Jui-
cio, & 3, op. cit., p. 117. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 205). “Bueno es lo que, por
medio de la razén y por el simple concepto, place (...) De un manjar que excita el gusto
con especias y otros ingredientes dicese, sin titubear, que es agradable, confesando al
mismo tiempo que no es bueno, porque si bien inmediatamente deleita a los sentidos,
en cambio, considerado mediatamente, es decir, por medio de la razén, que mira a las
consecuencias, disgusta”. Critica del Juicio, & 4, op. cit., pp. 118-120. (Kritik der
Urteilskraft, Ak. V, 207-209).

27  Critica del Juicio, & 5, op. cit., p. 121. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 209).
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mejor cocinera y a los que tienen buen apetito gusta todo con
tal de que sea comestible. Por lo tanto, semejante satisfaccion
no demuestra eleccién alguna segtin el gusto. Sélo cuando
se ha calmado la necesidad puede decidirse quién tiene o no
tiene gusto entre muchos®.

Y lo mismo, en lo que concierne al interés en el
bien moral: “Pues donde habla la ley moral, ya no
queda objetivamente eleccion libre alguna, en lo que
toca a lo que haya de hacerse”*.

Asi pues, la satisfaccion en lo bello es una
satisfaccion libre. Ahora bien, con ello, casi sin
darnos cuenta, hemos dado un paso importante en
la direccién de una nueva forma de ver lo sensible y
de su concordancia con el orden moral de la libertad.
Pues en las obras de fundamentacion de la ética el
sentimiento de placer o de dolor se situaba siempre
del lado de lo mecanico-patoldgico; es decir, era
siempre sinénimo de determinacién porla naturaleza
(por las inclinaciones naturales) y, en esa medida,
antitético de la libertad.

Ahora, en cambio, en el hecho de la experiencia de
lobello, el sentimiento de placer o de dolor se muestra
como siendo independiente de la determinacién
mecanica.

Mas atin, ahondando en la reflexion transcendental
sobre lo bello, nos vamos a encontrar, como veremos
més adelante, con que el sentimiento de lo bello,
si bien no es reductible a lo moral, presenta una
afinidad con éste.

28  Critica del Juicio, & 5, op. cit., p. 122. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 210).
29  Critica del Juicio, & 5, op. cit., p. 122. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 210).
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Antes de entrar en el segundo Momento de la
“Analitica de lo bello”, es importante subrayar otro
elemento que aparece en el primer Momento: se trata
de la adscripciéon kantiana de la experiencia de lo
bello a la doble dimensién del hombre: racional y sensible,
al mismo tiempo. He aqui el pasaje en cuestion:

El agrado vale también para los animales irracionales;

belleza s6lo para los hombres, es decir, seres animales, pero

racionales, aunqueno sélo como tales (verbigracia, espiritus),
sino, al mismo tiempo, como animales; pero lo bueno, para
todo ser racional en general®.

He citado este texto porque me parece que ilustra
la idea de que la experiencia de lo bello constituye
el lugar en el que se encuentran y se reconcilian las
dos dimensiones del sujeto humano: su dimensién
sensible y su dimensién racional. La experiencia de
lo bello sélo es posible para aquellos seres dotados de
sensibilidad y de racionalidad. Enseguida veremos
queeljuicioestéticodelobello tienecomo fundamento
de determinacién justamente la armonia entre esas
dos dimensiones: la imaginacién (la “sensibilidad”
“de nuestra facultad”') y el entendimiento®. Pero
con ello, entramos ya en el otro gran hilo argumental
de la “Analitica de lo bello”.

3.2. UNIVERSALIDAD ESTETICA. SENTIMIENTO
Y JUICIO

La separacion de lo bello respecto a lo cognoscitivo
y alo préctico constituye uno de los dos grandes hilos

30 Critica del Juicio, & 5, op. cit., pp. 121-122. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 210).
31 Critica del Juicio, & 59, op. cit., p. 286. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 354).

32 Estoy de acuerdo con el comentario que hacen al texto transcrito los editores de la
versién castellana de la Critica del Juicio. (Vid. Critica del Juicio, & 5, op. cit., p. 122;
nota de los Eds.).
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conductores de la argumentacion de la “Analitica de
lobello”. Pero hay otro gran hilo conductor, otro gran
movimiento, por asi decir, que consiste en vincular el
sentimiento de lo bello con la facultad de conocer (no
con el conocimiento del objeto, sino con la facultad
de conocer). Este segundo movimiento es esencial;
pues gracias a él se mostrara que el sentimiento de
placer o de dolor no es en todos los casos antitético
de la moralidad, sino que, en el caso del sentimiento
de lo bello, es, incluso, afin a ésta.

Este segundo movimiento pasa a primer plano en
el segundo Momento de la “Analitica de lo bello”,
pero empieza a hacerse ya visible en el primer
Momento. Veamos.

Deciamos mads arriba que la satisfacciéon en lo
agradable descansa sobre la mera sensacién y que
la satisfaccion en lo bueno descansa en el concepto
del objeto. Pues bien, entre la sensacién y el concepto
sittia Kant el juicio del objeto.

Pero Kant entiende aqui por juicio del objeto no un
juicio conceptual (cognoscitivo), con el cual se expresa
alguna propiedad del objeto, sino la relaciéon en la que
se hallan la imaginacién y el entendimiento® para
que pueda haber conocimiento, pero antes de todo
conocimiento determinado. Al Juicio, asi entendido, es
a lo que Kant denomina en este contexto “reflexion”:

33 Aunque es en el segundo Momento de la “Analitica de lo bello” donde Kant se re-
fiere explicitamente a la armonia de la imaginacion y entendimiento como fundamento
determinante del juicio del gusto, la alusion a la unidad entre esas dos facultades en el
juicio de lo bello se halla ya al comienzo mismo del primer Momento: “Para decidir si
algo es bello o no, referimos la representacion, no mediante el entendimiento al objeto
para el conocimiento, sino, mediante la imaginacién (unida quiza con el entendimien-
to), al sujeto y al sentimiento de placer o de dolor del mismo”. Critica del Juicio, & 1,
op. cit., pp. 113-114. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 203).
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Para encontrar que algo es bueno tengo que saber siempre
qué clase de cosa deba ser el objeto, es decir, tener un
concepto del mismo; para encontrar en €l belleza no tengo
necesidad de eso. Flores, dibujos, letras, rasgos que se cruzan
sin intencidn, lo que llamamos hojarasca, no significan nada,
no dependen de ningtin concepto, y, sin embargo, placen.
La satisfaccion en lo bello tiene que depender de la reflexién
sobre un objeto, la cual conduce a cualquier concepto (sin
determinar cudl), y por esto se distingue también de lo
agradable, que descansa totalmente sobre la sensacion™.

De este modo, el juicio sobre lo bello, si bien no
es un juicio de conocimiento, se vincula a la facultad
de conocer, concretamente al Juicio o facultad de
juzgar.

Pero, como deciamos, es en el segundo Momento
de la “Analitica de lo bello” donde este otro gran
hilo argumental de la “Analitica de lo bello” (la
vinculacién del sentimiento de lo bello con la facultad
de conocer) pasa a primer plano. Veremos que Kant
descubre dicha vinculacién al preguntarse por el
fundamento de la pretension del juicio estético de lo
bello a universalidad.

Una de las tesis que Kant defiende con mayor
rotundidad en su estética es que al juicio de lo bello
le es inherente una pretensién de validez universal.
Es decir, quien declara que una cosa es bella exige que
todos los demds la declaren también bella.

En cambio, esa pretensién no se halla en el caso de
los juicios sobre lo agradable, como puede verse en
los siguientes ejemplos:

34 Critica del Juicio, & 4, op. cit., p. 119. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 207).
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En lo que toca a lo agradable, reconoce cada cual que su
juicio, fundado por él en un sentimiento privado y mediante
el cual él dice de un objeto que le place, se limita también
s6lo a su persona. Asf es que cuando, verbigracia, dice: “El
vino de Canarias es agradable”, admite sin dificultad que
le corrija otro la expresion y le recuerde que debe decir: me
es agradable”. Y esto, no sdlo en el gusto de la lengua, del
paladar y de la garganta, sino también en lo que puede ser
agradable a cada uno para los ojos y los oidos (...) Discutir
para tachar de inexacto el juicio de otros apartado del
nuestro, como si estuviera con éste en légica oposicién, seria
locura. En lo que toca a lo agradable, vale, pues, el principio
de que cada uno tiene su gusto propio (de los sentidos).

Con lo bello ocurre algo muy distinto. Serfa (exactamente
al revés) ridiculo que alguien que se preciase un tanto de
gusto, pensara justificarlo con estas palabras: “Ese objeto (el
edificio que vemos, el traje que aquel lleva, el concierto que
oimos, la poesia que se ofrece a nuestro juicio) es bello para
mi”. Pues no debe llamarlo bello si s6lo a €l le place. (...) al
estimar una cosa como bella, exige a los otros exactamente
la misma satisfaccién; juzga, no sélo para si, sino para
cada cual, y habla entonces de la belleza como si fuera una
propiedad de las cosas. Por lo tanto, dice: la cosa es bella y en
su juicio de la satisfaccién, no cuenta con la aprobacién de
otros porque los haya encontrado a menudo de acuerdo con
su juicio, sino que la exige de ellos. Los censura si juzgan de
otro modo y les niega el gusto, deseando, sin embargo, que
lo tengan. Por lo tanto, no puede decirse: cada uno tiene su
gusto particular. Esto significarfa tanto como decir que no

hay gusto alguno®.

Esta diferencia entre el juicio de lo agradable
y el juicio de lo bello desde el punto de vista de
la universalidad la expresa también Kant en los
siguientes términos: el “gusto de los sentidos”
“enuncia sélo juicios privados”; en cambio, el “gusto
35  Critica del Juicio, & 7, op. cit., pp. 124-125. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 212-213).
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de reflexiéon” enuncia “juicios de valor universal
(publicos)”®.

Enlo que se refiere a la pretension a universalidad,
el juicio de lo bello se parece més bien al juicio sobre
el bien, pues también éste pretende universalidad.

Sin embargo, hay una diferencia fundamental
entre ambos: pues “el bien es representado como
objeto de una satisfacciéon universal sélo mediante
un concepto”¥. Es decir, la universalidad del juicio
sobre el bien se basa en conceptos. En cambio la
universalidad deljuicio delo bellono puede fundarse
en conceptos, ya que no es un juicio cognoscitivo, ni
tedrico ni practico.

Entonces la cuestion que hay que resolver es la
siguiente: ;A qué se debe la pretension del juicio delo
belloalaaprobaciéndetodos? ;Cualesel fundamento
de la universalidad del juicio del gusto?

En su respuesta Kant aduce dos tipos de argumen-
tos. Uno de ellos (que podriamos calificar de empiri-
co-psicologico) procede del caracter desinteresado de
la satisfaccion en lo bello. Consiste en la “consciencia
dela ausencia (...) de todo interés”*: quien juzga que
una cosa es bella es consciente de que su satisfaccién
no depende de ningtin interés; por tanto, considera
que no puede fundarse en inclinaciones o condicio-
nes privadas, sino en “aquello que puede presupo-
ner también en cualquier otro”*.

Desde luego hay que resaltar que con este primer

argumento se rompe ya uno de los supuestos basicos

36 Critica del Juicio, & 8, op. cit., p. 126. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 214).
37 Critica del Juicio, & 7, op. cit., p. 125. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 213).
38 Critica del Juicio, & 6, op. cit., p. 124. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 212).
39  Critica del Juicio, & 6, op. cit., p. 123. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 211).

PAR/—\DOXA




ANA MARIA ANDALUZ ROMANILLOS

delas obras de fundamentacién dela ética: la ecuacion
entre sentimiento de placer y dolor = satisfaccién
de inclinaciones e intereses privados. Se rompe esa
ecuacion, porque, en el caso del sentimiento de lo
bello, sentimiento de placer y dolor, y universalidad
no son, como estamos viendo, términos excluyentes
entre si.

El segundo argumento es més bien de naturaleza
transcendental. Veamos.

En primer lugar, hay que subrayar que la
universalidad que pretende el juicio sobre lo bello
no es meramente empirica o comparativa; no es una
mera generalidad, consistente en la coincidencia
de muchos en la apreciaciéon de algo como bello.
La universalidad en cuestion es aqui universalidad
estricta, esto es, conlleva necesidad®.

Necesidad tiene aqui el sentido de exigencia:
quien juzga algo como bello exige la aprobacién o la
adhesion de los demas a su juicio. Esta relacién entre
universalidad y necesidad, en el sentido de exigencia
por parte de quien juzga algo como bello, la vefamos
ya en un pasaje que transcribiamos mas arriba:

Cuando alguien estima algo como bello “exige (mutet) a
los otros exactamente la misma satisfaccion; juzga, no sélo
para si, sino para cada cual, y habla entonces de la belleza
como si fuera una propiedad de las cosas. Por lo tanto, dice:
la cosa es bella y en su juicio de la satisfaccién, no cuenta

40 Kant trata de la pretension del juicio del gusto a universalidad estricta en el Mo-
mento segundo de la “Analitica de lo bello” y trata de su pretension a necesidad en el
cuarto Momento. Pero aunque trate de la universalidad y la necesidad en momentos
distintos, ambas estin enlazadas entre si: es decir, la universalidad no es empirica, sino
necesaria; y la necesidad se refiere a la pretension de universalidad.
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con la aprobacién de otros porque los haya encontrado a
menudo de acuerdo con su juicio, sino que la exige de ellos.
Los censura si juzgan de otro modo y les niega el gusto,
deseando, sin embargo, que lo tengan*'.

Es sabido que para Kant la pretension de un juicio
a universalidad estricta es indicio seguro de que
tiene un origen a priori*>. Sin embargo, en el caso del
juicio de lo bello, la justificacién de su pretensién a
universalidad presenta una peculiaridad especial:
pues por ser un juicio estético y no un juicio
cognoscitivo dicha pretension no puede basarse en
conceptos®.

Pues bien, una de las novedades que aporta la
“Analitica de lo bello” es la distincién entre univer-
salidad [dgica u objetiva y universalidad subjetiva o
estética.

La primera se refiere a la extensiéon de un concepto.
La segunda se refiere, en cambio, a la esfera de los
sujetos que juzgan. En un juicio de validez universal
l6gica u objetiva el predicado se extiende a todos los

41  Critica del Juicio, & 6, op. cit., p. 125. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 212-213).
42 “(...) en un juicio que posee esencialmente universalidad estricta ésta apunta a
una especial fuente de conocimiento, es decir, a una facultad de conocimiento a priori.
Necesidad y universalidad estricta son, pues, criterios seguros de un conocimiento a
priori'y se hallan inseparablemente ligados entre si”. Critica de la razon pura, op. cit.
p. 44. (Kritik der reinen Vernuft, B 4).

43 “Primeramente hay que convencerse totalmente de que, mediante el juicio de gusto
(sobre lo bello), se exige a cada cual la satisfaccién en un objeto, sin apoyarse en un
concepto (pues entonces seria esto el bien) y de que esa pretension a validez universal
pertenece tan esencialmente a un juicio mediante el cual declaramos algo bello, que, sin
pensarla en €1, a nadie se le ocurrirfa emplear esa expresion, y entonces, en cambio, todo
lo que place sin concepto vendria a colocarse en lo agradable, sobre el cual se deja a
cada uno tener su gusto para si y nadie exige de otro aprobacién para su juicio de gusto,
cosa que, sin embargo, ocurre siempre en el juicio de gusto sobre la belleza”. Critica del
Juicio, & 8, op. cit., p. 126. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 214).
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objetos comprendidos bajo un concepto dado. Por
ejemplo, en el juicio “todas las rosas son bellas” el
predicado “bellas” se extiende a todos los objetos
que caen bajo ese concepto (en este caso, a todas las
rosas); al mismo tiempo, ese predicado vale también
para todos los sujetos que se representen ese objeto
bajo el mismo concepto. Pero en un juicio estético
sobre lo bello el predicado belleza no se enlaza con
el concepto del objeto, sino con el sentimiento de los
que juzgan; por tanto, su universalidad no es légica
sino solo subjetiva o estética; es decir, el predicado
“belleza” se extiende “sobre la esfera total de los que
juzgan”*,

Desde el punto de vista de la cantidad ldgica,
todos los juicios del gusto son “individuales”*, pues
el juicio sobre el sentimiento de lo bello no se funda
en el concepto del objeto. Por eso, nadie puede
convencerme, mediante reglas, de que algo es bello,
sino que es preciso que yo lo contemple con mis
propios ojos. Ahora bien, una vez que declaro que
algo es bello, exijo a todos los demas su adhesion
a mi juicio*. En suma, la universalidad no es aqui
l6gica, sino estética. Kant denomina a esta clase de

44 Critica del Juicio, & 8, op. cit., p. 127. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 215).

45 Critica del Juicio, & 8, op. cit., p. 128. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 215).

46  “Si se juzgan objetos s6lo mediante conceptos, piérdese toda representacion de la
belleza. Asi pues, no puede haber tampoco regla alguna segtin la cual alguien tuviera la
obligacién de juzgar algo como bello. ¢Es un traje, una casa, una flor bella? Sobre esto
no se deja nadie persuadir en su juicio por motivos ni principios algunos. Queremos
someter el objeto a la apreciacion de nuestros ojos mismos, como si la satisfaccion
dependiese de la sensacion, y, sin embargo, cuando después se dice del objeto que es
bello, creemos tener en nuestro favor un voto general y exigimos la adhesion de todo el
mundo, mientras que toda sensacion privada no decide mas que para el contemplador y
su satisfaccion”. Critica del Juicio, & 8, op. cit., pp. 128-129. (Kritik der Urteilskraft,
Ak. V, 215-216).
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universalidad “validez comun” (Gemeingiiltigkeit)*
y también “universal comunicabilidad” (allgemeine
Mittelbarkeit)®.

La experiencia estética no se rige por reglas, pero
es universalmente comunicable, universalmente
participable. A mi modo de ver, universalidad sig-
nifica aqui intersubjetividad. Pues a lo que alude es
a validez intersubjetiva del sentimiento; a la idea de
concordancia, acuerdo o comunidad de sentimientos
entre los que juzgan; reconocimiento o anticipacién
del sentimiento de los demds en el mio propio®.

La cuestion que hay que abordar ahora es la
siguiente: ;Cudl es el fundamento de la universal
comunicabilidad del sentimiento de lo bello?

Resolver esta cuestién implica, al mismo tiempo,
resolver esta otra ;Cudl es el fundamento de
determinacién de la satisfaccién en lo bello?

En realidad, ambas preguntas se condicionan
la una a la otra: pues sélo podrd aceptarse como
fundamento de determinacién de lo bello algo que,
al mismo tiempo, justifique la pretension de éste a
universal comunicabilidad. En la respuesta a estas
preguntas vamos a toparnos con el niicleo central de
la teoria estética de Kant.

47  Critica del Juicio, & 8, op. cit., pp. 127. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 214).

48  Critica del Juicio, & 9, op. cit., pp. 129. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 217).

49 ParaE. Cassirer, lo que afirma la conciencia estética es “una comunicabilidad gen-
eral de sujeto a sujeto, la cual, por tanto, no necesita pasar por lo conceptual-objetivo
ni se expone, de este modo, a desaparecer en ello. En el fendmeno de lo bello se da lo
inconcebible de que todo sujeto que lo contempla (...) se desprende de toda fortuita par-
ticularidad y tiene la conciencia de ser el portador de un sentimiento colectivo que no
pertenece ya a éste ni a aquél”. CASSIRER, E., Kant, vida y doctrina, México, Fondo
de Cultura Econémica, 1978, p.372.
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3.2.1. EL “LIBRE JUEGO” DE LA IMAGINACION Y
EL ENTENDIMIENTO

Para abordar la respuesta de Kant a esas preguntas
es preciso tomar en consideracién este aspecto: en
el punto de partida del juicio sobre lo bello esté la
representacion del objeto. Ciertamente, hemos insistido
en que el juicio sobre lo bello es estético; esto es, la
representacion del objeto se enlaza con el sentimiento
de placer o de dolor del sujeto. Pero ahorano debemos
olvidar que en el punto de partida de dicho juicio
esta la representacion del objeto.

Heaquiunpasaje del paragrafonueve que contiene
parte de la respuesta de Kant a las dos preguntas:

Pero nada puede ser universalmente comunicado mas que
el conocimiento y la representacion, en cuanto pertenece al
conocimiento, pues s6lo en este caso es ella objetiva, y sélo
mediante él tiene un punto de relacién universal con la
cual la facultad de representacién de todos esta obligada a
concordar. Ahora bien, si la base de determinacién del juicio
sobre esa comunicabilidad general de la representacién hay
que pensarla s6lo subjetivamente, que es, a saber, sin un
concepto del objeto, entonces no puede ser otra mas que el
estado del espiritu, que se da en la relacién de las facultades
de representar unas con otras, en cuanto éstas refieren una
representacion dada al conocimiento en general™.

Asi pues, en el proceso de justificacion de la
universal comunicabilidad del juicio de lo bello,
Kant apela a la relaciéon de la representacion del
objeto con el conocimiento, pues s6lo por medio de
éste puede darse una concordancia de la facultad

50 Critica del Juicio, & 9, op. cit., pp. 130. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 217).
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de representacion de todos en la representacion del
objeto. Ahora bien, como el juicio sobre lo bello no
es cognoscitivo esa concordancia no puede situarse
en el concepto del objeto, sino en la relacion en la que
se hallan las facultades de representacién para que
haya conocimiento en general; pero antes de todo
conocimiento determinado.

Las facultades implicadas en el conocimiento son
la imaginacion y el entendimiento.

Sélo que enel caso deljuicio delobelloimaginacion
y entendimiento concuerdan libremente, es decir, sin
un concepto (pues el juicio de lo bello no es un juicio
cognoscitivo). Imaginaciéon y entendimiento “estan
aqui en un juego libre”'.

Pues bien, la tesis de Kant es que este “libre juego”
entre esas dos facultades constituye el fundamento
de determinacién del sentimiento de lo bello.
El sentimiento de lo bello no es otra cosa que el
sentimiento de la armonia entre esas dos facultades con
ocasion de la representacion de un objeto. Y dicha

51 “Las facultades de conocer, puestas en juego mediante esa representacion, estan aqui
en un juego libre, porque ningtin concepto determinado las restringe a una regla particular
de conocimiento. Tiene, pues, que ser el estado de espiritu, en esta representacion, el de
un sentimiento del libre juego de las facultades de representar en una representacion dada
para un conocimiento en general. Ahora bien, una representacién mediante la cual un
objeto es dado, para que de ahi salga un conocimiento en general, requiere la imaginacion,
para combinar lo diverso de la intuicién, y el entendimiento, para la unidad del concepto
que une las representaciones. Ese estado de un libre juego de las facultades de conocer,
en una representacion mediante la cual un objeto es dado, debe dejarse comunicar uni-
versalmente, porque el conocimiento, como determinacion del objeto, con la cual deben
concordar representaciones dadas (cualquiera que sea el sujeto en que se den), es el tinico
modo de representacion que vale para cada cual”. Critica del Juicio, & 9, op. cit., p. 130.
(Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 217).
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armonia constituye el fundamento de la universal
comunicabilidad del juicio de lo bello™.

Asi pues, en la justificaciéon de la universal comu-
nicabilidad del sentimiento de lo bello Kant descu-
bre la vinculacién de éste a la facultad de conocer. El
fundamento de determinacion del sentimiento de lo
bello radica en la facultad de conocer, si bien no en
un uso cognoscitivo de la misma. A la proporcién o
concordancia de la imaginacién y el entendimiento,
tal como se requiere para el conocimiento, en gene-
ral, pero antes de todo conocimiento determinado,
es a lo que Kant llama reflexién o simplemente jui-
cio subjetivo del objeto. Segtin la teoria estética de
la tercera Critica, dicho juicio del objeto precede y es
la base de la satisfaccién en el objeto que llamamos
bello; y ese juicio es, igualmente, el fundamento de la
universal comunicabilidad de ésta®.

Con ello, hemos llegado al niicleo central de la teoria
estética de Kant: el fundamento de determinacién de la

52 “La universal comunicabilidad subjetiva del modo de representacién en un juicio
de gusto, debiendo realizarse sin presuponer un concepto, no puede ser otra cosa mas
que el estado de espiritu en el libre juego de la imaginacién y del entendimiento (en
cuanto estos concuerdan reciprocamente, como ello es necesario para un conocimien-
to en general), teniendo nosotros consciencia de que esa relacién subjetiva, propia de
todo conocimiento, debe tener igual valor para cada hombre y, consiguientemente, ser
universalmente comunicable, como lo es todo conocimiento determinado, que descansa
siempre en aquella relacién como condicién subjetiva”. Critica del Juicio, & 9, op. cit.,
p. 131. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 217-218).

53 “Este juicio, meramente subjetivo (estético), del objeto o de la representacion que
lo da, precede, pues, al placer en el mismo y es la bese de ese placer en la armonia de las
facultades de conocer; pero en aquella universalidad de las condiciones subjetivas del
juicio de los objetos fiindase sdlo esa validez universal subjetiva de la satisfaccion que
unimos con la representacion del objeto llamado por nosotros bello”. Critica del Juicio,
& 9, op. cit., p. 131. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 218). Por otro lado, este pasaje
constituye la respuesta de Kant a la pregunta que plantea en el titulo mismo del para-
grafo nueve: “Investigacion de la cuestion de si, en el juicio de gusto, el sentimiento de
placer precede al juicio del objeto o éste precede a aquel”, una cuestién cuya solucién
“ es la clave para la critica del gusto y, por lo tanto, digna de toda atencion”. (Critica
del Juicio, & 9, op. cit., p. 129. Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 216). La respuesta, como
hemos visto, es la segunda alternativa, pues de otro modo no podria justificarse la pre-
tension del juicio de gusto a universal comunicabilidad.
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satisfaccion en lo bello (o deljuicio en el que declaramos
bella una cosa) es el libre juego de la imaginacion y el
entendimiento.

¢Cémo interpretar el sentido de esta posicién central?

La apelacién al conocimiento en la justificacién del
juicio de lo bello a universal comunicabilidad podria
sugerir que Kant incurre en una intelectualizacién de
lo estético.

Sin embargo, la implicacion de la facultad
humana de conocer en el hecho estético tiene més
bien este otro sentido: con esa posicién Kant tiende
a corregir la antitesis entre el ser sensible del hombre
y su dimension racional: en efecto, el sentimiento de
lo bello es inseparable de la condicién racional del
sujeto humano; la experiencia de lo bello muestra
que, en este caso, el sentimiento tiene como base
constitutiva la facultad humana de conocer (si bien
no un uso cognoscitivo de ésta)>.

54 Estaidea del libre juego de las facultades en la belleza no es una idea aislada. Tiene
una gran importancia en Schiller (1759-1805), uno de los representantes de la época ro-
mdntica, que se propuso justamente superar la antitesis entre el ser sensible del hombre y
su dimension racional.

Sobre el significado del libre juego de la imaginacion y el entendimiento pueden anadirse tam-
bién las apreciaciones siguientes.

La reflexion transcendental sobre lo bello nos descubre que el conocimiento objetivo, concep-
tual, no es la realidad radical, por asi decir; sino que él mismo presupone un nivel anterior,
prelégico o preconceptual, consistente en la concordancia de las facultades cognoscitivas entre
si. Kant insiste en que esa concordancia de las facultades no es conocida aqui intelectualmente,
pues no descansa en un concepto, sino que simplemente es “sentida” en su efecto sobre el es-
piritu. Vid. Critica del Juicio, & 9, op. cit., p. 132. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 219).
Ademas, Kant describe ese nivel previo a lo cognoscitivo en términos de vida, de “animacién”
mutua de las facultades del espititu. Vid. Critica del Juicio, & 9, op. cit., p. 132. (Kritik der Urteilskraft,
AKk. V,219); vid. tamb. Ibid., & 12, p. 136. (Ak. V, 222). Por otro lado, esta perspectiva hace juego con
la segunda parte de la Critica del Juicio, en la que Kant se ocupa de la vida orgdnica y en la que intenta
mostrar la irreductibilidad de ésta a procesos meramente mecanicos.

Cabe sefialar también este otro aspecto: en el juicio estético de lo bello la libertad de la imagi-
nacién concuerda con el entendimiento como facultad de los conceptos (aunque no por medio
de un concepto determinado); es decir, la imaginacién en su libertad concuerda con el entend-
imiento como facultad de la legalidad en general. Vid. sobre ello la “Nota general a la primera
seccién de la analitica”, en Critica del Juicio, op. cit., pp. 157-161. (Kritik der Urteilskraft, Ak.
V, 240-244). Ello significa que la armonia de la imaginacién y el entendimiento equivale a la ar-
monia de libertad (la imaginacién) y legalidad (el entendimiento). Pensemos que también en la
nocion kantiana de deber, la libertad (de la voluntad) concuerda con la legalidad (de 1a raz6n)
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Pero, ademas, lo que significa la vinculacién del
sentimiento de lo bello a la facultad de conocer,
es decir, al juego armoénico de la imaginacion y el
entendimiento, es la fundamentacion de la estética
en una base pura o a priori.

Y, a su vez, por esa base a priori, se desvela una
afinidad entre la experiencia de lo bello (por lo tanto,
una de las expresiones de nuestro ser sensible) y
la experiencia moral. El fundamento formal del
sentimiento de placer en lo bello revela que nuestro
ser sensible no es necesariamente antitético de
nuestro ser moral, sino que puede ser concordante
con éste.

Dicho de otro modo, la reflexion transcendental
sobre lo bello conduce a Kant a descubrir en el sujeto
humano una constituciéon natural proclive a su ser
moral.

En suma, el significado de la vinculacién del
sentimiento de placer en lo bello a la facultad de
conocer debe ser interpretado desde el problema
central de la tercera Critica, que es el de corregir el
abismo entre lo sensible y lo moral; el de fundar una
congruencia entre el ser sensible del hombre y su
dimensién y tarea morales.

En lo que resta de exposicién vamos a intentar
concretar estos rendimientos refiriéndonos a algunas
posiciones relevantes de los Momentos tercero y
cuarto de la “Analitica de lo bello”, pues en estos dos
Momentos vuelve a aparecer, aunque con expresiones
diferentes, ese nucleo central de la estética kantiana.
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3.3. FINALIDAD FORMAL. ANALOGIA DEL
SENTIMIENTO DE LO BELLO CON EL SEN-
TIMIENTO MORAL

En el tercer Momento de la “Analitica de lo
bello” la relaciéon armoénica de la imaginacién y
el entendimiento se expresa en la nocién de una
finalidad formal, como fundamento a priori del juicio
de lo bello.

Finalidad formal significa finalidad sin fin. Una de
las afirmaciones importantes de la teoria estética de
Kant es que la satisfaccion en lo bello no presupone
la representacion de un fin, ni subjetivo ni objetivo.

La exclusién del fin viene determinada por estos
dos caracteres del juicio estético de lo bello: su
caracter desinteresado, por un lado, y su cardcter
aconceptual, por el otro. Su caracter desinteresado
excluye como fundamento de determinacién del
mismo la representacién de un fin subjetivo, esto
es, un fin en el sentido de un objeto inmediato de la
facultad de desear (la realidad del objeto constituye
aqui la base inmediata de la satisfaccion; es el caso
de la sensacién de agrado). Por otro lado, su caracter
aconceptual excluye un fin en sentido objetivo, esto
es, fundado en el concepto del objeto.

A la finalidad fundada en el concepto del objeto
la llama Kant finalidad objetiva; Y ésta puede ser
la utilidad o la perfeccién. Por tanto, por su caracter
aconceptual, lo bello no sélo no se identifica, como es
obvio, con lo til, sino que tampoco se identifica con
lo perfecto.
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La finalidad que hay a la base de un juicio estético
de lo bello es una finalidad sin fin; una finalidad
meramente formal; o dicho de otro modo, la mera
forma de la finalidad. Esta es, en efecto, una de las
tesis centrales de la teoria estética de la Critica del
Juicio.

Finalidad formal omera formadelafinalidad alude
a las ideas de ajuste, unidad o armonia de lo diverso. En
el caso del juicio de lo bello, la unidad de lo diverso
se refiere “a la relacion mutua de las facultades de
representacion, en cuanto son determinadas por
una representacion”®. Se trata, pues, de la misma
idea que encontramos en el segundo Momento de la
“Analitica de lo bello” a propésito de la pretensiéon
del juicio de gusto a validez universal.

De hecho, en este tercer Momento, Kant identifica
o descubre la finalidad formal (que llama también
subjetiva), como el fundamento de determinacién de
la satisfaccion en lo bello, a causa de la pretension de
ésta a validez universal:

Ahora bien, esa relacién en la determinacion de un objeto
como bello estd enlazada con el sentimiento de un placer que,
mediante el juicio de gusto, es declarado al mismo tiempo
valedero para cada cual; consiguientemente ni un agrado
que acompatie a la representacion, ni la representacion de la
perfeccién del objeto, ni el concepto del bien, pueden encerrar
el fundamento de determinacién. Asi pues, nada mas que
la finalidad subjetiva en la representacion de un objeto sin
fin alguno (ni objetivo ni subjetivo), y, por consiguiente, la
mera forma de la finalidad en la representacién, mediante
la cual un objeto nos es dado, en cuanto somos conscientes

55 Critica del Juicio, & 11, op. cit., pp. 134. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 221).
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de ella®, puede constituir la satisfaccion que juzgamos sin
concepto como universalmente comunicable, y, por tanto, el
fundamento de determinacion del juicio de gusto™.

Lo que ahora nos interesa destacar es el rendimiento
de esta fundamentacion del sentimiento de lo
bello en la finalidad formal de la imaginacién y el
entendimiento, para el problema de la tercera Critica.
Asi pues: ;De qué modo contribuye la finalidad
formal que hay a la base del juicio estético de lo bello
a salvar el abismo entre nuestro ser sensible y nuestro
ser moral? ;De qué modo contribuye a fundar la
concordancia de la naturaleza con la moralidad? .

En primer lugar, la fundamentacion del
sentimiento de lo bello en la finalidad formal de
nuestras facultades de representaciéon significa la
fundamentacién del mismo en bases a priori, puras®.
Dicho de otro modo, equivale a un formalismo en la
estética.

56 “La conciencia de la finalidad meramente formal en el juego de las facultades de co-
nocimiento del sujeto, en una representacion mediante la cual un objeto es dado, es el placer
mismo”. Critica del Juicio, & 12, op. cit., pp. 136. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 222).
57 Critica del Juicio, & 11, op. cit., pp. 135. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 221).

58 El alcance de la finalidad estética para el problema de la concordancia de la na-
turaleza con la moralidad no se limita al aspecto de la concordancia de nuestro ser
sensible (o lo sensible en nosotros) con nuestro ser moral, sino que se extiende también
a la concordancia de la naturaleza externa con la moralidad, pues la finalidad estética,
si bien no aumenta nuestro conocimiento de la naturaleza, si implica, sin embargo, una
ampliacion del concepto de ésta. Pero en este articulo nos cefiiremos sélo al primer
aspecto; pues tratar del segundo nos llevaria mucho mas de la “Analitica de lo bello”.
Para el segundo aspecto, es decir, la repercusion de la finalidad estética en el concepto
de la naturaleza exterior a nosotros y la concordancia de ésta con la moralidad remito
a mi estudio: “La finalidad estética y su significado sistemdtico en la Critica del Juicio
de Kant”, de préxima publicacién en Cuadernos Salmantinos de Filosofia, volumen
XXXVII (2011).

59 “El juicio de gusto descansa en fundamentos a priori”. Critica del Juicio, & 12,
op. cit., pp. 135. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 221).
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Pues bien, el gran rendimiento de este formalismo
en la estética es la congruencia, la concordancia, del
sentimiento de placer en lo bello con la esfera de la
moralidad. Dicha concordancia se expresa en el hecho
de una afinidad entre el sentimiento de lo bello y el
sentimiento moral o sentimiento de respeto hacia la
ley moral.

Debido a su fundamento formal, Kant descubre
una dfinidad entre el sentimiento de lo bello y el
sentimiento moral.

Ciertamente el placer en lo bello, a diferencia del
sentimiento moral, es contemplativo, es decir, es
desinteresado® y no practico®; pero, al igual que el
sentimiento moral, el sentimiento de lo bello des-
cansa en un fundamento formal®>. Por otro lado,
este fundamento formal es diferente en uno y otro
caso: el fundamento formal del sentimiento moral es
la universalidad de las méaximas de la voluntad, la
cual procede de la razén (es decir, la ley moral); en
cambio, el fundamento formal del sentimiento de lo
bello es la finalidad formal en la relacion de nuestras
facultades de representacion.

Sin embargo, uno y otro tienen como base un
fundamento formal.

60  Vid. sobre ello Critica del Juicio, & 12, op. cit., p. 136. (Kritik der Urteilskrafi, Ak. V, 222).
61 El sentimiento moral es practico, es decir, se enlaza con la facultad de desear y
hace de la ley moral un fundamento subjetivo de determinacion de la primera. Sobre el
sentimiento moral, vid. el cap. tercero de la “Analitica de la razén pura practica” de la
Critica de la razon prdctica.

62 Vid. sobre ello el & 12.
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Pero, jpor qué el caracter formal del sentimiento
de lo bello hace de este sentimiento un sentimiento
congruente con el sentimiento moral?*

Pararesponder a esta pregunta es preciso recordar,
aunque sea rdpidamente, la nocién kantiana de
sentimiento moral. Kant entiende por sentimiento
moral el efecto, sobre la sensibilidad del sujeto, de la
determinacién de la voluntad por la ley moral. Dicho
efecto es el de un dafio a las inclinaciones particulares
y, al mismo tiempo, el de una consciencia de nuestra
superioridad sobre ellas, en cuanto sujetos de razén
pura practica.

Pues bien, es en este estado del sujeto donde
radica justamente la afinidad del sentimiento de
lo bello con el sentimiento moral. El sentimiento
de lo bello concuerda con el sentimiento moral en
este sentido: frente a lo agradable, el sentimiento
de lo bello constituye un tipo de satisfaccién libre
de las inclinaciones particulares; sus condiciones
formales (la animacién mutua de la imaginacion y
el entendimiento) fundan un tipo de satisfacciéon que
se identifica con la consciencia de nuestra elevacién
sobre la mera animalidad®.

63 Larespuesta a esta pregunta no se halla en la “Analitica de lo bello”. Podemos encon-
trarla en la seccion titulada “Nota general a la exposicion de los juicios estéticos reflexio-
nantes”. Critica del Juicio, op. cit., pp. 187 ss. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 266 ss).

64 Kant habia anticipado ya esta idea en la Critica de la razon prdctica, en un pasaje
de la “Metodologia de la razén pura practica”: “(...) como todo aquello cuya consi-
deracion produce subjetivamente una conciencia de la armonia de nuestras facultades
de representacion, y en donde sentimos fortalecida toda nuestra facultad de conocer
(entendimiento e imaginacién), produce un placer que se puede comunicar a otros, en lo
cual, sin embargo, nos es indiferente la existencia del objeto, considerandolo sélo como
la ocasion de darnos cuenta de la disposicién de los talentos que nos elevan sobre la
animalidad. K p.V., op. cit., p. 192. (Kritik der praktischen Vernunft, Ak. V, 160).
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Por eso, Kant llega a decir que la accién hecha
por deber es representable estéticamente como bella®. En
efecto, pues el estado del espiritu en la experiencia
estética de lo bello es andlogo al estado del espiritu de
una voluntad determinada por la ley moral, es decir,
es andlogo al sentimiento moral® De ahi que Kant
afirme que el juicio puro de gusto favorece el transito
de lo agradable a lo bueno®.

Al mismo tiempo, lo que hace posible la analogia
de lo bello con la moralidad es la relacién del
sentimiento con nuestra facultad de conocer, con el
Juicio, como unidad armoénica de nuestras facultades
de representacion.

De este modo, el gusto (la facultad de juzgar lo
bello) se presenta en la filosofia critica de Kant como el
lugar en el que se concilian las distintas dimensiones
del sujeto humano.

Asi pues, parece claro que Kant ha conseguido
reducir el abismo entre nuestro ser sensible y nuestro
ser moral. La experiencia de lo bello muestra que

65 “(...)la determinabilidad del sujeto por medio de esta idea (el bien moral), tratdn-
dose de un sujeto, por cierto, que puede sentir en si obstaculos en la sensibilidad, pero,
al mismo tiempo superioridad sobre la misma, mediante la victoria sobre ella, como
modificacion de su estado, es decir, el sentimiento moral, estd emparentada (verwan-
dt) con el Juicio estético y sus condiciones formales, en tanto en cuanto sea util para
ella el que la conformidad con leyes de la accién, por deber, se haga al mismo tiempo
representable como estética, es decir, como sublime, también como bella sin perder su
pureza, cosa que no ocurriria si se la quisiera poner en enlace natural con el sentimiento de lo
agradable”. Critica del Juicio, op. cit., pp. 187-188. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 267).

66 Sobre lo bello como representacién analégica del bien moral, vid sobre todo el
pardgrafo 59, titulado “De la belleza como simbolo de la moralidad”.

67 Vid. sobre ello el pardgrafo titulado “Del interés intelectual en lo bello”.

Ademas, el sentimiento de lo bello, debido a su universal comunicabilidad, favorece la
inclinacion del hombre a la sociedad, pues la vida en sociedad presupone una limitacion
de las inclinaciones egoistas y una comunicabilidad de los sentimientos. Sobre el en-
lace del gusto con la inclinacion a la sociedad, vid. el paragrafo titulado “Del interés
empirico en lo bello”.
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el sentimiento de placer o dolor no es en todos los
casos antitético de la moralidad. Mas aun, el analisis
transcendental delobellodesvelaenelsujetohumano,
considerado también en su dimensién sensible (el
sentimiento de lo bello no existe al margen de ésta),
una constitucién proclive a la vida moral.

De alguna manera el sentimiento de lo bello es el
gusto por la gratuidad; el gusto por aquello que, no
siendo inmediatamente ttil, es, sin embargo, valioso
en si mimo.

Por tanto, el mandato de la razén practica de
realizar en lo sensible los fines de la razéon moral
ya no parece tan inconsistente; pues existen en el
hombre las condiciones de posibilidad para ello.

3.4. “SENTIDO COMUN” O SENTIDO DE LOS DE-
MAS.

Ahora vamos a completar esas aportaciones de
la teoria estética de Kant con la nocién de un sentido
o un sentir comiin, que Kant presenta en el cuarto
Momento de la “Analitica de lo bello”.

Presentaré muy esquematicamente el proceso ar-
gumentativo por el que Kant llega a ese concepto,
para centrarme mds bien en su significado.

En el cuarto Momento de la “Analitica de lo bello”
Kant examina el juicio estético de lo bello desde el
punto de vista de su pretensién de necesidad. Como
indicdbamos maés atrés, la necesidad del juicio sobre
lo bello se refiere a su pretensién de universalidad:
“es una necesidad de la aprobacién por todos de un
juicio”®®,

68  Critica del Juicio, & 18, op. cit., p. 153. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 237).
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Necesidad significa aqui exigencia de un acuerdo
del sentimiento de todos con el particular de cada
uno:

Eljuicio de gusto exige la aprobacién de cada cual, y el que
declara algo bello quiere que cada cual deba dar su aplauso al
objeto presente y deba declararlo igualmente bello®.

Puesto que el juicio de gusto no se basa en
conceptos, su necesidad (igual que veiamos a propdsito
de la universalidad) no es una necesidad objetiva,
demostrativa, basada en pruebas.

Sin embargo, detrds del juicio de gusto ha de haber
un fundamento comtin a todos los que juzgan; pues,
de lo contrario, no reclamaria necesidad.

Dicho fundamento tiene que ser un “principio
subjetivo”, es decir, un principio que determine “por
medio del sentimiento”, y no mediante conceptos, lo
que place o lo que displace; pero, al mismo tiempo,
tiene que determinar con “valor universal””’.

Pues bien, “un principio semejante -concluye Kant-
no podria considerarse mas que como un sentido comiin
(Gemeinsinn)"".

¢Qué entiende Kant por esta nocion de un sentido
comun (una expresion que algunos autores traducen
también como “sentir comuin”7?)?

69  Critica del Juicio, & 19, op. cit., p. 153. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 237).

70  Critica del Juicio, & 20, op. cit., p. 154. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 238).

71  Critica del Juicio, & 20, op. cit., p. 154. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 238).

72 Por ejemplo, RIVERA DE ROSALES, Jacinto., “La exigencia raciona} del sentir
comun. La estética de Kant ante el arte moderno”, en PAREDES MARTIN, M? del
Carmen, Kant. Revision critica del concepto de razon, Salamanca, Sociedad castellano-
leonesa de Filosofta, 2007, pp. 90-106.

PAR/—\@DOXA



KANT. LA ORIGINALIDAD DEL HOMBRE EN LA NATURALEZA

Se trata de un sentimiento. Y Kant lo identifica
con “el efecto que nace del juego libre de nuestras
facultades de conocer””?. Es decir, es ese sentimiento
de la armonia entre nuestras facultades (la imagina-
cién y el entendimiento), que aparecia en el segundo
Momento a propdsito de la pretension de lo bello a
universalidad.

Pero, al mismo tiempo, lo presenta como una
norma indeterminada e ideal, de la cual los juicios
puros del gusto serian ejemplos™.

¢Qué quiere decir Kant con todo esto? La verdad
es que en el cuarto Momento de la “Analitica de
lo bello” el significado de esta nocién es bastante
impreciso”.Pero, al menos, podremos hacernos una
idea del alcance de dicha nocién considerando algunas
reflexiones que hace Kant en el paragrafo 40.

73  En cambio, Kant distingue expresamente este sentido comuin del “entendimiento
comtn, que también a veces lleva el nombre de sentido comtn (sensus communis), pues
éste ultimo juzga, no por sentimiento, sino siempre por conceptos, aunque comtiinmente
como principios obscuramente representados”. Critica del Juicio, & 20, op. cit., p. 154.
(Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 238).

74 Vid. sobre ello, pardgrafos 18 y 22.

75 “Esa norma indeterminada de un sentido comin (Gemeinsinns) es presupuesta
realmente por nosotros; lo demuestra nuestra pretension de enunciar juicios de gusto.
(Hay, en realidad, un sentido comtn semejante como principio constitutivo de la po-
sibilidad de la experiencia? O bien, ;hay un principio de la razén mds alto que impone
solamente como principio regulativo en nosotros la necesidad de producir, ante todo,
en nosotros un sentido comtn para mds altos fines? ;Es el gusto, por tanto, una facultad
primitiva natural, o tan sé6lo la idea de una facultad que hay que adquirir atn, artificial,
de tal modo que un juicio de gusto no seria, en realidad, con su pretension a una aproba-
cién universal, mds que una exigencia de la razén: la de producir una unanimidad seme-
jante en la manera de sentir, y que el deber (das Sollen), es decir, 1a necesidad objetiva
de que el sentimiento de todos corra juntamente con el de cada uno, no significaria otra
cosa mds que la posibilidad de llegar aqui a ese acuerdo, y el juicio del gusto no seria
mas que un ejemplo de la aplicacién de ese principio? Critica del Juicio, & 22, op. cit.,
pp. 156-157. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 240).
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Este pardgrafo se titula: “Del gusto como una
especie de sensus communis”?.

Kant entiende aqui por sentido comun algo asi
como sentido de los demds, reconocimiento del otro,
capacidad para hacer abstraccion de los intereses privados
y ponerse en el lugar del otro. He aqui el pasaje en el
que Kant expresa el significado de esa nocién:

“(...) por sensus communis ha de entenderse la idea de un
sentido que es comiin a todos (gemeinschaftlichen Sinnes), es
decir, de un Juicio que, en su reflexién, tiene en cuenta
por el pensamiento (a priori) el modo de representacién
de los demds para atener su juicio, por decirlo asi, a la
razon total humana, y, asi, evitar la ilusién que, nacida
de condiciones privadas subjetivas, facilmente tomadas
por objetivas, tendria una influencia perjudicial en el
juicio. Ahora bien: esto se realiza comparando su juicio
con otros juicios, no tanto reales, cuanto mds bien meramente
posibles”, y poniéndose en el lugar de cualquier otro,
haciendo sélo abstraccion de las limitaciones que
dependen casualmente de nuestro juicio propio, lo cual,
a su vez, se hace apartando lo mds posible lo que en el
estado de representacion es materia, es decir, sensacion,
y atendiendo tan s6lo a las caracteristicas formales
de la propia representacién o del propio estado de
representacion. Ahora bien: quiza parezca esa operacion
de la reflexién demasiado artificial para atribuirla a la
facultad que llamamos sentido comiin (gemeinen Sinn),
pero es que lo parece asi sélo cuando se la expresa en
férmulas abstractas; nada mds natural en si que hacer

76  En este paragrafo Kant tiende a referirse a la nocién de sentido comin con la ex-
presién latina sensus communis. Por otro lado, se trata de una nocién que existia ya en
la filosofia de la época.

77 La cursiva es nuestra. Esta expresion trae a la mente el postulado contrafctico de
Apel de una comunidad de comunicacion.
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abstraccion de encanto y de emocion cuando se busca un
juicio que deba servir de regla universal”?.

La maxima del Juicio, escribe también Kant en
este mismo paragrafo, es la maxima del “modo de
pensar extensivo (o ampliado) (erweiterten)”, y es la
siguiente: “pensar en el lugar de cada otro””, pensar
poniéndose en el lugar de los demdas. Un hombre
muestra un modo amplio de pensar cuando:

Puede apartarse de las condiciones privadas subjetivas
del juicio, dentro de las cuales tantos otros estin como
encerrados, y reflexiona sobre su propio juicio desde un
punto de vista universal (que no puede determinar mds que
poniéndose en el punto de vista de los demas)¥.

Pues bien, Kantno llega a identificar el gusto, es decir,
la facultad de juzgar lo bello, con el sensus communis,
descrito enlos términos que hemos visto. Pero si sostiene
que el gusto es una especie de sensus communis.

Podemos decir que esta afirmacion es muy razonable,
pues el Juicio estético, como sabemos, tiene los siguientes
caracteres: 1) al ser desinteresado, hace abstraccién

78  Critica del Juicio, & 40, op. cit., p. 218. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 293-
294). No puede evitarse, a mi juicio, la comparacién de la nocién kantiana del sensus
communis, al menos, tal como aparece en este pasaje, con el “Selfsurrender” (actitud
de autorrenuncia), que Apel rescata de Peirce. APEL, K. O., La transformacion de la
filosofia I1. El a priori de la comunidad de comunicacion, Madrid Taurus. Cf., pp. 384,
402-403.

79  Critica del Juicio, & 40, op. cit., p. 218. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 294). En
este pasaje Kant distingue estas tres maximas del entendimiento comiin: “1°. Pensar
por si mismo; 2° Pensar en el lugar de cada otro; 3* Pensar siempre de acuerdo consigo
mismo. La primera es la maxima del modo de pensar libre de prejuicios; la segunda,
del extensivo; la tercera, del consecuente. La primera es la que corresponde al concepto
de “ilustracién”. Vid sobre este concepto Critica del Juicio, & 40, op. cit. p. 219. (Kritik
der Urteilskraft, Ak. V, 294).

80 Critica del Juicio, & 40, op. cit., p. 219-220. (Kritik der Urteilskraft, Ak. V, 295).
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de toda condicién privada; 2) lo que determina la
satisfaccion no es lo material de la representacion,
es decir, la sensacion, sino la forma, esto es, las
condiciones universales subjetivas del juicio del
objeto; y 3) por sustraerse a las condiciones privadas
y por tener como fundamento de su determinacién
condiciones formales, juzga desde el punto de vista
de los demas.

Pero, con ello, el andlisis transcendental de lo bello
aporta a laimagen del hombre, en cuanto ser sensible,
una dimensién congruente, concordante, con su
dimension y tarea morales: a saber, la dimensién de
la intersubjetividad.

Sabemos, en efecto, que obrar moralmente
significa en la ética kantiana anteponer al punto
de vista privado aquello que es valido para todos
los seres racionales. Tal como puede verse en la
Fundamentacion de la metafisica de las costumbres, en el
concepto kantiano del reino de los fines, el caracter
legislador universal de la razén practica lleva consigo
tomar las maximas desde uno mismo y, al mismo
tiempo, desde todos los demas.

Ademas, esta dimensién de intersubjetividad es
esencial en la vertiente histérica y juridico-politica del
pensamiento de Kant.

CONCLUSION
Asi pues, en el marco del proyecto de la Critica del

Juicio de conciliar el mundo sensible con el mundo
de la libertad, Kant lleva a cabo en su tercera Critica
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una profundizacién en la dimensién sensible del
hombre.

Mediante el andlisis trascendental del fenémeno
de lo bello se logra superar la dualidad caracteristica
de las dos Criticas anteriores entre el mundo sensible
y el mundo inteligible 0 mundo de la libertad. En
la experiencia de lo bello se concilian las distintas
dimensiones del sujeto humano. Mas adn, dicha
experiencia no es comprensible ni al margen de
la dimensién sensible del hombre ni al margen de
su dimensién racional. Y no sélo eso, sino que ella
misma tiene como base constitutiva la armonia libre
entre ambas.

El fenémeno de lo bello muestra que en el sujeto
humano la sensibilidad, en este caso, el sentimiento
de placer o de dolor, no se identifica, sin mds, con
determinacion mecdnica o mera animalidad. El
sentimiento de lo bello nos pone ante el hecho de la
originalidad del hombre en la naturaleza, incluso en
su dimension sensible; él mismo (el sentimiento de lo
bello) consiste en la consciencia de nuestra elevacion
sobre la naturaleza; y ello, no al margen de nuestro
ser sensible.

La reflexion estética descubre en la condicion
sensible del hombre una cierta constitucion natural
proclive a su vida moral.

Con un lenguaje muy técnico y una argumentacion
muy complicada, la reflexiéon kantiana aporta a la
imagen del hombre, como ser sensible, al menos,
estos rasgos concordantes con su dimension y tarea
morales:
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- Capacidad para tomar distancia respecto a las
necesidades inmediatas y a lo til (es la actitud
contemplativa propia de la mirada estética).

- Capacidad para elevarnos sobre el egoismo o
intereses particulares.

- Gusto por la gratuidad.

- Capacidad de sentir-con; es decir, capacidad para
sentir desde el punto de vista de todos los demas.

Creo que sélo desde estas nuevas perspectivas
sobre el hombre (ni animal ni 4ngel) se torna
consistente el proyecto moral de la filosofia critica de
realizar en el mundo los fines de la libertad.
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LA EXPERIENCIA DEL LENGUAIJE EN HEGEL
€

Maria del Carmen Paredes Martin

I. La actividad del espiritu subjetivo

Un filésofo tan notable como Hegel no podia dejar
de lado el tema del lenguaje, ni ser indiferente a los
problemas que en su época se habian planteado en
relacion con él. De hecho, son varias las ocasiones
en que Hegel trata de este tema (en los cursos que
fue impartiendo en su actividad docente, en la
Fenomenologia del espiritu,' etc.), pero el lugar en
donde se encuentra mejor sistematizado es en la
Enciclopedia de las ciencias filosdficas.

1 G.W.F. Hegel, Phinomenologie des Geistes, ed. W. Bonsiepen u. R. Heede, GW
9, especialmente 340s. y 423s. 428; VI El espiritu: Apartados B I, a) y C, ¢) varias
traducciones espafiolas. El tratamiento del lenguaje en esta obra se refiere sobre todo
a la mediacion histdrica del lenguaje en el despliegue y en la constitucion del espiritu,
asi como al problema que esto supone para la experiencia de la conciencia moderna y
su pretension de verdad. Entre las monografias recientes sobre el lenguaje en Hegel, se
encuentran la recopilacién de J. O. SURBER (ed.), Hegel and Language, Albany 2006, asi
como la publicacién de J. VERNON, Hegel’s Philosophy of Language, New York 2007.
Asimismo, cf. J. M. Ripalda, “La inexpresividad del lenguaje”, en: M. Alvarez Gémez
y M. C. Paredes Martin (eds.), Razon, Libertad y Estado en Hegel, Salamanca, 2000,
177-197.
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Dentro de la Tercera Parte de la Enciclopedia
(dedicada a la “Filosofia del espiritu”), Hegel se
ocupa del lenguaje en el apartado general de “C.
La Psicologia”, que constituye la seccién final del
“Espiritu subjetivo” y al que anteceden los de “A.
Antropologia” y “B. La fenomenologia del espiritu”.
Este apartado “C. Psicologia” tiene dos divisiones: la
del “Espiritu tedrico” y la del “Espiritu practico” y
el tema del lenguaje se encuadra en lo que se puede
considerar como el momento medio del “espiritu
tedrico”, dentro del desarrollo de la representacién.?
Este planteamiento de madurez desarrolla un
itinerario que comienza en la intuicién (Anschauung)
y termina en el pensar (Denken), y que por medio
de la representacion (Vorstellung), siguiendo con
el recuerdo interiorizador o la rememoracién
(Erinnerung), la imaginacién y la memoria, encuentra
su punto central en los signos del lenguaje y muy
especialmente en los nombres.

En este apartado de “Psicologia”, Hegel expone
como va desarrollandose el espiritu subjetivo desde
una fase meramente antropoldgica hasta llegar a ser
sujeto, propiamente dicho, lo que significa que es
dentro de la Psicologia donde la actividad del espiritu
sobrepasa el caracter inmediato del alma, en sentido
antropolégico, asi como la forma fenomenolégica
de la conciencia (Fenomenologia) y se manifiesta en
su relacién con lo otro de si mismo. Por eso afirma

2 G.W.E. Hegel, Enzyklopedie der philosophischen Wissenschaften im Grundisse
(1830), eds. W. Bonsiepen u. H.-Ch. Lucas, GW20, §8§451 y ss. Enciclopedia de las
ciencias filosdficas, traduccion espafiola de R. Valls Plana, Alianza, Madrid, 2000 (3*
ed.). Se cita esta traduccién, como Enciclopedia. Para el lenguaje, interesan sobre todo
los §§451 al 465.
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Hegel que el alma es finita en tanto esta determinada
inmediatamente o por la naturaleza; la conciencia [es
también finita] en tanto tiene un objeto; el espiritu [lo
es]...en tanto es espiritu subjetivo...?

Sinembargo, el espiritusobrepasaladeterminacién
extrinseca del alma y de la conciencia en tanto que
“empieza desde su propio ser solamente, y sélo se
relaciona con sus propias determinaciones.*

De ahi que la tarea de la Psicologia sea considerar
“los modos universales de la actividad del espiritu
como tal”®, mediante los cuales se lleva a cabo
el movimiento de elevaciéon por encima de la
determinacién natural hasta que todas las formas
de inmediatez quedan superadas. Los “modos
universales” se refieren a las dimensiones o facetas
del espiritu que entran en juego segun la actividad
de que se trate y que en el lenguaje tradicional se
llamaban “facultades”, término que para Hegel
indica mds bien una parcelacion estatica del espiritu
en lugar de una consideracién dindmica del mismo,
como él plantea.

Dentro de esta consideraciéon dindmica e interna-
mente relacionada del espiritu, la inteligencia es la que
lleva a cabo la actividad del conocer, pero no de un
modo aséptico e indiferente a la voluntad, sino en rela-
cién con ella, pues ni la voluntad se da sin inteligencia,
ni ésta opera sin voluntad. Asi que es la inteligencia
-y podriamos decir también el espiritu tedrico—la que
puede hacer realidad este recorrido desde la intuicién

3 Enciclopedia, §441, p. 484.
4  O.c, §440,p. 483.
5 0O.c., §440 Nota.

PAR/—\DOXA



LA EXPERIENCIA DEL LENGUAJE EN HEGEL

sensible hasta la formacién de signos, en tanto que
elabora su propio modo de expresién. El proceso
puede caracterizarse como una actividad de apro-
piacién, mediante la cual se transforma el contenido
material de la sensacién, que en un primer momento
se encuentra lastrado por la contingencia, la singula-
ridad y la exterioridad®, precisamente para que deje de
ser contingente, singular y externo a la inteligencia.
La posibilidad de esta transformacion reside en
“lo negativo de la actividad del espiritu”?, o dicho de
otro modo, es una transformacién no simplemente
afirmativa, sino negativa. En términos generales,
consiste en la negacién de la realidad material que
capta la inteligencia—por ejemplo, los llamados
“hechos de conciencia”- lo que, en el caso de Hegel
viene a significar un proceso de idealizacién por
el cual la materia se espiritualiza y se supera en
tanto que sensible. Sin embargo, ni el espiritu ni su
contenido permanecen invariables en este proceso
y este es el significado mas elemental del progreso
del espiritu como “desarrollo” (Entwicklung) y como
“liberacién” (Befreiung).® Porque la funcién del
espiritu, a diferencia de la que tiene la conciencia, es
no dejar estos hechos ...como cosas independientes, sino que

los tiene que evidenciar y explicar como actos del espiritu,
como un contenido puesto por medio de él.

6  Enzyklopedie, §441Z, Werke in zwanzig Bdnden, Frankfurt a. M., (=TWA) 10, p.
234. (Z= Afadido. Los afiadidos no estdn incluidos en la traduccion espaiiola y se citan
por esta edicion alemana).

7 Enciclopedia, §442 Nota.

8 L.c.

9 Engyklopedie, §441Z. TWA 10, 234.
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Desde esta perspectiva, podriamos decir que
todo el desarrollo del espiritu subjetivo presupone
la idealizaciéon como uno de sus principios.”” En
lo que respecta al lenguaje, puesto que el espiritu
se relaciona consigo mismo sdlo mediante sus
determinaciones, Hegel tiene que mostrar que el
lenguaje en ultima instancia no sélo apunta a los
objetos inmediatos de la intuicién, sino también a
la actividad del espiritu, porque el lenguaje que éste (el
espiritu) tiene que emplear, a pesar de su apariencia
representacional, es una expresion del movimiento del
espiritu como libertad. En este sentido, “lo negativo” en
la actividad del espiritu es un componente fundamental
de la concepcién hegeliana del lenguaje.

Por otra parte, el hecho de que en la Enciclopedia
Hegel ponga en referencia el lenguaje con el espiritu
no solo tiene que ver con lo que se ha indicado —con
la idealizacion de lo sensible y la actividad negativa-,
sino mas precisamente con las diferentes clases de
actividades de la conciencia y del espiritu. Segin
Hegel, la actividad de la conciencia no consiste tan
solo en conocer objetos, sino en ponerse en relacién
ella misma con ellos. El espiritu, en cambio, aunque
se relaciona consigo mismo, siempre comienza su
actividad de manifestarse con lo que encuentra
como inmediatamente existente. Su tarea por lo
tanto es doble, la de encontrar algo dentro de si
como siendo (ya algo) y la de ponerla como lo suyo."
Por lo tanto, el espiritu sobrepasa la unilateralidad
de la conciencia, tanto en su relacién consigo mismo

10 27

11 Enciclopedia, §443, p. 486.

PAR/—\DOXA



LA EXPERIENCIA DEL LENGUAJE EN HEGEL

como en esa alteraciéon del objeto, y despliega su
actividad no s6lo en el desarrollo general del espiritu
tedrico, sino también en los diferentes elementos de
este proceso: intuicion, rememoracion, imaginacion
y memoria. Como veremos mads detalladamente,
a través de esos elementos una intuicion pasa a
ser imagen representativa y finalmente encuentra
su expresion en un signo. Sin embargo, sélo en la
fantasia productora de signos, que es el tercer estadio
de la imaginacién, puede ser trasladada la imagen
a signos lingiiisticos que se pueden aplicar a otras
funciones de actividades simbdlicas e intelectuales.

II. De la intuicién a la representacion

1.- La apropiacién de lo sensible

El contenido material del lenguaje aparece en
una fase avanzada del desarrollo subjetivo y por lo
tanto presupone todo lo que ocurre previamente en
la serie de estadios no lingtiisticos, en concreto, el
desarrollo antropolégico del alma y la determinacion
progresiva de la conciencia. Sélo tras ellos se aborda
el tratamiento del proceso lingtiistico, ya que para
Hegel, el lenguaje no se puede incluir en cualquier
parte dentro del estudio del espiritu “como si fuera
un apéndice”, sino que tiene que ser pensado en su
“necesidad y en su conexién dentro del sistema de la
actividad de la inteligencia”."” Pues lo que muestra
el lugar sistemadtico de la discusién sobre el lenguaje
es el desarrollo que se produce entre la intuicién

12 Enciclopedia, §458 Nota, p. 500.
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y la memoria y que lleva a cabo la transicién tan
importante desde la representacion al pensamiento.

Al comienzo de este proceso, el espiritu en cuanto
conciencia se encuentra inmerso en una experiencia
de cosas que aparecen como el mundo objetivo. Asi,
el lado objetivo de la intuicién consiste en un material
que proporciona el contenido de la experiencia,
mientras que el lado subjetivo es la forma interna
que determina el contenido. Sefiala Hegel que

la inteligencia determina el contenido de la sensacién

como un ente fuera de ella, lo arroja fuera en el espacio y en

el tiempo, que son las formas en las cuales la conciencia es

intuitiva. Segin la conciencia, el material es solamente

objeto de ella [..] pero este material recibe del espiritu la
determinacién racional de ser lo otro de si mismo.”*®

Consiguientemente, “al determinar lo que es
captado sensorialmente como un ente negativo y
al separarlo de si, poniéndolo al mismo tiempo
en su separacion como suyo, la inteligencia supera
la simplicidad de la sensacién.”* Hegel llama a
este proceso de transformacion de la experiencia
“rememoraciéon” o “recuerdo” (Erinnerung), que
también es interiorizacién, siendo el contenido
interiorizado una imagen (Bild). Por lo tanto, una
imagen es en este caso una intuicién “liberada de
su primera inmediatez”, especialmente en lo que
concierne al lugar, al tiempo y al contexto.” Por
eso la imagen es de suyo fugaz y lo que se llama
“recuerdo” es la referencia de una imagen a una
intuicion concreta.

13 Enciclopedia, §448, p. 492.
14 Enzyklopedie, §448Z, TWA 10, p. 249.
15 Cf. Enciclopedia, §452, p. 494.
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Esto quiere decir que en principio las imagenes
carecen de existencia objetiva determinada, pues no
son exterioridades intuidas, y también de existencia
subjetiva determinada, ya que no son las imagenes
mentales de una persona, en tanto que se consideran
asumidas en la universalidad del yo en general. Por
esta razon y desde la perspectiva del recuerdo, Hegel
se refiere a la inteligencia —con unas palabras que se
han hecho muy famosas- como:

este pozo nocturno en el que se guarda un mundo infinito

de numerosas imégenes y representaciones, sin que estén en
la conciencia.'®

Lo que Hegel quiere indicar, segin su propio
ejemplo, es que la inteligencia de algin modo
se comporta como “la semilla, que contiene de
manera positiva, como posibilidad virtual, todas las
determinaciones que sdlo vienen a la existencia en
el desarrollo del arbol.”"” Ahora bien, para que la
imagen salga de este pozo y pase a la conciencia, es
decir, para que deje de ser una posibilidad virtual, es
necesaria una nueva intuicién. Y cuando la imagen
recibe una intuicién existente ya deja de ser algo
inconsciente, por lo tanto, la inteligencia ya no tiene
que ser comprendida como un pozo nocturno. Segin
Hegel,

la imagen que en el pozo de la inteligencia era soélo

propiedad suya, con la determinacién de la exterioridad,

la tiene también en posesién desde ahora. Con lo cual la
imagen viene puesta, al mismo tiempo, como distinguible

16 Enciclopedia, §453Nota, p. 494.
17 Enciclopedia, §453Nota, p. 494-495.
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respecto de la intuicién y separable de la simple noche en la
que estaba primeramente inmersa.”®

De este modo, la inteligencia es el poder de
exteriorizar lo que es propiedad suya para si
misma, por medio de representaciones, pues una
representacion es en este caso la sintesis de la imagen
interna y de la existencia recordada, por lo tanto, ya
poseida por la inteligencia y que ahora pasa a estar
conscientemente ante ella.

No obstante, la posibilidad de estas representacio-
nes reside en otra “forma del espiritu”: la imagina-
cién.” Como ya hemos advertido, Hegel usa la expresion
“forma del espiritu” en el contexto de su critica a la
psicologia de las facultades, que considera a cada una
de ellas como poderes independientes, mientras que
él acenttia la conexién racional ente diversas formas
dentro del desarrollo organico de la inteligencia. Por
ello también, la imaginacion tiene distintas facetas o
dimensiones: como imaginacién reproductora, como
fantasia o imaginacién simbolizadora y como fanta-
sia productora de signos. El movimiento del recuer-
do a la imaginacién reproductora se puede resumir
desde el punto de vista de la transformacién que
experimenta el modo como se comprende la imagen.
En el recuerdo, la imagen se define en términos
de semejanza, porque posee caracteristicas que se

18  Enciclopedia, §454, pp. 495-496. Sobre esta metéfora hegeliana, cf. J. Derrida, “Le puits
et le pyramide: introduction a la sémiologie de Hegel”, en: J Derrida, Marges de la philoso-
phie, Paris 1979, 79-127. Traduccién espaiiola: “El pozo y la pirdmide. Introduccion a la
semiologia de Hegel”, en: Mdrgenes de la filosofia, Madrid, 1989, 103-144.

19 Sobre la imaginacién en Hegel, cf. cf. K. DusInG, “Hegels Theorie der Einbildung-
skraft”, en: F.HESPE y B.TusCHLING (eds.), Psychologie und anthropologie oder Phi-
losophie des Geistes, Stuttgart-Bad Cannstatt 1991, 297-320.

PAR/—\DOXA



LA EXPERIENCIA DEL LENGUAJE EN HEGEL

asemejan al objeto empirico al que se refiere. Pero
como resultado de las diversas operaciones que lleva
a cabo la imaginacién, una imagen puede funcionar
como simbolo en la medida en que pierde la parti-
cularidad de su origen, ya que la imaginacion es la
fuerza que libera a la representacién de su referencia
sensible. Estas operaciones no consisten en una acti-
vidad de mera asociaciéon que da paso a ideas gene-
rales, sino que es la inteligencia la que otorga a las
imagenes una universalidad inmediata por medio
del recuerdo y subsume la intuicién singular bajo la
imagen ya interiorizada. A esta fuerza creativa de la
inteligencia como imaginacién la llama Hegel fanta-
sia, oimaginacion simbolizadora. También cabe decir
que, debido a la unidad interna de todo el proceso, la
imaginacion estd implicita en el recuerdo, actuando
en su seno con vistas a la nueva posesion de la ima-
gen como representacién universal.

2.- El simbolo y el signo

Todo este proceso cambia fundamentalmente
cuando pasamos de la imagen como simbolo a la
imagen como signo. Esta distincién es importante,
porque el simbolo se apoya en algo de la imagen
para adquirir el significado, mientras que el signo es
indiferente al significado de la imagen.

El signo es cierta intuicién inmediata que representa un

contenido enteramente otro que el que tiene de suyo [..].

El signo es distinto del simbolo; éste es una intuicién cuya

determinidad propia segin su esencia y concepto es mds
o menos aquel contenido que la intuiciéon expresa como
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simbolo; por el contrario, en el signo en cuanto tal nada tienen
que ver el contenido propio de la intuicién y el contenido del
que ella es signo.

Eneste punto es cuando entra en funcién la fantasia
productora de signos. La imaginacién ya nos habia
proporcionado simbolos, pero para llegar al lenguaje
tenemos que dejar atrds la dependencia simbdlica
respecto de las imagenes. Y esto es precisamente
lo que el lenguaje es, al comienzo, para Hegel: un
sistema de signos cuyas identidades se determinan
por su funcién indicativa mdas que por su contenido.

El paso del simbolo al signo implica diferentes
movimientos. Por una parte,

la inteligencia avanza necesariamente desde la verificacién

subjetiva de la representacion universal presente en el

simbolo, a través de la representacion mediada por la imagen,
a su verificacion objetiva 'y que es en st y para si.*

Elresultado de este movimiento hacia la referencia
objetiva —que para Hegel es un “movimiento
dialéctico”- es que “la inteligencia confiere al material
sensible un significado que es ajeno a él (eine ihm
fremde Bedeutung).”

Por otra parte,

la intuicién, que como inmediata es en primer lugar algo

dado y espacial, en tanto se utiliza un signo recibe la

determinacién esencial de ser solamente en tanto superada.
La inteligencia es esta negatividad suya.”

20  Enciclopedia, §458 Nota, pp. 499-500.
21 Enzyklopddie, §457Z, TWA 10, p. 269.
22 L.c.

23 Enciclopedia, §459, p. 500.
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Por consiguiente, el signo surge de simbolos
superados y lo que ocurre es que se produce una
convenciéon por la necesidad de hacer inteligible
el simbolo. Esta necesidad se deriva tanto de la
autoconciencia como de los recuerdos interiorizados
quesesolapanenelsigno,convencional ysignificativo.
En cuanto a lo que Hegel llama “movimiento
dialéctico”, en relacién con el paso de la verificacién
subjetiva a la verificacion objetiva, se refiere a que el
signo convencional adquiere su cardcter sistemético
por ser una dialéctica que genera la comprension
del signo. Es sistemético porque asume en si mismo
dialécticamente los momentos dialécticos anteriores
y de este modo es determinado por ellos. El sistema
es la necesidad y la figura de la dialéctica y esto es
tanto mas evidente precisamente en la produccién
de determinados signos, como son los del lenguaje.

El resumen de todo este proceso y su resultado
lingiiistico lo expone Hegel en el mismo lugar que
acabamos de citar, de esta manera:

Lawoz, articulandose ulteriormente para las representaciones

determinadas, la locucion, y su sistema, el lenguaje, da a las

sensaciones, intuiciones y representaciones una segunda

existencia superior a su existencia inmediata; una existencia
que vale en el campo del representar.*

Por asi decirlo, la expresién primera de los signos
se encuentra en la voz, que es el recurso natural
antropoldgico con el que la inteligencia exterioriza
los signos adquiridos y esa expresion se articula
en el habla, o en locuciones que llegan a configurar
un sistema, llamado lenguaje, con el cual nuestras
24 Enciclopedia, §459, p. 501.
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representaciones mentales adquieren existencia e
independencia de los procesos de la inteligencia.

III La memoria y el pensamiento

1.- La formacién a través del lenguaje

Sin embargo, es preciso averiguar cémo se fijan
y consolidan esas locuciones y cémo la significacion
del lenguaje de algtin modo se independiza también
de los sujetos hablantes y en este sentido se objetiva
con respecto a ellos. Esto requiere abordar el papel
de la memoria en la adquisicién y uso del lenguaje,
y de nuevo el punto de referencia lo constituyen las
operaciones de la inteligencia. Hegel afirma que la
inteligencia despliega “un arbitrio y dominio maés
libres”* en el uso de los signos. Esa libertad reside
de modo inmediato en la diferencia entre lo que es
representado y aquello que el signo presenta. Pero
esta diferencia y el cardcter en principio arbitrario de
la conexién entre el signo y lo que significa tiene como
consecuencia necesaria que antes hay que aprender
el significado del signo. Y esto ocurre en particular
con los signos lingtiisticos.

Por lo tanto, tener un sistema de lenguaje implica
la repeticiéon y la comunicacién. Ello supone que
el yo que interviene en la formacién del sistema
lingiiistico no es un yo aislado. De hecho, ya la
formacién del signo como tal requiere algo maés
que la capacidad antropolégica de la voz, porque el
movimiento hacia las locuciones —y por lo tanto el

25  Enciclopedia, §458 Nota, p. 500.
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trabajo de la inteligencia- incluye la determinacién
de los significados de las mismas. Por esta razoén,
aprender un lenguaje es, para Hegel,
un medio de formacion infinito, no suficientemente
apreciado, por cuanto lleva al espiritu desde lo concreto
sensible hasta la atencién a lo més formal, a la palabra oral
y a sus elementos abstractos, y aporta algo esencial para

fundamentar y purificar el suelo de la interioridad del
sujeto.®

La formacién que proporciona el lenguaje se dirige
a un sujeto comunicativo y capaz de desarrollar
relaciones interpersonales que resultan enriquecidas
precisamente con la aportacion del aprendizaje
lingiiistico. Aunque para Hegel “los nombres como
tales son “cosas exteriores, de suyo sin sentido, que sélo
como signos tienen significacion”,”” si en lugar de tener
en cuenta este aspecto de la exterioridad atendemos
a la labor de la inteligencia, que proporciona la
unidad de lo interno y lo externo en una palabra
con pleno significado, podemos entender la alta
valoracién que hace Hegel de la palabra, que es “el
modo de exteriorizacion mds propio y digno”* de
las representaciones de la inteligencia.

Todo lo anterior no significa que el pensamiento
sea un proceso reductible a las limitaciones de la
estructura del lenguaje, si bien esa estructura es un
momento esencial en el proceso del pensamiento
mismo, en el sentido que veremos en seguida. Pues
ni el lenguaje hablado ni el escrito pueden garantizar

26 Enciclopedia, §459Nota, p. 505.
27 Enciclopedia, §459Nota, p. 503.
28 L.c.
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una expresion permanente del pensamiento. Al fin
y al cabo, los nombres son fugaces, en la medida en
que en una expresion subjetiva:
el enlace de la intuicién producida por la inteligencia y su
significado es primeramente un producto singular y efimero,

y el enlace de la representacién como algo interior con la
intuicién como algo exterior es él mismo exterior”

Pero la exterioridad es también efimera y
pasajera y por esta razon la inteligencia permanece
completamente cabe si en su expresion, se satisface
internamente y en el conocimiento conceptual alcanza
una libertad ilimitada asi como la reconciliacién
consigo misma.** Dicho de otro modo, a pesar
del aparente cardcter externo del vinculo entre
pensamiento y lenguaje, asi como entre la intuicién
y su significado, el lenguaje es capaz de expresar
lo que piensa la inteligencia. Y justamente en la
produccion de estos enlaces, que trasladan lo exterior
a la interioridad del pensamiento y el signo a su
expresion lingiiistica, es donde tiene su importancia
la memoria. Porque ella es la que produce el vinculo
permanente entre estos dos elementos, y también
es la que eleva el uso particular de los términos a la
universalidad de las reglas objetivas del lenguaje.

El desarrollo de la memoria, que primero es
retentiva (§461),luego, reproductiva (§462), y después
mecanica (§463) traza el movimiento definitivo desde
la representacién al pensamiento.”

29 Enciclopedia, §460, p. 505.

30 Cf. Enz.,, §4447Z, TWA 10, p. 239.

31 Sobre este tema, cf. HF. FuLba, “Vom Gedzchtnis zum Denken”, en: F. Hespe u. B. Tuscu-
LNG (Hg.) Psychologie und anthropologie oder Philosophie des Geistes, o. c., pp. 321-360
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Esdecir, quelamemoria dealgin modoreactivalos
momentos anteriores del recuerdo y la imaginacion,
pero es distinta de ellos. En la memoria retentiva,
la inteligencia transforma la intuicién como signo
junto con su relacién significante y al hacer esto, es
negada la naturaleza empirica del signo y la conexién
contingente o externa de éste con su significado. El
resultado es que ambos llegan a formar una tnica
representacion, en la que el contenido, el significado
y el signo se identifican.

2.- El poder de los nombres

En la memoria reproductiva, tener el nombre
es tener la cosa y su validez en el ambito de la
representacion y asf lo afirma Hegel al comienzo del
§462. Porque el nombre es la representacion simple,
sin imagen, que nos permite dispensarnos de la
intuicién de la cosa y también de su imagen. Por eso
Hegel remata esta tesis con la afirmacién de que: “Es
en el nombre donde pensamos” 3 Pero esta afirmacion
tiene el presupuesto obvio, que a menudo se pasa
por alto, de que entendamos el nombre.

Una vez alcanzada esta conclusién de que “es en el
nombre donde pensamos”, Hegel critica las técnicas de
memorizacion que asocian los nombres con iméagenes
y establece una distincién interesante entre la memoria
y la imaginacién en los términos siguientes:

la memoria ya no tiene que ver con la imagen, la cual esta

tomada del ser determinado inmedjiato y no espiritual de la

inteligencia.., sino con una existencia que es producto de la
inteligencia misma.*

32 Enciclopedia, §462Nota, p. 506.
33 Enciclopedia, §462 Nota, p. 507.
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Es decir, en el camino hacia el pensamiento la
memoria ocupa un lugar mas avanzado con respecto
alaimaginacién, precisamente por su independencia
de las imagenes. La memoria se separa del contenido
de la intuicién y del origen empirico de las imagenes
y por eso permite que la inteligencia se desvincule de
lo empirico y pueda dar el paso al pensamiento. Ese
paso viene posibilitado porque la memoria, segtin
Hegel, tiene que ver con un tipo de existencia que
no es empirica, en el sentido espacial de lo empirico,
sino precisamente de lo que es en el tiempo.*

Ahora bien, ;de qué modo la inteligencia se
despega de las imédgenes y establece un nexo entre
sentido y referencia que no es empirico? Esto se
debe a la transformacién de las palabras habladas
en “nombres”, mediante la negatividad de Ia
inteligencia. Asi afirma Hegel que

la negatividad verdaderamente concreta del signo lingiiistico

es la inteligencia, ya que mediante ella la palabra hablada se

transforma de la exterioridad a la interioridad y se preserva en

esta forma no figurada. Asi es como las palabras adquieren
una existencia animada por el pensamiento.®

Por consiguiente, la memoria se ocupa de la
existencia de las palabras y en esta tarea es el lado
externo de la inteligencia. Sin embargo, no es la
memoria reproductiva, sino la memoria mecanica
la que completa el aspecto abstracto de los
signos lingiiisticos, al liberarlos de su significado
inmediato.

34 Hegel anticipa asf las teorfas actuales sobre el tiempo de la memoria, vinculadas o
no al tiempo de la conciencia.
35 Cf. §462Z, TWA 10, p. 280.
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En la memoria reproductiva, “la asociaciéon de
los nombres particulares reside en la significacion
de las determinaciones de la inteligencia sentiente,
representadora o pensante, determinaciones de las
que ella recorre series dentro de si como sentiente,
etc.”* Por lo tanto, las palabras que reproducimos
no son aun plenamente objetivas, puesto que
sus significados estdn vinculados a experiencias
subjetivas contingentes”. Para Hegel esto supone
que todavia hay una diferencia entre los nombres
y sus significados y que “la inteligencia, en esta
exterioridad suya, no ha regresado simplemente a
si”.% En este sentido, los nombres y sus significados
aun no forman una unidad, ya que sigue estando
presente el problema de la contingencia subjetiva.
Por ello, en la memoria reproductiva los nombres
son exteriorizaciones de la inteligencia en las que
ella adn no se encuentra cabe si, esto es, que no ha
regresado a si misma. Sin embargo, Hegel escribe a
continuacion lo siguiente:

Pero la inteligencia es lo universal, la simple verdad de sus

exteriorizaciones particulares, y la apropiacion completa de

éstas por la inteligencia es la superacion de aquella distincién
entre significado y nombre.*

Esto quiere decir que la plena universalidad del
lenguaje que satisface las exigencias del espiritu no
consiste solamente en la competencia lingtiistica de
los sujetos particulares, que por estar penetrada de
diferencia anuncia la necesidad de un movimiento

36 Enciclopedia, §462, p. 506.

37 Platén menciona un problema semejante en el Cratilo. Ct. 385%-d.
38 Enciclopedia, §463, p. 507.

39 Enciclopedia, §463, pp. 507-508.
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de superacién. Y es ese movimiento de superacion,
por el cual la inteligencia se apropia del vinculo
entre la palabra y la cosa, lo que supera la estructura
referencial del significado y el nombre.

Asfi es como la inteligencia supera la peculiaridad
subjetiva del contenido mental, fija la serie de los
nombres dentro de si y los retiene en un orden
estable. Por consiguiente, la inteligencia no es tan
s6lo comprensién del lenguaje, sino el movimiento
de su articulacién desprovisto de comprension o de
conocimiento. Entonces la inteligencia se pone a si
misma como “el espacio universal de los nombres en
cuanto tales, esto es, de las palabras sin sentido”.*
Dicho de otro modo, cuando ya no es necesario
comprender el lenguaje en cada caso para poder
utilizarlo, cuando el lenguaje es un decir fluido e
inteligente, el vinculo entre pensamiento y lenguaje
pasadesapercibido. Estoeslo que consigue finalmente
la memoria a la que Hegel llama “mecanica”, porque
las palabras que produce no estdn determinadas por
la naturaleza de los nombres, sino que son ristras de
palabras que se recitan sin conexién intuitiva alguna,
como cuando uno sabe un texto de memoria.

Todo esto indica que el referente ultimo de los
nombresnoresidenienlainterioridad delamentenien
la exterioridad del contenido de la representacion, sino
en el movimiento dela inteligencia como “subjetividad
enteramente abstracta”.* Esta subjetividad, este “yo”
no es un sujeto intencional particular, sino el yo
universal con un contenido objetivo, cuya actividad es

40 Enciclopedia, §463, p. 508.
41 L.c.
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“como un mecanismo”, de tal modo que “el espiritu
estd solamente cabe si como unidad dela subjetividad
y la objetividad”.** Podriamos decir que es también
la unidad de las diversas experiencias transformadas
en signos lingiiisticos y del momento objetivo del
pensamiento. Pero esto no debe hacernos olvidar la
mediacién por la cual la diferencia entre el nombre y
el significado se conserva en cuanto superada gracias
alanegatividad de la inteligencia. En esta mediacion,
la inteligencia y la memoria mecénica convergen en
la unidad de la palabra y el significado. Porque el
nombre no se encuentra adherido a la cosa; como
afirma Hegel,

lo que es (das Seiende), como nombre, necesita de otro, de la

significacién de la inteligencia representadora, para ser la

cosa, 0 sea, para ser la verdadera objetividad. La inteligencia,

como memoria mecanica, es en uno aquella objetividad
externa y la significacion.*

En este sentido, considerar a la memoria como un
mecanismo forma parte del movimiento del espiritu
hacia las formas universales del pensamiento. Vemos,
pues, como la argumentacion de Hegel sobre el
lenguaje en torno a los nombres subraya la estrecha
relacién entre la memoria y el pensamiento objetivo
en el desarrollo de la experiencia del lenguaje. Esto
supone también que la memoria cierra el proceso de la
adquisiciéondellenguajey preparalatransformacionde
lainteligencia paralaforma universal del pensamiento.
Asi, la inteligencia puede, por asi decirlo, volver sobre
sus pasos y conocer la cosa en el nombre.

42  Enciclopedia, §463Nota, p. 508.
43 Enciclopedia, §464, pp. 508.
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LA POLITICA Y SU CRITICA. PAPEL DEL
INTELECTUAL

Antonio Vizquez Lopez

-“Es triste decirlo: todo suena a engafio”. Asi termina
una carta publicada en un periédico escrita por una
lectora como resumen de la situacion politica del
pais.

Pesimismo, cuando no derrotismo, siempre ca-
breo, a la par que resignacion.

“No me interesa la Politica” “Yo no entiendo de
Politica”. Suele ser el inicio de una prometedora
conversacion. Después, el interlocutor que asi se
expresa, resulta que posee las recetas adecuadas para
resolver los problemas sociales que nos preocupan
y ocupan a los politicos. Claro que la solucién que
propone casi siempre es a palos o en la cércel.

En general, la ciudadania no percibe que los
politicos se sientan servidores de lo publico, que
trabajen para el interés general, que se esfuercen por
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los demds. Tampoco se percibe que la mayoria de
quienes acceden a los cargos publicos/politicos lo sea
por mérito y capacidad. Que en ellos estén los mas
capacitados y los mejores. Tampoco nos sentimos
verdaderamente representados por aquellas personas
a las que votamos.

Y esto viene de atras, de muy atrds: En la Cartilla
dela Guardia Civil (afio 1844), recomiendo su lectura,
en su articulo 1°, apartado 5° se dice que el Guardia
Civil “Debe ser prudente sin debilidad, firme sin violencia,
y politico sin bajeza”.

Cuando se juzga a la clase politica se tiende a
generalizar, a la par que se eleva el nivel de exigencia,
de manera que se juzga a partir de lo peor de quienes
se dedican a esa actividad. La honorabilidad resulta
cualidad que la ciudadania quiere ver de forma
permanente en la clase politica. Respecto a esta
cualidad, se pueden admitir excepciones en cualquier
otra actividad humana, en ningtin caso en la politica.
Y es bueno que sea asi.

El decir que alguien es honorable, significa evaluar
su conducta mds alld de una perspectiva meramente
penal, es analizar si la “trayectoria personal” es
digna de toda confianza. Esa exigencia es de dificil
valoracion, sin embargo, pese a las dificultades de
tal exigencia no debemos renunciar a ella, dadas
las situaciones que se pueden dar en caso contrario.
Ejemplo: la sentencia del Tribunal Constitucional,
por la que un abogado condenado por estafar a su
cliente pudo, tras la cancelacién de antecedentes
penales, acceder a la carrera judicial “como jurista
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de reconocida competencia”’; de esta manera, la
cancelaciéon de antecedentes penales convierte en
comportamiento irreprochable, lo que, sin duda, no
lo es.

En EE UU, al presidente Clinton, en su entuerto con
la becaria (faltar a la verdad u ocultarla), no le cost6
la presidencia, pero hubo de pagar su falta, siendo
suspendido en su colegio de abogados, pidiendo
su baja para actuar ante el Tribunal Supremo, antes
de asumir el riesgo de ser excluido de por vida del
ejercicio de la abogacia.

El objetivo de la exigencia de honorabilidad es
evitar que ejerzan actividades publicas de riesgo (y los
politicos realizan este tipo de actividades) quienes por su
comportamiento precedente no son dignos de confianza.

En el desprestigio de la politica y el no reconoci-
miento de la honorabilidad de quienes se dedican
a ella estan interesados aquellos que no creen en la
democracia.

Hemos tenido un Director General de la Guardia
Civil que era un ladrén; presidentes de instituciones
musicales estafadores; capos autondémicos que
expoliaban el presupuesto a la vista de todos; y
ultimamente un miembro de la Familia Real que se
ha dedicado presuntamente a cobrar durante afios
un impuesto mondrquico revolucionario a quien
se le ponia por delante, entre otros muchos casos
de corrupcién, corrupciéon que resulta sumamente
perjudicial para la buena marcha y aceptacion de la
democracia como el mejor modelo de convivencia.
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En el actual escenario, resulta inquietante que
los salvadores que tienen que rescatarnos de los
desmanes y de las incompetencias de los politicos
elegidos democraticamente, sean tecndcratas que
estuvieron asociados a los grandes especuladores que
provocaron el colapso financiero de 2008.

También resulta inquietante el fenémeno de las
puertas giratorias, es decir el transito de ida y vuelta
entre la politica y los consejos de administracién de
las grandes empresas. Si esas empresas contratan a
politicos es porque estos son capaces de hacer valer
su influencia y sus contactos en beneficio de sus
intereses corporativos. A otros se les paga servicios
prestados durante su etapa como cargos politicos. El
altimo caso: D° Elena Salgado ex vicepresidenta del
Gobierno anterior y ministra de Economia y Hacienda
pasa a trabajar para ENDESA como consejera de su
filial en Chile. Y segtin parece, seguird cobrando, a su
vez, lo estipendios fijados para los ex ministros.

En Espafia, a veces, no hace falta ni siquiera girar la
puerta: hay un ntimero elevado de politicos, tanto de
derecha como de izquierda, sentados en los consejos
de entidades financieras cobrando retribuciones
indecentes.

Todo esto y mads, crea un clima de sospecha
generalizada para la clase politica, y hace que la
ciudadania, en lugar de considerarla como encargada
de solucionar los problemas sociales, la considera
como un problema en si misma, lo cual resulta
verdaderamente paraddjico.
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Pericles, hombre culto y de elevados ideales,
con justa fama de incorruptible, advirti6 que la
corrupcién era el enemigo por antonomasia de
la nueva libertad. Queria que los representantes
populares exhibieran una estricta honradez, ya que,
precisamente, la deshonestidad y la codicia habian
abortado los anteriores intentos de instaurar una
democracia en Atenas. Queria, asimismo, que los
elegidos en las votaciones pudieran ser juzgados en
caso de transgresion, y él mismo, pese a su prestigio,
no escapdalas criticas, incluso amultas por conductas
desacertadas.

El filosofo italiano Paolo Flores D”Arcais, en una
entrevista en EL PAIS comentaba: “Desconfianza
hacia la Politica y desconfianza hacia los politicos
de profesion y los aparatos de los partidos son cosas
distintas”.

Estamos ante una crisis de los partidos tradicio-
nales. Estos comenzaron a ser cada vez mds autorre-
ferenciales y a quedar en manos de profesionales de
la politica, de personas que no desarrollan a lo largo
de su vida ningtin otro trabajo o profesién. El inte-
rés prioritario de estas personas es su propia carrera
politica, no la tarea de representar a los ciudadanos
y defender los intereses generales. Los partidos poli-
ticos son maquinas que funcionan por cooptacion, lo
cual lleva a seleccionar a los mediocres. Porque solo
quienes ingresan de jévenes en esa maquina, y acep-
tar competir con su légica, puede desarrollar una ca-
rrera. Esa légica excluye desde el principio a todos
los ciudadanos que podrian participar en la politica

PARA@DOXA



LA POLITICA Y SU CRITICA. PAPEL DEL INTELECTUAL

activa, pero no de forma profesional. De esta manera,
conocimiento, mérito y capacidad no son tenidos en
cuenta. Se suplen por redes clientelares —intercambio
clientelar- como medio para acceder o continuar en
el cargo politico.

Seimpone, pues, la regeneracién de la politica, que
significa la apertura de cauces reales de participacion
ciudadana en las instituciones; posibilitar la eleccién
directa de candidatos (ACTUALMENTE SE VOTA
PERO NO SE ELIGE); rendir cuentas periédicamente
delagestiénalos ciudadanos. Enresumen, incorporar
nuevos métodos de apertura y debate en el partido
politico, a todos los niveles.

La Ftica y la Politica deben mezclarse. Si la accién
politica no estd impregnada de la Etica, los partidos
seran una oscura ocasion para oportunistas.

Y serd politicamente correcto lo que sea éticamente
correcto, entendiendo por “correcto”, lo que es “recto”
porque se ajusta a lo que debe ser, segtn criterio
cientifico,evidentey convenido. Eticay honorabilidad
deben presidir la accién politica.

Por otra parte, no se puede prescindir de los
partidos. Son instituciones bésicas de la participacion
politica. Por muy imperfectos e incompletos que
sean resultan necesarios para el funcionamiento de
la democracia.

Ademads de lo expresado respecto a la exigencia
de ética y honorabilidad, el otro reto politico para la
izquierda consiste en formular nuevas modulaciones
de los ideales igualitarios. En este sentido es bueno
acudir a Norberto Bobbio para la correcta distincién
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entre derecha e izquierda, que para este profesor
italiano, ademds de ideologias, indica programas
contrapuestos respecto a muchos problemas cuya
solucion pertenece habitualmente a la accién politica.
Se trata no solo de ideas, sino también de intereses
y valoraciones. Y la esencia de la distincién entre
las derechas y las izquierdas es la diferente actitud
que muestran sistematicamente frente a la idea de
igualdad. Para la izquierda es un empefio constante el
reducir las desigualdades de clase, de género y entre
generaciones.

Cuando se dice que la izquierda es igualitaria, no
se proclama la maxima de que todas las personas
son iguales. Esto seria no solo una visién utdpica,
sino lo que es peor, una proposicién a la que no es
posible dar un sentido razonable. El hecho real es
éste: las personas son tan iguales como desiguales.
Son iguales en algunos aspectos, desiguales en otros.
La postura igualitaria parte de la conviccién de que
la mayor parte de las desigualdades, que la indignan
y querria ver desaparecer, son sociales y por tanto,
eliminables. La postura no igualitaria, en cambio,
parte de la conviccién opuesta, que las desigualdades
son naturales y como tales, no eliminables.

Enresumen, una politica igualitaria se caracteriza por
la tendencia a remover los obstaculos que convierten a
las personas en menos iguales, o lo que es lo mismo, la
tendencia a convertir mas iguales a los desiguales.

Es rechazable la desigualdad resultante de la
injusticia, noes,encambio, rechazable, la desigualdad
exigible desde la justicia y la equidad.
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Ese proyecto politico pasa por la constatacién de
que, a pesar del desarrollo de la igualdad juridica y
politica, sigue habiendo desigualdades econémicas
enormes que se sustentan en la existencia de
privilegios. Y aqui acudo a mi amigo Juan Verde que
me dice que la palabra privilegio deriva de lex privata
= ley que se hace para un grupo, en su beneficio.

La existencia de esos privilegios explica que
buena parte de la ciudadania tenga la percepcion de
que el sistema no funciona igual para todos; que hay
grupos que tienen un poder econémico y politico
desmesuradoy queinfluyen demasiado en decisiones
que afectan al colectivo y que acaban orientdndose a
los intereses particulares y no a los generales. Se trata
de una coalicién de intereses formada por grandes
corporaciones, los bancos y las grandes fortunas, que
recibeuntratoafavordesdela Administracion. Esesta
coalicién que se ha aprovechado de la globalizacién
econdmica y financiera.

Los privilegios se manifiestan en forma muy
variada: privilegios fiscales. En los paises de la UE
ha habido una competicién a la baja de impuestos de
sociedades y la fiscalidad que se aplica a la inversion
y al capital, concentrdndose la mayor carga fiscal
sobre los asalariados, que son de maés facil control.
En Espafia, el problema se agrava por un fraude fiscal
muy extendido e importante entre los auténomos y
profesionales, fraude al que los Gobiernos no parecen
hacer mucho caso. Por otro lado, las retribuciones
que reciben los altos ejecutivos resultan simplemente
ofensivas y tienen un efecto desmoralizador sobre el
conjunto de la sociedad.
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Las grandes corporaciones, ademds, cometen
multiples abusos con los ciudadanos/as (en su papel
de accionistas o clientes) y consiguen con facilidad un
trato especial de la Administracién. Viene al caso lo
que antes decia sobre “las puertas giratorias”: politicos
en activo o expoliticos incluidos en las néminas de
esas grandes corporaciones, en beneficio de ellas.

Se trata pues que desde la politica sea corregida
una asimetria brutal entre una minoria exigua,
con poderes y recursos desproporcionados en una
democracia, y la inmensa mayoria de la sociedad.
La socialdemocracia tiene que volver a pensar
seriamente, antes que en las politicas concretas que
quiere realizar desde el Gobierno, en modificar
las relaciones de poder que han permitido que la
situacion actual llegue a ser tan injusta.

La izquierda socialdemécrata ha sido demasiado
complaciente con los intereses financieros globales,
con el disefio tecnocratico de la UE y con los grandes
grupos empresariales. Si las siglas de los partidos
socialdemdcratas siguen significando lucha contra la
injusticia, deben reflexionar sobre como cambiar unas
relaciones de poder que resultan tan desfavorables
para la mayoria de la sociedad.

Los Gobiernos de Rodriguez Zapatero se han
centradoencuestionesdederechoscivilesylibertades.
Nada que reprochar al respecto, pero el objetivo
redistributivo ha desaparecido en el debate socialista.
El ultimo informe de la OCDE (Organizaciéon para
la Cooperacién y el Desarrollo Econémico) indica
un aumento de desigualdad social en Espafia en los
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altimos afios. Y la redistribucién siempre ha formado
parte de los objetivos prioritarios de la izquierda.
Redistribuir es algo mds que garantizar las mismas
oportunidades para todos, también significa mejorar
las condiciones de vida de los que menos tienen.

Es cierto que se han incrementado las ayudas
sociales, por citar dos ejemplos: las politicas de
dependencia y las becas de estudio, sin embargo, la
comparacion de nuestro gasto social con el resto de
las naciones de nuestro entorno indica que Espafia es
de los paises menos redistributivos.

Sin embargo, pese a todas las frustraciones y
desilusiones, y partiendo del aserto que la politica es
siempre decepcionante,lo cualnoimpide que mujeres
y hombres puedan ser politicamente exigentes, la
esperanza llega mas lejos que la resignacién. Cuando
el partido socialista perdi6 la elecciones, se acuii6 la
frase de que era el tiempo de los militantes; yo opino
que, al contrario, es el tiempo de los ciudadanos,
porque esa opcion politica no es patrimonio exclusivo
de sus afiliados. Varios millones de personas estan
implicados en esa opcién politica.

El miedo ha sido tradicional enemigo de la
democracia. Sin embargo no hemos analizado
suficientemente un elemento que dafia especialmente
el complejo discurso de la izquierda: el poder letal de
la indiferencia. Dicho de otro modo: la antipolitica
es profundamente reaccionaria, por mas que muchos
que la practican se digan progresistas.

La simplificacién del pensamiento politico lleva
a la pérdida de calidad de la cultura democratica,
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que es aquella en que el individuo se convierte en
ciudadano activo y conoce bien los entresijos del
pacto social que establece con sus gobernantes y
representantes y, por eso, se siente constructor del
espacio publico.

La discusion acerca del modelo de convivencia
que queremos parece haber desaparecido bajo el
manto de lemas vacios de contenido, consignas de
140 caracteres que obedecen mds a estrategias de
mercadotecnia que a fomentar el debate politico.
En este momento parece que nos esta venciendo la
l6gica mercantilista del pensamiento convertido en
bien de consumo: los mercados nunca han querido
pensadores, quieren consumidores y punto. Ceder sin
garantias a la empresa y al capital la responsabilidad
de hacernos cultos es tan venenoso como dejar la
educacién en manos de la iglesia. La privatizacién
de la cultura nos llevarda al empobrecimiento
intelectual.

En este juego, la izquierda siempre saldra per-
diendo.

La derecha ha obrado milagros, el principal de los
cuales ha sido extender por todo el pais el sindrome
de la Marbella de Gil y Gil: la corrupcién que tifie
en tantos sitios no solo no les penaliza, sino que
posiblemente les da votos porque ya no cuentan
los valores, sino la visibilidad del candidato en
los medios. Su otro gran mérito ha sido conseguir
venderse como bomberos contra el fuego que ellos,
en gran medida, causaron con su modelo econémico
del ladrillo y la ingenieria financiera. El objetivo es
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conseguir votantes acriticos, y eso se consigue con
herramientas forjadas en esa mezcla de populismo
y periodismo de barricadas. Creo que nadie defini6
mejor la situacién que el Roto en una vifieta publicada
hace unos meses: el votante de derechas no vota,
ficha.

Es una paradoja inexplicable que en medio de una
crisis incubada en los meandros mas obscuros del
capitalismo, la izquierda esté tan débil e inoperante,
y es porque del lado socialista se ha demostrado
falta de cintura y una carencia de ideas, respuestas,
mensajes y programas.

En este momento, justa o injustamente, a los
socialdemdcratas se les percibe como corresponsables
del descontrol que ha llevado al desastre; y con
respecto al futuro, no se les ve como portadores de
proyectos econémicos realmente diferentes de los
conservadores. Pero los ciclos hegemoénicos cambian
por acontecimientos sistémicos. Esta crisis lo es.
Aunque no resulte evidente, puede que estemos
incubando un cambio de ciclo. La alternancia no es
sinénimo de alternativa. “Los partidos de izquierda
en Europa se han desconectado de las bases. Se han
quedado atrapados en una dimensién técnica que no
moviliza a nadie. Esto es muy problemaético, porque
incluso si un partido logra formular un proyecto
alternativo creible, la movilizacién es indispensable
para propagarlo” dice Marc Stears, profesor del
Departamento de Politica de la Universidad de
Oxford. Significativamente, el fermento social que
recorre Europa en estos momentos, mas que por

PAR/—\DOXA



ANTONIO VAZQUEZ LOPEZ

los partidos, estd promovido por una galaxia de
movimientos y ciudadanos independientes de ellos.

Ahi estan El Movimiento 15-M y similares, que
expresan un total desprecio hacia la politica oficial,
convertida en profesién, pero al mismo tiempo
quieren mas politica nomenos politica. Asimismo nos
recordaron que nuestra democracia parlamentaria
representativa no es un sistema politico tan perfecto
como crefamos, por eso la necesidad de un programa
centrado en la regeneracion de la politica.

Es la voz inesperada de los indignados con sus
inquietudes nuevas y sus debates en plazas y
calles. Imposible no coincidir con la mayoria de
sus reivindicaciones, aunque me resulta imposible
reconocerme en el mensaje antipolitico que a menudo
emana de ese movimiento. Negar las fronteras
entre derecha e izquierda y creer que la abstencién
acabaréd con el sistema, son auténticos regalos para el
neoliberalismo.

En nuestro sistema democratico, tan imperfecto
como se quiera, la tinica revolucién es participar dia
a dia en su mejora, fortaleciendo la sociedad civil,
enriqueciendo el debate politico, y defendiendo el
espacio publico.

“Quien no se interesa por la politica es un inmoral,
dijo Ortega y Gasset.

“La politica es la actividad mds noble a la que puede
dedicarse el humano”, aseguraba Indalecio Prieto.
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LA POLITICA Y SU CRITICA. PAPEL DEL INTELECTUAL

Todo esto nos debe mover al COMPROMISO:
Compromiso ético con nuestro entorno ciudadano
y con el momento histérico que vivimos. Las ideas
siguen moviendo al mundo y la ideologia es la forma
mas coherente de ordenar los proyectos politicos.

Compromiso en la lucha contra la injusticia y por
la igualdad.

Compromiso para dotarnos de leyes y reglas
implacables que ahuyenten a los mercenarios de la
politica y que los partidos nominen a los mejores, alos
mas dignos, alos honorables para las listas electorales
(abiertas, claro estd) y en los cargos publicos.

Ha desaparecido la figura emblematica del
“pensador comprometido” de Jean-Paul Sartre,
aunque hubiera dicho aquello de que “cazar en
manada siempre es una ventaja”; Chateaubriand,
Balzac, Emil Zola, Victor Hugo, Goethe, Kant,
Gide, Malraux ;Quién ocupa hoy en la sociedad esa
vanguardia? Ya no existe la figura del intelectual
magistral a la antigua usanza. Posiblemente Sartre
es el ultimo de ellos. Durante el Mayo Francés,
momentidneamente, los intelectuales dirigieron
aquella movida

Pierre Bordieu, su papel como intelectual
comprometido cobré plena vigencia a partir de
la segunda mitad de los 90 en Francia, siendo sus
declaraciones objeto de viva polémica tanto respecto
a los medios de comunicacién como respecto a la
politica general. Fue posiblemente el intelectual més
citado durante un tiempo, aunque su magisterio no
puede compararse con el de Sartre y el de Malraux.
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¢(En un mundo dominado por los mercados, los
economistas pueden sustituir a los filésofos? Los
economistas jamds seran sabios, pese a que la opinién
publica quiere abusivamente transformar en profetas.
Pero son expertos que carecen de un pensamiento
global sobre la sociedad. Ni siquiera Keynes, el mas
grande entre ellos, se interesa por el funcionamiento
de la sociedad.

Que cada uno haga lo que quiera respecto a sus
compromisos, pero me gustaria que pensasen en la
siguiente frase de de Thomas Mann: “Pasarlo todo
por alto con elegancia, no siempre es lo mds adecuado y les
pone las cosas demasiado fdciles a los canallas.
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Biografia
Antonio Vazquez Lépez

Antonio Vazquez Lopez (Orense, 11-6-1937- Caceres, 21-12-2012)
Sin perder el acento gallego que delatare su origen durante
toda su vida, Antonio Vazquez Lépez se habia afiliado a UGT
en 1973 y al PSOE en 1975. Por su carrera profesional y
por su trayectoria politica, fue un hombre de ley por encima
de todo. Tras las primeras elecciones autondmicas del 8 de
mayo de 1983, Antonio Vazquez fue elegido presidente de
la Asamblea de Extremadura, cargo que renové en las dos
siguientes legislaturas de 1987 y 1991, doce afios en total,
del 21 de mayo de 1983 al 29 de junio de 1995, en los
cuales se pusieron los pilares de la Comunidad Auténoma.
Posteriormente se incorporod a su profesion en el ambito de la
Magistratura como secretario de la Sala de lo Civil y Penal del
Tribunal Superior de Justicia de Extremadura. Finalmente, fue
miembro permanente del Consejo Consultivo de Extremadura
de 2003 a 2009.

Su caracter afable y conciliador le granjearon las simpatias
de todo el arco parlamentario, primero en Hervas, después
durante sus doce afios en Mérida y, finalmente en Caceres,
donde la muerte le sorprendié a los 75 afos. Su humanidad
emanaba de la ley y del didlogo, en los que siempre defendid
que se encontraren soluciones para todo. Antonio Vazquez
fue también un personaje referente de Caceres, ya fuere
en la avenida de Paris o en sus paseos por Hernan Cortés o
Canovas.
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BUDISMO PARA FILOSOFOS
¢

Juan Ignacio Iglesias

No credis nada por el simple hecho de que muchos lo crean o finjan que
lo creen; creedlo después de someterlo al dictamen de la razén y a la voz de la
conciencia

(Buda).

No sin cierto aire de superioridad intelectual,
desde el pensamiento contemporaneo el budismo
estd siendo observado con abierta simpatia, con
una indisimulada complacencia. Existen, en
apariencia, buenos motivos para ello: se trata de
una deliciosamente vaga y anti-metafisica forma
de religién (ademds de supuestamente “atea”), no
exenta ademds de rasgos que podriamos definir
como filoséficamente pintorescos, como la aficién
de ciertas escuelas budistas a las paradojas, o el
papel esencial que juegan en sus doctrinas nociones
como la de “vacuidad”, o la de “impermanencia
de los fenémenos”, muy en sintonia con ciertos
postulados filoséficos e incluso cientificos. El mismo
Einstein se refiri6 al budismo como la tinica religién
verdaderamente compatible con la ciencia, y la idea
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budista de que en el dmbito fenoménico todo es
relativo e insustancial tiene evidentes paralelismos
con la moderna teoria de la Relatividad y la Fisica
cudntica. Desde otro dngulo, la tesis humeana de que
el yo es una mera construcciéon de la memoria y el
habito, fue formulada por el Buda dos mil trescientos
anos antes.

Pero, aunque hay muchos mas elementos que
podrian, a mi juicio, justificar esta sintonia, como
mas adelante veremos, no podemos olvidar un
hecho esencial: existe, entre la tradicion filoséfica
occidental (asi caracterizada, sin demasiadas
sutilezas) y el budismo (al igual que otras tradiciones
de lo que podriamos denominar genéricamente como
“sabiduria oriental”, para entendernos), un hiato
dificilmente superable. Este hiato es, para adelantarlo
brevemente, la ausencia, en nuestra tradicion, de un
camino de autoexploracién (de caracter empirico,
directo y experimental) desde el que verificar
y corroborar la validez de nuestras hipdtesis.
Dicho de otro modo: no existe, en la tradicion
filos6fica occidental nada semejante a un “yoga” o
disciplina psicosomédtica a partir del cual abordar
experimentalmente, y no sélo intelectualmente, la
busqueda interior de lo Real.

He dicho “experimentalmente” y lo mantengo,
pese a que se trata de una afirmacion filoséficamente
fuerte y cargada de un gran potencial para todo tipo
de malentendidos y fricciones. Pero, para abordar
la cuestién con método, es preciso dar un pequefio
rodeo.
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El budismo ordine geométrico

Quisieraproponerallectorunacercamientoinsélito
al budismo, un acercamiento que no se fundamente
ni en el analisis doctrinal ni en una interpretaciéon en
clave sociocultural de sus corrientes y escuelas (por
otro lado, modelos que pueden ser muy fructiferos)
sino en la siguiente propuesta: el ntcleo tedrico
altimo del budismo histérico, el budismo que dimana
de la palabra del Buda Sakyamuni, es una rigurosa
aplicacién, en el &mbito de la subjetividad, de una
metodologia que podriamos considerar, mutatis
mutandi, estrictamente cientifica.

Existen, en mi opinién, al menos tres aspectos
relevantes del budismo primitivo que avalan esta
propuesta: en primer lugar, el énfasis anti-dogmati-
co con el que el Buda intenté impregnar todas sus
enseflanzas, y que podriamos considerar resumido
en la exhortacion del Buda, dirigida a sus discipulos,
de no aceptar ninguna verdad proviniente de ningu-
na autoridad que no fuera directamente corroborada
por ellos mismos. En segundo lugar, lo que ha ve-
nido denomindndose dltimamente como “el silencio
del Buda” respecto a las grandes cuestiones metafi-
sicas (la existencia de Dios, el origen del universo, o
el sentido ultimo de la existencia humana, por tomar
los ejemplos més relevantes), silencio que, en tltima
instancia, parece brotar tanto de la constatacién de la
impotencia del lenguaje para expresar una Verdad
elusiva y esquiva, como del deseo de evitar un po-
sicionamiento doctrinal que, eventualmente, llevara
a sus discipulos a vanas disputas interpretativas y
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tedricas. Y, en tercer lugar, pero no por ello el menos
importante, porque lo que el Buda eligié como pun-
to de partida de su formulacién doctrinal, lo que en
su primer sermoén transmitié a sus discipulos, fue la
cuestion crucial y acuciante del sufrimiento humano.
(Por qué eligi6 el Buda este punto de partida?

La cuestion es que el Buda eligié, como punto de
partida, un hecho facilmente verificable, un hecho
observable en todas las dimensiones de la existencia
humana:larealidad (al parecerinherenteala vida) del
dolor, del sufrimiento. Si consideramos este punto de
partida (la primera Verdad Noble) como un primer
axioma, es evidente que nos encontramos ante una
doctrina revolucionariamente nueva. Examinemos,
antes de proseguir con nuestra hipétesis primera,
algunas de sus implicaciones. ;Qué caracteristicas
podemos deducir acerca de una religién cuyo primer
postulado es una verdad en apariencia tan obvia?
Consideremos que ese primer axioma es como un
fogonazo de luz, como un flash fotografico. ;Qué es
lo que nos muestra?

Quizas lo primero que podriamos decir es lo
siguiente: resulta insélito -cuando no absolutamente
revolucionario- que la piedra angular de una doctrina
religiosa se cifia de un modo tanradical y explicitoala
experiencia vital mds comun del ser humano, lo cual
nos lleva, de inmediato, a la consideracién de que se
trata, obviamente, del ser humano concreto y real, no
de una abstraccion, no de una teorizacion acerca de
qué es el ser humano, ni de una Humanidad genérica
y grandiosa, sino de la criatura doliente y sujeta a
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los avatares de la vida y sus dolores. En segundo
lugar podriamos, quizds, hacer hincapié en lo que
ese “fogonazo” de luz no nos muestra. No ilumina
un paisaje cosmoldgico, esotérico o metafisico. No
nos muestra el rostro terrible y ontolégicamente
distante, o vengativo, de un Dios que es el Rey de
la Creacién. Tampoco nos ofrece el misterio de fe,
ni un dogma inverificable como punto de partida.
No: el rostro que nos ofrece es el del padre que ha
perdido a sus hijos en el tsunami del Pacifico, o el
del nifio hambriento que busca la comida en los
estercoleros de las grandes urbes, o el del enfermo
de SIDA pobre y sin esperanza del tercer mundo...
Por haber elegido el dolor humano como punto de
partida, el fundador de esta doctrina nos escogi6 a
cada uno de nosotros, con nuestra pequefa o grande
historia de sufrimiento, como punto de partida. Y asf,
el “patrén oro” de dicha doctrina es el ser humano
considerado en su més concreta y abrumadoramente
real circunstancia. Todo se desenvuelve desde él,
por él y para él, y todo lo que venga quedard, pues,
dibujado a escala humana.

Un humanismo de cufio tan pragmatico y radical,
(qué motivacién podria tener? Elegir el dolor humano
como punto de partida no es baladi. Debe perseguir
algo, obedecer a un propdsito que esté en sintonia con
la radical novedad del primer axioma, con su caracter
revolucionario. ;Y qué puede ser mas revolucionario
que proponer resueltamente la posibilidad de liberar
al hombre de su sufrimiento? Ahora bien: si es un
hecho que el sufrimiento existe (y que es un fendmeno
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tan hundido en la experiencia vital humana que
merece ser punto de partida de la doctrina), y en su
postulado encontramos la huella de una motivacién
liberadora, parece claro que debe existir un camino,
y que éste debe mostrar tanto las causas del
sufrimiento como la posibilidad de trascenderlas...
lo cual nos lanza a una dimensién completamente
inesperada de la doctrina. Las consecuencias surgen
por doquier. Si es posible liberarse del sufrimiento,
es porque éste no es inevitable. Si no es inevitable, es
porque no estd inscrito en la naturaleza humana. Y,
si no esta inscrito en la naturaleza humana, entonces
es que su verdadera naturaleza es algo por desvelar,
y el sufrimiento obedece, pues, a este oscurecimiento
de la verdadera naturaleza del ser humano...

Y asi, acaso, ese primer axioma alcanza la plenitud
de su sentido: el sufrimiento, inevitable como
fenomeno, es ilusorio cuando desvelamos lo real.

También podriamos, por supuesto, seguir otro
sendero deductivo (paralelo, con todo, al anterior).
Supongamos que quien propuso dicha doctrina
quiso establecer el sufrimiento como categoria para
el entendimiento, es decir, como una especie de
perspectiva a partir de la cual explorar y caracterizar
larealidad humana. Lo primero que llama la atencién
es lo absolutamente democréatico de la propuesta. No
es este hombre -rico, pobre, culto o inculto- el que
sufre, sino TODOS. Y no es esta sociedad, o esta
época, las que sufren, sino TODAS... La universalidad
del sufrimiento remite, asi, no a causas meramente
circunstanciales, ni conduce por tanto a remedios
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circunstanciales, sino que parece reclamar de
nosotros una visién més radical, una seriedad y un
empefio que vayan més alla de la tupida y engafiosa
malla de los fenémenos y sus avatares. En otras
palabras: lo que la universalidad del sufrimiento
ilumina es la universalidad del engafio, del error,
de la ignorancia, pero sobre todo nos ensefia algo de
importancia trascendental: no existe ninguna posible
combinacién de circunstancias fenoménicas que
nos libre del sufrimiento. Por lo tanto, la liberacion
del sufrimiento debe hallarse fuera del ambito
fenoménico. Y, si esto es asi, la clave de la ignorancia
-y, con ella, del sufrimiento- humana ya ha sido
potencialmente desvelada: si buscamos nuestra
felicidad en lo fenoménico, estamos condenados
a sufrir. La salida del sufrimiento, sea cual fuere,
debe conducir indefectiblemente mas alla de los
fenémenos.

Ahora, dando por concluido este ejercicio de
deduccién, creo que mereceria la pena retomar
nuestro punto de partida. Estamos, sin duda, ante
una formidable apuesta, pero que va maés alld de
las obvias consecuencias que hemos examinado. En
efecto, no se trata tan sdlo de insinuar un acercamiento
a lo trascendente tomando como punto de partida
la realidad humana dada, concreta, ni de proponer
un alivio para el dolor humano, sino de situar al
discipulo en una esfera radicalmente novedosa: la de
la experimentacion. En realidad, el sufrimiento es un
hecho que debe ser entendido, un fenémeno sobre el
cual se va a formular, como veremos, una hipétesis,
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hipétesis que va a ser, luego, puesta en cuestién,
sometida a verificaciéon “experimental”. Y hay que
entender esto tanto literal como contextualmente.
Literalmente, porque en efecto contamos con todoslos
elementos que definen la metodologia cientifica: un
fenémeno que desvelar y comprender, una hipétesis
acerca de dicho fendmeno y un disefio experimental
que validard -o no- nuestra hipétesis inicial. Ahora
bien, ;dénde tiene lugar el experimento? ;Cémo se
considera verificada -o refutada- la hipétesis? Aqui
entramos en terreno resbaladizo: en el &mbito de la
subjetividad, de la vivencia subjetiva. El sufrimiento
es un observable, pero, ante todo, sobre todo, en el
sufrir hay una dimensién subjetiva, psicoldgica.
No es posible, pues, una verificacion que pueda
someterse a un escrutinio basado en criterios
medibles, directamente observables. Ese proceso
experimental se sitiia, pues, en un contexto en el
que la dimensién cientifica de la evaluacién por
parte de una hipotética comunidad de cientificos
se hace, cuando menos, problematica. Reproducir
el experimento de la liberacién del sufrimiento
solamente puede hacerse a escalaindividual, requiere
afos de intensa dedicacién y, por ello mismo, existen
tantas variables, intervienen tantos elementos, que es
imposible garantizar una uniformidad y un consenso
estricto en cuanto a los resultados.

Una psicologia liberadora

Pero prosigamos con nuestra propuesta. Si el
primer axioma del Buda constituia, ademas de
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una propuesta humanista, un problema cuyo
desvelamiento y resolucién es abordable desde una
metodologia cientifica, la segunda y tercera Nobles
Verdades constituyen, a mi parecer, el siguiente paso
de cualquier aproximacioén cientifica a la resolucién
de un problema: la formulacién de una hipétesis y de
una consecuencia verificable de la misma. Digamos,
de un modo resumido, lo que proponen la segunda
y tercera Nobles Verdades: la causa del sufrimiento
es el deseo (segunda noble verdad, o hipdtesis)
por lo que, extinguiendo el deseo, se extinguird el
sufrimiento (tercera noble verdad, o consecuencia
verificable).

Sin embargo, como ya hemos dicho, se trataria,
en todo caso, de verificar esta hipdtesis en el ambito
psicolégico, por lo que es preciso que profundicemos
en esta direccion. Y, mas que de una psicologia
budista, yo hablaria de psicologias: una pragmaética,
dirigida a la liberacion del sufrimiento, y otra
profunda, que nos propone una osada mirada sobre
el fenémeno humano. Ambas, por supuesto, estdn
intimamente relacionadas, y si las separamos es tan
sOlo por pura conveniencia.

Lejos de visiones moralizantes y admonitorias, la
visién que el budismo nos transmite acerca del deseo
es mucho mads radical. Por paraddjico que parezca,
esa vision es radical precisamente porque no trata
de entablar un conflicto con el deseo, pese a que el
objetivo dltimo sea su extincién, sino que busca un
esclarecimiento comprensivo de sus mecanismos, de
su aparicion y desencadenamiento, de sus resultados
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y secuelas. Lo inteligente no es, pues, oponerse al
deseo, sino comprenderlo. En ese sentido, la carga
de profundidad de la segunda noble verdad consiste
en una singular propuesta: el deseo es la clave para
comprendernos, para llegar hasta lo mas hondo de
nosotros mismos. Y el deseo estd aqui, disponible,
siempre manifiesto, siempre actuando.

Aun a riesgo de ser imprecisos, podriamos consi-
derar que el deseo es el aspecto motivacional del ego. Sé
que los freudianos ortodoxos se escandalizarian ante
semejante definicion: para ellos, el deseo viene de lo
profundo, del inconsciente, de lo biol6gico, mientras
que el ego es orden, control, racionalidad. De ahi el
conflicto y el origen de todas las formas de neuro-
sis: mientras que el ego obedece al mandato social y
cultural de amoldarse al “principio de realidad”, el
deseo es por naturaleza cadtico, impulsivo, asocial.
Aqui nos encontramos con una visién del deseo que
surge como contraste ante unas normas culturales
represivas y rigidas. En contraste, la propuesta bu-
dista proporciona una visién de las cosas muy distin-
ta. ;Cuél de las dos es mas certera?

La clave para adentrarnos y resolver esta
pequena disputa radica en la relaciéon que el Buda
establecié entre deseo y sufrimiento. Segtuin Freud, el
sufrimiento humano (sufrimiento psicolégico) es
el sintoma de un desajuste entre la naturaleza y la
cultura, desajuste que, como tal, es irresoluble. De
ahi que la liberacién del sufrimiento solamente sea
posible bajo la forma de un compromiso entre ambas
facetas del ser humano, compromiso que, una vez
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resuelto pragméticamente, conduce al individuo a la
resignacion y a la mediocridad.

Para el budismo, sin embargo, la relacién deseo/
sufrimiento es diferente. El deseo, como figura psi-
coldgica, carece de las connotaciones culturales que
Freud le otorg6. Habria que hablar, en consecuencia,
de una descripcién funcional (es decir, que hace refe-
rencia a su funcién en la construccion psicolégica del
ego) del deseo, en contraposicién con la visiéon emi-
nentemente material (o sea, anclada en los contenidos
del deseo, en sus objetos) del psicoandlisis.

La visién del Buda es, asi mismo, y para utilizar
una expresion filoséfica de moda, “deconstructiva”.
“Deconstruccién” es un término que hace referencia
ala importancia de advertir y desvelar los artificios y
mentiras que subyacen en la aparente “naturalidad”
de los constructos sociales, culturales y personales.
En la esfera de la subjetividad, implica ser conscientes
del modo en que esta cimentado nuestro sentido de
la individualidad, en el cual el deseo juega un papel
esencial, y que se encuentra en la mismisima médula
de nuestro sufrimiento. De ahi que la buisqueda del
fin del sufrimiento en la visién budista nos conduzca
a la necesidad de desvelar la naturaleza ilusoria de
la construccién egoica, es decir a “deconstruir” el
ego. El psicoandlisis, sin embargo, hace hincapié en
la dialéctica persona/cultura, en cuyo dinamismo
el deseo, y su represién, juega un papel esencial,
hasta el punto de que ahi se encuentra el origen del
sufrimiento. Pero el sufrimiento, en esta vision, no
es mas que un sintoma, el sintoma de un malestar
cultural, de un conflicto en el fondo irresoluble.
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Pero el valor esencial de la vision budista esta un
pasomasalla de estaaparente disputa tedrica y radica,
como apuntaba al principio, en su extraordinario
valor pragmatico. Para el Buda, el sufrimiento es un
indicador existencial de primera categoria, no un
mero sintoma de una disfuncién cultural. Senala una
constante del ser humano, mas alla de su condicién
social e histdrica, y por eso nos catapulta a una
busqueda radical y definitiva de su origen, de su
causa. Y, al sefialar el deseo como tal origen, apunta
decididamente hacia el interior, hacia la mente, hacia
la esfera de las interpretaciones, de las reacciones, de
los pensamientos y de las emociones. Es decir: sittia
la cuestion del sufrimiento en un territorio inédito, el
de la mente. No se trata, entonces, de un conflicto del
ser humano conlasociedad, ni de una disfunciéon dela
cultura, ni de un problema proviniente del “exterior”.
El sufrimiento radica en nosotros y ademas parece
emanar de nuestra permanente insatisfacciéon, del
impulso interminable por obtener, por conseguir y
acumular.

La investigacion del origen del sufrimiento nos
lleva, asi, a la observacién de nuestra estructura
psiquica. Es ahi donde debemos indagar. Y es
ahi donde nuestra investigaciéon nos va a deparar
grandes sorpresas. Porque el deseo, como resorte
clave de nuestro psiquismo, indica un apetito de
felicidad y plenitud que no podemos ignorar. El
deseo es sufrimiento, o implica sufrimiento, pero a la
vez implica, como un retrato en negativo, que lo que
anhelamos, la felicidad, la plenitud, nos pertenece
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por derecho propio. Indagar en la fuente del deseo
es, entonces, en aparente paradoja, indagar en lo que
realmente somos, en la verdadera naturaleza de la
realidad.

Aqui situados, es posible que tenga lugar un salto
cualitativo, una comprensién stbita de eso que somos.
Pues, si fuéramos lo que creemos ser, individuos
separados, “yoes” cerrados en nosotros mismos,
ino existiria el deseo! Pero la idea que tenemos de
nosotros mismos nos lanza a una insatisfacciéon que
permanentemente exige su tributo. Torpemente,
intentamos aliviar esa deuda ontolégica mediante
lo que los antropdlogos llamarian un “sacrificio
sustitutorio”, un permanente halago a los dioses
fenoménicos del cuerpo y los sentidos, de la mente
y las sensaciones. La impotencia de este sacrificio,
su inutilidad, la insatisfaccion y el tedio resultantes,
todas las secuelas que la dindmica del deseo genera,
deberian ser honradas con respeto por todos nosotros,
porque en si mismas son punto de partida, el acicate
que necesitamos para cambiar el dngulo de nuestra
busqueda.

Comprendamos el deseo. Comprendamos el sufrimiento.
He aqui el mensaje del Buda, afilado y sutil,
acertando de pleno en el corazén de la ignorancia.
No es necesario que elaboremos intrincadas teorias.
No es necesario que realicemos laboriosas sesiones
de psicoterapia. Nuestro deseo, que es nuestro sufrir,
es toda la informacién que necesitamos. Solamente
hace falta que seamos honestos con esa informacién,
que no la traicionemos, que asumamos por completo
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todasucarga, todasuverdad. Laliberacién solamente
puede llegar de la mano de la aceptacién de lo que
es, de lo que hay, sea esto lo que sea.

El experimento de la libertad

Volvamos, después de este segundo rodeo,
al comienzo. Entonces deciamos que entre los
paradigmas filoséficos de “occidente” y el budismo
existe un hiato dificilmente salvable: el de la
existencia (o inexistencia) de una praxis liberadora.
Lo cierto es que, mas alld de todos los posibles
puntos de encuentro entre filosofia y budismo, que
son abundantisimos y no precisamente superficiales,
existe, como hemos ido viendo, un rasgo definitorio
en el budismo que lo sittia, en mi opinién, un paso
mas all4 de la Filosofia, en un &mbito mds profundoy
auténtico de la consciencia. De no ser asi, el budismo
quedaria reducido a una mera postura intelectual,
rematada por una ética de corte pragmaético y
adornada por ciertas especulaciones de rango
metafisico anti-realista y poco amigo de nociones
como la de substancia o “ser”. Sin embargo, esta
vision es radicalmente incompleta. Es, precisamente,
ese &mbito ya mencionado de una praxis liberadora
el ntcleo esencial del budismo. Me propongo, ahora,
culminar mi andlisis de esta dimensién insdlita del
budismo.

Cuando propuso su Cuarta Noble Verdad
(conocida como el Octuple Noble sendero, es decir,
recta comprension, recto pensamiento, recto modo
de expresion, recta accién, recto medio de vida,
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recto esfuerzo, recta atencion y recta concentracion),
lo que el Buda estaba proponiendo era ni méas ni
menos que el experimento de la libertad, es decir,
la verificacién, por cada uno de nosotros mismos,
en nuestra propia experiencia, de la existencia de
ese ambito suprafenoménico en el que se disuelve
el sufrimiento. Es ahi, en esa esencia ultima de lo
que somos, donde radica nuestra libertad, y es en
esa direccién hacia donde el Buda instaba a sus
discipulos a mirar. Existen, en el budismo primitivo,
detalladisimas “instrucciones” acerca de cémo
realizar ese valioso experimento, el experimento de
nuestra liberacién del sufrimiento. Instrucciones, por
supuesto, que cualquiera puede seguir, si ése es su
proposito, y cuyos resultados son verificables por
cualquiera que ponga en ello el afan y la paciencia
necesarias. No es éste, por supuesto, el lugar donde
examinarlas exhaustivamente, pero si es necesario no
olvidar un rasgo esencial: en ellas, a través de ellas, se
invita al practicante, al meditador, a abandonar (poco
a poco) el ambito del pensamiento para adentrarse
en el territorio de la consciencia sin objeto, es decir,
de la experiencia de la autoconsciencia, experiencia
que solamente puede producirse cuando se hace
un silencio de lo pensado, cuando el torrente de
los pensamientos se detiene. Es, por lo tanto, en el
ambito del pensamiento donde anida el deseo, que es
el origen del sufrimiento, pero es posible trascender
ese ambito, encontrar nuestra verdadera identidad
no en lo pensado, sino en la pura consciencia, y
trascender entonces la esfera del deseo, liberarnos
del sufrimiento.
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Es ahi, desde ese ambito, desde donde hablaba el
Buda y a donde incesantemente invitaba a mirar. Y
es en torno a la busqueda de ese &mbito donde se
vertebran todas las diversas tradiciones budistas,
que no por casualidad han buscado insistentemente
el silencio monéstico, el aislamiento y la soledad
como formas de vida. Vipdssana, zazen, samatha,
son todas ellas formas tradicionales de meditacién
budista, y es a través de ellas desde donde mejor
puede el interesado adentrarse en una comprension
esencial del budismo. Todas ellas invitan a detener el
pensamiento, o més bien, a romper con la poderosa
identificacién que nos hace creer “pensadores de
nuestros pensamientos”, una creencia en la que
radica buena parte de nuestro sufrir.

(Qué hay més alld del pensamiento? He aqui,
finalmente, la pregunta, la pregunta definitiva. Y
he aqui la razén por la cual la filosofia, que se sitta
en el &mbito del pensamiento, no puede acercarse
a una comprension veraz de lo que el budismo
propone. Mas alld del pensamiento, en el silencio
contemplativo, nos aguarda una insélita revolucién
interior: la revolucion de la Libertad.
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ETICA DE LA REBELION Y TERRORISMO EN
ALBERT CAMUS

TirsoBarniezaDominguez

Introduccion

Albert Camus ha sido identificado principalmente
con la reflexion y tratamiento sobre el tema del
absurdo. Sin embargo, ese sentimiento de extrafieza,
tanto de si mismo como del mundo, de habitante de
un universo que es indescifrable, incomprensible,
absurdo finalmente, todo ello no es sino una parte,
la inicial, del pensamiento camusiano. Pero hay otro
Camus, el de EIl hombre rebelde, ensayo que supone
el inicio del segundo gran momento de la obra
camusiana: el de la rebeliéon. Con EI malentendido
y Cartas a un amigo alemdn comienza a abandonar
nuestro autor ese paramo yermo y doloroso del
absurdo para iniciarse por el de la busqueda de los
valores. En El hombre rebelde define con precision
qué es la rebelién y se caracteriza al hombre que
la encarna, al tiempo que se nos hace ver como las

PARADOXA



ETICA DE LA REBELION Y TERRORISMO EN ALBERT CAMUS

diversas formasy teorias que anhelaban yjustificaban
la rebelién terminaron por pervertirse dando cobijo
bajo las mismas al crimen, legitiméndolo bien desde
la acciéon y conciencia individuales, bien bajo la
bendicién del Estado. Camus nos muestra lo anterior
analizando y estudiando sus ideologias inspiradoras
y los hechos histéricos que a su juicio mejor reflejan
lo que nos presenta, a saber: la Revolucién Francesa,
los terroristas rusos de principios del siglo XX, el
fascismo y el nacionalsocialismo, hasta llegar al
marxismo soviético de Stalin.

Pero si lo anterior es lo que mds claramente se
manifiesta en su tratamiento sobre la rebelidn,
también hay en dicha obra la intencién tacita de
que esa rebelion que termind en las fauces de la
justificaciéon criminal sepa liberarse del crimen. Y es
que, en el fondo, el anhelo mds pristino de la rebelién
ha de ser el de excluir totalmente el crimen, tal sera
el ndcleo central a partir del cual se articulara y
construira su ética de la rebelién.

Y si son aciertos formales de todo articulo la bre-
vedad en la exposicion y la actualidad del tema, nos
guia la economia expositiva respecto a lo primero, y
sobre su actualidad, hoy el tema de la rebelién sigue
estando plenamente presente. Lo estd en los movi-
mientos que se oponen y rebelan ante una situacién
econdmica, social y politica que se juzga como de
injusta, también brota su impulso en la oposicién a
ciertos aspectos de la llamada globalizacién, la
encontramos también, por ejemplo, en el auge de
los nacionalismos y particularismos politicos que
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pugnan por salir al sol de las identidades colectivas
sin sopesar en ocasiones los instrumentos a utilizar
para lograr sus fines, lo esta en la llamada Primavera
Arabe, incluso en los viernes de la ira que brotan ya
con cardcter recurrente en una parte importante del
mundo musulman al socaire de tal o cual blasfemia.
Vamos, que tenemos hoy en dia rebeliones por to-
das partes, tanto que podriamos quizés caracterizar
a nuestra época (hasta que haya otra denominacién
mas sesuda) como la de las rebeliones. Alguien dijo
una vez que “rebelién” era sinénimo de sarpullido
adolescente, y hasta en eso podria tener tino deno-
minar a nuestro tiempo como de “rebelde”, pues
parece que salimos ya de un mundo que no volve-
ra tal cual lo conocimos, a modo de una infancia en
la que la mayoria vivimos mejor (hablo del mundo
occidental), sin saber atin cémo y en qué consistira
nuestra futura madurez, que parece que serd peor
que la infancia que ya dejamos atras. Y ahora, entre
la feliz infancia perdida (puede que ya para siempre
la perdida patria de lo que fueron nuestros mejores
tiempos) y el incierto futuro de la pavorosa mayoria
de edad que nos aguarda, estariamos en el interin del
tiempo adolescente, tiempo eminentemente rebelde,
con su ética rebelde. Como se ve, jugamos un poco
con el paralelismo entre las edades de la vida y las de
las colectividades (si se desea, las de las sociedades, o,
mas pretenciosamente, las de los tiempos o la propia
historia); y entre el lector si le place en ello para darse
asi cuenta de que probablemente Camus caracterizé
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su ética de la rebelién (segtin nuestra imagen, la que
corresponderia al tiempo adolescente que alumbrara
la madurez por venir) con unos rasgos, peculiarida-
des o caracteristicas que tal vez no coincidan con lo
que la rebeldia de los tiempos que vivimos nos pre-
sentan... ;o si? Juzgue usted al finalizar la lectura.

Habldbamos mds arriba de la “actualidad” de la
rebelién... “tiempos rebeldes”, deciamos. Véase que
no menos actual seria el otro término de nuestro
titulo: terrorismo. Mucho dolor nos ha provocado,
si hay una topografia del terror Espafia esta sin
duda en ella, desde los multiples asesinatos de la
criminal banda hasta el 11-M; puede que nunca mds
que en nuestro tiempo el terrorismo haya estado tan
presente en la actualidad politica internacional y se
haya utilizado tanto como instrumento bastardo de
la politica. Camus tiene bastante que decirnos sobre
ello, su reflexién de hace décadas quizds sea hoy mas
pertinente que nunca. Juzgue también el lector al
final.

La Etica de la Rebelién

La ética de la rebelién camusiana se encarna en
la caracterizaciéon que hace del hombre rebelde,
ejemplificindolo en los héroes de algunas de sus
obras literarias. El rebelde camusiano presenta como
una especie de fundamentacién ontolégica que se
inicia en la singladura de su configuracion moral
partiendo de una negacién, de un “no”. La negativa
del rebelde no tiene nada que ver con la sinrazén en
la que concluye el hombre absurdo de la primera
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etapa de su pensamiento, y es que decir “no” es todo
un acto de creacion axiolégica porque a la par que se
niega se afirma: al tiempo que dice “no”, el rebelde
dice “si” al derecho que exige y reivindica pero atin
no tiene. Opone asi a la situacién que lo degrada o
desprecia, otra que considera preferible y en vista de
la cual la que vive es juzgada como de injustificable.
Asi, la rebelién invoca un valor, que si bien atin no se
posee, se juzga de justicia poseerlo, tiene conciencia
de que falta, pero se busca.

Dicha negacién creadora de valores desde el
“no” que la gesta, no se circunscribe al perimetro
de lo personal o lo particular y concreto; tal toma de
conciencia entre lo que se vive y lo que juzga como
lo que seria preferible vivir es algo que se abre a los
demas. Efectivamente, el rebelde camusiano instaura
con su “no” una realidad distinta, la tinica en la que
lo moral puede germinar si no queremos concluir
en un solipsismo valorativo que nos dejaria otra vez
proximos al primer momento del absurdo, lo que
se da en obras como EI extranjero o El mito de Sisifo.
Con la rebelién se anuncia una nueva realidad: los
otros. Y es que el rebelde aquello que quiere hacer
respetar en si mismo lo desea también para los
demads, luchando por un valor que lo desborda como
individuo. Por la rebelién el rebelde se abre a los
demas hombres; la rebelién camusiana da forma y
lugar a un humanismo. La rebelién es, tanto hoy como
casi siempre, un sentimiento y una nocion fortisimos
que, como Camus ya vio, nos lleva a romper con lo
que consideramos nos arrebata algo fundamental y
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nos insta a dirigirnos hacia eso tan esencial que se
nos niega, mas en dicho caminar no vamos solos,
como queda dicho.

Larebeldia supone tambiéneliniciodelabtsqueda
de la posibilidad de una naturaleza humana comtin,
pues esa identificacién y solidaridad con el préjimo
aniquila todo egoismo e individualismo. Y llegados
hasta aqui, el rebelde camusiano ya no tiene marcha
atrds, la apuesta por esa realidad juzgada como
preferible es total, integra, sin preservarse nada de lo
anterior por parte de quiendice “no”. Unanegacion ya
imposible de olvidar, pues engloba ahora a los demas
en lo que tiene de un “si” que se ha comprometido en
una alternativa que incluye a todos.

Decimos que el contenido de la rebelién camusia-
na estd en los otros, concretdndose en una palabra
que hoy utilizamos con tanto exceso como defec-
tuosamente practicamos: la solidaridad. Pero puede
que tal vez lo més determinante no sea lo que posi-
tivamente conocemos como el contenido efectivo de
la rebelién arriba indicado, puede que al igual que
ocurria con el “no” como verdadero germen del re-
belde que eclosiona, asi también diriase que lo mas
determinante para concebir un hombre rebelde que
de verdad no degenere no es tanto que sea solida-
rio cuanto que tenga conciencia de que toda rebelién
tiene un limite, hallando sus fronteras en la razén
esencial de la que emana: los demds hombres. Esto es
algo determinante en Camus, tan determinante para
él cuanto olvidado en buena parte de las rebeliones
(originalmente genuinas) que a lo largo de la historia
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ha habido, y es que cuando la rebelién olvida la idea
y el sentido de limite termina aceptando y practican-
do lo que esencialmente deseaba suprimir: el crimen
y la injusticia. La aceptacién del crimen, sea cual sea
su pretexto (tenemos multiples ejemplos: el bien del
partido, el del Estado, nosotros...), expresa del modo
mas claro la aniquilacién del hombre rebelde como
hombre que se reconoce en los otros.

Ya se ve, la rebelion es la primera evidencia de la
existencia de los otros, Camus hace de ella que sea
a la vez contenido y continente al entenderla como
apertura alos otros hombres, y limite paralo que vaya
mas alla de ellos o los considere meros instrumentos
para no importa qué fin. La rebelién desempefara
en el orden ético el mismo papel que el “cogito”
cartesiano en el del pensamiento, es decir: “yo me
rebelo, luego existimos”... , pero mientras haya un
limite: vosotros, los otros.

El crimen, el asesinato, el terror... ; todos los
medios que utilicemos para terminar con el otro, con
los demads, quedan fuera de la ética de la rebelién
camusiana, estan mas alla de los limites de la misma.
En el fondo, lo que tenemos es una decidida defensa
del hombre, de lo humano, y una denuncia explicita
de cuantos pretextos se utilizan para, pasando sobre
el hombre, supuestamente llegar a otro hombre mas
humano, preferible, verdaderamente mejor segin
las ideologias que asi lo justifiquen. Donde quizés
mejor podemos ver la negativa de Camus a cualquier
instrumentalizaciéon del hombre y el alcance y limites
que lo humano tiene en su ética sea en los héroes y
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personajes de las obras literarias del periodo que nos
ocupa, asi lo encontramos en La peste, El estado de sitio
o Los justos, analicemos brevemente cémo se encarna
todo ello en sus personajes mds destacados.

En La peste encontramos muchos de los rasgos
que hemos ido desglosando de la ética rebelde.
Hay en ella la lucha de unos seres que lo dan todo,
lo apuestan todo contra el mal que les atenaza y
que terminara con ellos si antes no es vencido. La
injusticia, el dolor, el sufrimiento, la muerte se
expresan en ese mal ciego de la terrible peste que hace
que los habitantes de Oran (ciudad donde transcurre
la accién) vivan como exiliados en su propia ciudad.
Rieux (personaje central de la novela) se rebela, dice
“no” y lucha contra la enfermedad, expresiéon del
mal. Su negativa se ejerce también en nombre de los
otros, los demas, por ellos y para ellos es la ciudad
que se anhela, cuando en un dia no muy lejano sus
ciudadanos puedan nuevamente sentirse libres en
sus espacios, sin temor a la muerte injusta, mal ciego,
vencedores del capricho doloroso de la enfermedad,
metafora también del dolor que lo puebla todo.

En El estado de sitio el escenario cambia, ahora
es Cadiz. Pero el mundo que discurre ante el
protagonista presenta un paisaje también de dolor
y muerte, de sometimiento y sufrimiento. Diego
es también un rebelde. Su “no” se dirige al tirano
que somete a su ciudad al despético capricho de la
muerte y la injusticia. La rebeldia es, igualmente en
este caso, la otra cara de una realidad que se quiere
cambiar por una mas humana y libre. Diego halla
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pronto la clave que el tirano utiliza para imponer su
voluntad a los demads: el miedo. Se practica la muerte,
el asesinato a capricho, se practica la injusticia, el
abuso desde el poder para inocular miedo y temor
y asi someter y suprimir la voluntad de todos. Pero
nuestro héroe rebelde grita con fuerza su negativa
ante tal situacion y su rebelién se concreta en la
pérdida del miedo, lo que directamente implica ser
libre. Ya no es presa del déspota ni del temor que
lo atenazaba, y todo no para liberarse él sino los
demas. La presencia de los otros, el sacro respeto al
otro como limite y contenido fundamental del héroe
rebelde camusiano y de su ética se concreta ahora en
la negativa a toda salida individual, a la salvacién
personal: el déspota ofrece a Diego salir de la ciudad
y escapar asi a su tirania y salvarse, pero él lo rechaza
porque no puede olvidar que la libertad que se le
ofrece no le pertenece tinicamente a €l, lo es también
de todos los hombres y mujeres a quienes les ha sido
arrebatada. Al final, Diego morird, pero su ciudad
recobra la libertad gracias a que aquél mostré que
era posible vencer al miedo y, rebeldndose como el
héroe, terminan los gaditanos con el tirano.

En Los justos el drama se acerca més a la tematica
del terrorismo y su tratamiento en Camus. La trama
nos presenta a un grupo de jévenes terroristas rusos
que quieren matar al Gran Duque, quien encarna
para ellos el mal, el dolor y la injusticia a los que el
pueblo estd sometido. En la obra hay al menos dos
sensibilidades muy diferentes sobre el planteamiento
central del asesinato politico: por una parte, el
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personajedeStepan, paraquien todoestaria permitido
si asi lo requiere la revolucién; por otra, Kaliayev,
quien establece siempre que incluso la revolucién
ha de tener limites. Este es el héroe rebelde, encarna
la idea de los otros como referencia central y limite
infranqueable de la rebelién. Pero él maté al Gran
Duque, ;no sobrepasé entonces los propios limites
que reconoce? Es verdad que el asesinato politico se
realiza en nombre de los otros, de los oprimidos a los
que se quiere liberar, y, sin embargo, Kaliayev parece
reconocer que eso no termina por ser una justificaciéon
ni convierte su accion en justa. El crimen se comete
por los otros, pero si el asesino no estd dispuesto a
pagar con su propia vida por lo que hizo, entonces
jamas hallara redencién tal accion. Pero incluso en tal
caso el camino que recorre Kaliayev va de la muerte
(del otro) a la muerte (propia), cuando el camino
correcto deberfa ser el que condujera a la vida.
Ademas, como dird Dora (otro de los personajes), tal
vez lleguen algtin dia otros que no estén dispuestos a
justificar su crimen con el ofrecimiento de su propia
vida a cambio (que es lo que suele suceder; aunque,
de aceptar el planteamiento del personaje camusiano,
(acaso no estarfamos “justificando” al terrorista
suicida?... decimos nosotros).

El hombre como valor y como centro de lo
moral surge de todo lo anterior, la rebeldia es un
valor inmanente que hace consciente al hombre y
lo fortalece y enaltece contra el mal, es una fuerza
que encuentra su mayor y plena madurez en la
solidaridad que surge del sufrimiento comtn hecho
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carne y no de una nocién abstracta y general de lo
humano. El hombre rebelde se debe a los hombres,
y si colectivo es el sufrimiento asi ha de ser también
la liberacién, de ese modo el valor primordial de la
rebeldia nace del amor a los demas hombres. La ética
de la rebelion es humana, radicalmente humana en
su dedicaciéon del hombre al hombre, rechazando
todo aquello que lo sojuzga y descartando lo divino
porque esto supondria dar un salto a la trascendencia,
apartdndose asi de la humanidad que reconoce y
defiende. Su ética de la rebelién es, al mismo tiempo,
una ética de los limites, los que hemos ido mostrando:
todo lo que sojuzga, instrumentaliza o aniquila lo
humano jaméas podra ser medio adecuado para no
importa qué causa o realidad futura, y es que no es el
fin el que justifica los medios y si los medios los que
haran del fin algo humano, justificable finalmente.

Etica de la Rebelién y Terrorismo

Una parte importante de EI hombre rebelde esta
dedicada a analizar lo que Camus denomina como
“la rebelién metafisica” y “la rebelién histérica”. “La
rebelién metafisica” seria la ejercida contra la con-
dicién de ser exiliado que el hombre tiene, un ser
condenado a muerte, viviendo en un mundo que le
es impuesto y que no quiere asumir, al menos no en
tanto que esté dominado por el dolor, la injusticia, el
sufrimiento y la muerte. Tal serd, segiin Camus, la
condicién metafisica ante la que el hombre se rebe-
la. Y dicha condicién es responsabilidad de Dios, por
ello la rebelién que se le enfrenta mas que serlo atea
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lo es blasfema. Propiamente, se iniciaria en el siglo
XVIII, y presentaria dos momentos fundamentales:
en el primero, se manifiesta la negacién absoluta de
aquello que aniquila al hombre o lo somete a esa con-
dicién metafisica juzgada como de abandono en un
mundo dominado por los males ya citados. Sade, los
dandys o Dostoyevsky encarnan bien la negacion del
responsable de la inhumana condicién metafisica a la
que el hombre ha sido arrojado: Dios. En un segundo
momento, y después que el hombre ha sometido a
juicio a Dios y lo ha considerado culpable (negan-
dolo en nombre de una moral que busca la justicia),
tiene lugar la afirmacién del hombre. Stirner y Nie-
tzsche son tomados por Camus como ejemplos del
hombre que se eleva afirmdndose a si mismo una vez
Dios ha sido considerado culpable del mal y de la
injusticia que reinan en el mundo. Dios ya no exis-
te ni es garantia de nuestro ser, por tanto el hombre
debe determinarse a hacer para ser. Y sera la historia
donde se expresara el quehacer humano que busca
la justicia y un mundo con el que el hombre pueda
reconciliarse, “La rebelion historica” da concrecién
a tal voluntad del quehacer humano en la historia,
y Camus transita por el sentido y significado de al-
gunas de las revoluciones de los dos ultimos siglos.
Analiza también el significado que regicidas y deici-
das han tenido en una historia que se declaraba como
anhelo de un hombre reconciliado con una realidad
histérica que él construiria mas humana y propia.
Pero ha sucedido, sin embargo, que casi todas las
revoluciones han exigido la inmolacién de lo que
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precisamente es irrenunciable para la rebelién ca-
musiana: el hombre. Si, en el nombre de un mundo
mas justo, de una historia en cuyo final la libertad
y la justicia puedan reinar, en nombre de todo ello,
todo queda justificado, llegdndose paraddjicamente
a la suspensién de la propia libertad, de lo humano,
y la imposicién del terror termina siendo la naturale-
za propia de las ideologias revolucionarias que que-
rian hacer del mundo algo perfecto, concluido y sin
resquicios de injusticias ni desigualdades, las revolu-
ciones devorando a sus hijos, fagocitdndolo todo en
el nombre de un pristino ideal para el que casi todo
es sacrilego.

Y un instrumento fundamental para construir
esa historia genuina para cuya conclusién hemos
de sobrepasar todos los principios y limites serd
el terrorismo, el cual supone una negaciéon de los
auténticos valores rebeldes, lo que se expresa en
su negacién del hombre cuando no en la biisqueda
del exterminio del contrincante. Camus analiza el
fenémeno del terrorismo desde dos consideraciones:
el terrorismo individual y el terrorismo de Estado. En
el primero estudia el fendmeno en los terroristas rusos
de finales del XIX y comienzos del XX, advirtiendo
del importante cambio que tiene lugar hacia 1905
en dicho fenémeno, cuando los revolucionarios
que utilizan el terror como via de instauracién de
la revoluciéon ponen ya por encima de todo a una
revolucién que exige el sacrificio de la vida de los
demas, de la libertad... ; concluyendo en la gran y
dudosa paradoja de que por amor a la revolucién el
hombre sera sojuzgado hasta el exterminio.
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Elterrorismo de Estado lo materializa en su analisis
del fascismo, el nacionalsocialismo y el comunismo
soviético. Con los dos primeros, dice Camus, el
Estado se construye sobre la idea de que nada tiene
sentido y de que la historia no es sino el azar de la
fuerza, constituyendo el gran y cruel gozo poder
participar en la destruccién. La fuente inspiradora
de todo ello sera el nihilismo, por ello la paradoja
de Hitler consistié6 en querer fundar un régimen
estable sobre un movimiento perpetuo y sobre la
negacion. La l6gica final de tal dinamismo ciego serd
la derrota total, saltar de conquista en conquista, de
enemigo en enemigo no lleva a otra cosa. Y en dicho
impulso irracional queda suprimido en el hombre
todo cuanto no lo contemple como un engranaje en
el que resultan aplastados la persona y lo que en
ella hay de universal, la reflexién, la solidaridad,
el amor, la confraternidad. La propaganda y la
tortura son medios directos de esa desintegracion, la
amalgama con el criminal, la complicidad forzada. El
que mata o tortura no puede sentirse inocente y crea
la culpabilidad en la propia victima, en un mundo
sin rumbo ni limites la culpabilidad general que el
nazismo quiere imponer a la victima (culpable por
ser victima, incluso) no legitima ya sino el ejercicio
de la fuerza y no se consagra a otra cosa que al éxito
como si de una huida hacia adelante se tratara.

Pero las misticas fascistas, dice Camus, no han
pretendido realmente un imperio universal, no
al menos en sus origenes, como si lo pretendi6
abiertamente el comunismo soviético. Este asumirfa
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la ambicién metafisica de edificar, después de la
muerte de Dios, una ciudad del hombre divinizado
(el del final de la historia), proponiendo la revolucién
definitiva y la unificaciéon final del mundo. El
verdadero peligro del marxismo, a decir de Camus,
es considerar que hay razones para imaginar el
fin de la historia, y que en nombre de dicho fin se
justificaran todos los sacrificios que sean precisos. El
marxismo soviético stalinista sojuzga a los hombres
y sobrepasa asi también los limites de la rebeliéon que
venimos comentando.

El terrorismo individual concluye en la abolicién
de valores y principios en nombre de una tnica
justificacion: la revolucion, a la cual todo se somete,
también lo humano, su vida. La aniquilacién final
del terrorismo individual nos deja en un nihilismo
absolutamente permisivo y nos pone en las puertas
del terrorismo de Estado, que serd una transcripcién
a nivel global del anterior, institucionalizando la
represion y el aniquilamiento en nombre también de
un final histérico que lo justifica todo. Y ambos tipos
de terrorismo acaban con el presente en nombre de
un futuro imaginado como perfecto.

El hombre camusiano, valor central de la rebelién
y eje a partir del cual se generan los demas valores,
no representa una realidad genérica, lejana. No es
un desideratum etéreo que exija el sacrificio porque
se constituye como hombre concreto, histérico,
presente, que suscita y es depositario de sentimientos
tales como la solidaridad o el deseo de justicia, pero
siempre desde el hombre de carne y hueso, real, que
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vive y muere. La ética camusiana de la rebelién no lo
sacrificara todo a una realidad que esta por venir.

Conclusion

Como deciamos al comienzo, hace ya tiempo (més
de sesenta afios) que Camus traté y reflexiono sobre
la rebelién, y al hilo de la misma nos dejé también
profundos andlisis sobre el terrorismo. Al releerlo
hemos visto lo presente que estd hoy su tematica,
también nos parece que sus textosnos pueden orientar
para distinguir entre lo prioritario y lo espurio en el
galimatias que parece nuestra contemporaneidad.
Las paginas que Camus dedicé al fenémeno terrorista
en El hombre rebelde no estdn hoy caducas porque
en su tratamiento encara la naturaleza misma del
problema que trata, por eso sus opiniones valen
hoy también por certeras. Asi, tanto el terrorismo
de los lejanos terroristas rusos que él estudia, como
los originados desde ideologias totalitarias o el mas
actual terrorismo etarra, el corso, el argelino o el de
no importa qué fanatismo religioso, presentan todos
ellos buena parte de los rasgos que Camus reconoce
en dicho fenémeno.

Por supuesto que rebelién y terrorismo son fené-
menos de naturaleza distinta, antitética, incompati-
bles entre si desde la perspectiva camusiana como
hemos visto. Y es que la rebelién camusiana denun-
cia a los privilegiados acélitos o prosélitos que ex-
tienden el crimen, la extorsién o el secuestro para los
que nadie es objeto de consideracién alguna pues a
“los otros” sélo se les puede aplicar el papel de victi-
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mas, sobrepasando asi todo limite; victimas, ademas,
que merecen ser exterminadas, sometidas, inmola-
das en la pira del fanatismo redentor. La actividad e
ideologia del terrorista inicamente halla lo humano
en el entregado a la causa, en el complice. Quedan
fuera del &mbito de la mds minima consideracién y
respeto todos los demas, por ello el estrecho limite
exclusivista del terrorista se cierra y circunscribe a
una etnia, creencia, minoria, patria o particularismo
que lleva hasta el paroxismo.

Lo humano es sagrado en la rebelién camusiana, el
hombre y el respeto a su vida y a su dignidad son sus
limites infranqueables. Jamas aceptara que cualquier
fin, no importa cudl, pueda traspasar lo anterior. El
terrorista es un pérfido discipulo del maquiavélico
“el fin justifica los medios”, para Albert Camus serdn
siempre los medios los que justificaran (o no) el fin.

Podria decirse que en los tiempos que corren
otra vez vuelve a plantearse el dilema que tan mal
resolvié en mds de una ocasion la centuria anterior: un
verdadero humanismo cuyo horizonte y limite sea lo
humano o nuevamente unas ideologias que hagan del
hombre simple medio en el que sobrepasemos toda
humanidad con el pretexto de la propia humanidad.
Y nos parece que ser conscientes de tal disyuntiva
es otra de las importantes aportaciones camusianas.
Como hemos visto en él encontramos una respuesta
clara, una nitida eleccién. Tal vez porque desde el
inicio mismo de su obra hall6 una compenetracién
con el mundo, con su gozosa presencia, que plasmoé
en unas Bodas con resonancias a André Gide, tal vez
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también porque supo ver en el mundo la presencia de
su Anverso y reverso; pero principal y esencialmente
porque en la madurez de su reflexion sobre la
rebelién supo entrever que habia algo maés alla del
nihilismo, lo que, como afirma Tony Judt en Pensar
el siglo XX, lo llevé a ser un verdadero moralista,
sin ningdn sentido peyorativo, simplemente como
alguien que doté6 a su obra de un compromiso
ético explicito. Podria ser que Camus fuera uno de
los que primero y mds claramente se preguntara si
no estamos equivocados, si realmente Nietzsche y
Hegel no nos habrian engafiado y verdaderamente
existieran unos valores morales, como plantean Judt
y T. Snyder en la obra antes citada. En la ética de la
rebelién camusiana ya sabemos que hay que partir de
un limite que preservard y configurard toda reflexién
y accién posterior: el ser humano.
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LA H SUENA. HIP HOP
€

Jaime Romero Leo

Estudiante de Filosofia en la Universidad de Salamanca
y miembro del grupo de Rap “La H suena”

Eterna la pregunta sobre la diferencia entre Rap
y Hip Hop e interesante la evolucién respecto a
los tépicos y tipicos que nos acechan. Respecto a
la primera seré conciso. El Hip Hop nacié por los
anos 70 en el Bronx, como un movimiento que mas
tarde llegaria a englobar toda una cultura. Hoy en
dia, el Hip Hop no es ese “gran desconocido” que
trajeron los americanos a nuestras tierras a través
de sus bases aéreas, si no que estd intrinseco en la
sociedad. En esa “gran Babilonia” de la que nos
hablaba Unamuno, algunos personajes pintorescos se
arrastran por sus calles para darle su toque de color,
se deslizan por los suelos buscando formas y ritmos
con bailes imposibles, otros van conquistando terreno
musical para, a través de sus platos, ofrecernos otras
posibilidades, y algunos como nosotros se dedican a
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la letra, a los versos, a la jpoesia?, no sé si a tanto, si
a un intento.

El Hip Hop engloba todo esto y mucho mas.
De una forma coloquial podriamos decir que en el
gran arbol cultural que es este, las primeras grandes
ramas, de las que a su vez nacerén otras, son cuatro:
B-boying (més conocido por su nombre comercial
BreakDance), Djing o tournalism (Djs al mando
de sus platos, haciéndolos girar, mezcldndolos,
“rompiéndolos”, scracheando... innovando en
definitiva), Graffiti (como “arte” y no lo defenderé
mas porque me llevaria el tiempo y espacio de otro
articulo entero. Solo diré, que si los toros son un arte,
esto no puede ser vandalismo) y por dltimo y quiza
el de mayor repercusién mediética, el Rap.

Venia a hablar de mi grupo de Rap “La H suena”,
y lo haré; esto solo ha sido un grito de stiplica, si se
me permite ponerme dramatico, para que nunca méas
nos pregunten si bailamos Hip Hop, si cantamos Hip
Hop, etc. NO! Bailamos Break, Poping, Locking...
Cantamos Rap. He ahi la diferencia, y creo que quedé
perfectamente fijada por KRS-One, uno de los padres
espirituales de nuestro movimiento, en su frase: “Rap
es lo que hacemos, Hip Hop lo que sentimos”.

Sobre la segunda cuestion, que era la de los
topicos de este movimiento, aparece La H suena.
Verédn, si tienen hijos, o al menos edad de tenerlos,
es dificil que hayan tenido tiempo de informarse
debidamente sobre lo que este movimiento supuso y
supone para muchosjévenes. Probablemente ustedes
oirdn hablar de rap y pensardn en esos “gangsters”,
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en esos negros enormes, rodeados de chicas, coches,
armas y dinero; y para qué mentirles, es una parte;
en USA existen, es un hecho. Mientras que en
Europa hay guetos de gitanos, arabes... en USA son
de negros, los cuales asimilaron esta cultura como
suya, y no es de extrafiar que de la extrema pobreza,
los pocos que pasen a “semidioses” no lleven a cabo
algunas excentricidades que sean las que les llegan a
ustedes. Pero ese no es el tema que nos ocupa. Esos
que pasan a “semidioses” son tres, ni uno mas. No
puede cubrirse la historia de este movimiento bajo
un manto tan fino... Kool Herc, uno de los Djs més
reconocidos de su tiempo y por supuesto del nuestro,
fue famoso por organizar fiestas en las que invitaba a
bandas de distintos territorios para intentar entablar
cierta “amistad” entre musica y buen rollo. Como
este, miles de ejemplos demuestran que el Hip Hop
no es lo que nos contaron.

La H suena, no es mas que un grupo de tres
chavales que se interesaron sobre estas cuestiones.
Vimos que el mundo del Rap posee un componente
trascendental que deja muy atrds todas esas drogas,
armas, etc, y que se centra en el componente
canalizador de expresion que supone cualquier
forma de escritura. Esto es algo digno de estudio.
Tenemos un canal que gusta, que engancha a todos,
y lo fascinante del asunto es que no “todos” tenemos
lo mismo que decir. Yo naci en una Espafia que ahora
se encuentra en crisis, viendo coOmo su clase media
desaparece y como todo va a maés... Nosotros no
vamos a hablar sobre los problemas en el gueto de
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Brooklyn. Tampoco vamos a hablar sobre drogas,
alcohol, prostitucién, armas... Porque no es nuestro
mundo. Somos conscientes de que es el mundo de
muchos y por ello nunca renegaremos de esa otra
corriente “gangster” del rap, pero no es la nuestra.
Es precisamente actuando como actuamos como
creemos que la respetamos. Son muchos los que
intentan llevar una imagen de aquello que ocurre
alli viviendo aqui... Luego llegan a casa y mama
ha hecho lentejas... No sé, yo venero las lentejas de
mi madre, no voy a entristecerme por no vivir en el
gueto, sinceramente. Es mi opinién, criticable claro
esta.

En este contexto como digo nace nuestro grupo:
La H suena, como captura de esa letra que en nuestro
idioma no se pronuncia y que intenta representar a:
“esa otra parte del hip hop que estaba muda”. Tal vez
no estaba muda, pero casi se habia silenciado por
todo el contenido televisivo y la mala informacién
que nos llega en cascada con respecto a este tema, y
que nunca busca una informacién real... si no (como
es costumbre en la sociedad del espectaculo), lo
impactante: genterotandosobresuscabezas, huyendo
de la policia, disparando, etc. Nosotros pretendemos
recuperar el rap en su forma més pura como tinico
y exclusivo medio de comunicacién y sobre todo de
expresion, vacidandolo de su contenido nacional; esto
es, intentamos apreciar, disfrutar el rap, lejos de la
“sociedad” que lo lleva a cabo; intentando centrarnos
en lo que nos dice y por qué lo dice, mas que en quién
lo dice. Por ejemplo, las influencias internacionales de

PAR/—\DOXA



JAIME ROMERO LEO

nuestro grupo pasan antes por Francia (cuna del rap
Europeo) que por Estados Unidos; y es normal. Aqui
nos hablan de los problemas de la inmigracién, de la
crisis, interesantisimas son las criticas al colonialismo
de los inmigrantes africanos que suben al pais galo
a buscarse la vida; los temas politicos nos son mas
cercanos al existir una “izquierda” real a diferencia
que en USA.

La H suena, claro estd, suena a rap, pero también
a Reggae, a R&B, a jazz, e incluso a Santana o Bach.
Nuestro trabajo estd en las antipodas del purismo
musical. Creemos que el hip hop, como cualquier
otro género, necesita de la fusién para evolucionar.
Por eso, a parte de rap espafiol y francés (Sniper,
Saian Supa, Keny Arkana, Kery James, Sinik,
Diams...) escuchamos mdusica instrumental (Yann
Tiersen, Bruno Coulais, Yani...), soul (Ottis Reding,
Isaac Hayes...), reggae (Blacko, Sizzla, Gentleman,
Seeed...), rock, drum'n bass; y en general cualquier
cosa que consideremos que pueda aportarnos algo.

Nuestro nacimiento como grupo fue casi una
casualidad, nos conocimos y resulté que nuestro
concepto de lo que debia ser la musica cuadraba
perfectamente; a partir de ahi fue llegando todo lo
demas. Hablar sobre nosotros en concreto tampoco
lo considero de importancia, nuestra relevancia se
encuentra en nuestra musica, y aquel que quiera saber
algo més de nosotros, le recomiendo que nos escuche.
Nuestroego tiene susbases en un trabajo que debemos
complementar con nuestras carreras y que nos lleva a
ahorrar horas de fiesta, amigos y biblioteca en pro de
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nuestro suefio. Con nuestro primer trabajo “Vive y
Siente” publicado a principios de 2010 conseguimos
100.000 descargas, logramos colocarnos en el puesto
ntmero uno del Top de la famosa web de hip hop de
habla hispana “HHDirecto”. Con nuestro segundo
trabajo “Escribiendo el Camino” publicado en 2012
obtenemos mejores cifras y nos abre la puerta a
festivales como el del Womad, en Céceres, en el que
fue un orgullo participar.

Si quieren saber de nosotros y descubrir cémo
intentamos llevar esta filosofia de la que os he hablado
a nuestras letras, lo mejor es entrar a nuestra pagina
web: www.lahsuena.com
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He aqui una muestra de lo que hacemos:

ANIMO
(La H suena, del CD “Vive y siente”)

Hey... animense, levantense,
queda tanto por vivir, por solucionar...

Os presento una palabra esdr(jula llamada “animo”
servira de brdjula en este camino tragico,
aunque siempre hay que nadar contracorriente
aqui lo basico es hacer el momento magico.

Si lloro es agua pa’ el desierto,
critico la vida para consolar un poco a los muertos,
Layer coge el texto para el vuelo,
si estoy de bajon sera para ver
como estan las cosas por el suelo.

No puedo escribir si mi horizonte es mi frontera
dificil no escribir y que Layer sobreviviera.
Pero a pesar de las penas de que la muerte esta ahi fuera,
invito a no penar y a disfrutar de vuestra espera.

Piensa en un motivo por el cual hoy estas vivo
y si te vas que la vida sea lo mejor que hayas vivido.
Animate y piensa un segundo
qué te importa el resto si es lo que sobro
cuando se dividio este mundo.

Las oportunidades juegan a pillar,
por mucho que corran no las dejes escapar,
es mejor arrepentirse por lo que nunca hards
que llorar pensando en lo que pudo ser y nunca serd.
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Enfrentarse al miedo no es una temeridad,
acojono al temor que me hace ir marcha atrds,
ante un nuevo dia decidi despertar
porque vivir un suefio implica no tener que soAar...

Porque vivir un suefo implica no tener que sofar...

Si tus ojos desbordan porque las penas fraguan
cuando caigan utiliza tu sonrisa de paraguas,
que no pasa nada, hasta en las noches mas nubladas
hay huecos por donde asoma esa bella manta estrellada.

Y cada dos por tres me desaliento
sabiendo que los nudos de aqui dentro
son por dejar cabos sueltos, pero nada, ;saben qué?
que no lo siento.

Gracias a los fallos de ayer hoy llega mi momento,
y si de algo me arrepiento me arrepiento de muy poco,
de los fallos se aprende y ya lo sé casi todo.
Me estrujaré el coco pensando en como volar.
Prefiero correr entre nubes que arrastrarme por el lodo.

”Voluntad” es mi apodo y no me pararan.
Animaré al que me anima, al que me anime mas.
Porque ;qué cono? lo merezco y esa es la realidad,

si no llego sera porque seré yo quien no quiere llegar.

Las oportunidades juegan a pillar,
por mucho que corran no las dejes escapar,
es mejor arrepentirse por lo que nunca hards
que llorar pensando en lo que pudo ser y nunca serd.

Enfrentarse al miedo no es una temeridad,
acojono al temor que me hace ir marcha atrds,
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ante un nuevo dia decidi despertar
porque vivir un suefio implica no tener que soAar...

;Saben? existen problemas, pero existen alin mas soluciones,
janimo! sigan su camino, soy positivo y por eso digo:
Si luchas puedes perder, si no luchas estas perdido,
pa’ sentirse vivo hay que motivarse sin motivo,
pero nada es para siempre, tranqui, que no se me olvida
por eso vi una sonrisa en altibajos de la vida.

Son pocos anos pero suficientes pa’ saber
que el que no es lo que quiso ser
es porque no ha querido.
No fijarse en lo perdido sino en lo que por ganar
que el que no mira pa’ lante siempre se queda atras.

Plantale la cara al sol y deja las sombras atras,
dale palmas a tu vida, janimala!
Disfruten aqui sin problemas del mas alla.
Que lo peor que puede pasar es que no te pase na.

Nena, ;luchas por lo que quieres ser?, jbuena idea!
aprendan que ya valen la pena hasta las penas,
porque sin cosas malas no habria cosas buenas,

piensa que la muerte ayuda a que tu vida sea mas bella!

Las oportunidades juegan a pillar,
por mucho que corran no las dejes escapar,
es mejor arrepentirse por lo que nunca hards
que llorar pensando en lo que pudo ser y nunca serd.

Enfrentarse al miedo no es una temeridad,
acojono al temor que me hace ir marcha atrds,
ante un nuevo dia decidi despertar
porque vivir un suefio implica no tener que soAar...
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DOLOR
(La H suena, del CD “Escribiendo el camino”)

Ahi fuera llueve...
aqui dentro también;
son las lagrimas de un pasado
que se vuelven a verter.
;Saben qué? Me he acostumbrado
a que los palos se hayan trasformado
en bumeranes que vuelven una y otra vez.

Y es que la estupidez no tiene limites,
la vida no es mas que una cinta de correr
y enfrente pone “RINDETE”.

Dime que todo ira bien,
venga repiteme
que me entiendes...
si me rio, perdoname.

No escribi lo que quise,
lo que quise me escribio.
La vida corrige los dictados del corazén
y, ;saben qué? No me aprobd,
por faltas de ortografia
decia que siempre escribia
en mayusculas la palabra DOLOR.

;Saben qué es el amor?
Yo no...
Me lo vendieron
como algo que daba calor
hasta en invierno.

Pues entonces estas lagrimas
deben ser el deshielo;
derretirse por alguien ;pa’qué?
;Para luego fregar el suelo?
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El caso es que lo hacemos.
Nos caemos, nos levantamos;
justo el primer paso pa’ caerse de nuevo.
Tras su tacto no olemos que el amor es ciego
y con gusto mientras la escuchamos
los cinco sentido perdemos...

Si soy sincero,
los poetas bebemos
para intentar olvidar pero...
no sabemos.
Nuestras penas estan atadas a un madero
y por mucho que las intentemos ahogar...
iNo podemos!
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EL PODER DE ELEGIR
(La H suena, del CD “Escribiendo el camino”)

Ya desde niio nos dijeron que habia barreras
que nadie supera, que te sentaras y callaras, que desistieras.
Que ni siquiera lo intentaras, que el miedo superaba
a cualquier cosa que diera alas.

Pero algunos levantamos la mirada y respondimos.
Asesinos de un destino que pretendio6 dirigirnos.
Porque somos nosotros quienes elegimos,
porque los sonadores no tienen suenos, tienen objetivos.

Escribe tu propio camino y deja huella al pasar,
la vida pone el papel, tu la tinta al andar.
;La barrera era alta para saltar?
ipues a cabezazos hasta que podamos cruzar!

Podremos y dejaremos huella al pasar,
porque vivir implica no tener que sonar,
porque nos repitieron una y otra vez mas

ique no podriamos, que no lo ibamos a lograr!

No elegimos qué nos pasa, pero si elegimos qué hacer.
No tienes nada o no tienes nada que perder, ;eh?
Solo tU puedes remar para mantenerte a flote,
que no te quejes y por supuesto, jno te conformes!

Confio en ti, en que estas aqui para algo,
en conseguir lo que otros pasan la vida buscando
porque, hermano, el mundo esta en manos de los valientes
que se atreven a vivir como siempre han sonado.

Porque ahi fuera hay mil motivos para hacerte feliz,
pero tu felicidad se esconde dentro de ti.
Tienes un camino a seguir y... tu eres el guia,
no importa lo que encuentres mientras seas tU quien decida.
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Porque ahi fuera hay mil motivos para hacerte feliz
ipero tu felicidad se esconde dentro de ti!

el destino esta en mi mano y ya lo empecé a escribir,

vida o muerte, triunfo o fracaso, el poder de elegir...

A lo largo de toda tu vida
vas a encontrar obstdculos, muros, barreras,
pero es normal, lo mds duro llegard con esas personas
que creen que no puedes superarlos.
Serds tu contra todos los “no podrds”
Cuando desees algo puedes hacerles caso
o simplemente conseguirlo.
Vive como te lo propusiste: Escribiendo el camino.
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Siempre estamos buscando un nuevo grupo que
amplie nuestros horizontes musicales y nos dé un
mensaje que no nos dan los otros. Pues este es el
momento. Dadle una oportunidad al rap y a nosotros.
PAZ, AMORY HIP HOP.
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VIGOREXIA DE LA CULPA
Reflexiones sobre las VI Jornadas Paradoxa:
Discursos de la Contemporaneidad

José Antonio Santiago Sdanchez

Resumen: Parece existir, sobre todo en nuestra contemporaneidad, un

cierto prurito muy caracteristico, que tiende a denostar constantemente los
fundamentos ideoldgicos de Occidente. Si bien es cierto que tras la SGM, la
caida de la URSS y la reciente crisis financiera, nos hallamos en un periodo
de reconfiguracién, no obstante, desde algunas corrientes de pensamiento se
tiende a una constante y unilateral demonizacién de la tradicién occidental.

Palabras clave: Crisis, leyenda negra, Occidente, culpa, catéastrofe.
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Cuando el director mexicano Arturo Ripstein supo
de la existencia del movimiento cinematografico
danés Dogma 95, decidido a recuperar las raices
primitivas del cine, utilizando solo luz natural,
cdmara al hombro o musica diegética entre otros
métodos', solo se ocurrié decir que el dogma llevaba
haciéndose en latinoamérica desde hace décadas
porque los realizadores carecian de presupuesto para
mas medios®. No obstante, y a pesar del entusiasmo
del director mexicano por los presupuestos
revolucionarios de esta nouvelle vague danesa,
resulté que solo tras la réplica vanguardista de los
realizadores daneses, el publico se hizo consciente
de que dicha concepcién del cine ya habia existido
antes, sin llegar a ser nunca revolucionaria.

La anécdota viene a colacién porque la impresion
recibida tras las muy notables ponencias de estas
VI Jornadas de Paradoxa titulada «Discursos de
la Contemporaneidad» ha sido en parte similar.
Occidente ha sido la cuna de la Modernidad y en
estos momentos, tras el siglo mas catastréfico de
toda la historia de la Humanidad, se encuentra en un
impostergable y evidente proceso de reconstruccion.
El dltimo dmbito en el que esto esta ocurriendo es,
como todos sabemos, el de la economia.

La ya célebre tesis que Adorno y Horkheimer
sostienen respecto a la Ilustraciéon ha llegado a

1 En el lenguaje cinematografico, se denomina musica diegética aquella que se estd
reproduciendo durante la propia narracion, a diferencia de la extradiegética, la cual no
es escuchada por los personajes filmicos, sino solo por el espectador. El vocablo ijynotcg,
ya es utilizado en la Grecia cldsica

2 «Eltapetofilmodelvideoal cine» EnLaGaceta 11/10/2004. Universidad de Guadalajara.
[en linea] http://www.gaceta.udg.mx/Hemeroteca/paginas/363/363-27.pdf
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sentar cdtedra en la contemporaneidad: el proyecto
ilustrado, con el Progreso, el Individuo y la Razén
como estandartes de la Modernidad occidental,
contenia ensimismo el germen de todaslas catastrofes
del siglo XX. Catastrofes que la época ilustrada jamas
lleg6 a vislumbrar.

Del mismo modo, la ponencia de Javier Ordéiez
puso en evidencia, de entre otras cuestiones, que la
Francia de la Ilustracién y su paradigma politico: el
burgués de la Revolucién Francesa y la Declaracion
de los Derechos del Hombre y del Ciudadano, es
decir, la nacién mas culta de aquel momento, era
también la que mayores masacres habia cometido,
habiendo ademés -afiadia el Prof. Ordéfez—
inventado una nueva revolucién: la de la guillotina,
instrumento por el cual la muerte —insita a casi todo
proceso revolucionario— deja de concebirse como un
espectaculo, eliminando la piedad y el dolor por la
rapidez delas ejecuciones. Con la guillotina comienza
el proceso de sofisticacion de la muerte aplicada: las
ejecuciones se hacen mds violentas y masificadas al
tiempo que menos cruentas y tortuosas.

El profesor Orddiiez insistié una y otra vez en
el mismo aspecto: las naciones més civilizadas han
resultado, justo por ello mismo, las mds cruentas.
De hecho, los procesos bélicos han constituidos
y constituyen los mdas importantes modos de
civilizaciéon: desde el imperio espafiol del s. XV,
pasando por el inglés del XIX o el de EEUU del
pasado siglo y este.
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Ademas de ello, y como ocurriera en el ejemplo de
la guillotina, la guerra como «arte civilizador» resulta
mas evolucionada cuanto mas tiende a diferenciar lo
cruento de lo violento. Las guerras de hoy dia no se
realizan cruzando espadas y cercenando miembros,
ni siquiera disparando desde trincheras, se hacen
sobre todo desde el tan fomentado I+D+i, o desde las
salas con innumerables botones, asi como desde los
aviones ultrasénicos. Cuando los estadounidenses
lanzaron la primera bomba atémica en 1945 Jaspers
dijo que a partir de ese momento la humanidad
era libre y creadora, porque podia destruirse. La
civilizacién de los Derechos Humanos se construyé
sobre la guillotina del mismo modo a como estad
sucediendo hoy dia. En este sentido, insistia Ordéiiez,
el progreso civilizatoriono solo constituye una mejora
en las condiciones adaptativas (bioldgicas, sociales o
culturales) de sus miembros, sino que ademds supone
una meritocracia por la que las naciones civilizadas
se imbuyen del derecho a colonizar otros territorios.

Las conclusiones de Ordéiiez son dificilmente re-
batibles. Y rompen con una tradicional concepcién
panfilista del humanismo, el cual entiende lo huma-
no a imagen y semejanza del Creador. Desde dicha
concepcioén, posteriormente secularizada, lo humano
(como el Progreso o la Cultura) responden a mode-
los eminentes, positivos, incluso salvificos. Si en algo
las palabras de Ordéfiez concluyeron al finalizar su
ponencia fue que tan «<humana» es la quinta sinfonia
de Beethoven como la bomba atomica, tan «cultural»
es el botellon («més cultura y menos botellén», decia

PAR/—\DOXA



JOSE ANTONIO SANTIAGO SANCHEZ

un alcalde del Norte) como la biblioteca en cuya pared
los jovenes dejan los restos de su peculiar y social
libacién. En definitiva, tan progresivas son los nue-
vos tratamientos contra el linfoma a través de células
madre como la guerra bacteriolégica, capaz de pro-
ducir muertos, incluso a lo largo de décadas.

Por ello las conclusiones del Prof. Ordéfez
permiten aseverar que, si la pena de muerte se tilda
de procedimiento «inhumano», elloimplica subsumir
lo humano, no ya a la categoria de bestia (no existe
ningtn animal capaz de matar con una silla eléctrica
0 una inyeccién intravenosa), sino incluso a la de
angel beatifico. Pero el hombre no es un serafin... ni
tampoco un demonio. No obstante, este resulta en
parte el peligro al que ciertos discursos oidos en estas
jornadas pueden desembocar. Se trata del peligro de
caer en una suerte de fundamentalismo de la culpa,
seglin el cual, el hombre occidental ha generado
el sujeto moderno, a su vez de-generado en un ser
destructivo, contaminante, impuro y, en definitiva,
pecador’.

En proporcién inversa, cierto pensamiento de
corte —dirfamos- progresista propugna una alabanza
del indigenismo, (sea este el més primario y salvaje)
asi como una defensa de los animales en virtud de esa
sentencia de lord Byron recogida por Schopenhauer
segun la cual «mientras mas miro a los hombres, mas
quiero a mi perro». Dichas corrientes sostienen que
«no hay nada en la “cultura occidental” que merezca
ser llevado o propuesto o introducido en otras
culturas “no occidentales”, y afirmar que si lo hay es

3 Mercedes Ruiz: La secta pedagdgica. Madrid: Grupo Unisén, 2003, p. 118.
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la clasica y simple “soberbia occidental” heredera de
la mentalidad colonial y conquistadora»*.

Un ejemplo emblematico traido a colacién en la
historia de nuestro pais es el Descubrimiento de
América. Por doquier se plantea la cruel rapifia que,
en la formacién del Imperio espafiol, los soldados y
sacerdotes ejecutaron hacia los indios a partir del siglo
XVI, haciéndonos por consiguiente responsables a
todos los espafioles (de un modo similar a como los
actuales alemanes deben sentirse avergonzados del
nazismo) e incluso, por qué no, de los extremerfios en
particular, de la masacre de los indios y su habitat
a través de sus conquistas y conquistadores. En un
libro de lengua y literatura de 1° bachillerato se
ilustra el uso del paréntesis con el siguiente ejemplo:
«el llamado “Descubrimiento de América” (1492) fue
nefasto para los indigenas»’

Y sin embargo, y pese a las indudables barbaries
que pudieron cometer los espafioles, es preciso re-
conocer el papel generador y civilizador que el Im-
perio Espariol llevo a cabo en unas poblaciones®, en
las cuales algunos de sus miembros (como el famo-
so ejemplo de la Malinche) apoyaron sin ambages al
Imperio, cuya expansion significaba una seguridad y
bienestar sin precedentes. A este respecto, es preciso
situar en su justo quicio la encomiada figura del frai-
le Bartolomé de Las Casas, acérrimo defensor de los
derechos humanos de los amerindios, pues lo que no
se sabe (0 se sabe menos) es que Las Casas justificé la

4 Rafael Rodriguez Tapia: La ensefianza neutral. Madrid: Grupo Unisén, 1999, p. 107.
5  Mercedes Ruiz: op. cit. P. 144
6 Vid. Gustavo Bueno. Esparia no es un mito. Madrid. Temas de Hoy, 2005, p. 37 et. alt.
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esclavitud de los negros con el fin de lograr la libera-
cién de los indigenas americanos’.

Pero ademas, si esto es asi, jacaso no habria que
decir algo similar que personajes tan decisivos como
Napoleén o Alejandro Magno? El primero llevé los
ideales de la revoluciéon francesa y la Ilustracién
a la Europa continental y fue admirado por gentes
como Goethe (por no mentar el caso, digamos, mds
«comprometido» de Nietzsche). El segundo hizo lo
propio con la cultura helena hasta casi el Indostan.
Si la conquista espafiola de América hubiera sido
tan nefasta, ;no habria que incluir del mismo modo
a estos dos grandes personajes en la lista de los mas
importantes genocidas de la Historia? Otro ejemplo
emblematico lo tenemos en Cromwell, el creador de
la Commonwealth. Este personaje llegé a ejecutar
al monarca Carlos I el 30 de enero de 1649 (el gran
liberal inglés, poco més de un siglo antes, atin no
podria haber utilizado la guillotina) para después
hacerle coser la cabeza al cuerpo. No obstante, y
segun recientes encuestas, Cromwell es uno de los
diez personajes méas importantes para los britanicos.

Y sin embargo, y si llevamos dichos ejemplos atin
mas lejos, esta culpa se torna desmesurada cuando,
por la misma razén, y en tanto especie homo sapiens,
todo ser humano deberia sentirse responsable de la
extincion de los Neandertales, a los cuales el sapiens
mejor adaptado para su movimiento expansivo,
sustituyo en el proceso de hominizaciéon. Asilo indican

7  Maria Teresa Gonzalez Cortés: «Multiculturalismo y feminismo, un dilema imposi-
ble». En El Catoblepas, 52 (2006), p. 14. http://www.nodulo.org/ec/2006/n052p14.htm
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las mas importantes fuentes paleoantropoldgicas®.
¢Acaso hace diferente la aniquilacién si esta ocurrié
hace treinta mil afios y si sucedi6 hace una década?

En el seno del imperio romano, o mejor, en sus
catacumbas; clandestino y discriminado, nacié
el cristianismo. Los que ejecutaron al Mesias, es
decir, los enemigos que se afanaron en extinguir Su
religién, fueron, con el paso de los afios, los que la
convirtieron en la religién ecuménica, esto es catdlica
(karfodov significa, como sabe, «universal»), cuando
se convirti6 en legal tras el Edicto de Mildn (313) y
legitimada posteriormente en el primer concilio de
Nicea (325) por Constantino. Por sus calzadas los
apostoles viajaron y llevaron el evangelio urbi et orbi.
¢Coémo situar aqui la culpa?

«Salvaje es aquel que llama a otro salvaje» (Levi
Strauss). Bajo esta compasion y tolerancia paternalista
por el indigena, dirigida por los discriminadores en
proporcién inversa a su culpa misma, es decir, bajo
esta autoflagelacion de Europa y la defensa a ultranza
de la multiculturalidad a toda costa se esconde la
vigorexia de Occidente, pero sobre todo la soberbia
escondida que lleva al etnocentrismo e incluso a
posturas mas peligrosas. Asi lo sefiala la feminista
de origen somali Ayaan Iris Ali:

Lo que estos relativistas culturales no ven es que al mantener

temerosamente al margen de toda critica a las culturas no
occidentales, encierran al mismo tiempo a los representantes

8  Vid. Juan Luis Arsuaga: El collar de neandertal: en busca de los primeros pensa-
dores. Madrid: Debolsillo, 2003. No obstante, recientes investigaciones de la Universi-
dad de Huelva indican que resulta mas seguro establecer la hipétesis de tipo ambiental o
«agotamiento genético» para explicar las causas de la extincion del Homo Neandertha-
lensis. (Vid. http://www.20minutos.es/noticia/159116/0/neardental/hombre/extincion/)
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de aquellas culturas en su atraso. Detrés de todo ello estan
las intenciones mas dispares, pero ya sabemos que el camino
al infierno esta pavimentado de los mejores propdsitos. Se
trata del racismo en su acepcién mas pura’.

Por ello, la actitud pretendidamente «progre-
sista» —deciamos— respecto a estas corrientes de
pensamiento puede derivar en un peligroso y sober-
bio gachupinismo de Occidente: el que protege des-
de la tolerancia pasiva y el relativismo el respeto a
los desfavorecidos por su inhumano e inmisericorde
desarrollo a lo largo de siglos a costa de los méas débi-
les. Estas corrientes en boga pretenden adoctrinar a
los Occidentales utilizando falacias ad populum o ad
misericordiam, establecidas, por ejemplo a partir del
reduccionismo amo / esclavo, pobre / rico o bueno
/ malo (asi ocurre en gran medida, por ejemplo, con
el conflicto arabe-israeli) y alientan a los ciudadanos,
sobre todo en Europa, hacia una «culpa perpetua»
que acaso garantice la paz perpetua kantiana tras las
catastrofes cometidas en nombre de la civilizacién'.
Asi lo senala, en este caso, Oriana Fallaci: «Occidente
revela... un odio por si mismo que es extrafio y solo
puede ser considerado patolégico; Occidente... ya no
siente amor por si mismo, en su propia historia solo
ve lo que es deplorable y destructivo, mientras que
no percibe lo que es grande y puro»'!

9  Marfa Teresa Gonzilez Cortés: Ibid.

10 No estarfa de mds apuntar que el mismo promulgador de la paz perpetua, la razén
no-violenta y la tolerancia, Inmanuel Kant, fue un firme defensor de la pena de muerte,
cosa que se olvida con demasiada frecuencia. (Vid. GARCIA LOPEZ, Tomis: «Kant:
paz perpetua y pena de muerte». En El Basilisco, 35, (2004), 41-50)

11 The West reveals... a hatred of itself, which is strange and can only be considered
pathological; the West... no longer loves itself; in its own history, it now sees only what
is deplorable and destructive, while it is no longer able to perceive what is great and
pure. Tunku Varadarajan: «Profeta de la decadencia. Una entrevista con Oriana Fal-
lad,» En The Wall Street Journal, 23-VI-2005.
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Lo que aqui es importante sefialar es el hecho de
que, a través de la culpa, la vieja Europa busca su
propia fuerza. La fascinacién exdtica por las otras
culturas corre paralela a una constante revisién de las
atrocidades de Occidente. Y sin embargo, ;no resulta
este un modo en verdad viciado de seguir mirdndose
al ombligo? Por ello, y en contra de lo que Fallaci
sostiene, en dicha culpa parece verse, por el contrario,
una suerte de egolatria sui generis, un amor viciado
hacia lo que ya se conoce demasiado, pero no puede
dejar de amarse, més propia del resabio de la edad:
contigo pero sin ti.

De hecho, resulta interesante comparar esta
constante y actual denostaciéon de la civilizacién
occidental respecto a si misma con las tribulaciones
que Lutero tenia respecto a su alma en eterna disputa
consigo misma, a su constante énfasis por tomar
conciencia del pecado, en su agonica e incansable
asuncion de si mismo frente a la ociosidad o la carne:
la ocasiones del diablo.

Me veo aqui hundido en la ociosidad, inerte y endurecido,

orando poco, no gimiendo nada por la Iglesia de Dios y

devorado por las llamas ardientes de mi carne indémita.

Resumiendo, yo que debia arder por el espiritu, ardo por

la carne, la pasién, la pereza, la ociosidad, la somnolencia...

Desde hace ya ocho dias no escribo, ni oro, ni estudio,

atormentado como estoy a la vez por tentaciones carnales
y otros males'™.

12 Martin Luthers Briefwechsel, ed. a cargo de L. Enders, G. Kawerau y Flemming,
Frankfurt 1884-1920, Ibid., t. III, p. 189. En Juan A. Echevarria: «Sobre Lutero y
sus mentiras». En El Catoblepas, 52, (20006), p. 15. http://www.nodulo.Org/ec/2006/
n052p15.htm#kn04
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2.-

Si la conferencia de Javier Ordofez insistia en
el progresivo adoctrinamiento que el Occidente
depredador ejerce respecto a sus ciudadanos («ser
ciudadano es estar normalizado», vino a decir
Ordéiiez), la ponencia de la profesora Alicia Puleo
insistia en la naturalizacion como mecanismo
de justificacion de la dominacién por parte del
pensamientooccidental. Connotabletino,laprofesora
Puleo estableci6 el cisma entre Naturaleza y Dios
propio del creacionismo cristiano en una progresiva
secularizacion que toma la forma, antitética ella
misma, de espiritu (e incluso «Cultura») frente a
Naturaleza. A partir de este paralelismo asimétrico
entre lo inmanente y lo trascendente, Puleo sitta
el inveterado papel menor de la mujer, situada del
lado de la naturaleza, es decir, de la recepcion o la
pasividad, mientras que el varén se situaria del
lado del espiritu (el soplo activo), la dominacién
cultural y el progreso. De este modo, para la teoria
ecofeminista que la Prof. Puleo vindica, la tarea
consiste en desnaturalizar los géneros (y no solo los
sexos), revisar el tradicional papel del varén-cazador
que ha causado muchas de las grandes catastrofes
ecolégicas y humanas, asi como recuperar el valor
empatico y comprensivo tradicionalmente asociado
a la mujer. Se trata, concluia Puleo, de lograr un
«ecologismo de la igualdad».

Y sin embargo, parecen existir en los multiples
ecosistemas del planeta Tierra pruebas que apuntan
mdés a una diversidad e incluso desigualdad, que a
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una homogeneidad. Leibniz afirmaba en su célebre
«principio de identidad de los indiscernibles» que
la identidad de dos seres pondria en seria duda
las facultades propias del Creador”, y las propias
leyes de la biologia evolutiva desde hace siglos nos
indican que la desigualdad es evidente por doquier.
En este sentido y en cualquier ecosistema no existe
nada mads caracteristico que la igual. Lo demas seria
situar la naturaleza en el seno del véuoc, es decir, de
la Cultura o del Espiritu.

Alicia Puleo exponia que la teoria cartesiana sobre
el automatismo de las bestias se origina en la Edad
Media a partir de la imposibilidad de admitir el
sufrimiento de los animales, pues si pueden sufrir es
que han pecado, lo cual, como bien plantea Puleo,
causarfa un complejo problema teoldgico. Dicha
teoria, (cuyo antecedente directo, por cierto, es el
filésofo pucelano Gémez Pereira y su teoria respecto
al «alma de los brutos»'*) resulta para Puleo, un
ejemplo radicalmente contrario al bon sens que
propugnaba Descartes en su filosofia. Sin embargo, y
si, como apuntaba la conferenciante, el ser humano se
ha definido en parte desde la devaluacién del animal,
(no estaria sucediendo en estos tiempos el proceso
contrario? Pareciera, queremos decir, que el humano
ultracivilizado esté domesticandoalosanimaleshasta
tal punto quelos esté convirtiendo en seres «<humanos,
demasiado humanos». Se trataria, si esto es asi, de un

13 G. W. Leibniz. Discurso de metafisica (& 9). Versién espaiola de Julidn Marfas.
Madrid: Revista de Occidente, 1942, p. 78.

14 Vid. Eloy Bullén Fernandez. El alma de los brutos ante los filosofos espariioles.
(cap. VI) Oviedo: Biblioteca Filosofia en Espaiol, 2001. http://www filosofia.org/aut/
ebf/alma4.htm
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proceso paraddjicamente similar al que habria tenido
lugar en los albores del neolitico, cuando en una fase
religiosa que podriamos denominar «primaria», los
humanos pristinos adoraban niimenes animales. De
hecho, se podria decir con Gustavo Bueno, que «el
hombre hizo a sus dioses a imagen y semejanza de
los animales» —no a imagen y semejanza del hombre,
como decia Feuerbach®™.

Segun la teoria de Bueno, la fase primaria de
la religiéon termina con la domesticaciéon de los
animales, pues estos quedan ya inmanentizados
e incluso utilizados para la vida cotidiana. De este
modo, el animal pierde su carécter extraordinario,
su aura numinosa. Lo que podria estar ocurriendo,
visto el panorama contempordneo respecto a
los movimientos en defensa de los animales, la
prohibicién de las corridas de toros o el proyecto
Gran Simio seria, paraddjicamente, una especie de
vuelta a esa religiosidad primitiva que adoraba a los
animales, solo que esta vez el proceso habria surgido,
no tanto- dirfamos- por la «convexidad» trascendente
ante animales-nimenes salvajes respecto al hombre,
sino antes bien, por la «concavidad» humanizadora
o mimética de los animales respecto del hombre
domesticador, sobre todo en el a&mbito de las
ciudades.

En la tradicion polaca existe un cuento infantil
que se cuenta a los nifios en época navidefia: el dia
de Nochebuena, después de la cena, es tradicién
compartir en la mesa la ostia consagrada entre todos
15 Gustavo Bueno: El animal divino. Oviedo: Pentalfa, 1996, p. 193.
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los familiares. Después, los cabezas de familia han
de bajar al establo junto a los nifios para dar la ostia
a los animales. Sin embargo, tras hacerlo, cuenta
la historia, es preciso apresurarse en abandonar el
lugar, pues los humanos podrian quedarse alli junto
a las bestias por siempre jamas.

En Grizzly Man (2005), el gran director de cine
alemdn Werner Herzog utiliza el metraje de unas
grabaciones domésticas realizadas por Timothy
Treadwell, un joven de 32 afios, camarero y ex-
alcohdlico que lleg6 a ser llamado «el hombre que
amaba a los o0sos». El hecho es que Timothy decidi6
irse a vivir a los montes de Alaska y compartir el
habitat del oso Grizzly; ello pese a las advertencias
de los guardias del parque natural que le avisan del
peligro que para él y para los o0sos, conllevaria dicha
empresa. Gran parte de las grabaciones recopiladas
por Herzog insisten en la ferviente creencia de
Timothy respecto a la bondad natural de los osos y
la inquina de los hombres que solo los quieren para
obtener un beneficio econémico. Tal es su grado de
empatia que se atreve a acercarse para convivir con
ellos... hasta que es devorado.

(Qué bondad -se pregunta Herzog mientras
aparecen unas imagenes de la cara de un oso- es la
que Timothy lleg6 a ver en esta expresion animal? Y
sobre todo, ;no estara Europa y en general Occidente
proyectando la misma alienacién no solo en los
animales, sino en las culturas del tercer mundo?

Los expertos psicoanalistas analizan el tema del
doble como una reaccién del sujeto sometido a un
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amor desmesurado a si mismo, o un miedo desme-
surado a si mismo (lo cual es idéntico); en ambos ca-
sos la respuesta psiquica seria la generacion de otro
yo idéntico, protector o enemigo. La teoria de Freud
es a su vez muy rica, y vincula la aparicién del do-
ble a varias etapas de la formacién del yo. El doble
desdoblado una o varias veces esta ligado a la com-
pulsién de repeticion, defensiva y ofensiva simulta-
neamente, comun a los nifios y al adulto neurdtico.
El doble como proteccién contra la muerte pertenece
a la etapa infantil en general, mientras que el doble
como castracién o mutilacién se ubicaria mas concre-
tamente en la etapa félica. El doble como conciencia
o censura debe situarse en un estado adulto o joven
en el que se produce un exceso de superyo que ese
doble manifiesta. También en el estado adulto pue-
de generarse el doble como expresion de deseos no
cumplidos, y, en fin, como autocastigo que se inflige
el yo por la impotencia'®.

3.-

El médico Andrzej Szczeklik nos relata otra
historia que en la tradicién polaca se cuenta a los
nifios: un perro entra en una hilera de salas con las
paredes completamente cubiertas de espejos. Tras €l
se cierrala tnica puerta. Elanimal permanece parado,

16 Un estudio clasico a este respecto es el del psicoanalista austriaco Otto Rank, uno
de los primeros discipulos de Freud en su libro El doble publicado en 1914. (En espaiiol
El Doble. Buenos Aires: JCE Ediciones, 1992) Las ideas de Rank fueron desarrolladas
por Freud especialmente en su ensayo Lo ominoso, pero se englobarian también bajo el
etiquetado jungiano de «interpretacion analitica». Vid. tmb. Pilar Andrade Boué:
«La mitologia del doble en Anfitrion 38 de Giraudoux» En Amaltea. Revista de mi-
tocritica, 0, (2008) UCM, p. 211. http://revistas.ucm.es/index.php/ AMAL/article/view/
AMALO808110199A/20633
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rodeado por todas partes de su propio reflejo en los
espejos. Muestra sus colmillos, y el resto también,
sale corriendo, y ellos detras. La persecucion es cada
vez mds rapida, ladra cada vez mds fuerte, le caen
babas cada vez més densas del hocico, hasta que cae
agotado y muere.

Pero, ;qué hubiera pasado si en lugar de abrir sus
fauces para mostrar los dientes hubiera meneado
el rabo?", se pregunta Szczeklik. Quizas gran parte
de la actitud europea y occidental, incluido en gran
medida el talante tolerante y el relativismo, puede
explicarse del mismo modo. Acaso en el fondo se
trate no mas de una inseguridad, patentada en una
constante y afieja autoreflexion, en un miedo, e
incluso autodesprecio de tantos afios que se refleja
por momentos en una admiracién u odio (el transito
es, en el fondo, similar) por lo otro, lo extrafio, lo
exotico frente a la cual, en un sentido o en otro,
Europa se identifica.

Ello tal vez se evidencia mds en estos tiempos de
crisis, aquellos, en los que, al decir de Gramsci «lo
nuevo no termina de nacer y lo viejo no termina de
morir'®». Tiempos en los que el pensamiento débil
tras las catdstrofes del siglo XX suefia con volver a la
inocencia del buen salvaje rousseauniano, del mismo
modo que el Dogma danés respecto al cine primitivo.
Tiempos en los que la culpa misma evidencia una
vigorexia, una asuncién del poder y asimismo, de la
enorme responsabilidad que Occidente y sobre todo
de la vieja Europa han tenido en tanto protagonistas

17 A. Szczeklik. Coré. Barcelona: Acantilado, 2012, p. 94
18 A. Gramsci. Cuadernos de la carcel. México D.F: Era, 1981, p. 122
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absolutos de la Historia. De hecho, y tal como sefiala
Walter Benjamin, el capitalismo es probablemente el
primer caso de un culto en toda su acepcién que no
es expiatorio sino culpabilizante®.

Pero ademads, la época capitalista y postcapitalista
a la que ha devenido la tradicién occidental
considera la constante transformacion fractal, el
recorte, la discontinuidad y lo arbitrario como los
modos propios de la temporalidad. Lo permanente
en la contemporaneidad es el constante devenir cuyo
contenido nunca es el mismo. De este modo, tal vez,
la vigorexia de la culpa como un intento escatolégico
de aferrarse a ese yo pristino y sin culpa, que desde
la opulencia ahita de los contenidos informativos, del
Estado del Bienestar, suefia con la pobreza forzada,
la menesterosidad. El pensamiento europeo en
muchos sentidos se presenta como el rico que quiere
ser pobre para gozar mds de su riqueza, el «pobre
harto de pan» al que solo la intencién le vale. En el
fondo, Europa solo quiere seguir descubriéndose a
si misma. Y no obstante, escuchemos las palabras de
Malebranche:

«Primero, si vieras claramente lo que eres, ya no podrias
estar tan estrechamente unido a tu cuerpo. Ya no lo
considerarfas como una parte de ti mismo... Ya no velarias
por la conservacién de tu vida... Ya no tendrias victima para
sacrificar a Dios. Segundo, porque la idea de tu alma es tan
grande y tan capaz de seducir los espiritus con su belleza
que, si vieras claramente la idea de tu alma, ya no podrias
pensar en otra cosa... Si tuvieras una idea clara de ti mismo,

19 W. Benjamin: El capitalismo como religion. En Gesammelte Schriften, vol. VI,
100-103. Traduccién en http://www.hojaderuta.org/imagenes/elcapitalismocomoreli-
gionbenjamin.pdf
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si vieras en mi espiritu ese arquetipo a cuyo tenor has sido
formado, descubririas tantas bellezas y tantas verdades al
contemplarlo que descuidarias todos tus deberes... Absorto
en la contemplacion de tu ser, lleno de ti mismo, de tu
grandeza, de tu belleza, ya no podrias pensar en otra cosa».
Para evitar esos dos peligros no me queda mas remedio que
confesar que «no soy mas que tinieblas para mi mismo, que
mi sustancia me resulta ininteligible*»

20 (Euvres X: 104 y (Euvres X: 102 respect. En N. Malebranche: Oeuvres Completes
X, Méditations chretiens et metaphysiques. Paris. J. Vrin, 1986.
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4.-

Talycomo,demodoyaclasico, Lyotard diagnostica
la época postmoderna, podriamos decir que han sido
fundamentalmente tres grandes relatos los que han
caido tras la Segunda Guerra Mundial: un primer
gran relato tiene su origen en la historia concebida
como relato tinico, un segundo gran relato, es el que
genera el ideal de orden y progreso y un tercer gran
relato, es de origen positivista, y que promete el
bienestar de hombre a través del desarrollo dado en
la ciencia y la industria'.

No obstante, el acelerador de particulas del CERN
o la descodificacion del genoma humano, ambos
descubrimientos acaecidos en la ultima década, se
encuentran entre los grandes hitos de la historia de
la Humanidad. ;En verdad terminaron los grandes
relatos? Acaso el «pensamiento débil» no sea sino
un retruécano modal para constatar el propio poder
o superioridad del pensamiento occidental. Desde
el cartesianismo hasta el existencialismo, el sujeto
(sobre todo en tanto individuo) ha ido surgiendo e
imponiéndose en el panorama de la filosofia occi-
dental (algo que, aunque se olvida, el cristianismo
ya lo constata haciendo del Hombre el centro de la
Creacion) A partir de formas de pensamiento como
el estructuralismo o la postmodernidad los intentos
han sido diseminar (en el sentido de Derrida) toda
la modernidad y asumir las consecuencias de su ca-
tastrofe, diluyendo el humanismo antropocéntrico,
explotador y subjetivista. A este respecto, algunos

21 PassimJ. F. Lyotard: La condicion posmoderna, Madrid, Catedra, 1994.
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autores como Peter Sloterdijk hablan de una época
«posthumanista» caracterizada por una superacion
del humanismo proveniente del Renacimiento clasico.
Se trata de una asuncién de las limitaciones de la
otrora omnimoda racionalidad humana, la cual ha
propiciado para Sloterdjik, una serie de «fundamen-
talismos filoséficos» como el cristianismo, el marxis-
mo o el existencialismo; solidos e incontrovertibles
sistemas los cuales han impedido que se dude de los
conceptos que presuponen. Segin Sloterdijk la meta-
fisica ha seguido una estrategia igualmente perversa:
generar la sensaciéon de un vacio (de una culpa, po-
driamos decir) y al mismo tiempo imponer la necesi-
dad de cubrirlo con la emergencia del sujeto™.

Esta nueva era posthumanista que Sloterdjik
propone, liberada de la razén domesticadora y
unilateral, del sujeto y del humanismo seria aquella
en la que cualquier sentido estarfa infinitamente
abierto (Derrida) y, por lo tanto, cualquier punto
externo al hombre podria ser legitimamente asible.
Una era de la xenolatria, de amor y fascinacién por lo
extrafo solo por ser un «otro», incluidos los animales,
las maquinas o las plantas... alos que el egocentrismo
de la filosofia occidental ha ocultado e incluso
masacrado a través de la razén, primero sustancial
(Grecia) y luego instrumental (Modernidad). Un
pensar tan abierto como hasta entonces jamas habia
existido. Una vuelta a la nifiez que combata el hastio
de Occidente que solo se satisfizo con lo que Hegel
llamaba la «furia de la desaparicién», un regreso a

22 A. Viasquez Rocca: «Peter Sloterdijk; el posthumanismo: sus fuentes teolégicas y
sus medios técnicos». En Observaciones Filosdficas http://www.observacionesfilosofi-
cas.net/posthumanismo.html
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la descivilizacién, una desconstrucciéon hacia lo que
John Zerzan ha denominado el «futuro primitivo»*.

Conclusion.

La culpa de occidente ha obligado a través del siglo
XX a deshumanizar lo que dos siglos antes habia sido
una humanidad del Progreso y la Luz, el Orden y la
Civilizacién. Ahora solo queda mirar a los indigentes
y los explotados, «los tnicos -afirma Steiner- que
pueden estar seguros de su humanidad»*. Y es
que todo eso que caracterizaba la civilizacién: la
educacion y las formas, la alta cocina, la tecnologia
y cibernética, la épera y los perfumes, pero también
la guillotina, la silla eléctrica, la bomba atémica, la
guerra bacterioldgica... Tanto unos rasgos como
otros han hecho perder la humanidad «por exceso»,
precipitando el pensamiento hacia un nihilismo que
manifiesta, desde el relativismo y la hipercritica,
desde la culpa y la tolerancia universales, la falsa
impotencia y debilidad del pensamiento occidental.
Todo ello, y a partir de la conocida metéfora de Peter
Sloterdijk, se explica en palabras de Isidoro Reguera
en estas mismas paginas de Paradoxa, debido al
aburrimiento que Occidente padece desde su «palacio
de cristal»:

23 Filosofo calificado de «primitivista», el estadounidense John Zerzan critica en sus
obras a la civilizacion como inherentemente opresiva, defendiendo como alternativa
la vuelta a una suerte de anarquismo establecido por formas de vida prehistdricas. Sus
criticas se extienden a la domesticacion de los animales o al pensamiento racional tal
y como se ha considerado desde los griegos. A este respecto, resulta especialmente
interesante su critica al lenguaje matematico en tanto lenguaje del poder calculador y
dominador propio de Occidente. (Vid. John Zerzan: Futuro primitivo y otros ensayos.
Valencia: Numa, 2001.)

24 G. Steiner. La poesia del pensamiento. Madrid: Siruela, p. 104.
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En el palacio de cristal reinan dos sensaciones
globalizadas: al aburrimiento (posthistdrico: ya ha
acabado todo, no hay nada que hacer) y el estrés
(postmoderno autogenerado graciosamete entre
todos para no aburrirse (...)) si quiere uno liberarse
de esa tontuna del palacio no tiene més que una
solucidn terrorista (...) romper el cristal y con €l toda
la estructura palaciega su aburriente estrés y su
estresante aburrimiento (...)%

En este sentido, cabria corresponder esta, por
momentos, mala fe del pensamiento europeo
contemporaneo y su asuncion histdrica a través de
la culpa con el episodio de Maria de Betania que se
narra en Mateo 26, 3-13, también por el hecho de que,
a partir de él, Judas toma la decisién definitiva de
traicionar a Jesus. Recordemos la historia: Jests se
encuentra en la casa de Simon el leproso, en Betania;
se le acerca una mujer con un frasco de alabastro, con
aceite perfumado muy precioso, y se lo derrama en
la cabeza mientras estd a la mesa. «Al ver esto los
discipulos, se indignaron y decian: ;A qué viene este
despilfarro? Pudo venderse a gran precio, y darse a
los pobres. Jests se dio cuenta y les dijo: ;Por qué
molestdis a esta mujer? Ha hecho una buena obra
conmigo. Pues siempre tendréis pobres con vosotros,
pero a mi no me tendréis siempre. Al derramar este
ungiiento sobre mi cuerpo, lo ha hecho para mi

25 «Conocimiento y hedonismo: el relato de la felicidad» En Paradoxa 14 (2011)
p- 29. Vid. tmb. P. Sloterdijk: «El Palacio de Cristal», Conferencia pronunciada en
el marco del debate “Traumas urbanos; La ciudad y los desastres”, Centro de Cultura
Contempordnea de Barcelona, CCCB. 2004, pp. 11-19. http://www.cccb.org/rcs gene/
petersloterdijk.pdf
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sepultura. Enverdad os digo que dondesea predicado
este evangelio, en todo el mundo, se hablard también
de lo que estd ha hecho, para recuerdo suyo».

Este quizd sea el mismo reto que habria que
asumir ante el «pensamiento débil». Es el reto al
que tal vez - nos atrevemos a proponer - deba hacer
frente la filosofia, (y no tanto el «pensar») en un
tiempo que no es ya el de las «minorias selectas»
sino el de las nuevas mayorias, ya no compiladas en
masas, sino ilustradas y preparadas operatoriamente
como nunca. «En cualquier caso - y como sefiala
Jacobo Mufioz- el triunfo final que algunos auguran,
y en el que parecen complacerse, de un mundo
“posfiloséfico” -y, en consecuencia, carente de toda
dimension critica y autorreflexiva relevante- seria el
triunfo de una de las més lagubres de esas utopias
negativas que proliferaron, y no sin razén, a lo largo
del pasado siglo»*.

Siempre hubo guerras y crisis. Y nunca dichos
acontecimientos dieron lugar a mejores tiempos.
Estd en nuestra mano que las catédstrofes de antafio
hayan sido y sean verdaderamente superadas, para
no caer de nuevo, quién sabe, en el mismo peligro
que las ocasiond. Quizas esa superacion histdrica, esa
sintesis, la Aufhebung, solo pueda llegar como titulé
Jean Améry -una victima de Auschwitz- una vez se
haya alcanzado un tiempo «mas all4 de la culpa y la
expiacion».

26 J. Muiioz. «Necesidad de la filosofia». En Observaciones Filosdficas 1, (2005) [en
linea] http://www.observacionesfilosoficas.net/necesidadfilosofia.htm
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POEMAS

¢
José Luis Bernal Salgado

BREVE TRATADO DE IGNORANCIA

He destinado algunos de mis trabajos al juicio,
este se lo dedico a la ignorancia.

Todo comenzd con el olvido,
con el olvido mismo,

no con su habitacién.

Con esa espesa niebla

que congela las rosas,

que confunde herbolarios
con prados de azucenas

y enhebra primaveras

en el cordel del dia.

El olvido me trajo a la ignorancia,
la acomod6 en mi casa
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COomo a una gran senora,

que lefa mis libros

engullendo su sangre.

Toda una biblioteca hecha mortaja,
sin pulso ni melindres,

como piedra entre ortigas.

El amor cabizbajo

era un valle de lagrimas
y la esperanza un verde
regado por el llanto.

Los dones se esquinaban
y el aire los batia

como bate el deseo

los corazones tiernos.

Desanimo de altura,
tan profundo,
que yo mismo ignoraba su estatura.

Ni el tiempo ni la vida sosegada

me explican el derrumbe.

Mis sentidos expiran

sin perder la sonrisa

y el olvido me duele

como aquel primer dia

que el tiempo ha desahuciado en el recuerdo
para no hacer mudanza

en su costumbre.
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He olvidado estos versos

al final del poema

como expositos trastos

del que ha mudado el alma.
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INSOMNIO

A esta misma edad que me sostiene

mi Padre desperté la madrugada

de una ciudad hermosa,

derramando su vida en las piedras heroicas.

A esta edad sigilosa y tan henchida,
cuando el mundo es un mindsculo pretexto,
mi Padre volvié a casa con su herida.

Igual que Apollinaire en otra guerra,
su cabeza tocada con bandera de sangre
me ensefid que la vida nunca duerme.

Desde entonces, despierto, he caminado
hasta esta misma edad en que mi Padre
comenzo su batalla con la muerte,

una lucha tan larga, sembrada de caidas,
como acequias de sed interminables,
como el acecho insomne de los suenos.

He mirado mis manos y he admirado

en el espejo mis rasgos perfectibles:

un rostro de palabras que el poeta pintara
antes de que un obts hendiera su atalaya.

He contado los aftos uno a uno

con mi mano derecha exactamente:
las décadas, los lustros, los insomnios.
No me salen las cuentas.
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Y vuelvo a la edad en que mi Padre

comenzara su lucha,

como si regresara, retornando mi tiempo,

a una infancia olvidada: la plenitud del hombre.

Y alli duermo apacible una vejez inversa

que recuerda los afios vividos mansamente,
desandado el camino y despertado el suefio.
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LA OSADIA

No la creia viva,

acaso adormecida

en algtn aposento del pasado,
como ilusién postrada

o el anhelo que nunca se desvive.

Tampoco recordaba

su comezon sin pausa,
que en la noche me colma
con un desasosiego.

Imaginé que estaba

muerta, enterrada viva

en el recuerdo feliz de una aventura
donde pagué con creces el deseo.

Supe que construia
espejismos de amor,
babeles de poder

en un pedazo extrafio de mi mundo.

Conocia su espalda,

la curva insinuante

de su nuca,

como el cuenco de un beso
donde bebi sin tasa

hasta saciarme.
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Pero ha vuelto a mi vida,
con gesto de cansancio,

y me mira altanera

con su media sonrisa,
-una historia de estragos-,
y acaricia mi pelo

con un escalofrio.

Se ha instalado en mi pecho,
despierta por las noches,

y me arrastra con pausa

sin piedad hasta el cauce

de un suefio que no duerme.
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D2 CABILDO

La historia no contada es memoria en los muros
de una casa maltrecha al lado del Cabildo,
en el centro de Cérdoba.

El edificio humilde

del Pasaje terrible con su nombre de Santa,
donde en pasados siglos espafioles felices
fusilaban a hombres recios como araucarias,
esconde en su alma ajada, junto a la catedral,
la razén silenciosa del terror represivo,

la infamia, la tortura, la muerte y sus exequias.

Afectivas palabras ilustran las paredes

con la expresién ingenua del desaparecido:
Susana te amo, yo Lucas.

Graciela mi amor. Nancy te amo.

Tuyo amor.

Y los nombres penetrando la materia
que la muerte amenaza:

Vicente, Elsa, Liliana,

Aguirre, Topo, Luduefia,

Hilacha, Luna y Tachito.

Y los rostros de flores, pregonando la vida

que la tortura rompe con la crueldad mas sucia:
Muchachas que sonrien, j6venes esperanzados,
padres como murallas y madres inagotables.
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Esta casa fue antes un lugar cotidiano

donde la vida andaba del alba hasta el ocaso,
pero su piel y huesos mudaron las hechuras,

transformando aposentos, patios y pasadizos
en el lugar del crimen, en almacén de huesos,
en tumba de esperanzas alejadas del cielo

y hacinadas en tierra.

Algunos héroes nuevos, recuerdan a otros héroes,
y reconstruyen tercos el olvido enterrado

en esta casa ilustre de un Pasaje famoso,

con su nombre de Santa y muros de memoria.

José Luis Bernal Salgado
(de Tratado de ignorancia, inédito)
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José Luis Bernal Salgado (Caceres, 1959), Doctor en Filolo-
gia espanola, es Profesor de Literatura espafiola en la UEX, de
la que fue Secretario General, y en la que es en la actualidad
Decano de la Facultad de Filosofia y Letras. Especialista en
literatura espafiola contemporéanea y, en concreto, en temas
y autores relacionados con la Vanguardia historica y el Vein-
tisiete, asi como en la figura de Gerardo Diego, ha publicado
mas de treinta libros y un centenar de articulos, asi como
impartido numerosos cursos y conferencias en universidades
e instituciones espafiolas, europeas y americanas. En 2007
obtuvo el VII Premio Internacional de Investigacion Literaria
Gerardo Diego.

Ha sido editor de colecciones poéticas (Palinodia y Ediciones
Norba 10004) y Director de la Revista literaria Galibo. Como
poeta ha publicado dos libros: Primavera invertida y El alba
de las rosas, que fueron respectivamente Premio Constitucion
de poesia (1983) y Premio Caceres Patrimonio de la Humani-
dad (1989), y figurado en varias antologias, la Ultima la de la
revista Zurgai en su monografico sobre Poesia Extremefia.

PAR/—\DOXA



Joaquin Paredes Piris






B{p A os







ARQUITECTURA GOTICA Y PENSAMIENTO
ESCOLASTICO

ERWIN PANOFSKY
¢

Isabel Rodriguez Gonzélez — Pilar Mogollén Cano-Cortés

Segtn Panofsky el historiador necesita organizar
sus materiales en periodos. A la vez que al arte al
romanico le sucede el gotico caracterizado por la
simplicidad, el estructuralismo severo y el rico
preclasicismo, en teologia y filosofia se intenta
solucionar el conflicto entre fe y razén. En el &mbito
del pensamiento escolastico cabe destacar a te6logos
como Abelardo quien frente al realismo exagerado
de Champeaux propone, como en el gético, "mas
luz” solo que en este caso la de la razén. Asi la
escoldastica primitiva (finales del XII) nacié a la vez y
en el mismo ambiente que la primitiva arquitectura
gotica de Saint Denis de Suger.
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El autor pone de manifiesto la coincidencia del
esplendor en la arquitectura gética con grandes
arquitectos como Jean Le Loup o Pierre de Montereau
junto con la de te6logos escoldsticos de la talla de San
Buenaventura y Santo Tomés de Aquino, enlos que se
detecta la racionalidad aristotélica en la elaboracién
de su pensamiento, caracteristica fundamental del
pensamiento de este momento.

En cuanto a la arquitectura, los personajes parecen
estar mas vivos dado que se gana en un mayor
interés al reflejar mejor su psicologia, artisticamente
hablando, como puede verse en las portadas géticas
comparandolas con las anteriores roménicas.

Cincuenta o sesenta afios después de la muerte de
San Buenaventura o Santo Tomas se inicia la fase final
de la escolastica clasica y la de la edad clésica del
gotico. Los historiadores de la filosofia sitian hacia
1340 el pasodelaescolésticacldsicaalatardia, es decir,
el momento en el que las ensefianzas de Guillermo de
Occam habian hecho tales progresos que terminaron
por ser condenadas. Surgiendo asi el nominalismo
que niega cualquier tipo de existencia real de los
universales y no concediendo existencia mas que a
las cosas particulares poniendo asi fin a la pesadilla
de la escoléstica clasica en torno a este problema.
Sin embargo, surge el dilema del empirismo (para
el que el conocimiento tiene su fundamento en la
experiencia) y asi el de los sentidos. En consecuencia,
los problemas de metafisicos y tedlogos (como la
existencia de Dios) no pueden ser planteados més que
enellenguaje delaprobabilidad, porlo queinterviene
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aqui el subjetivismo. Paralelamente el arte gotico
tardio ha proliferado en una diversidad de estilos
que reflejan esas diferencias regionales e ideoldgicas.
En cuanto a la formacién intelectual se habia pasado
de las escuelas mondsticas a instituciones mas
urbanas progresando a escuelas catedralicias en el
siglo XIII; de modo que a medida que el movimiento
escolastico lanzado por Lanfranc y Anselmo de
Bec se desarrollaba, el estilo gético preparado en
los monasterios benedictinos y lanzado por Suger
de Saint-Denis alcanzaba su apogeo en las grandes
iglesias urbanas. Es probable que los constructores
de los edificios géticos leyeran a Gilberto de la Porree
y a Tomdas de Aquino. Es pues en este momento
cuando el arquitecto comienza a vigilar de cerca las
obras y asi comienza a tomar relevancia y su trabajo
se valora. Tanto que se le representa con guantes y
reglas y se les comenzaré a enterrar en las catedrales
como en el caso de Hugues Libergier muerto en 1263
y enterrado en Reims.

Sigue pues Panofsky considerando, que tanto a la
hora de construir un edificio como para explicar los
pasos a seguir para llegar a entender la fe a través de
uso de la razén, hay que llevar un proceso ordenado
en el que tanto la obra arquitecténica como la idea
teoldgica de la existencia de Dios llevan un orden con
apartados y subapartados haciendo asi palpables y
explicitos el orden y la l6gica de su pensamiento. Lo
que entendia Tomdas de Aquino cuando decia ™ Los
sentidos se complacen en las cosas debidamente pro-
porcionadas como en algo que se les asemeja; pues
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el sentido también es una forma de razén como todo
poder cognitivo”. En cuanto a las artes, por ejem-
plo, cabe comparar el juicio final del pértico de Au-
tun (muy hermoso pero atin no clarificado) con los
de Paris o Amiens en los que a pesar de la menor
riqueza de los motivos reina una gran claridad. Sin
embargo, serd en la arquitectura donde el principio
de clarificacién triunfe frente al resto. En su imagi-
neria la catedral clasica intenta encarnar la totalidad
del saber cristiano, teolégico, moral, natural e hist6-
rico, colocando cada cosa en su sitio y suprimiendo
lo que adn no ha encontrado su lugar. Como resul-
tado de esta homologia se puede percibir la corres-
pondencia que existe con la jerarquia de los niveles
l6gicos de un tratado escoléstico bien organizado. Se
divide el conjunto en tres partes principales, la nave,
el crucero y el presbiterio que a su vez se van subdi-
vidiendo en mas partes, o sea, los elementos tienen
que ser claramente separados unos de otros pero a la
vez se tiene que establecer entre los elementos una
correlacién sin ambigiiedades como decia Tomas de
Aquino. Nos encontramos con un todo mas racional.
Pero un escoléstico como Aquino dird que es eviden-
te que el fin tltimo de los numerosos elementos que
componen una catedral es el de asegurar su estabili-
dad y el fin Gltimo de los numerosos elementos que
construyen una Summa (idea superior) es asegurar
su validez.

Desde Saint- Denis de Suger a Pierre de Montereu
apenas fueron precisos cien afios para que el estilo
gotico alcanzase su fase clasica. Y decir también, que
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este proceso se desarrollo a saltos, dos pasos hacia
adelante y uno hacia atrds. Ademads, otro aspecto
de importancia es que muchas de las cosas que
hasta esta época el hombre crefa verdaderas; como
la existencia de Dios solo estaba demostrada en la
biblia con argumentos irrefutables y mediante los
padres de la Iglesia que solo ofrecian argumentos
probables y pensamientos filoséficos que también
eran Unicamente probables. Pero en contraposicién
Abelardo fue el primero en demostrar en su famoso
Sic et Non que las autoridades como las sagradas
escrituras estaban en desacuerdo en 158 puntos
importantes. Asien el arte, las grandes estructuras del
pasado tienen para estos arquitectos, una auctoritas
absolutamente semejante a la que tenian los padres
de la iglesia. Asi, la dialéctica escolastica ha guiado
al pensamiento arquitecténico hasta el punto en el
que este deja de ser arquitecténico, tesis que es el hilo
conductor de la obra de Panofsky.
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