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"La paz perpetua'" de Kant, jun
manifiesto actual?!

Karol Bal*

RESUMEN: Después de unas observaciones sobre el contexto histérico, asi como sobre laforma, la estructura
y el cardcter de las reflexiones kantianas, el autor hace una lectura del texto kantiano, encuadrando las ideas
en el marco del pensamiento filoséfico ético, sefialando especialmente su actualidad. Se resalta tanto el
realismo, a diferencia de otros proyectos pacifistas de caracter utdpico, como el talante ético y cierta ironia
en el texto kantiano.

ABSTRACT: After some remarks about historical context, form, structure and character of kantian
reflections, the author reads the kantian text, placing the ideas inside the ethical philosophical thought,
outlining his contemporaneity. Realism is remarked, unlike other pacifist projects of an utopian character, as
much as ethical countenance and a somewhat ironical ton in kantian text.

Lacuestién delailegalizacion de la guerra y el anhelo de una paz universal, duradera
y perpetua acompaifia a la humanidad desde los tiempos mas remotos en su esfuerzo por
una vida feliz. Este anhelo de las masas en las sociedades antiguas de Asia y Europa
recibid ya su expresion escrita gracias a los pensadores de la filosofia india antigua,
griega, drabe y cristiana. Con el objeto de limitarme a dar los nombres de los pensadores
europeos, empezando desde el renacimiento hasta el siglo XVIII, es decir hasta el
momento de la aparicidn del célebre tratado de Kant, cabe mencionar a los siguientes
pensadores: Dante, Pierre Dubois, Marsilio de Padua, Erasmo de Rotterdam, Leibniz,
Sebastian Franck-Crucé, William Pann, Isaac Iselin, Georg Wedekind y sobre todo
Saint-Pierre y Jean Jacques Rousseau?, con cuyas reflexiones conecta inmediatamente

*  Universidad de Wroclaw (Polonia).

1 Traduccién de Gabriel Amengual (Nota de la redaccién).

2 Mias sobre las ideas pacifistas de los pensadores mencionados véase en U.LHoff, Iselin, Basilea 1947; K.
WEYAND, Kants Geschichtsphilosophie, in: Kantstudien, Bd. 85 (1964); K. von ROUMER, Ewige Frieden,
Munich 1953; Philosophie und Frieden. Beitrige zum Friedensgedanken in der deutschen Klassik. Hrsg. v.
E. Lange, Weimar 1985.
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el gran solitario de Konigsberg. Pues precisamente el tratado de Saint-Pierre “Traité de
la paix perpetuelle”, publicado en 1713, contiene, quizds por primera vez, el concepto
de “la paz perpetua. El tratado de Kant “La paz perpetua”, publicado en 1795,
constituye una especie de resumen del esfuerzo secular de los mds distinguidos
intelectuales por poner en marcha un sistema de seguridad que asegurara la convivencia
pacifica de los estados y pueblos®.

Los coetaneos de Kant, pensadores en la Francia revolucionaria y en la Alemania
castigada por el despotismo de los detentadores del poder, captaron en seguida el
significado de su escrito. De ello dan testimonio el eco rapido y la ulterior recepcidn de
los pensamientos de Kant al final del siglo X VIIT y principios del XIX>. Sean recordados
aqui solamente los tratados que fueron dedicados ala paz por Fichte, Friedrich Schlegel,
Gorres y una docena de recensiones, que en las revistas mas leidas de la ilustracion
alemana fueron publicadas en un solo afio, el 1796. Especial atencién merece aqui la

3 Cfr. H. PRATZ, Die Friedensidee, Munich 1917; 1.S. ANDRIEJEWA, “Uczenije Kanta o wiecznom
mirie”, in: Filosofija Kanta i sowriemiennost, Mosct 1974, p. 236. Sobre el hecho de que el Abbé Castel de
Saint-Pierre seael primero en usar ladesignacion ““la pazperpetua” cfr. Historisches Worterbuch der Philosophie,
vol. I, Darmstadt-Basilea 1972, col. 1118; el trabajo de Saint-Pierre impuls6 Leibniz a elaborar el programa
de la paz perpetua, pero por lo demds las ideas de este filésofo no encontraron mds eco. La ocasién préxima
para el titulo del tratado de Kant debi6 ofrecerla, segiin M. Buhr y S. Dietsch, el trabajo de J.V. EMBSER,
Die Abgotereiunseres philosophischenJahrhunderts. Erster Abgott. Ewiger Friede. Meinheim 1779. Cfr. M.
BUHR, S. DIETSCH, “Nachwort”, in: IMMANUEL KANT, Zum ewigen Frieden, Leipzig 1984, p. 294-295.
4 Fl problema de la paz perpetua interes6 constantemente a Kant, empezando desde sus primeros intentos
literarios. Ya en los afios 50 del siglo X VIII habla ya de la paz como de un don que el dominador puede
conceder al pueblo (Cfr. I. KANT, Gesammelte Schriften, Berlin 1914, vol. I, p. 461); en los afios 70 de nuevo
destaca tres condiciones que deben hacer posible el mantenimiento de la paz duradera: 1° la federaci6n de
pueblos, 2° el contrato social, 3 1a educacién (Cfr. I. KANT, Gesammelte Schriften, o.c., vol. XV, p. 784).
En 1784, en las Ideas para una historia universal en sentido cosmopolita encontramos ya el desarrollo de las
ideas anteriores y aquel grado de concrecién de los diferentes pensamientos pacifistas, que se evidencia en
La paz perpetua. Ver especialmente la tesis séptima. Segin A. Gulypa, el escrito de Kant fue una reaccién
inmediata al tratado de paz firmado en Basilea entre Prusia y Francia. A. GULYPA, Kant, Mosci 1977, p. 235.
5 Solamente un afio después la primera edicién, apareci6 la segunda, y atin en vida de Kant se cuentan 12
ediciones. Cfr. R. MEYER, Dieldee des ewigen Frieden bei Kants Zeitgenossen, Berlin 1903. Son interesantes
algunas indicaciones estadisticas: entre 1800 y 1914 la obra de Kant aparece 12 veces, desde 1914 hasta
mediados de los afios 50 aparece unas 20 veces. Cfr. K.v.ROUMER, o. c., p. 162. En los tltimos 30 afios la
obra de Kant fue publicada aiim més frecuentemente. Sobre la especialmente interesante historia de la
recepcion de la obra de Kant en Rusia escribe A. GULYPA, o.c., p. 239-240.

6 Solamente en el afio 1796 aparecieron recensiones en: Gottingensche Anzeigen von gelehrten Sachen;
Annalen der Philosophie und des philosophischen Geistes; Gothaische gelehrte Zeitung; Allgemeine
Literaturzeitung; PhilosophischenJournal (hrsg. v. Niethammer u. Fichte); Deutschland. En latltima revista
public6 F. Schlegel su recensién, con el titulo “Versuch iiber den Begriff des Republikanismus. VeranlaBt
durchdie Kantische Schrift zum ewigen Frieden”. También enla sueca Littoratur-Tidning (Uppsala) aparecid
una recension del escrito de Kant. Otras recensiones y comentarios aparecieron un aiio mds tarde (1797) en:
Neuen Niedersdchsischen Merkur; Germanien (Hamburgo). Todos estos comentarios son tan interesantes
quemerecen que se les dedice una atencién especial. En 1798 J. Gorres publicé unestudio amplio Der allgemeine
Frieden. Ein Ideal, y en el afio 1800 F. Gentz public6 un ensayo también amplio Uber den ewigen Frieden
(Ver . KANT, Zum ewigen Frieden. Mit Texten zur Rezeption 1796-1800, Leipzig 1984, pp. 69-291). Enesta
recopilacién falta un texto importante de Fichte, publicado en Jenaer Philosophischer Journal de 1796 y un
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valoracién de la obra de Kant por la opinién piblica de la revolucionaria Repiiblica de
Francia, que encontrd su expresion en Le Moniteur Universel de principios de 1796; por
tanto ya algunas semanas después de la aparicion del tratado del “famoso Kant, que en
Alemania ha llevado a cabo una revolucién espiritual, que se asemeja a aquella que
provocaronlos crimenes del Ancien Régime en Francia, este hombre se ha comprometido
con el peso de su nombre con la causa de la constitucién republicana”’. Por sugerencia
de esta revista aparece pronto una traduccién francesa, autorizada por el fil6sofo
(“Projekt de paix perpétuelle. Essai philosophique par Emmanuel Kant”), y desde
entonces la obra fue traducida a muchas lenguas. El tratado de Kant fue tan leido que
aun en vida del filésofo aparecieron diversas ediciones de esta publicacién.

En la expansién de las ideas kantianas de la paz perpetua un polaco tuvo su
contribucién. Ya a los dos afios de la aparicién de la pequeiia obra de Kant en 1797, la
traduce Bychowiec al polaco con el titulo “Proiekt wieczystego pokoiu. Rozwaga
filozoficzna™®. Aunque el pensamiento filoséfico-politico polaco se apropié ya
tempranamente de la obra del pensador de Konigsberg -por ejemplo la primera edicién
rusa no aparace hasta el 1905-, con todo la edicién de Bychowiec fue la tnica edicién
polaca del texto del tratado de Kant (si se prescinde de la edicion repetida el mismo afio
por Szymon Bielski). Por ello merece dedicar una gran atencién a la nueva traduccién
polaca, ya que ella aporté una contribucién duradera a la idea de la paz en la cultura
actual de Europa. Estoy de acuerdo con la constatacién de Maria Szyszkowska, segin
la cual “el recordar este tratado de Kant es un deber, si uno piensa sobre la significacion
actual de su filosofia. Teniendo en cuenta la casi perfecta coincidencia del tratado “La
paz perpetua” con lo que hoy la humanidad exige, se puede una vez mas confirmar la
vieja verdad de que las personalidades geniales crecen por encima de su €poca en la
medida en que puedan contar con el eco y la comprensién de las generaciones

posteriores™.

No es mi intencidn hacer una exégesis detallada del texto de “La paz perpetua”, ni
tomar posicién respecto de cada uno de los pensamientos que Kant expone en dicha

texto de Jean-Paul (ver su Ddmmerungen, Berlin 1951, p. 272). A esta lista hay que completarla con los
nombres de Herder y Hegel, cuyas posiciones en la discusién sobre la paz complementan de modo esencial
la configuracion del problema, que en el pensamiento alemén fue tratado en el cambio de siglo del XVIII al
XIX. Cfr. 1. S. ANDRIEJEVA, o.c., pp. 263-266.

7 Gazette Nationale, ou Le Moniteur Universal, ndm. 103, tridi, 13 nivdse, I’an 4 de la République
Francaise une et indivisible. Citado segin I. KANT, Zum ewigen Frieden, o.c., p. 63.

8 Proiektwieczystegopokoiu. Rozwagafilozoficznaprzez EmanuelaKant. Ziezyka Franzuzskiego przelozona
znowemi Autora dodatkami, Varsovia 1797. El primer editor de la obra de Kant (como también de la primera
edicién francesa) fue el discipulo del filésofo Nicolavius. Cfr. Immanuel Kants Leben in Darstellung seiner
Zeitgenossen, Berlin 1884, p. 15.

9 M. SZYSZKOWSKA, Ux zrodel wspolczesnej filozofii prawa i filozofii czlowiecka, Varsovia 1972, p.
142. También conect6 con las ideas de Kant Stanislaw Staszic, el cual en “Przestrogi dla Polski” habla
igualmente de la necesidad de la construccién de una coalicién de pueblos como fundamento de la paz. Cfr.
Z.LIBERA, “Zagadnienis wojny i pokoju w literaturze polskiego Oswiecenia”, in: Wychowania dla pokoju,
Varsovia 1984, p. 331, 340.
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obra. Igualmente dejo la consideracién de una seria de observaciones que serian
interesantes para un historiador de las ideas!%. Aqui quisiera, casi a modo de tesis,
presentar los pensamientos de Kant que tienen que ver con el segundo miembro del titulo
de este estudio: su referencia a la actualidad. En primer lugar, sin embargo, algunas
observaciones introductorias, necesarias sobre la forma, la estructura y el cardcter de las
reflexiones, asi como, aunque de manera muy breve, sobre su trasfondo filoséfico-ético.

Por su estructura el tratado de Kant tiene la forma de un tratado de paz, que el autor
brinda a los estados para su aceptacién. El tratado consta por tanto de los articulos
introductorios (“Articulos preliminares”). Son 6. Siguen 3 articulos, llamados
fundamentales (“Articulos definitivos”), 2 suplementos, de los cuales el primero precisa
las garantias contractuales, y el segundo es “secreto” (j;cdmo iba a ser de otro modo!),
de acuerdo con el modelo de su tiempo para esta clase de tratados diplomaéticos.
Complementariamente al “Proyecto de la paz perpetua” se le afiade un texto amplio, que
trata de la conexién de la moral con la politica y el papel de los fildsofos (hoy dirfamos
de los intelectuales) en la formacidn de los presupuestos y los fundamentos de una paz
duradera. Una breve introduccién entona al lector en el tono especifico, lleno de ironia
y sarcasmo, que acompaiian los ulteriores desarrollos de Kant. Parece adecuado
recordar este fragmento:

“Puede dejarse a un lado la cuestién de si esta satirica inscripcion, escrita
en el rétulo de una posada holandesa en el que habia dibujado un cementerio,
interesa a los hombres en general, o a los jefes de Estado en particular, que
no llegan nunca a estar hartos de la guerra, o exclusivamente a los filésofos,
que anhelan ese dulce suefio. El autor del presente ensayo pone como
condicién lo siguiente: que el politico practico sea consecuente, en caso de
conflicto con el tedrico, y que no pretenda ver peligro alguno para el Estado
en las opiniones de éste, aventuradas al azar y manifestadas piblicamente, ya
que suele desdeifiar al tedrico, cuyas hueras ideas, segin el politico practico,
no ponen en peligro al Estado que debe arrancar de principios empiricos, y
a quien se le puede permitir echar los once bolos de una vez sin que aquél,
politico de mundo, le haga ningiin caso; con esta cldusula salvatoria quiere
el autor saberse a cubierto, expresamente y de la menor forma, de toda
interpretacién maliciosa”!!.

Estas palabras de Kant, irénicas, amargas y a la vez acusadoras, que juzgan el status
politico de un filésofo que es manejado instrumentalmente por el politico, estas palabras
constituyen una prueba del realismo del pensador de Konigsberg. Es consciente de que
el intelectual que “suefia el dulce sueiio de la paz perpetua” no puede hacer nada para
ella. Estas palabras contienen una critica indirecta a los antecesores de Kant en este

10 Se trata aqui sobre todo de indicar el hecho del profundo anclaje de la idea de la paz perpetua dentro del
conjunto del pensamiento kantiano en la “filosofia practica”.

11 I KANT, Zum ewigen Frieden, o.c., p. 7 (Aqui seguimos la traduccién castellana de Joaquin Abelldn:
L. KANT, La paz perpetua, Madrid 1985, p. 3s. Nota del traductor).
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campo de la lucha por la paz. Se trata, en efecto, de que el fervor, la apelacién vacia a
los detentadores del poder, asu “buena voluntad”!2, alaconciencia, etc. no pueden hacer
nada. Ya en las primeras frases de su texto se presenta, por tanto, Kant al lector como
un escéptico y realista al mismo tiempo. El “Proyecto” de la paz perpetua no es por tanto
en la intencion de su autor ninguna imitacidn de las utopias pacifistas formuladas hasta
entonces. A pesar de todo, Kant se decide anombrar las oportunidades de la paz duradera
y adelinear las condiciones de su produccidn. Yo creo que los argumentos, aducidos por
€l, prescindiendo del caracter indiscutible de los juicios que se encuentran en la
literatura, oscilan entre su valoracién como utépicos tout court o como tales que sélo en
parte merecen la atencién no sélo del historiador de la ideas pacifistas.

Y todavia una observacidn, que afecta a las palabras citadas de Kant: su tratado lo
empieza y lo termina con el problema que lo mueve profundamente: la posicién de un
intelectual en lalucha por la paz. Hay que notar que las constataciones escéptico-criticas
de la introduccion suenan en la conclusién en un tono de decisién, por la conviccion de
que sobre las espaldas de un filésofo pesa una gran responsabilidad y de que en la
construccidn de la convivencia pacificaentre 1os pueblos tiene que desempefiar un papel
importante.

Pasamos ahora a una presentacion abreviada delas lineas de cada una de las formulas
del tratado kantiano de paz.
La parte introductoria contiene 6 articulos:

1. “No debe considerarse vdlido ningdn tratado de paz que se haya
celebrado con la reserva secreta sobre alguna causa de guerra en el futuro”!3,

En esta formulacion se puede observar una innovacién esencial en la comprensién
de los tratados que firman los estados después de cualquier guerra. Kant no se distrae
en divagaciones acerca de las medidas politicas o de otra indole que garantizan la paz,
tal como era el uso, sino que trata en general el problema de las condiciones esenciales
para la introduccién de la paz universal; se esfuerza por borrar in nuce el caracter
incidental del tratado de paz. El discurso es sobre el sentido de la paz. Repitamos ahora
con nuestras palabras el pensamiento de Kant: cualquier tratado de paz no puede ser

12 Aqui hay que constatar un giro marcado en el pensamiento de Kant: desde el concluyente postulado ético
de la “buena voluntad” (la categoria central de 1a Critica de la Razén Prdctica) hasta la conclusién escéptica
de su insuficiencia. Cfr. I. KANT, Soczinienija w szesti tomach, tomo 6, Moscd 1966; editado por T. L
OJZERMAN, Comentario del editor, p. 675. Parecen pensarlo asi también los editores de otra coleccion: el
kantiano “modelo de la paz” diverge de la realidad del siglo XVIII. Entre otras cosas, se trata de que Kant,
en vez de apelar a los dominadores, tal como hicieron sus antecesores y coetdneos, introduce un determinado
sistema de seguridad, configurado en distintos niveles: 1. factores internos del sistema de la paz (el sistema
social democrético lleva el nombre en Kant de republicano); 2. la regulacién de las relaciones internacionales
pacificas; 3. su garantfa institucional. Cfr. Z. BATSCHA, R. SAAGE, “Einleitung der Herausgeber”, in:
Friedensutopien. Kant, Fichte, Schlegel, Gorres. Frankfurt a.M. 1979, pp. 11, 12.

13 1 KANT, Zum ewigen Frieden, o.c., p. 7 (Vers. cast. cit., p. 5).
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reconocido como tal si en su conclusién se contiene oculta la condicién de una nueva
guerra. Todos los tratados de paz concluidos hasta el presente no son mds que
interrupciones de las acciones bélicas. El tratado de la paz perpetua deberia ser
formulado de tal manera que ponga el acento en borrar, en eliminar todos los motivos

que llevan a la guerra ahora y en el futuro!*.

2. “Ningun Estado independiente (grande o pequefio, lo mismo da) podra
ser adquirido por otro mediante herencia, permuta, compra o donacién”?3,

Asiformulada, estacondicién global introductoria de 1a paz perpetuaestd intimamente
enlazada con el sistema kantiano de la “razén practica”. Las ideas, que el fildsofo
desarrolla en sus trabajos éticos, antropoldgicos, de filosofia de la historia y de ciencia
del derecho, estan totalmente sincronizadas con la idea de la paz. Mas aun, la filosofia
préctica de Kant conduce de un modo 16gico a la formulacién del programa de la paz.
Y alainversa, toda su concepcién de la paz arraiga en presuposiciones culturales y de
filosofia de la historia. Dicho de otro modo, todas las partes del sistema de la filosofia
préctica, que trata los problemas del hombre y de la sociedad, conducen de manera obvia
a la presentacién de la tarea de cémo terminar la guerra!®. El Kant “antibelicista”, tal
como le caracteriza Ernst Bloch, no se guia por emociones, sino que crea un sistema
compacto, racionalista de la paz perpetua!”. Por ello la formulacién seca del segundo
articulo solamente se puede interpretar en el contexto de las constataciones ético-
juridicas de la filosoffa critica.

Por lo demas y pasando al comentario del contenido del articulo introductorio antes
mencionado, hay que decir que Kant apela al trasfondo tedrico de la “razén practica”.
Asi el estado no es una facultad cualquiera con la que uno pudiera actuar. El estado es
una asociacion de sombres. Unir, separar, asignar, etc. un estado, significa sustituir la
situacién moral por una simple situacién de cosas; una reificacién de la subjetividad
moral. Pero no solamente con el estado no se puede “jugar haciendo negocios sucios”.
También se deberia prohibir prestar el ejército a otro estado, porque esto significa
“utilizar los stibditos como cosas”, y el hombre es un ser auténomo, un ser moral
soberano, y mantener la dignidad y la autodeterminacién es un imperativo!8,

Una observacién ocasional complementaria. Toca un problema que normalmente
pasa por alto la literatura sobre Kant. Se ha escrito mucho sobre la admiracién de Kant

14 Tbid., p. 7-8 (Vers. cast. cit., p. 5-6).

15 Tbid., p. 8 (Vers. cast. cit., p. 6).

16 1.os comentaristas en general comparten esta opinién. A pesar de ello vale la pena volver, en otro lugar,
a una fundamentacion detallada y a un desarrollo de esta tesis.

17 E.BLOCH, “Widerstand und Friede”, in: Materialien zu Kants Rechtsphilosophie. Hrsg.v.Z.BATSCHA,
Frankfurt a.M. 1976, p. 369. El contenido humanista del pensamiento kantiano coincide hasta cierto punto
conla visi6n global de la felicidad humana, propia de la ilustracién. Ademés, incluso el concepto de ilustracién
es entendido como educacién para la paz (expansién de la idea del estado de derecho, de la cooperacién
internacional y de la comunicacién humana, educacién ética del hombre, unidad del género humano,
desarrollo del arte, perfecionamiento de la razén, etc.).

18 1. KANT, Zum ewigen Frieden, o.c., pp. 8-9 (Vers. cast. cit., p. 6-7).
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por Friedrich II, este soberano “ilustrado”, que personalizaba la “razén” histérica.
Ciertamente Kant ofrecié motivos para tal valoracién (asi por ejemplo en el articulo
“Respuestaalapregunta. Qué esilustracién” escribe sobre el orden razonable frediriciano,
sobre el siglo de Federico, etc., incluso en “La paz perpetua” encontramos una
formulacién sobre el republicanismo del rey prusiano). Pero penetrando en el contenido
del pensamiento kantiano, resulta ficil constatar que el filésofo formula un programa
diametralmente opuesto a la “pax fridericiana”, expansionista y brutalmente
conquistadora. ;Se trataba para la voz critica de Kant solamente de la instauracion de
unalegalidad aparente? Tiendo aresponder afirmativamente a esta pregunta. Sobre todo
por la analogia con el llamado prusianismo de Hegel.

3. “Los ejércitos permanentes (miles perpetuus) deben desaparecer
totalmente con el tiempo™1?.,

En estas palabras se expresa no sélo la actitud antimilitarista del intelectual
“prusiano”, sino también el mencionado realismo, caracterizado con las palabras “con
el tiempo”. Precisamente la exigencia de una desaparicion inmediata de los ejércitos
permanentes seria -si tenemos en cuenta la realidad del siglo XVIII y més atin la de
nuestro tiempo- un postulado utépico. Al mismo tiempo Kant acentia con toda la fuerza
que sin tales pasos las garantias de una paz duradera son puestas en cuestién. Escribe
incluso que la permanente situacidn de alerta, en disposicién de intervenir, constituye
un permanente peligro de que se desencadene una confrontacion armada, debilitan la
confianza de los otros estados, derrochan el potencial humano vestido de uniforme,
conducen a la petrificacién del estamento militar en la sociedad. Ademas, es esencial
aqui el problema de los costes, que va vinculado con la intendencia de los ejércitos
permanentes y que arruina la situacién econdémica de todo el pais. Una tal situacién
provoca por tanto constantemente que estallen guerras. Al mismo tiempo aqui el autor
de la Critica de la Razén pura anuncia: “afiddase a esto que ser tomados a cambio de
dinero para matar o ser muertos parece implicar un abuso de los hombres como meras
méquinas e instrumentos em manos de otro (del Estado)”20. Con este “servirse de los
hombres” como algo que va simplemente contra las leyes de la naturaleza, verbaliza el
autor de “La paz perpetua”, segiin la convencién del derecho natural de aquel tiempo,
su resistencia humanista.

Naturalizando lo utépico de su postulado, Kant propone la introduccién de la milicia
territorial en vez del ejército permanente. Es una forma de defensa del pais, que
concuerda con los principios fundamentales de su ética, porque integra la voluntariedad
de la decision civil, lo cual tiene como consecuencia que se crea el potencial de
autodefensa ante la eventual agresién externa. La milicia territorial se distingue del
ejército profesional permanente por su caracter exclusivamente defensivo.

19 Tbid., p. 9 (Vers. cast. cit., p. 7). “Kant expresa el pensamiento, que con toda confianza podria estar en
labocade un politico de nuestro tiempo. El mismo hecho de 1a existencia de los ejércitos es visto como la causa
de las guerras de conquista” M. SZYSZKOWSKA, o.c., p. 143.

20 1. KANT, Zum ewigen Frieden, o.c., p. 9 (Vers. cast. cit., p. 7).
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4.“No debe emitirse deuda piblica en relacién con los asuntos de politica
exterior”?!,

Kant desarrolla este punto del tratado de paz de la manera siguiente: un crédito ha
de ser tomado solamente con el objetivo de la mejora de la situacion interna del estado,
es decir, para la “mejora” de la economia del pais. Kant piensa aqui sobre todo en la
renovacion de las carreteras, la fundacién de nuevas urbanizaciones, construccion de
silos de grano para los tiempos de mala cosecha, etc.?2“Pero un sistema de crédito, como
instrumento en manos de las potencias para sus relaciones reciprocas, puede crecer
indefinidamente y resulta siempre un poder financiero para exigir en el momento
presente [...] las deudas garantizadas (laingeniosa invencién de un pueblo de comerciantes
en este siglo); es decir, es un tesoro para la guerra que supera a los tesoros de todos los
demis estados en conjunto y que sélo puede agotarse por la caida de los precios”?3, Estas
expresiones de Kant las podemos dejar sin comentarios. Nuestra actualidad le ofrece el
mejor comentario?*. Obvia y totalmente actual es también el articulo siguiente del
tratado de paz perpetua:

5. “Ningtn Estado debe inmiscuirse por la fuerza en la constitucién y
gobierno de otro™?3,

De manera inequivoca aparece aqui la actitud politica antiprusiana de Kant,
especialmente si tenemos en cuenta que se expresa en el periodo de la divisién de
Polonia. Y finalmente el dltimo articulo preliminar del tratado:

6. “Ningtin estado en guerra con otro debe permitirse tales hostilidades que
hagan imposible la confianza mutua en la paz futura, como el empleo en el otro
estadodeasesinos (percussores), envenenadores (venefici), el quebrantamiento
de capitulaciones, la induccién a la traicién (perduellio), etc.”?S.

Entre los medios vergonzosos cuenta Kant, por tanto, el empleo de asesinos, la
ruptura de las condiciones de las capitulaciones, traicién, envenenamiento, etc., todo un

21 Tbid., p. 10 (Vers. cast. cit., p. 8).

22 Comentando la idea kantiana de paz, Bloch afirma que este filésofo no ha tenido en cuenta las condiciones
y causas econémicas de la guerra. Afirma ademds que esta carencia esencial en su visién del problema la
compensa indicando otro factor causante de las guerras, que puede percibirse frecuentemente en la historia
(como por ejemplo el hitlerismo, la guerra del Vietnam). Este factor es la irracional sed de poder (poder en
si mismo y por si mismo), una aberracién que aniquila la razén. Cfr. E. BLOCH, o.c., p. 370-371. En efecto,
sihay que entender la determinante econémica en el sentido marxista, entonces hay que conceder a Bloch que
en Kantestd ausente. La economia en sentido estricto no es tomada en cuenta por él. El mismo Bloch, contodo,
es inconsecuente al separar el factor psicoldgico (sed de poder) de las causas de naturaleza econémica.

23 1. KANT, Zum ewigen Frieden, o.c., p. 10 (Vers. cast. cit., p. 8).

24 Por ejemplo los créditos tomados por los paises del Tercer Mundo son utilizados sobre todo para armamento.
25 1. KANT, Zum ewigen Frieden, o.c., p. 10 (Vers. cast. cit., p. 9).

26 Ibid., p. 11 (Vers. cast. cit., p. 9s.)
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arsenal de medios de aquella época. Pero, ;solamente de aquella época? Segin la
opinién de Kant, incluso durante la guerra se deberia esforzar para que después de la
superacién de la enemistad reciproca se pudiera pasar a una convivencia pacifica, en la
confianza plena reciproca, sin reminiscencias paralizantes. Las indicaciones de Kant
forman un peculiar prototipo de las convenciones internacionales posteriores y ademas
se las podria designar con el nombre moderno de medidas creadoras de confianza. El
contenido de los mencionados articulos preliminares, prescindiendo de las condiciones
historicas del siglo X VIII, contiene atin otro pensamiento fundamental, hoy especialmente
actual. Kant escribe: “una guerra de exterminio, en la que puede producirse la
desaparicién de ambas partes y, por tanto, de todo el derecho, sélo posibilitaria la paz
perpetua sobre el gran cementerio de la especie humana, y por consiguiente no puede
permitirse ni una guerra semejante ni el uso de los medios conducentes a ella”?’. Una
tal guerra debe ser bien decididamente “no permitida”, asi como también “los medios
que a ella conducen”. Si Kant hubiera tenido que formular su postulado hoy, habria
exigido el desarme nuclear y en general la renuncia al pensamiento de la guerra total.
Asi, pues, resulta un sentido de sus palabras.

Larenuncia a los medios “indignos”, la llamada a “fair play” resulta ademds de otro
factor. Se trata de que los medios amorales no desaparecen después de su uso. Ejercen
su influjo destructivo duradero incluso después de las acciones bélicas. Una vez puestos
en uso, aniquilan fundamentalmente lo moral. Su “reconstruccién” ya no es posible. A
no ser después de un largo proceso generacional de autoeducacién de la humanidad, en
proceso de maduracién hacia la emancipacién “ilustrada”. Sobre esta cuestién se
pronuncié Kant ya en el afio 1784 en el célebre articulo “;Qué es la ilustraciéon?”.

Asi son, pues, las “condiciones introductorias” del futuro tratado de paz internacional.
Su segunda parte estd formada por los llamados articulos fundamentales, que sirven para
asegurar la paz ya conseguida.

El primer articulo testimonia la necesidad de introducir para cualquier estado
(firmante del tratado de paz) el orden social republicano; el segundo determina las bases
del derecho internacional y la forma de una federacion mundial de estados de caracter
pacifico; el tercero tocael problema de la cooperacién y convivencia interhumana?®, Ahora
solamente algunas palabras sobre cada uno de estos articulos.

La designacion “orden social republicano” puede conducir a error. Kant usa este
concepto en un sentido especifico, muy lejano de la significacion corriente. Aqui no se
trata de una forma de régimen, sino de un modo de gobernar. En este contexto incluso
la monarquia puede ser una “republica”, es decir, un orden social en el cual el poder
ejecutivo estd separado del legislativo, en el cual la libertad de todos los ciudadanos esta
garantizada, asi como la igualdad ante la ley y los demds derechos humanos. La

27 Tbid., p. 11-12 (Vers. cast. cit., p. 10). En este contexto es interesante recordar la iniciativa polaca del
“desarme pacifico moral” de los afios 30 de este siglo, que se presentd a la opinién publica internacional. En
é1 se contenia la propuesta de introducir en el derecho penal de los estados una prescripcién que prohibiera
la aplicacién de medios, que entre otros Kant ha mencionado. Cfr. E. STADTMULLER-WYBOREKA,
Prasa l1-giej Rzeczypospolitej o polskich inicjatywech rozbrojeniowych 1930-1939 (manuscrito).

28 1. KANT, Zum ewigen Frieden, o.c., pp. 15-27 (Vers. cast. cit., pp. 15-30).
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constitucién republicana es un “puro” orden social, ya que resulta “solamente de la
representacion del derecho”. Solamente un tal orden social puede garantizar la paz
duradera. El orden juridico-politico de un estado, que corresponda a la “legislacién
universal” (“a la idea del derecho”, “a la razén”), constituye la unidad con el orden
mundial pacifico, puesto que éste tltimo se apoya sobre el mismo fundamento de la
“legislacion universal”.

Dejando a parte toda una serie de reflexiones interesantes de Kant sobre la cuestién
tratada (como por ejemplo la valoracién de la democracia, cuyo modelo negativo lo
tomadelapraxisinglesa; o también del sistema de fracciones de 1a Franciarevolucionaria.
Aqui aparece una sorprendente coincidencia con los pensadores alemanes de aquel
tiempo, de los que basta nombrar Wieland o posteriormente Hegel), vale la pena dedicar
la atencidon sobre todo a uno de los aspectos de este argumento tautolégico. Kant,
probablemente el primer pensador en la historia, conecta de-un modo integral los
problemas internos del orden social con el problema de la paz local y la paz mundial.
La dialéctica kantiana entre 1o que es interno y lo que es externo, en aplicacién al &mbito
del derecho y de la politica, historicamente anticipa las posteriores determinaciones de
la teorfa politica marxista. Segun la opinién de Kant, el estado internamente ordenado
de modo injusto tendera siempre a desencadenar la guerra, independientemente de los
tratados que tenga firmados con otros estados. La paz duradera solamente puede
convertirse en un hecho cuando dominen en el mundo la justicia, el respeto de los
derechos humanos y cuando se hayan creado las condiciones de la participacién activa
del singular (del hombre en general, y no sélo del intelectual) en la configuracidn de las
normas de la convivencia humana. Parece que la visién que aqui delinea Kant queda
neutralizada de modo inequivoco con la caracterizacién de pacifismo. En efecto,
pacifismo es una actitud, que en su esfuerzo por la paz, hace abstraccién de los
problemas del orden social, de la realidad social, politica interna. En este sentido el
pacifismo es también, o quizds sobre todo, una accién y una actitud utpica. No se puede
obviar la pregunta, si también el punto de partida de Kant para construir y asegurar la
paz perpetua es utdpico, es decir su exigencia de introducir el modelo social democratico
universal (el sinénimo moderno del “republicanismo” kantiano) y humanista. Desde el
punto de vista de la filosofia de la historia de Kant la respuesta es sencilla: el progreso
constante en introducir la razén en la realidad (que ciertamente se realiza en lucha
constante, debido a las contradicciones y antagonismos) conduce de modo ineludible
al triunfo del derecho y de lo ético en las relaciones interhumanas, y con ello también
en las relaciones entre los pueblos y entre los estados. Y una vez conseguido esto, la
paz perpetua misma serd por si misma un hecho social. La concepcién de la paz
perpetua, que se desarrolla en este tratado y que corresponde a toda la filosofia practica
del filésofo de Konigsberg, podria ser entendida por tanto como un programa determinado
de los cambios sociales, incluso como figura concreta del programa social de mejora del
mundo. Parece que nadie antes de Kant (fantaseando projectos de paz) habia vinculado de
modo doctrinal sistematico los problemas de la paz con la “cuestion social”.

Concedido que en el pensamiento politico de larevolucién francesatales conexiones
habian aparecido muchas veces. Pero en modo alguno fundamentado de modo coherente
y filoséfico. Por ello uno puede seguir la tentacién y afirmar que en estas cuestiones Kant
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hizo una sistematizacién de los logros de la revolucién francesa. Las ideas respecto de
lapaz, las encontramos en los textos de Kant, que fueron escritos mucho antes de latoma
de 1a Bastilla, pero no es nada casual, que se decida para la elaboracién de una ideologia
campacta de la paz, que complete los pensamientos anteriores, con motivo de las
experiencias de los acontecimientos de Paris precisamente del afio 1795, es decir
inmediatamente después de la firma del tratado de paz entre Prusia y Francia en Basilea.

Sobre el fundamento de los principios ético-juridicos de su filosofia, en su segundo
articulo “definitivo” del proyecto de paz perpetua, Kant aboga por una forma precisa de
federacién pacifica internacional. Los pueblos deben establecer “una federacion de tipo
especial, a la que se puede llamar federacién de la paz (foedus pacificum), que se
distinguiria del pacto de paz (pactum pacis) en que €ste buscaria acabar con una guerra,
mientras que aquélia buscaria terminar con todas las guerras para siempre”2°, Los tratados
tradicionales no eran mas que interrupciones momenténeas de la guerra. La federacién
delapaz, postulada por Kant,en cambio, apunta al “mantenimiento de lalibertad de cada
pueblo”, de su soberania y autodeterminacién. Al contrario que sus antecesores, Kant
contradice de modo decidido la posibilidad de la formacién de un estado mundial, de una
estructura supranacional. Para Kant se trata de una federacion de estados /ibres. No voy
ahora a desarrollar esta cuestion, sobre la que ya se ha escrito mucho en la bibliografia
kantiana. De todos modos, hay que resaltar que Kant propone un cierto modo de realizacion
de esta perpetua federacion de la paz. Oigamosle:

“Pues si la fortuna dispone que un pueblo fuerte e ilustrado pueda formar
una republica (que por su propia naturaleza debe tender a la paz perpetua),
ésta puede constituir el centro de la asociacién federativa para que otros
estados se unan a ella, asegurando de esta manera conforme a la idea del
derecho de gentes y extendiéndose, poco apoco, mediante otras uniones”. “...
A los hombres que asi piensan les sucede lo correcto si se aniquilan unos a
otros y encuentran la paz perpetua en la amplia tumba que oculta todos los
horrores de la violencia y de sus causantes”30.

Estas afirmaciones podrian caracterizarse con dos palabras: realismo y actualidad.
Realismo del modo de realizacién de una federacion de paz duradera de estados, que se
apoya en que sus firmantes deben ser los estados “poderosos” y éstos, como “centro”
pueden formar entonces la cadena de la federacion de los demas estados. La actualidad
de estas ideas kantianas es clara a la luz de la actual divisién del mundo, en la que la paz
depende exclusivamente de las decisiones de las superpotencias, de estos “centros", de
esta federacion universal de la paz.

Eltercery dltimo articulo “definitivo” constituye paranosotros casi una anticipacién
de las determinaciones de Helsinski de 1975. Kant habla aqui sobre el derecho de todos
los hombres al uso y estrechamiento de los contactos interhumanos, sobre la creacién
de “relaciones de amistad”. Por este camino se puede conseguir la confianza reciproca

29 Ibid., p. 22,23 (Vers. cast. cit., p. 24).
30 Ibid., p. 22-23 (Vers. cast. cit., p. 24s., 25).
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y de este modo “el género humano se puede acercar gradualmente a la constitucion
mundial”. Todo ello lo denomina Kant un derecho de la “hospitalidad universal”, y
segun su concepcidn debe ser uno de los mecanismos internos para la formacién de la
convivencia pacifica entre los hombres y los pueblos. Aprovechando la ocasion,
condena decididamente todas las formas de colonialismo. Desenmasca los llamados
“pueblos comerciantes”, que, en biisqueda de su propia utilidad, “gloridndose de su
piedad”, y reclamando la validez para “pueblos futuros”, desencadenan guerras,
cometen traiciones, causan hambre y miseria entre los pueblos, conculcan los derechos
de los indigenas3!. También estas acusaciones de Kant impresionan por su actualidad.

Tal como dijimos, el tratado “La paz perpetua” tiene una estructura doble. Los
articulos “preliminares” y “definitivos” tienen la forma de una férmula de “tratado de
paz” acabado. Estos articulos forman la primera parte del titulo de la obrakantiana. Pero
esta obra tiene ademads un subtitulo: “Un proyecto filoséfico”. En efecto, Kant introduce
en esta parte de su publicacién una fundamentacién teérica mdas profunda de la
necesidad e ineludibilidad de la paz perpetua. Aqui encontramos, por ejemplo,
formulaciones tales como: “guardiana” del tratado es la “naturaleza”, 1a “providencia”,
“la naturaleza vigila la paz perpetua”, “los juicios conducen a los voluntarios, arrastran
a los involuntarios”, etc.32.

Ahora no es el momento de desarrollar ulteriormente estos pensamientos. Cabe
solamente constatar -a diferencia de otros comentarios del texto del filésofo- que el uso
porKantdel concepto de “naturaleza” no puede ser razén para clasificar su actitud como
“naturalista”3. “Naturaleza”, en efecto, aparece aqui como sinénimo de razdn,
regularidad, necesidad. Kant estd convencido de que las experiencias de las relaciones
interhumanas tenidas hasta el presente (por tanto, antagonismos de toda clase, de
egoismo, del mal, de la guerra) conducen finalmente a que los hombres comprenderdn
la utilidad que se deriva de la paz duradera. Guerras, contradicciones, etc. desenpefian
aqui el papel de la “razén astuta” hegeliana, que inexorablemente desbroza el camino
hacia la paz perpetua.

Enresumen, Kantes el primero en la historia del pensamiento pacifista en fundamentar
laineludibilidad del dominio sobre la tierra de una paz universal y duradera. Nola voluntad
casual de un detentador del poder, sino la necesidad histérica conduce a la aniquilacién
delfenémeno dela guerracomo una formadelaregulacién delas relaciones interhumanas.
Pueblos y estados tomaran el camino hacia la creacién de una federacién de la paz, del
mismo modo en que en otro tiempo los hombres tomaron el camino hacia la formacién
delestado. ; Entendié Kant suidea del tratado de la paz perpetua en analogia con la teoria
contractualista de Hobbes, como una nueva forma del contrato social?

31 Ibid., pp. 24-27 (Vers. cast. cit., pp. 27-30).

32 Jbid., pp. 27-35 (Vers. cast. cit., pp. 31-41).

33 Una tal constatacién la encontramos por ejemplo en el comentario del editor Immanuil Kant. Soczinienija
w szenti tomach, vol. 6, o.c., p. 675. Acertada es en cambio la anotacién de que Kant introduce una
argumentacién sociolégica, siendo consciente de la imperfeccion del factor moral. De este modo el proyecto
de la paz perpetua se despide del postular tradicional y proclama la paz como una parte integral de la idea
objetiva de la necesidad histérica del desarrollo de la sociedad humana.
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Tal como resulta de lo dicho anteriormente, Kant fue un optimista3* y ha cargado a
los intelectuales (los hombres “ilustrados”) la tarea de la expansién precisamente del
optimismo. El catdlogo de tareas se formula de modo astuto en la llamada “cléusula
secreta” (literalmente: “articulo secreto”). Incluso el comienzo testimonia un tratamiento
en parte bromista de esta obligacién: “Las médximas de los filésofos sobre las condiciones
de posibilidad de la paz ptiblica deben ser tomadas en consideracién por los Estados
preparados para la guerra3. A diferencia de Platén, Kant afirma que “no hay que
esperar que los reyes filosofen ni que los filésofos sean reyes, como tampoco hay que
desearlo, porque la posesién del poder dafia inevitablemente el libre juicio de la
raz6n”30, Se trata por tanto de que los filésofos deben ser independientes, una especie
de institucion de la expresion de la opinién piblica. En cambio, es “imprescindible [...]
que los reyes, o los pueblos soberanos (que se gobiernan a si mismo por leyes de
igualdad), no hagan desaparecer o acallar a la clase de los filésofos, sino que los dejen
hablar publicamente para aclaracion de sus asuntos, pues la clase de los fil6sofos,
incapaz de banderfas y alianzas de club por su propia naturleza, no es sospechosa de
difundirunapropaganda’3’. También esta indicacién kantiana aparece como totalmente
actual.

Como conclusién del resumen o mejor de un recuerdo selectivo de algunos
pensamientos de Kant, conectados con la problemética de la paz, hay que dirigir la
atencién a la cuestion, amplia y controvertida a la vez, sobre la conexién de la moral con
la politica®. De acuerdo con su credo filoséfico practico, Kant conoce obviamente la
prioridad de la moral sobre la politica (“... toda politica debe arrodillarse ante la primera
[la moral]”3?). De este modo da a entender que con todas las fuerzas se debe perseguir
la meta de la concordancia de la moral con la politica. El filésofo de Konigsberg no se
encamina por la via de la moralizacién. Es consciente de que la coincidencia solamente
se dard cuando los pueblos vivan en paz entre ellos. De lo contrario la politica destruird
siempre la moral. Pero mientras no se haya conseguido la paz perpetua, los filésofos
deben desenmascarar los caminos tortuosos de la politica. Esta es su vocacion y su tarea
principal. De este modo podrén favorecer la expansion de las ideas morales, es decir,
pacificas. Para Kant son pues sinénimos.

En los pasajes conclusivos del tratado “La paz perpetua” Kant formula, tal como é!
la caracteriza, una maxima transcendental. Es lamaxima de la publicidad: “Son injustas
todas las acciones que se refieren al derecho de otros hombres cuyos principios no
soportan ser publicados™#0. La siguiente “méxima universal” dice: “Todas las maximas
que necesitan la publicidad (para no fracasar en sus propdsitos) concuerdan con el

34 A.GULYGA, o.c., p. 237.

35 1. KANT, Zum ewigen Frieden, o.c., p. 36 (Vers. cast. cit., p. 42).

36 Tbid., p. 37 (Vers. cast. cit., p. 43).

37 Ibid. (Vers. cast. cit., p.43s.).

38 Este fragmento del tratado lleva el titulo de “Apéndice”, aunque es solamente algunas lineas més breve
que el conjunto del ensayo. Ello da testimonio de la significacién que concede Kant al problema de la moral
y la politica en el conjunto del pensamiento sobre la paz.

39 Tbid., p. 49 (Vers. cast. cit., p. 60).

40 Tbid., p. 50 (Vers. cast. cit., p. 61s.).
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derecho y la politica a la vez”*!. La publicidad, en efecto, elimina la desconfianza, pero
especialmente sobre ella se apoya todo el poder del derecho piiblico*2. Y por ello mismo
es la garantia de la justicia y de la paz.

De este modo inseparable une Kant las ideas del humanismo, los derechos humanos,
la justicia, un orden social racional, la moral y la politica, la independencia de las
opiniones y la posibilidad de su defensa publica, la educacién de la humanidad
(expansi6n de la idea del derecho, de la ilustracién, como una especie de moderna
“educacion para la paz”), la misién de los intelectuales en la causa de la paz perpetua,
comprendiendo todo ello en el marco de un hipotético tratado de paz internacional. Sus
pensamientos, que testimonian un compromiso profundo del filésofo por la causa de la
construccién para la humanidad de las condiciones de una evolucién pacifica, Kant los
cierra con una palabras, que para nosotros presentan un mensaje importante:

“Si existe un deber y al mismo tiempo una esperanza fundada de que
hagamos realidad el estado de un derecho piiblico, aunque s6lo sea en una
aproximacion que pueda progresar hasta el infinito, la paz perpetua, que se
derivadelos hastaahoramal llamados tratados de paz (enrealidad, armisticios),
no es una idea vacia, sino una tarea que, resolviéndose poco a poco, se acerca

' permanentemente a su fin (porque es de esperar que los tiempos en que se
producen iguales progresos sean cada vez mas cortos)”®3.

A pesar de las grandes amenazas de que la humanidad se eche en el abismo de la
catastrofe bélica, a pesar de la existencia de las potencias armadas y de la carrera de
armamentos ascendente dia a dia, no nos estd permitido en ningtin momento caer en el
fatalismo, renunciar a la posibilidad de preservar el mundo de la catdstrofe. Es
simplemente un precepto constante de los hombres dotados de razén. Este es el sentido
esencialmente activista del tratado “La paz perpetua”, pequefio por su tamaiio, pero
grande por su espiritu.

41 Tbid., p. 55 (Vers. cast. cit., p. 69).

42 Al igual que Marsilio de Padua, Kant afirma que los gobiernos del derecho son mejores que los gobiernos
de los hombres. Cfr. Z. KUKSEWICZ, o.c., p. 520.

43 1. KANT, Zum ewigen Frieden, o.c., p. 56 (Vers. cast. cit., p. 69).
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morales a partir de Kant?
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RESUMEN: Desde Nietzsche hasta mediados del siglo XX, la moderna teoria de los valores morales tiene
una deuda con Kant. La idea misma de “moralidad”, y luego la “dignidad”, constituyen el principio de todo
valor en la ética, que tiene, por lo demads, cardcter innegociable: carente de “precio”. El articulo recuerda los
principales puntos donde Kant establece su teoria de la ética formalista como tnica condicién posibilitante
de los valores morales. Sugiere, finalmente, que esta doctrina permite abrir un enfoque moderno -el
prescriptivismo- en la problemdtica de los valores en la ética.

ABSTRACT: From Nietzsche until the middle of XX century, the modern theory of moral values is in debt
to Kant. The same idea of “morality”, and then of “dignity”, are the principle for all value in ethics. This value
has also a not negotiable character or lacking of “price”. The author of this article reminds the main points
where Kant founds his formalist theory of ethics as the only condition to make moral values feasible. He
suggest, finally, that this doctrine brings a modern approach -the prescriptivism- into the ethical values
discussion.

Como es sabido, la nocién de “valor” aplicada a la filosofia practica toma carta de
naturaleza a partir de Lotze, aunque no sea hasta poco después, con Nietzsche, que
adquiere su primera y quizas mas destacada relevancia en el orbe de la Etica.

A raiz del nihilismo nietzscheano y de su propuesta de una “transvaloracién” de la
cultura cristiano-burguesa, nos encontramos con varias corrientes de la filosofia
europea de principios de siglo pendientes de la fundamentacién del concepto de valor.
Aprovechando también el antecedente académico de Lotze, los neokantianos Windelband
y Rickert enunciaran la llamada “Teoria de los valores”, mientras que del nuevo
objetivismo de Brentano, Meinong y Ehrenfels -quién dard vueltas asimismo sobre la
Werttheorie- arrancara la Fenomenologia de Husserl y con ella, inmediatamente, la
llamada “Axiologia” de Scheler y Hartmann, con quienes pensamos inevitablemente al
hablar de la ética de los valores. Es conocida, luego, la dedicacién al tema de los valores
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en el existencialismo sartreano y, en otro flanco, en el espiritualismo de Lavelle y Le
Senne. Desde entonces y hasta hoy no ha habido ninguna nueva aportacién de relieve
sobre los valores morales, si exceptuamos, entre otras, 1as intervenciones, bien diferentes,
de Findlay, Polin y Agnes Heller.

A estos autores habra que afiadir necesariamente los nombres de tres socilogos,
Durkheim, Simmel y Weber, cuya especial atencién -obsesion, casi, en el dltimo- a
la problemadtica del valor nos da cuenta de cdmo ésta, sobre todo en relacién con el
impacto Nietzsche, habia invadido, desde la filosofia moral, el terreno de la teoria de la
cultura. Sin embargo, tanto Nietzsche, como Lotze antes, estaban al cabo de un hilo de
reflexién ética comenzado por Kant, como filésofo moral que empieza a pensar, entre
otras cuestiones, la tematica del valor de la Etica.

Recordemos, por de pronto, que ya en la Critica de la razén pura (“Doctrina
trascendental del método”, cap. II), distingue el autor entre lo que es la “observancia”
y lo que es la “valoracién” de la moralidad. La primera se establece de acuerdo con la
estructura y el seguimiento de las “mdaximas” de la accién. La segunda, que ahora nos
importa, toma en cuenta las “ideas practicas” que llenan de contenido a las méximas o
reglas de actuacién. Anunciando ya lo quessera su rechazo por la “materia” de las
maximas, Kant nos dice en este mismo texto que las dos unicas “ideas practicas” de la
moralidad son la “virtud” y el “bien supremo”, y que ambas se engloban en la idea de
“ley moral”.! Ciertamente, y de ahi en adelante, todo hace pensar que para Kant la “idea
practica” fundamental en orden a la realizacién moral -lo que hoy llamariamos también
el principal “valor” moral- es la idea misma, en definitiva, de moralidad, en el sentido
que el filésofo le imprimia de “ley moral”, es decir, de legalidad, y no de referencia a
un trasunto doctrinal. En virtud, pues, de este formalismo ético que la primera Critica
trata de justificar, habrfamos de concluir, por nuestra parte, que la “valoracién” de la
moralidad -para recuperar los dos términos a los que aludiamos al principio- se asimila
a la “observancia” de la ley moral.

Pero hasta aqui Kant no ha hablado de “valor”, aunque lo ha apuntado. Empezaré a
hacerlo, y lo desarrollard especialmente, en la Fundamentacion de la metafisica de las
costumbres, al tratar del transito del conocimiento comin al conocimiento filoséfico de
lamoralidad, es decir, al especificar el paso de la accién por “buena voluntad” alaaccién
por “deber”. En este contexto, el “valor moral” (moralischer Wert) aparece identificado
conel éthos o cardcter moral, sostenido por una accién que prescinde, en su determinacion,
tanto de la prevision de los resultados como de la presion de las inclinaciones. *“{Es claro
que si! -subraya-. Precisamente en ello estriba el valor del cardcter moral, del caracter
que, sin comparacion, es el supremo: en hacer el bien, no por inclinacién, sino por
deber”.2 Cualquier objeto de la sensibilidad, en la que se incluyen las inclinaciones, s6lo
tendra un “valor relativo” o condicionado, mientras que el “valor absoluto” sélo estard
reservado para el objeto propiamente de la moralidad, tal cual leemos, mds adelante, en
la segunda férmula con que se define al imperativo categdrico. Aunque hoy la palabra

1 Critica de la razén pura, B 840 (Ed. cast. de P. Ribas, en Alfaguara, Madrid, 1978: pp. 634-635).
2 Ibid., trad. cast. de M. Garcia Morente, en Espasa-Calpe, Madrid, 1973: p. 36.
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haya perdido arraigo, el humanismo de Kant comienza su enunciacidn en este punto en
que se trata del “valor” de la accién préctica, por cuanto se hace del hombre como fin
en si mismo objeto propio de la moralidad, y asi pues, por lo dicho, “valor absoluto” para
la accién, a cuyo respecto cualquier otro valor posible es s6lo relativo. Lo que el hombre
puede adquirir con su accién no tiene el valor del hombre mismo. Sélo en este supuesto,
concluye Kant, la razén puede encontrar un principio prictico supremo -l imperativo
categdrico-, impensable si nos conformasemos con la existencia de valores relativos.’

La tercera formula de enunciacion del imperativo categdrico, en la misma
Fundamentacién, amplia el andlisis del supuesto de “valor absoluto” concedido al
hombre en si mismo para la definicién de la moralidad. Predicamos tal cosa del hombre,
nos dice Kant, porque comprendemos su “dignidad”. Dignidad es la idea asociada a un
ser racional que “no obedece a ninguna otra ley que aquella que él se da a si mismo”.*
Mis alla, pues, de la humanidad como fin en si mismo, la dignidad merece para Kant
elrétulode “valorintrinseco” de lamoralidad. Lo que se refiere anuestro ser contingente
puede tener, bien un “precio de afecto”, si se trata de nuestros gustos, bien un “precio
de mercado”, si corresponde a nuestras necesidades. Pero lo que pertenece a nuestro ser
racional, y porlo tanto, anuestra facultad autolegisladora, no posee precio sino dignidad.
Fijémonos, por lo tanto, que el valor més alto de la moralidad, el de la “dignidad” de un
hombre que se ha empezado a ver como “fin en si mismo”, radica en la autonomia de
la voluntad -fundamento de la ética kantiana-, autonomia que se pone a la vez que
afirmamos nuestra naturaleza racional. Somos acreedores del “valor intrinseco” de
dignidad porque al ser racionales obtenemos asimismo nuestra condicién de
autolegisladores, condicién por laque hay que deducirinmediatamente aquella dignidad
y, consecutivamente, el “valor absoluto” de ser nosotros un fin en si mismo. Parauna y
otra cosa, como se ve claramente, la capacidad de autolegislacion, o de determinacion
racional de nuestra voluntad, como repetird machaconamente Kant, ha sido puesta por
toda condicién.

(Qué quiere decir ello en relacién con un primer paso para comprender el valor
moral? Quiere decir, ante todo, como ya se afirmaba al final de la Critica de la razén
pura, que el valor moral tiene su raiz en la moralidad misma, en tanto que la
identifiquemos con la “ley moral”, o, mejor, con una “autoley”, por asi decir. Ello
significa nada menos que para Kant, como para otros después de €l, el valor no es previo
alamoralidad, sino posterior a ella. Descartada cualquier otra fuente de posibilidad, por
ejemplo, la idea de la existencia de Dios, la moralidad es para Kant el tinico hecho
posibilitante del valor, aunque siempre, desde luego, como hecho de razon.
Inevitablemente, pues, es volver a recordar el formalismo ético de nuestro autor, que no
admite mds guia para la conducta moral que la razén. A pesar de su defensa del “valor”
de la dignidad y, subsidiariamente, de la humanidad, desde la ética kantiana se hace
hasta cierto punto redundante hablar de una preocupacién por lo que hoy llamariamos
“problematica de los valores morales”, al menos una vez hemos reconocido que para
Kantno hay mas plenoy exacto “valor moral” que el de la propia moralidad. El problema

3 Ibid., pp. 83-84.
4 Ibid., p. 92.
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de la ética normativa no es el del valor moral que se postula, por ejemplo, en nuestros
derechos o virtudes, y se recoge siempre en nuestras reglas, sino que este problema,
como el de toda la ética, es el de la ley moral que precede a todo valor.

Enla Critica de la razén prdctica podemos encontrar justamente una definicién de
lo que luego hemos entendido por “valor”, aunque sea s6lo a partir del supuesto sentido
kantiano del término. La situacién, ahora, no deja de ser curiosa, pues si en la
Fundamentacién, como veiamos, Kant mencionaba el concepto de valor sin entrar en
su definicién, después, en la Critica, parece, inversamente, llevar a cabo esta definicién
sin mencionar antes el concepto definido. A nuestro juicio ello tiene lugar, desde el
Prélogo de la obra, a través de la mencion de los conceptos de “sabiduria” y “santidad”,
y de su inmediata explicacién como “ideas morales de perfeccién prdctica”.> Con estas
palabras creo que Kant estd definiendo lo que generalmente podemos entender por
“valor moral”, una vez aceptado, insisto, que en Kant ya se ha identificado antes
implicitamente lalegalidad de lamoralidad (1a “ley moral”) con todo valor delamoralidad
ovalor moral.La“sabiduria” y la “santidad”, yano la “humanidad” o la “dignidad” que
aparecian en la Fundamentacion y desaparecen ahora, son las dos principales ideas
précticas normativas® de esta Critica de la razén prdctica, precisadas analiticamente
como “ideas morales de perfeccion prdctica”. {No llamariamos también a esto “valor”,
tanto para nuestro pensamiento actual, por ejemplo al hablar de justicia, libertad o
felicidad, como para el uso, en su contexto, de las ideas kantianas de “humanidad”,
“dignidad”, “sabidurfa”, “santidad” y, fundamentalmente, de “moralidad”?’

Con mads razén creo que Kant esta poniendo las notas, en la Critica de la razén
prdctica, de 1o que hoy solemos pensar comtinmente por “valor moral”, cuando, mds
adelante, en la “Dialéctica de la razén préctica”, afirma que las dos ideas practicas de
“santidad” y “sabidurfa” poseen el carécter de modelo para la accién,? y luego, como
serd muy propio del andlisis kantiano de la moral, que estas ideas se realizan
progresivamente® en la accién, sin que se puedan dar nunca enteramente por realizadas,
ni en un solo acto humano, ni en toda una vida humana de accién. El valor moral
representard, asi, amén de una “idea practica”, un “ideal” para la practica, como ideal
dela facultad de larazdn prictica a la vez consecuente con el secho fundamental de esta
facultad: 1a moralidad. No es posible, por tanto, segtin Kant, establecer la idea de valor
moral ni inductivamente ni deductivamente, a partir, respectivamente, de un principio
empirico o un principio axiomético, sino que el valor moral, o cada posible valor moral,
constituye una idea trascendental para uso y conocimiento s6lo de larazén préctica, que
la utiliza regulativamente para su ideal de perfeccién. No se puede hablar mds que de

5 Critica de la razén prdctica, ed. cast. M. Garcia Morente, en Espasa-Calpe, Madrid: p. 21, n.

6 De manera que ambas, antes que la idea de Felicidad, pondrén el fundamento del “Supremo bien”, tinico
objetivo de la razén préctica (“Dialéctica de la razén practica”, cap. II).

7 Véase de nuevo, como en la Fundamentacién, el elogio del “valor moral” de la accién moral conforme a
la voluntad auténomamente determinada, en el cierre de 1a “Dialéctica de larazén practica”, Critica raz. préct.,
op. cit., pp. 203-205.

8 Ibid., p. 179, n.

9 Ibid., p. 172.
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un conocimiento practico, no teorético, del valor, porque éste viene siempre asociado
al fondo racional, no sensible, del hecho de la moralidad.

De esta manera, en la solucion trascendental kantiana de lo que llamariamos el
problema de la fundamentacién de los valores morales, el valor aparece como un objeto
sin lazo alguno con la facticidad: ningiin valor se conforma a un hecho o se agota en €L
Perono porque ello seaasi el valor pertenece a un puroreino trascendente o auna flotante
estructura eidética, al estilo de lo propuesto por laaxiologia. El valor, en suma, pertenece
como idea y como ideal a la razén practica. Lo que dicho de una sola vez quiere decir
que pertenece a nuestra voluntad autonomamente determinada. Estalo presupone como
idea siempre que se da una méaxima, si hemos de ser fieles al sentido primeramente
puesto por Kant de “valor moral”. Y en todo caso la voluntad puede plantearse el valor
moral como ideal siempre que el valor se establezca como “idea moral de perfeccion
practica”, es decir, como idea regulativa de la accién. Aunque para Kant, como es
sabido, la Libertad es postulado y la Felicidad objetivo de la moralidad -bien que
formando parte éste del “Bien supremo”-, €stas y otras importantes ideas susceptibles
de serreguladoras delaaccién, incluidalaidea misma de Moralidad, podrian ser aceptadas
por nosotros con el nombre de “valores morales”, sin faltar por ello tanto a la primera
consideracién del valor moral ofrecida por Kant en la Critica de la razén pura (el valor
moral es el valor de la “ley moral”’), como a la segunda consideracién, ofrecidaenla Critica
de la razén prdctica (el valor moral como “idea moral de perfeccion practica”).

Kant sostiene, pues, una concepcion metanormativa del valor, pero se mantiene
alejado, dentro de esta perspectiva, tanto del cognitivismo (por ejemplo en Ehrenfels y
la Werttheorie, para los que el valor es una propiedad natural), como del intuicionismo
(por ejemplo en Scheler y la Axiologia, para los que es una propiedad no natural). La
posicion de Kant, a este respecto, podria ser definida como prescriptivista, desde el
momento en que el valor prescribe sin relacion con ninguna propiedad y ademads lo hace
imperativamente, no condicionalmente. Lo que hasta Kant, y en nuestro lenguaje,
podriamos identificar como “valores morales”, todavia constituyen predicados del ser.
Es a partir de Kant, al aparecer la idea misma de “valor”, y sobre todo con Kant,
justamente con el alcance dado a esta idea como de algo que por definicién escapa al
ser, cuando podemos llegar a separar taxativamente el orden de los valores del mundo
empirico o del mundo trascendente. Con Kant el valor moral es plena y objetivamente
una idea que sucede tan s6lo a nuestra moralidad y tiene sentido tan sélo para la
perfeccién de nuestra moralidad. Discutir sobre la realidad o la idealidad de los valores
es desde un punto de vista kantiano someterse a una discusién saldada de antemano. El
valor no es algo que se pueda describir, como un hecho o una esencia, pero tampoco €s
algo que sea puramente subjetivo, como un estado de conciencia o un sentimiento. El
valor posee, como idea, una objetividad, pero como idea prictica regulativa posee una
objetividad naturalmente racional. En el fondo se trata de asumir o no asumir la nocién
trascendental de razén, una eleccién que habra de condicionar en este caso el modelo
de teoria del valor.

Creo que por ahora las posibilidades de opcion en la epistemologia del valor no son
muchas. Para hablar de modelos, el modelo prescriptivista o deontolégico kantiano es
aquel que sabe separarse mejor de toda realidad o ideologia dada. Los otros modelos,
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normativos 0 metanormativos, y que ahora no es el caso de describir, establecen que el
valor moral ha de ser fruto o bien de una conciliacién con las normas o bien con presuntas
entidades. De entre todos los posibles modos de concepcién del valor, el kantiano, a mi
parecer, es el que exige un mayor esfuerzo y reconoce a la vez un mayor mérito. Pero
por si acaso mérito y esfuerzo no tuvieran demasiada buena prensa hoy, me atrevo a
pensar que es al menos el modelo que reserva un mayor campo para nuestra capacidad
de invencion.
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El sentimiento moral en Hegel

Gabriel Amengual Coll

RESUMEN: Siguiendo exclusivamente el tratamiento del tema en la Enciclopedia de 1830, se estudia
primeramente (1) el lugar sistemético del sentimiento moral dentro de la filosofia del espiritu subjetivo y més
en concreto en el capitulo sobre la voluntad. (2) Esta ubicacién (asi como los temas y el enfoque) muestra a
su vez que esta parte del espiritu subjetivo es fundamentalmente una ética. (3) Hegel, sin dejar de ser
racionalista en sus planteamientos éticos, concede una peculiar significacién moral al sentimiento, porque en
¢l se expresa el sujeto en su inmediatez, unidad y totalidad. (4) Finalmente se muestra la funcién propia del
sentimiento en las diferentes esferas de la vida ética. El tema del sentimiento moral muestra la distancia tedrica
de Hegel respecto de Kant y su acercamiento a plantemientos aristotélicos, aunque los resultados practicos
no se alejen mucho de los kantianos.

ABSTRACT: Following exclusively the dealing of 1830’s Encyclopaedia with the issue, it is studied first (1)
the systematic place of moral feeling in the philosophy of subjective spirit, especially in the chapter about the
will. (2) This place, likewise his developments and approach, shows this part of subjektive spirit as
fundamentally an athics. (3) Hegel, althougt remaining a rationalist in his ethical outline, gives a peculiar
moral meaning to feeling, because the subject expresses himself in it, his immediacy, unity and totality. (4)
Finally, it is shown the proper function of feeling in the different spheres of ethical life. The issue about moral
feeling shows the theoretical distance from Hegel to Kant and his approaching to aristotelian outlines, even
if practical results are not far away from kantians ones.

Respecto de la cuestion del sentimiento en la filosofia de Hegel, mas que la posicién
sistematica, antropolégico-ética, seguramente son conocidas sobre todo dos posiciones
polémicas:

1%, su entusiasmo juvenil en la defensa del sentimiento moral en critica abierta al
planteamiento dualista de Kant y el consiguiente resto de positividad y heteronomia en
su moral 1;

L Ver por ejemplo HEGEL, Escritos de juventud, ed. por J.M. Ripalda, Madrid 1978, pp. 306ss. Sobre la
filosofia moral del joven Hegel cfr. A. PEPERZAK, Le jeune Hegel et la vision morale du monde, L.a Haye
1969; G. AMENGUAL, “De la moral kantiana al concepto de espiritu. Hegel en su periodo de Frankfurt”, in:
Estudios filosdficos, 31 (1982) 7-43; A. VALCARCEL, Hegel y la ética. Sobre la superacion de la ‘mera
moral’, Barcelona 1988, esp. pp. 79-83.
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28 sumenosprecio al sentimiento en el &mbito del conocimiento y en el dela filosofia
de la religién 2.

Sien términos generales la cuestion acerca del entusiasmo juvenil no ofrece muchas
dudas, hay que tener también en cuenta que con €l Hegel se situa dentro de un contexto
dominado por la filosofia kantiana, y que la relacién con dicha filosofia no es de puro
seguimiento, sino mds bien de intento de superacién del malestar que provocaba sobre
todo el dualismo que la atraviesa de pies a cabeza. Entre los exponentes de este contexto
destacan Schiller, Holderlin y el joven Schelling?. Este intento de superar el dualismo
y el subjetivismo kantiano es una pretensién constante y fundamental en Hegel, que no
abandonard nunca, de tal manera que toda la filosofia de Hegel puede ser entendida
como el intento de una relectura -o superacion- de la filosofia kantiana en dicho sentido.
En cambio, por lo que se refiere a la afirmacién del supuesto menosprecio, por lo menos
por lo que se refiere a la ética, dicha opinién debe ser corregida.

Aqui no vamos a estudiar la cuestién en el joven Hegel ni a exponer su pensamiento
siguiendo el hilo de laevolucién de sus ideas, sino su pensamiento sistematico, tomando
como base la Enciclopedia, en su tercera edicion de 18304,

1. Lugar sistematico

Hegel dedica al sentimiento moral, al que llama “sentimiento practico”, dos

2 Este menosprecio referido al sentimiento tanto en un campo como en el otro estd muy relacionado con
un planteamiento general que podria llamarse racionalista, ilustrado, en el que en parte sin duda se encuentra
Hegel. De todos modos deberia matizarse tanto la cuestién que es preferible dejarla para estudios mas
detallados. Respecto al menosprecio del sentimiento en filosoffa de la religion, parece ser una postura
directamente conectada con su polémica con Fr. H. Jacobi y con F. D. Schleiermacher (con éste diltimo incluso
parece mediar cierta animosidad personal). Acerca de Jacobi cfr. HEGEL, Glauben und Wissen, in: Werke,
ed. por E. Moldenhauer y K.M. Michel, vol. 2, Frankfurt/M 1970, pp. 287ss., ver por ¢j. esp. pp. 289, 296.
Acercade Schleiermacher cfr. HEGEL, “Vorrede zu Hinrichs’ Religionsphilosophie”, in: Werke, ed. cit., vol.
11, pp. 42-67, prélogo casi todo dedicado a la situacién de la filosofia de la religién y en polémica contra la
revaloracion del sentimiento como reaccién al intelectualismo de la ilustracién, y donde en clara alusion a
Schleiermacher -aunque sin nombrarlo- afirma que “si el sentimiento ha de constituir la determinacién
fundamental del ser del hombre, éste es entonces equiparado al animal. [...] Si la religién en el hombre se
fundamenta solamente sobre el sentimiento, entonces tal [sentimiento] con razén no tiene otra determinacién
que la de ser el sentimiento de su dependencia, y entonces el perro seria el mejor cristiano”. (p. 58). Aunque
esta reduccién del sentimiento al reino animal no concuerda ni siquiera con su misma concepcién del
sentimiento, a no ser que se lo considere en una exclusividad total. Sobre la relacién entre Hegel y
Schleiermacher ver N. WASZEK, “Descartes und die ‘Subjektivitdtsphilosophie’ in der Sicht Hegels”, in:
Psychologie und Anthropologie oder Philosophie des Geistes. Beitriage zu einer Hegel-Tagung in Marburg
1989, Stuttgart-Bad Cannstatt 1991, pp. 52-74; y en términos mds generales A. GUINZO FERNANDEZ, “La
filosofia de lareligion en Hegel y Schleiermacher”, in: Anales del Seminario de metafisica 16 (1981) 89-118;
D.LANGE, “Die Kontroverse Hegels und Schleiermachers um das Verstiandnis der Religion”, in: Hegel-Studien
18 (1983) 201- 224.

3 Cfr. el primer capitulo de Ch. TAYLOR, Hegel, Cambridge 1975; J.L.VILLACANAS, La quiebra de la
razén ilustrada: idealismo y romanticismo, Madrid 1988.

4 HEGEL, Enzykolpédie der philosophischen Wissenschaften, hg. v. Fr. Nicolin und O. Péggeler, Ham-
burg 1969. Citaremos esta obra en el texto mismo indicando entre paréntesis el § y el nimero.



TauLa 17-18 29

paragrafos (§§ 471 y 472) de la Enciclopedia®. Antes de entrar en el estudio detallado
de estos dos paragrafos, intentaremos echar una mirada al contexto en que son situados,
primero la filosofia del espiritu subjetivo como marco més amplio y después al capitulo
del espiritu practico.

1.1. Dentro de la filosofia del espiritu subjetivo

La primera indicacién del lugar sistematico del sentimiento practico viene dada por
suinclusion dentro de la filosofia del espiritu subjetivo, que desarrolla laidea de espiritu
bajo sus figuras de “alma”, “conciencia” y “espiritu”, en las disciplinas llamadas
“antropologia”, “fenomenologia” y “psicologia” respectivamente.

Estaexposicién de la filosofia del espiritu subjetivo, que en términos actuales podria
traducirse como antropologia filoséfica, puede situarse dentro de la corriente que
histéricamente ha dado lugar a la antropologia filoséfica, vale decir la antropologia
“fisioldgica”, aquella que entiende que el hombre es en primer lugar un ser natural,
iniciada y cultivada por corrientes de pensamiento de caracter naturalista-roméntico o
naturalista-cientifico, que expresamente recurren a la naturaleza como “mundo de la
vida” en contra de la otra posibilidad de entender el mundo de la vida, vale decir en
contra del terreno resbaladizo de la historia®. Asi -aunque en el caso de Hegel no parece
darse este temor a la historia- Hegel empieza su antropologia tratando del hombre como
“alma” (Seele) (natural, sentiente y real), supeditado a las determinaciones naturales
externas e internas (recogiendo el originario significado de “anima” como lo que
constituye al ser animal o animado, viviente) (en la primera parte titulada ““ Antropologia”™),
después como conciencia (en la “Fenomenologia”), hasta llegar a las determinaciones
propiamente humanas y espirituales (en la “Psicologia”).

Tal como afirma Hegel en la Ciencia de la [6gica, donde por primera vez determina
el sentido de la filosofia del espiritu subjetivo, “en estos niveles el espiritu es espiritu
finito, en la medida que el contenido de su determinidad es inmediato, dado’’. Lafinitud
indica que el espiritu no ha conseguido unarealidad que le corresponda, con la que pueda
mantener relaciones no de limitacién reciproca y en cierta manera de extrafieza con lo

5 Antes se han expuesto otras formas de sentimiento, el cual aparece primero en el mismo organismo
animal, dentro de la Filosofia de la Naturaleza (§ 359); ya dentro de la Filosofia del Espiritu subjetivo, en la
antropologia, primero como “alma sentiente” (§§ 402-406) y como “sentimiento de si”” (§§ 407-408); como
“conciencia sensible” y como “sentimiento de si” dentro de la “Fenomenologia” (§§ 418, 429); como
“sensacion” (§§ 446-447) dentro del “espiritu tedrico” de la “psicologia”.

6  Cfr.0.MARQUARD, “Zur Geschichte des philosophischen Begriffs ‘ Anthropologie’ seit dem Ende des
18. Jahrhunderts”, in: Collegium philosophicum. StudienJ. Ritter z. 60. Geburtstag, Basel/Stuttgart 1965. pp.
209-239 (reproducidoen ID., Schwierigkeiten mit der Geschichtsphilosophie, Frankfurt/M. 1973, y en sustancia
en: ID., “Anthropologie”, in: Historisches Wérterbuch der Philosophie, 1,362-374). Creo que la antropologia
hegeliana puede situarse en esta corriente a pesar de que en parte no coincida con la visién total de su filosoffa,
por lo que Marquard afirma que significa una “degradacion de la antropologia” (“Zur Geschichte..., p. 217),
por cuanto no es la filosofia primera ni el punto desde el cual se entiende toda la filosofia. En el caso de Hegel,
que la antropologia sea encajada dentro de una filosoffa de la historia es verdad solamente en parte, puesto
que en tltimo término lo que domina no es la historia, sino el concepto. Esta corriente hegeliana de carédcter
naturalista es la que continda en la veta marxista representada por Fr. Engels y E. Bloch.

7 HEGEL, Wissenschaft der Logik, vol. II, Hamburgo 1969, p. 437.
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otro de si, sino de infinitud, por las que pueda encontrarse cabe si incluso en lo otro,
realizando asi su propia determinacidn de ir mas alld de si, de realizar el propio deber-
ser implicito en su ser®. De esta situacién del espiritu se deduce la misién de la filosofia
delespiritu subjetivo, que consiste en “exponer el camino en el cual [el espiritu] se libera
de esta su determinidad y avanza hacia la captacién de su verdad, del espiritu infinito™.
“La funcién de la filosofia del espiritu subjetivo es por tanto, segin esta determinacién
que constata a la vez el lugar sistematico del espiritu subjetivo, seguir el proceso de la
superacién de la finitud del espiritu”10.

El carécter finito del espiritu subjetivo le confiere a la vez un carcter formal, por la
misma razén que comprende las determinaciones subjetivas, anteriores a su realizacién
y, por tanto, anteriores a su determinacion objetiva y con contenido propio, realizacién
de la universalidad de su concepto. Este caracter formal se hace patente sobre todo en
el “espiritu practico”!!. Esta es precisamente la diferencia que lo separa del espiritu
objetivo, el cual comprende la “realidad en general como existencia de la voluntad
libre”, es decir como derecho (§ 486)!2. Pero a su vez el espiritu subjetivo, y en concreto
su dltima parte, tiene la misién de deducir el concepto de “voluntad libre en y por si”y
con €l su exigencia de realizacidn, es decir el concepto de derecho que serd el “punto de
partida determinado” de la Filosoffa del Derecho, cuya deduccién da ya por supuesta’3.

Hemos recordado el contexto més amplio del espiritu subjetivo para mostrar que
todo él tiene ya implicita una dimension préctica, por encontrarse orientado hacia su
cumplimiento que se da en el espiritu objetivo. Esta orientacién indica ya un caricter
ético a toda la filosofia del espiritu subjetivol®.

1.2. Dentro del capitulo sobre la voluntad

Laindicaciéon més especifica del lugar sistematico del sentimiento moral o “practico”
viene dada por su inclusién dentro de la tercera parte de la filosofia del espiritu subjetivo
0 “psicologia” y mas en concreto dentro de la exposicidn de “El espiritu practico”. En
efecto, “el sentimiento préictico” es el primer apartado de los tres que componen dicha
exposicion. El capitulo sobre “El espiritu practico” se abre con una definicién del

8  Cfr. HEGEL, Wissenschaft der Logik, vol. I, Hamburgo 1971, cap. 2.

9  HEGEL, o.c., vol. II, p. 437.

10 R.-P. HORSTMANN, “Subjektiver Geist und Moralitit. Zur systematischen Stellung der Philosophie
des subjektiven Geistes”, in: D. HENRICH (Hg.), Hegels philosophische Psychologie, Bonn 1979, p. 191
(Hegel-Studien Beiheft 19).

11 Cfr. A. PEPERZAK, “Los fundamentos de la ética segiin Hegel”, in: G. AMENGUAL (ed.), Estudios
sobre la filosofia del derecho de Hegel, Madrid 1989, pp. 102, 111s.; A. PEPERZAK, Selbsterkenntnis des
Absoluten. Grundlinien der Hegelschen Philosophie des Geistes, Stuttgart-Bad Cannstatt 1987, pp. 44,47;1D.,
“Hegel iiber Wille und Affektivitat”, in: Psychologie und Anthropologie, o.c., pp. 361 nota 3, p. 367 nota 8,
p. 368. Esteniltimo estudio de A. Peperzak es sin duda el més detallado y profundo estudio sistemético del tema.
12 Cfr. HEGEL, Grundlinien der Philosophie des Rechts, in: Werke, ed. cit., vol. VII, p. 80, § 29.

13 HEGEL, Grundlinien, cit., § 2, p. 30.

14 Cfr. 1. FETSCHER, Hegels Lehre vom Menschen. Kommentar zu den §§ 387 bis 482 der ‘Enzyklopiidie
der Philosophischen Wissenschaften, Stuttgart-Bad Cannstatt 1970, pp. 29, 188, 211-213, 222-225; B.
QUELQUEIJEU, La volonté dans la philosophie de Hegel, Paris 1972, pp. 177-180; A. PEPERZAK, “Los
fundamentos...”, cit., pp. 97-101; A. PEPERZAK, Selbsterkenntnis..., cit., pp. 46-50.
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espiritu gqua voluntad y la indicacién del “camino” que la voluntad tiene que recorrer
para que alcance el nivel de la realizacion de su concepto (§ 469). Este itinerario de su
desarrollo incluye dos clases de deber-ser (Sollen) (§ 470). Anteriormente, en el tltimo
paragrafo del capitulo anterior con el que concluia “El espiritu teérico” se llevé a cabo
la deduccién del concepto de voluntad a partir del concepto de inteligencia (§ 468). A
partir de este primer concepto abstracto de la voluntad (§ 469) se avanza en el desarrollo
(y concrecion) de este concepto exponiendo los diferentes niveles de la realizacion de
la voluntad desde “El sentimiento practico”, “Los impulsos y el arbitrio” (§§ 473-478)
y “La felicidad” (§§ 479-480) hasta llegar al concepto concreto de la voluntad, la
voluntad totalmente auténoma, que no quiere otra cosa sino a si misma, es decir su
concepto o lalibertad (§ 480)13. La filosoffa del espiritu subjetivo concluira con el tercer
capitulo de la “Psicologia” (ésta a su vez tercera parte del tratado del “espiritu
subjetivo”) titulado “El espiritu libre” (§§ 481-482), sefialando ya su paso a la
realizacién practico-objetivo-social en el “espiritu objetivo”.

En términos generales el espiritu practico ofrece un tratado de la voluntad; empieza
exponiendo el espiritu como voluntad (§ 469), anunciando asi el tema de todo el
capitulo, dentro del cual se desarrollard la exposicidén del sentimiento moral. El concepto
de voluntad ha sido deducido del de inteligencia (§ 468). Esta deduccion tiene el interés
de mostrar la comunidad radical entre inteligencia y voluntad y que por tanto la voluntad
es radicalmente racional.

En efecto, la relacién entre voluntad e inteligencia viene descrita en la misma
deducci6n de la voluntad a partir de la inteligencia!. Para tal deduccién la inteligencia
es caracterizada como apropiacién!’. De acuerdo con esta tltima determinacién del
fendmeno superior del espiritu tedrico, lainteligencia, ésta se caracteriza por determinar
el contenido, de tal manera que éste puede ser considerado como apropiado, como su
propiedad. Determinacion y propiedad son ciertamente ya caracteristicas practicas, que
muestran el caracter practico de la actividad tedrica. Cardcter practico quiere decir libre.
La libertad es una caracteristica del pensar y de la ciencia, siguiendo con ello no sélo a
su antecesor Fichte, sino al mismo Platon y Aristételes. El pensar es libre por su actividad
y también por su contenido: es un ejercicio de libertad y su objeto es la libertad!®. Con esta
caracterizacion del pensar se estd ya sefialando el paso a la voluntad. En efecto:

“La inteligencia que se sabe como lo determinante del contenido, ¢l cual
es de la inteligencia de igual manera que estd determinado como ente, [esta
inteligencia] es voluntad” (§ 468).

Inteligencia y voluntad coinciden en ser determinacidn del contenido, libertad tanto
en si como segtn el contenido.

15 Sobre el “camino de la voluntad” cfr. A. PEPERZAK, “Hegel iiber Wille...”, cit., p. 368.

16 Cfr. A. PEPERZAK, Selbstserkenntnis, o.c., pp. 45s.; ID., “Hegel iiber Wille...”, cit., pp. 364-367.

17 “La inteligencia, que como tedrica se apropia la determinidad inmediata, después de la completa toma de
posesidn se encuentra en su propiedad; por medio de la dltima negacién de la inmediatez ha sido puesto de
suyo que para ella el contenido estd determinado por ella” (§ 468).

18 «g] pensar, en cuanto el concepto libre, es ahora también libre segin el contenido” (§ 468).



32 TEMA

Esta coincidencia de raiz entre inteligencia y voluntad da a entender que no son dos
ambitos diferentes, nidos modos de procederindependientes y aislados, sino determinados
y compenetrados reciprocamente: no hay inteligencia sin voluntad, ni voluntad sin
inteligencia. Inteligencia y voluntad coinciden en el fondo, en lo més bdsico de ambas:
en ser determinacién, autodeterminacién en si mismas y determinacién de su contenido.
Ambas son expresion o realizacién del espiritu que es libertad (§ 382). De ahi el cardcter
radical y totalmente racional de la voluntad.

Esta deduccién de la voluntad desde la inteligencia es comparable -hablando en
términos generales- a como si Kant de la “Analitica trascendental” de la Critica de la
razén pura, donde aparece la actividad sintetizadora del entendimiento!®, pasara
directamente a la Critica de la Razén Prdctica, en la que se hace explicito y exterior el
aspecto practico y determinante de la razén, como autolegisladora y causalidad de la
libertad?®. O también, y siguiendo la conexién mds cercana, en esta deduccién puede
verse la unidad que para Fichte se da entre conocimiento y accién?!.

Lavoluntad es ante todo autodeterminacién. Estaes labase comiin conlainteligencia.
Pero la voluntad es autodeterminacién por medio de la deliberacién-conclusién-
decisién (Beschlieflen) y porque se da contenido (cumplimiento, realidad), existencia
a simisma de modo auténomo. De este modola voluntad no sélo presupone lainteligencia,
sino que ésta llega a su realizacién en aquélla®2. En efecto, 1a voluntad, que es la dimensién
practica de larazon, realiza la estructura de la inteligencia, le da existencia externa, social:
“como voluntad entra el espiritu en la realidad efectiva”, mientras que como saber se
encuentra en el terreno de la universalidad del concepto (§ 469).

Lainteligencianoes sélo el origen de la voluntad, sino que la constituye en su mismo
proceso de realizacién. En efecto, la voluntad tiene que darse contenido segin su
concepto, la libertad, que “esencialmente es solamente como pensar” y por tanto “el
camino de la voluntad de constituirse en espiritu objetivo, es el de elevarse a la voluntad
pensante” (§ 479).

La voluntad empieza a constituir el aspecto real del espiritu porque se realiza
singularizdndose, la voluntad empieza por ser voluntad individual, es cada uno que

19 Eg decir la actividad sintetizadora del entendimiento mediante las categorias, en cuya actividad se despliega
esponténeo y libre, constituyendo asi el objeto de conocimiento, dando unidad ala multiplicidad de lo sensible
y conellalaforma conceptual, actividad sintetizadora que eniltimo término es posibilitada por 1a apercepcién
trascendental o el yo trascendental, como condicién dltima de posibilidad de toda sintesis del conocimiento
por la que éste es integrado en el conjunto de la experiencia.

20 No vamos a entrar en la discusién de las razones por las cuales Hegel puede saltarse la “Dialéctica
trascendental”, que precisamente en Kant puede considerarse como el puente entre las dos criticas, los dos
usos de larazén (Cfr. E. BOUTROUX, “Die transzendentale Dialektik”, in: J. KOPPER u. R. MALER (Hg.),
Materialien zu Kants ‘Kritik der reinen Vernunft', Frankfurt/M. 1975, pp. 275-292), puesto que dichas
razones conciernen a todo el conjunto de las dos filosofias: su concepcién de 1a razén y de la realidad, que
segiin Hegel dan lugar no sélo a unas antinomias, sino a una generalizacién e internalizacién de la
contradiccién (sobre todo de la tercera como compendio de todas), porque la realidad es vista en su unidad
y por tanto contradictoriedad precisamente por la razén.

21 Cfr. D. HENRICH, “La découverte de Fichte”, in: Revue de Métaphysique et de Morale 72 (1967) 164.
166.

22 Cfr. A. PEPERZAK, Selbsterkenntnis, o.c., pp. 46-48.
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quiere (§ 469). Esta singularizacion es el primer paso para darse realidad, paso que se
mostrard insuficiente y contradictorio con la universalidad del concepto de voluntad,
pero en todo caso es imprescindible.

2. Sentido ético de la ‘psicologia’ de la voluntad

Esta antropologia filosdfica, y especialmente su tercera parte la “Psicologia” es a la
vez una ética?>. Ello responde al planteamiento de Hegel (de resabios aristotélicos, de
acuerdo con el hecho de que la esencia o causa formal es a la vez la causa final), para
el cual la ética no es la fundamentacién y la exposicién del deber, de los deberes y de
las virtudes como un tratado aparte, sino que el deber-ser se muestra en el ser mismo,
de tal manera que exponiendo como son las cosas, el hombre, es decir su esencia o
concepto, expone a la vez como debe comportarse, su ética. Pero el caracter ético de la
“Psicologia” se hace patente en su misma exposicion, en su propio contenido, que viene
a ser una relectura -en clave antropoldgica- del tercer capitulo de la “Analitica” de la
Critica de la Razon Prdctica, asimilando también la otra corriente filoséfica, la que desde
la filosoffa cldsica griega y helenistica pasando por la Escolastica llega hasta Wolff2,

La voluntad se presenta ya desde el primer momento como exigencia de realizarse,
de darse contenido y realidad, como querer. Esta es la esencial remision del espiritu
subjetivo al objetivo, o la manifestacidn del caricter ético y practico de la filosofia del
espiritu, de tal manera que el tratado de la voluntad sélo conseguird el desarrollo
completo del concepto de ésta en la teoria del espiritu objetivo, mostrando su existencia
histérico-socio-politica. Pero de momento la voluntad es solamente esto: una exigencia
de darse contenido; el darse realidad es s6lo una “abstracta determinidad, la suya en
general” (§ 469), que atin no se ha identificado con la razén desarrollada. Por eso aqui
es el lugar del formalismo?>. Toda la exposicién del espiritu subjetivo es formal, porque
trata del sujeto, del querer en este caso, pero no de su contenido; de la exigencia de darse
contenido, pero no ain de una realidad.

23 Cfr. A. PEPERZAK, “Los fundamentos...”, cit., pp. 97-101; ID., “Hegel iiber Wille...”, cit., pp. 367, 383-387.

24 Cfr. PEPERZAK, Selbsterkenntnis, o.c., pp.- 46; ID., “Hegel iiber Wille...”, cit., pp. 361-364, 382s. M. J.
PETRY, Hegel’ s Philosophy of Subjective Spirit, vol. 3, Dordrecht/Boston 1979, pp. 454-455 ofrece una lista
de obras generales que presentan mas o menos la misma idea general que Hegel desarrolla en su filosofia del
espiritu subjetivo. Para captar algo este trasfondo -aunque se concentre en los siglos XVIy XVII y no llegue
por tanto a los tiempos de Hegel- se puede leer W. DILTHEY, Weltanschauung und Analyse des Menschen
seit Renaissance und Reformation, GS Bd. I, Stuttgart/Gottingen 1969; acerca de la estructuracién de los
afectos ver pp. 416ss.

25 Hegel hace suya la teorfa kantiana de la voluntad entendida como voluntad subjetiva, entendida por tanto
como posibilidad, capacidad y necesidad de realizarse objetivandose en Grdenes sociales, instituciones. Lo
que le hace posible articular la subjetividad de la voluntad con la objetividad socio-politica es la teoria
aristotélica de la praxis, por la cual la voluntad es esencialmente agente y crea un ethos, habitos y costumbres
que no terminan en el comportamiento subjetivo, sino que crean un mundo objetivo no extrafio, propiamente
suyo. Cfr. J. RITTER, “Moralidad y eticidad. Sobre la confrontacién de Hegel con la ética kantiana”, in: G.
AMENGUAL (ed.), o.c., esp. pp. 163-169.
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Lavoluntad, al ser inicialmente una exigencia de realizacién, contiene esencialmente
un deber-ser, unaexigencia de carécter mas bien ontolégico o quizés ontogenético?®, pero
no por ello menos moral, tratindose de una exigencia de una voluntad racional. El
caracter ontoldégico proviene mas bien de que el deber-ser no es un afiadido al ser o algo
afirmado en su contra, sino una exigencia del ser mismo, la exigencia de la realizacién,
actualizacion de su esencia. Hegel es demasiado aristotélico como para admitir como
Kant un deber-ser opuesto al ser o mds alld de él; pero por otra parte es demasiado
kantiano (o moderno) para admitir, como Aristételes, en el dmbito del espiritu un fin o
un telos que no sea puesto, que no sea pro-puesto por el espiritu. Puede hablarse de un
cardcter ontogenético porque la realizacién de esta exigencia es a la vez la realizacién
de si misma, solamente al final conseguiré la voluntad ser la realizacién de su concepto.
De este modo ya desde ahora se intuye que solamente la voluntad moral es la verdadera
voluntad; expresado en términos kantianos, solamente la buena voluntad es voluntad
propiamente dicha. _

La voluntad, como formal e inmediata en su exigericia derealizarse, tiene ante si una
doble exigencia, un doble Sollen, cual doble mediacion que la llevara a la universalidad
de su concepto?’. De esta manera el doble Sollen se presenta a la vez como itinerario o
verdadera genealogia de lalibertad y de 1a ética®®; ya de entrada se indica que, por mucho
que el deber-ser derive del ser (cardcter ontolégico) y que su cumplimiento sea la
realizacién de la voluntad (caracter ontogenético), dicha realizacién no viene dada por
si misma, sino que es un imperativo, algo que debe ser llevado a cabo, es obra humana.
El primer deber-ser surge de 1a oposicién entre “la determinidad puesta” por la voluntad
y el “ser determinado inmediato”, su “existencia” y su “estado”, es decir entre lo que se
propone ser y lo que es, entre su autodeterminacion y su ser dado inmediato y natural.
Este es el primer deber-ser porque tiene como punto de referencia algo inmediato, la
propia existencia o estado ya dado. En términos kantianos se trataria de un imperativo
hipotético, o en general de un imperativo técnico, puesto que laaccidn viene determinada
por la condicion previa de la determinidad inmediata del espiritu, su estado. El segundo
deber-ser surge cuando la autodeterminacién se hace universal, cuando lo querido viene
dado por la universalidad del concepto, cuando lo que se quiere es la ley universal.
Entonces aparece el imperativo categérico y propiamente moral. Y entonces es cuando
la voluntad es propiamente ella misma: auténoma y libre. En términos kantianos: “la
certidumbre de una intencién que coincide con esa ley [moral] es la primera condicién
de todo valor de la persona”?,

3. El sentimiento moral

El sentimiento préactico es la primera forma de la autodeterminacién, atin inmediata
y formal. Esta pertenencia del sentimiento a la autodeterminacion es lo que lo define

26 QUELQUEIJEU, o.c., p. 178.

27 Cfr. A. PEPERZAK, Selbsterkenntnis, o.c., pp. 48-50; ID., “Hegel iiber Wille...” cit., pp. 383-387.

28 QUELQUEJEU, o.c., p. 179.

29 KANT, Kritik der praktischen Vernunft (A 130), in: Werke, ed. por W. Weischedel, vol. VI, Darmstadt
1975, p. 193; vers. cast. de E. Mifiana y M. Garcia Morente: Critica de la razén prdctica, Madrid 1975, p. 109.



TauLA 17-18 35

como précticoy es ladeterminacidn bajo la cual es tratado aqui en el capitulo del espiritu
practico o voluntad.

Pero tiene formas previas. Este primer nivel correspondiente al sentimiento se daen
todas las dimensiones del ser y actuar humano e incluso animal. El sentimiento surge
por primera vez en el organismo animal, en la filosofia de la naturaleza, como “el
sentimiento de una falta y la tendencia a colmarla” (§ 359)3°. Ya en la filosofia del
espiritu subjetivo, en la antropologia, aparece como sensacién (§§ 399-402)3! y sobre
todo como “alma sentiente” (§§ 402-407) y como “sentimiento de si” (§§ 407-408); en
la fenomenologia aparece como estado de la conciencia (§ 429) y en la psicologia
aparece primero en el espiritu tedrico como “intuicién” (§§ 446-447) y después en el
espiritu practico como “sentimiento practico”32,

La caracteristica comun a toda forma de sentimiento y que por tanto lo define como
tal es que (se) “encuentra en si”33 (§§ 399, 402, 446, 471), el mismo y su contenido son
algo dado, inmediato, natural, inmanente al sujeto, por tanto subjetivo e individual. De
ahi también el cardcter fundamentalmente pasivo (§ 405), a diferencia de los impulsos
(§ 473). Esta determinacién dada en uno mismo es una primera forma de
autodeterminacion y por tanto una primera forma de voluntad.

La primera caracteristica del sentimiento practico es que en este nivel el espiritu
préctico “se encuentra como singularidad determinada en su naturaleza interior” (§
471). “El sentimiento no es otra cosa que la forma de la singularidad propia e inmediata
delsujeto” (§ 471 obs.). Paradesignar este caracter del sentimiento Hegel usa diversidad
de calificativos como subjetivo, inmanente, propio, interior, llegando a crear el extrafio
térmimo de Selbst-isch-keit (§§ 402 obs.,405) (algo asi como “ipseidad”). Para simplificar
lo podemos denominar caracter subjetivo-individual. De este cardcter de “mismidad”
brotan las propiedades peculiares del sentimiento: el de representar la unidad del sujeto
no disfracto por la reflexién propia del entendimiento y a la vez la totalidad del sujeto
frente a las abstracciones y divisiones del entendimiento (§ 471 obs.). Curiosamente
para Hegel el sentimiento puede jugar el papel de representante de la totalidad, propio

30 Cfr. QUELQUEIJEU, o.c., pp. 36-39.
31 Cfr. QUELQUEIJEU, o.c., pp. 76-81.
32 Esta diferenciacién de los sentimientos podria ejemplificarse en estos casos:

1. sentir frio, hambre, sentirse enfermo, sano, joven, viejo, etc. se trata siempre de casos en que la
determinacion y el contenido es puramente natural, vienen dados por la pura naturalidad del ser del hombre
como alma o ser viviente;

2. sentir ruido, signos, hablar, luz, color, etc., es decir cualquier sensacién que da contenido de
conocimiento de algo;

3. sentir rabia, indignacién, alegria, simpatia, gusto, es decir los sentimientos que indican placer o
desagrado, aprobacién o repulsa, como primera manifestacion del bien y del mal.

Los primeros son los sentimientos que pertenecen a la “antroplogia”, los segundos en parte a la
“fenomenologia” y en parte a la “psicologia. Espiritu teérico”, los terceros ala “psicologia. Espiritu préictico”.
Pero ala vez los tres grupos pueden considerarse como pertenecientes al tercer grupo en la medida que ataiien
a la autodeterminacién y la accién humana.

33 Hegel juega con la semejanza entre Finden y Empfinden o Empfindung para definir el sentimiento y la
sensacion. Cfr. A. PEPERZAK, “Vom Gefiihl zur Erinnerung. Versuch einer strukturellen Analyse”, in:
Hegels philosophische Psychologie, o.c., pp. 159-181.
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de larazon, frente a las unilateralidades del entendimiento (obviamente mientras sea un
sentimiento cuyo contenido sea racional, como se verd después), de tal manera que
apelar al sentimiento no es apelar a un contenido, idea o ideal, sino al sujeto como tal,
en su unidad y totalidad3®.

De este cardcter subjetivo se deriva también la fuerza motora para actuar propia del
sentimiento. Asi lo afirma Hegel explicitamente en otro lugar:

“Para obrar segtin los principios también hace falta no solamente que se
los sepa, sino que ellos estén en el corazén. Con la mera conviccidn puede
también conjugarse el hecho de que otras inclinaciones posean la fuerza de
oponerse a ella; pero silaconviccién estd en el corazén, entonces el que actia

es asi”3.

Curiosamente, este aspecto, que es el fundamental en Kant, de tal manera que trata
de los sentimientos como “resortes” (Triebfeder), apenas se encuentra en las obras de
Hegel. Su caracter motor proviene no de que ellos sean activos por si mismos, como es
el caso de las inclinaciones e impulsos, sino del hecho que por ellos el sujeto se hace muy
suya la causa que contienen, la lleva en el corazén, se la hace interior, inmanente y
global.

También para Kant los resortes son esencialmente subjetivos, y por tanto “no
concuerdan por s mismos con la ley moral” haciendo necesario la “constriccién moral”
de la razén sobre ellos3®. Recuérdese que -segiin la distincién hecha por Kant en la
Fundamentacién®'- el “resorte” es lo que corresponde a los fines subjetivos del apetito,
a diferencia del “motivo” (Bewegungsgrund) que corresponde a los fines universales
vélidos para todo ser racional. Consecuentemente desde esta perspectiva debia excluir
del imperativo categdrico cualquier interés como resorte. El fin de tal exclusion era que
ningun resorte pudiera aparecer como origen de ley moral alguna, cosa que mantuvo
siempre. En cambio, no siempre vio que fuera totalmente incompatible la presencia de

34 Sobre el sentimiento pueden verse las piginas -siempre més explicitas, por pertenecer a las explicaciones
de clase- que Hegel le dedica en sus Lecciones sobre filosofia de la religidon, ed. y trad. de R. Ferrara, vol. I,
Madrid 1984, pp. 165-172,269-275. De ellas nos permitimos tomar esta larga cita: “En lo que atafie ala forma
del sentimiento, preguntamos primeramente qué significa: ‘Yo tengo esto en el sentimiento, yo tengo
sentimiento de algo, de cosas sensibles y también morales’. Descubriremos que ‘tener en el sentimiento’ no
significa sino que un contenido es mio, y ciertamente mio en cuanto soy este individuo particular - que é1 me
pertenece, [...]; es sentimiento de un contenido y a la vez sentimiento de si mismo. El contenido es tal que mi
particularidad esté a la vez ligada con €.

Todo contenido puede estar tanto en el sentimiento cuanto enel pensar en general. Pero en el sentimiento jamas
tenemos ante nosotros exclusivamente el contenido, la cosa como tal, por ejemplo, el derecho, sino que
sabemos la cosa en conexi6n con nosotros, y ahi gozamos de estar colmados con la cosa. Por eso el sentimiento
es algo tan estimado, porque cuando sentimos también nosotros estamos ahi personalmente, subjetivamente,
seguin nuestra particularidad y peculiaridad [...]. Porel contrario, el calor del sentimiento significa que yo estoy
en la cosa simultdneamente con mi particularidad”. (o.c., p. 269)

35 HEGEL, Lecciones sobre filosofia de la religion, o.c., vol. I, p. 270.

36 KANT, KpV, A 149, ed. cit., VI, p. 206; vers. cast., p. 123.

37 KANT, Grundlegung zur Metaphysik der Sitten, A 63, ed. cit., vol. VI p. 59; vers, cast. de M. Garcia
Morente: Fundamentacién de la metafisica de las costumbres, Madrid 1977, p. 82.
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resortes y el origen exclusivamente racional de la ley moral. Posteriormente los resortes
no fueron puestos exclusivamente de parte de 1a sensibilidad o de la naturaleza humana,
cesando por tanto la contraposicién entre resortes y motivos, por lo que los resortes
dejaban de ser necesariamente particulares y sensibles?. De hecho en la misma
Fundamentaciénlaideade unmundointeligible (el reino de lamoralidad) es considerada
como resorte?, Asi el caricter “subjetivo” de los resortes puede dar a entender dos
cosas0;

a) que se refiere a la motivacion particular y personal de un sujeto, basada en los
impulsos sensibles, que a lo mas pueden ser guiados por la razén;

b) que se refiere al efecto e influjo del principio moral, objetivo, en el sujeto humano,
de tal manera que el principio moral actia como resorte. En este caso el resorte esté tan
condicionado subjetivamente como determinado objetivamente. Este sentido de
“subjetivo” es el expresado en la Critica de la Razén prdctica cuando se afirma que “por
resorte [...] se entiende el fundamento subjetivo de determinacién de la voluntad de un
ser cuya razén no es ya por su naturaleza necesariamente conforme a la ley objetiva’!,
“Subjetivo” signfica aqui solamente que algo pertenece a la constitucién de un sujeto
y por tanto en parte depende de dicha constitucién, pero no significa que esta
subjetividad tnicamente de lugar a diferencias individuales en la dependencia de los
apetitos sensibles.

El mismo cardcter subjetivo-individual del sentimiento lleva a la segunda
caracteristica: la de ser inmediato y natural*2. Por este modo de ser el sentimiento se
caracteriza por su espontaneidad, como algo no elegido ni propiamente querido, sino
como algo dado que el hombre encuentra en si y que, al menos en parte, se sustrae a su
dominio. Significa pues la primera realizacién de la autonomia y al mismo tiempo algo
opuesto al espiritu propiamente auténomo; es una presencia de la naturaleza en el
espiritu y en cierto sentido en oposici6n a é1*3. El sentimiento practico es una especie
de autodeterminacion natural, una sombra de la verdadera autonomia, que no tiene
existencia mas que en el querer propiamente dicho. Para Hegel el cardcter inmediato y
natural no es puramente negativo, algo rechazable, sino en todo caso ambiguo. Con ser
la naturaleza la exteriorizacién o alienacién y negacién del espiritu, ésta lleva a su vez
la huella del espiritu aunque no sea mas que como ausencia, anhelo y tendencia; en todo
caso no sélo se oponen, sino que también se remiten reciprocamente uno al otro, de tal
manera que el final (el espiritu) estd ya presente en el comienzo*. Esta concepcién
general de la relacioén entre naturaleza y espiritu aplicada aqui al sentimiento puede

38 Sobre las diferencias en cuanto a valoracién del sentimientoentre laCriticade laRazénprdcticay la Metafisica
de las costumbres cfr. LW. BECK, Kants ‘Kritik der praktischen Vernunft', Miinchen 1974, p. 210-212.
39 KANT, Grundlegung, A 127, ed. cit., vol. VI, p. 100s.; vers. cast., p. 136.

40 Esta formulaci6n de la distincién es de L.W. BECK, o.c., p. 204.

41 KANT, KpV, A 127, ed. cit., vol. VI, p. 191; vers. cast., p. 107.

42 Cfr. A. PEPERZAK. “Hegel iiber Wille...”, cit., pp. 371-373.

43 Hegel lo llama a veces “subjetividad natural”, cfr. por ejemplo “Vorrede zu Hinrichs’...” cit., p. 57.

44 Sobre larelacién entre naturaleza y espiritu segiin Hegel cfr. D. WANDSCHNEIDER y V. HOSLE, “Die
Entausserung der Idee zur Natur und ihre zeitliche Entfaltung als Geist bei Hegel”, in: Hegel-Studien 18 (1983)
173-199; A. PEPERZAK, Selbsterkenntnis, cit., pp. 18-28.
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significar que el sentimiento, a pesar de ser algo dado, que el sujeto encuentra ya en si,
este algo forma parte del propio ser del sujeto, de su cutds o Selbst y en este sentido es
una forma, la mas simple y primitiva, de autodeterminacién. La ambigiiedad que indi-
can el cardcter inmediato y natural consiste en que los sentimientos no son criterios
auténomos para si mismos, sino que dependen de que su contenido sea racional.

La inmediatez puede ser también la segunda inmediatez conseguida por cantidad de
mediaciones, la cual por tanto es espiritual y nada mecanica,; es la recepcién que Hegel
hace de la hérexis aristotélica®® y de la sensibilidad legislada por la razén kantiana.

La ambigiiedad, que hemos constatado, nos remite a la tercera caracteristica que
define el sentimiento: su cardcter formal, que significa que el sentimiento no tiene por
si mismo ningln contenido, sino que es indiferente a cualquier contenido, es pura
capacidad de, y por tanto su cualidad depende del contenido puesto en €. Por eso ellos
mismos no son para si{ mismos criterio alguno. Desde si mismos no puede decidirse si
son buenos 0 malos. Lo maximo que aqui puede decirse de ellos es que formalmente son
racionales por cuanto son capaces de acoger los contenidos de la razén y de actuar de
acuerdo con ella, que entre ellos y la razén no hay contradiccién, sino més bien
posibilidad de congruencia o incluso virtual tendencia a la armonia, aunque de hecho
puedan igualmente obstinarse en su subjetividad y particularidad en contra de la
universalidad de la razén como también tomar lo razonable como contenido.

Este caracter formal del sentimiento, segiin Hegel, corresponde en Kant a que el
sentimiento es condicidn y no causa “de aquella sensacién que llamamos respeto™¢ y
en ultimo término del sentimiento moral, siendo la causa solamente la razén. Una cierta
diferencia se nota, en cambio, cuando Kant afirma que “no precede en el sujeto
sentimiento alguno que estuviera en armonia con la moralidad”*’, puesto que Hegel
parece dar mds confianza al sentimiento en si mismo, en cuanto que por si mismo por
lo menos puede estar tanto en armonia como en desarmonia. La diferencia mayor de
fondo es la expresamente pretendida vision unitaria del hombre que consiste en
“desprenderse de la separacidn que se ha hecho arbitrariamente entre las facultades del
alma, el sentimiento, el espiritu pensante, y llegar a la representacién de que en el
hombre solamente hay una razén en el sentimiento, en el querer y pensar” (§ 471 obs.).
Prueba de la unidad del hombre y de la razén es que las ideas mas elevadas como la del
derecho, la libertad, lareligién, pueden también ser sentidas (Ibd.). Por otra parte Hegel
y Kant vuelven a coincidir afirmando -dicho en términos kantianos- que el sentimiento
“no sirve para juzgar las acciones ni para fundamentar la ley moral objetiva misma, sino
5610 de motor para hacer de esta ley, en sf misma, la méxima™8.

Si el espiritu practico contiene en si mismo deber-ser (cfr. § 470), ;c6mo se presenta
este deber-ser en el sentimiento practico? A la exposicién del Sollen del sentimiento
practico Hegel dedica el pardgrafo 472. Como una forma de la voluntad y de
autodeterminacion el sentimiento practico contiene también un Sollen. De esta manera

45 Cfr. F. MENEGONI, Moralita e morale in Hegel, Padova 1982, p. 200.
46 KANT, KpV, A 134; ed. cit., vol. VI, p. 196: vers. cast., p. 112.

47 Tbidem.

48 KANT, KpV, A 135; ed. cit., vol. VI, p. 197; vers. cast., p. 113.
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el sentimiento se convierte en una especie de forma previa del imperativo moral; en la
misma oposicién entre el sentirse bien o mal se encuentra ya en germen la oposicién
entre el ser y el deber-ser. Este deber-ser presente en el sentimiento consiste en la
referencia de la singularidad natural que es a la determinacién que de suyo es, en la
referencia de la singularidad que es a la autoderminacién que virtualmente es, dado que
la singularidad sélo es vélida en su adecuacion a la autoderminacién.

Ahora bien, tanto la singularidad como su autoderminacion se encuentran atin faltas
de toda objetividad, contindan siendo inmediatas y formales, como corresponde al
sentimiento. Por ello la referencia va a ser entre una necesidad (Bediirfnis), algo dado
en el sujeto natural, como lo es el sentimiento, y su correlato, una existencia (Dasein),
algo dado fuera de ella. Esta referencia se traduciré en “el sentimiento completamente
subjetivo y superficial de lo agradable o desagradable”, segiin la referencia sea de
conformidad o disconformidad. De esta manera el sentimiento de lo agradable y
desagradable se convierten en las primeras valoraciones, haciendo ver que en lo més
primario existe ya la distincién entre bien y mal. Esta misma inmanencia del sentimiento
moral es ya la primera posibilidad y la expresién de la unidad entre voluntad y bien: el
sentimiento encierra lo que después la razén despliega®®; teéricamente la unidad
especulativa de voluntad y bien presupone esta inmanencia originaria o esta confianza
en las mismas manifestaciones naturales de lo que después sera la voluntad racional.

Ciertamente el tratado de la voluntad no concluye aqui, sino que apenas ha iniciado
su andadura; si éste fuera su final tendriamos que lo supremo para la voluntad seria no
la libertad, que es su sustancia y determinacién®®, sino lo placentero o una libertad
consistente en el placer (el hedonismo); en vez de teoria €tica universal-racional cuyo
objeto es la libertad, tendriamos sentir subjetivo-individual cuyo objeto es el placer’!.

Esta exposicién del cardcter ético del sentimiento, presentando una forma propia de
Sollen, parece ser una recepcion exacta del correspondiente capitulo de 1a Metafisica de
las costumbres, donde se define el sentimiento moral precisamente como placer o
desagrado segiin su coincidencia o discrepancia con la ley moral:

“El sentimiento moral es la receptividad para el placer o el desagrado, que
surge simplemente de la conciencia de la coincidencia o la discrepancia entre
nuestra accién y la ley del deber2,

4. El sentimiento moral en la vida ética

En la observacion al § 471 Hegel hace unas consideraciones sobre el sentido del uso
del sentimiento en la ética. Apelar al sentimiento tiene segin Hegel “el sentido justo”

49 QUELQUEIJELU, o.c., p. 184.

50 HEGEL, Grundlinien, ed. cit., p. 46, § 4.

51 Sobre el limite y la posibilidad del hedonismo en el sistema de Hegel cfr. PEPERZAK, “Hegel iiber
Wille...”, p. 389s.

52 KANT, Die Metaphysik der Sitten, A 35s.; ed. cit., vol. VII, p. 530; vers. cast. de A. Cortina y J. Conill:
La Metafisica de las Costumbres, Madrid 1989, p. 254.
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1) de apelar al sujeto mismo, asu subjetividad e individualidad, a sus determinaciones
“propias inmanentes”, a sus propias “inclinaciones benevolentes”, “a su corazén”;

2) de apelar a la “totalidad” del sujeto en contra de las “abstracciones unilaterales”
del entendimiento;

3) de apelar al sujeto en su unidad, a su corazén, es decir, al sujeto “en la medida en
que en €l se encuentran unidos todos los diferentes sentimientos practicos” (§ 471 obs.).

Hegel es mucho mds positivo al valorar el sentimiento practico, el sentimiento en
ética que en teoria del conocimiento. No porque la concepcidn sea radicalmente
diferente, sino porque en teoria del conocimiento la funcién del sentimiento no es
valorada, precisamente porque el contenido debe ser racional y entonces ha de superar
su misma forma de pensamiento; mientras que en el sentimiento practico la forma tiene
un valor propio porque subraya la subjetividad, 1a unidad y totalidad del sujeto asi como
su capacidad motora. Como muestra este botén y que se compare con el texto citado (§
471 obs.) en el parrafo anterior:

“Si un hombre acerca de algo apela no a la naturaleza y al concepto de la
cosa o0 al menos a razones, a la universalidad del entendimiento, sino a su
sentimiento, entonces no hay mds que hacer que dejarlo hacer, porque de este
modo rechaza la comunidad de la racionalidad, se cierra en su subjetividad
aislada, la particularidad” (§ 447 obs.).

Lanica objecién de Hegel contra el sentimiento (aplicable a los impulsos, pasiones,
etc.) es su unilateralidad o absolutizacién’3,

Dado el cardcter formal del sentimiento, todo esto que acabamos de sefialar no puede
afirmarse automaticamente de todo sentimiento. Del mismo modo que el sentimiento
puede representar la totalidad del sujeto, puede ser igualmente parcial y unilateral, y por
tanto inesencial y malo. La condicidn es que lo racional sea su contenido, dando lugar
entonces al sentimiento bueno. De ahi que sea “necio” querer contraponer y absolutizar
el sentimiento en contra de lo racional, del derecho, del deber, etc., puesto que en esta
elevacion aestasideas el sentimiento alcanza su verdad, suracionalidad real. Enlamedida
en que se contrapongan, lo que el sentimiento pueda ostentar de mds, revierte en su contra, en
su menos, s “solamente la subjetividad particular, lo vano y la arbitrariedad” (§ 471 obs.).

Para ver cémo de manera concreta el sentimiento recibe su contenido racional y
alcanza su objetividad y verdad, habria que rastrear su presencia y funcién en las
respectivas esferas de la eticidad: familia, sociedad civil y Estado, que por si misma seréd
prueba del reconocimiento de su valor ético. Vamos a indicar solamente esta presencia
en estas tres esferas, y antes, qué lugar le compete en la misma estructura de la eticidad.

La eticidad misma tiene que recorrer un desarrollo, que Hegel en la Filosofia del
Derecho (§ 147 obs.) describe en cuatro grados>*: 1. el sentimiento de si mismo del

53 Cfr. PEPERZAK, “Los fundamentos...” cit., p. 104. La unilateralidad subjetiva del sentimiento en filosofia
en general viene representada por Fr. H. Jacobi. Cfr. U. RAMEIL, “Sittliches Sein und Subjektivitat. Zur
Genese des Begriffs der Sittlichkeit in Hegels Rechtsphilosophie”, in: Hegel-Studien 16 (1981) esp. pp. 142ss.
54 Cfr. L. SIEP, “;Qué significa: ‘superacién de la moralidad en eticidad’ en la ‘Filosoffa del Derecho’ de
Hegel”, in: G. AMENGUAL (ed.), o.c., pp. 184-191.
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sujeto en la sustancia como un “elemento indiferenciador” de él; 2. “fe y confianza”, que
ya no es “identidad”, sino “relacién”; 3. “reflexion” e “inteleccidon por motivos™; 4.
“conocimiento adecuado”. El primer grado ha de considerarse transitorio y previo, los
otros tres, en cambio, tienen cardcter permanente en la eticidad consumada. “Fe y
confianza” significarfan la actitud bdsica y global que en el nivel de la eticidad
corresponderia al sentimiento moral en el plano formal de la moralidad. En las lecciones
del semestre de invierno 1822-23 Hegel afirma: “Fe, confianza son las formas inmediatas,
y por su contenido mejores que el entendimiento reflexivo. Sin embargo, el ser humano
debe entrar en este juicio, investigar motivos™>. Fe y confianza no son simples
sentimientos, pero en cambio participan de su cardcter inmediato, subjetivo, global a
diferencia del entendimiento reflexivo, con todo, éste representa el préximo paso a dar,
aunque tampoco el dltimo. Dado el esquema hegeliano de los tres grados de eticidad
(inmediata, de reflexién y de unidad) y la congruente correspondencia con los tres
grados o actitudes antes mencionadas (segundo, tercero y cuarto), es plausible asignar
lafey confianza a la familia como eticidad inmediata. De todos modos como actitud que
corresponde a la actitud subjetiva de la moralidad encuentra también un lugar propio en
la sociedad civil y en cierto modo también en el Estado.

En la familia *% juega el sentimiento un papel propio y fundamental. “En cuanto la
sustancialidad inmediata del espiritu la familia tiene la unidad que se siente a si misma,
el amor, como su determinacién’’, es decir que la familia basa su existencia, su unidad,
enel sentimiento. La familiaes la esfera propia del sentimiento. El fundamento y vinculo
de unidad es el sentimiento del amor. Hegel rechaza rotundamente la concepcién del
matrimonio como contrato por “vergonzosa™®, porque es parcializar lo que entra en
relacién (el cuerpo en vez de la persona) y por darle un cardcter externo y objetivo,
cardcter de cosa, que no tiene. Para ello prefiere fundamentarlo sobre la subjetividad del
sentimiento, reconociendo asi el caricter casual, subjetivo, basado en la inclinacién
reciproca particular de las dos personas®®. Ahora bien, por tener la familia “su realidad
objetiva en la interioridad de la subjetiva disposicion de dnimo y sensacién”, ahi tiene
también “la primera casualidad de su existencia”%, de tal manera que no hay “vinculo
juridico positivo” capaz de mantener unida la familia si le falta dicho sentimiento del
amor; es mas, cuando entran las relaciones de derecho significa que la familia se
deshace: sea por defuncién de los padres, cuya herencia estd regulada por derecho, sea

35 HEGEL, Vorlesungen iiber Rechtsphilosophie, ed. por K.-H. lting, vol. III, Stuttgart-Bad Cannstatt 1974,
p. 487.

56 Sobre este cardcter “subjetivo-natural” de la familia cfr. S. BLASCHE, “Natiirliche Sittlichkeit und
biirgerliche Gesellschaft. Hegels Konstruktion der Familie als sittliche Intimitét im entsittlichen Leben”, in:
M. RIEDEL (Hg.), Materialien zu Hegels Rechtsphilosophie, vol 11, Frankfurt/M. 1975, pp. 312-337; R. J.
SIEBERT, Hegel’s Concept of Marriage amd Family: The Origin of Subjektive Freedom, Washington 1979;
ID., “Hegel’s Concept of Marriage and Family”, in: D.P.VERENE (ed.), Hegel’s Social and Political Phi-
losophy, New Jersey 1980, pp. 177-214.

57 HEGEL, Grundlinien, ed. cit., vol. VII, § 158, p. 307.

58 HEGEL, o.c., § 75 obs., p. 157.

59 HEGEL, o.c., § 162, p. 310; § 163, p. 313; § 175, p. 327.

60 HEGEL, o.c., § 176, p. 329.
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por su separacion, igualmente regulada juridicamente.

En la sociedad civil®', siendo la esfera de la particularidad objetiva, el dominio
universal de la particularidad, el sentimiento y lo subjetivo en general no tiene un lugar
propio. De todos modos si hay alguna presencia. En primer lugar, la corporacién es
como una segunda familia (en el sentido de segunda naturaleza) por la capacitacion y
seguridad que daa sus mienbros. Lo que es el amor en la familia tiene su correspondencia
en el honor dentro de la corporacién®?, aunque el honor no sea un puro sentimiento, ya
que en €] interviene el reconocimiento de las relaciones estamentales y el fin de la
corporacién como propio, pero si actia como una disposicién de dnimo (Gesinnung).
Por este cardcter de fin en si mismo y no de puro medio que presentan estas dos
instituciones, éstas se convierten en las dos raices éticas del Estado®3.

En segundo lugar aparece el sentimiento en la sociedad civil para subvenir a los
fallos de la subjetividad en ella. La necesidad, y en concreto la pobreza, aparece en la
sociedad civil, segiin Hegel, por causas subjetivas, fortuitas de individuos concretos.
“Lo subjetivo de la pobreza, y en general de la miseria de cualquier tipo a que se ve
expuesto todo individuo ya en su circulo natural, exige una ayuda también subjetiva,
tanto respecto de las circunstancias particulares, como respecto del sentimiento y del
amor”%, De todos modos no es que para Hegel la ayuda subjetiva sea la iltima palabra
que lasociedad civil pueda dar -aunque siempre imprescindible, “tenga siempre su papel
que cumplir”’-, porque “el esfuerzo de la sociedad tiende a descubrir en la miseria y su
remedio lo que es universal, para instalarlo y eliminar asi la necesidad de aquella
ayuda”®,

Finalmente en el mismo Estado, con ser “la realidad de la idea ética”®’, incluye
también un nivel subjetivo-sentimental en su vinculo de unidad. La comunidad, fin en
si misma, que pretende realizar el Estado, también es sentida. En primer lugar por ser
“larealidad de lalibertad concreta”, que incluye la “singularidad personal y sus intereses
particulares asi como también el completo desarrollo y el reconocimiento de su
derecho”%8, El vinculo comunitario como sentido en el nivel subjetivo es el patriotismo,
“en cuanto certeza que estd en la verdad ... y querer que ha devenido costumbre”. El
patriotismo, al ser “el resultado de las instituciones existentes en el Estado”, no es un
puro sentimiento, $sino una Gesinnung. Esta disposicion de &nimo no se realiza solamente

61 Para el planteamiento de la cuestién en términos generales cfr. G. KORTIAN, “Remarques sur le rapport
entre subjectivité et societé civile”, in: Dialogue. Canadian philos. Review 9 (1970) 203-221.

62 HEGEL, o.c., § 253, p. 395.

63 HEGEL, o.c., § 255, p. 396.

64 HEGEL, o.c., § 242, p. 388; cfr. § 207, p. 359.

65 HEGEL, o.c., § 242, p. 388.

66 Cfr. J.-F. KERVEGAN, “Les conditions de la subjectivité politique. Incidences su concept hégélien de
‘politische Gesinnung’”, in: Les Etudes philosophiques 1988, nim.1, pp. 99-111; J. O'MALLEY, “Die
Waurzeln der Freiheit als politische Gesinnung im subjektiven Geist”, in: Psychologie und Anthropologie, cit.,
pp. 422-435.

67 HEGEL, o.c., § 257, p. 398.

68 HEGEL, o.c., § 260, p. 406.

69 HEGEL, o.c., § 268, p. 413.



TauLA 17-18 43

en los momentos extraordinarios que exigen el sacrificio del particular en pro del
universal, sino sobre todo en “la confianza ..., la conciencia de que mi interés sustancial
yparticularestd contenido y preservadoenel interés y el fin del otro (aqui del Estado) ™70,

Conclusiéon

Seguir investigando el lugar y funcién del sentimiento en el espiritu absoluto (arte,
religién y filosofia) nos llevaria demasiado lejos, por ser extenso el tema y por no ser
directa su relacién con la ética. De todos modos de este rastreo dos cosas pueden
deducirse claramente:

1. que el sentimiento tiene un lugar propio en laética hegeliana, la cual, por una parte,
cuenta con un tratado del sentimiento dentro de la psicologia; por otra, en ella el
sentimiento sigue presente en todos los niveles aunque de forma diferente de acuerdo
con el nivel de la realizacion de la voluntad;

2. que Hegel tiene claramente una ética (con un enfoque propio, pero que no olvida
siquiera la misma dimensidn del deber-ser, que se encuentra presente desde los niveles
mas inmediatos-naturales); esta ética no coincide ni con la parte de la Filosofia del
Derecho titulada “Moralidad”, ni siquiera se reduce a la misma filosofia del espiritu
objetivo (o Filosofia del Derecho), sino que incluye sobre todo la tercera parte
(“Psicologia”) del espiritu subjetivo y que en términos generales ha de ser considerada
como “coextensiva con su integra filosofia del espiritu”’!.

No siendo Hegel en modo alguno un filésofo emotivista -dado que si se le juzga
desde estas coordenadas, claramente estaria de parte de los racionalistas incluso en
ética- es quizas uno de los fildésofos que mas positivamente valora el sentimiento sobre
todo en moral, por su aspecto préctico, superando ciertas contraposiciones entre
sentimiento y razén, dando al espiritu (la razén) el sentido mas amplio posible, que
incluye -ciertamente dentro de una gradacién y por tanto subordinacién, pero no por ello
puro sometimiento exterior o constriccion- el sentimiento.

La mayor diferencia entre Kant y Hegel proviene del lugar sistemadtico en que son
tratados los sentimientos. Para Kant se trata solamente de si y bajo qué condiciones los
sentimientos pueden ser resortes del actuar moral. Consecuentemente los sentimientos
son entendidos como afecciones que el sujeto como ser sensible padece producidas por
los principios de la razén pura; s6lo son considerados como ya configurados por la
razon; por ello la estética, en la Critica de larazén prdctica sigue ala Analitica (al revés
que en el proceso cognitivo, seguido en la Critica de la razén pura). Larazén es obvia:
“Aqui no precede en el sujeto sentimiento alguno que estuviera en armonia con la
moralidad”72, Hegel, en cambio, trata los sentimientos también como condiciones
previas, formales para el comportamiento moral; su planteamiento es antropolégico, no
s6lo moral. (Tratamiento tampoco totalmente ausente en Kant, siendo tratado en la

70 Ibidem.
71 PEPERZAK, “Los fundamentos...”, 0.c., p. 94.
72 KANT, KpV, A 134, ed. cit., vol. VI, p. 196; vers. cast., p. 112.
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Metafisica de las costumbres’3). Hegel trata la “estética de la razén practica” en el
interior de la “psicologia”, de la antropologia, en términos kantianos, es decir en la
misma descripcién de la naturaleza humana, que, por el hecho mismo de tratar el
comportamiento, no es puramente descriptiva, sino propiamente normativa, se describe
la esencia, la cual contiene las indicaciones de cémo ha de ser su realizacién, su
comportamiento. Todo ello de acuerdo con la visién unitaria de Hegel, por la cual Hegel
pretende superar los dualismos kantianos, desde el fundamento de todos 1los otros, el
dualismo entre lonouménico y lo fenomémico, poniendo lonoumémico en lo fenoménico
mismo, siendo €ste manifestacion y realizacion de aquél; y si se trata de considerar lo
fenoménico devenido histéricamente, tampoco éste es simplemente contrapuesto a un
deber-ser puesto fuera o més alld de lo fenoménico, sino que Hegel tratara de discernir
lo racional dentro de lo que es, captar racionalmente el presente, para asi poner al
descubierto lo nouménico, el concepto, que no necesariamente se identifica con -y
menos justifica- lo fenoménicamente dado, pero si viene mediado por éste, de ahi que
su método pueda ser 1lamado de critica inmanente.

73 KANT, Die Metaphysik der Sitten, A 35, ed. cit. vol. VII, p. 530; vers. cast., p. 253s.
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RESUM: Siguiendo la argumentacion de la Enciclopedia se analiza el final del espiritu objetivo (la relacién
de los estados singulares y la historia universal) y c6mo se da el paso al espiritu absoluto. Este final es visto
al trasluz del derecho abstracto y con equivalencias con el final de la filosofia de la naturaleza. La
contraposicién entre los estados nacionales singulares -a diferencia de las personas- conduce a una unidad
superior, en un dimensién que trasciende el espiritu objetivo.

ABSTRACT: Following Encyclopaedia’s argumentation, it is analyzed the end of the objective spirit (the
relations among particular states and universal history) and the way giving access to absolute spirit. This end
is seen with the aid of abstract law and with some equivalences with the end of the philosophy of nature. The
contrastamong particular national states -unlike persons- leads to higher unity, in adimension which trascends
the objective spirit.

¢(Es Hegel el iiltimo metafisico o el primer fil6sofo de la historia? ;Es “lo 16gico” su
primera y tltima palabra o se halla subordinada a una perspectiva superior, que en el
lugar de la eternidad de la religién y la especulacién tradicionales pone la moderna
sabiduria mundana de una historicidad ética y cultural?

1 Traduccién de Gabriel Amengual Coll (Nota de la Redaccién).



46 TeMA

Para dar unarespuesta a estas y otras preguntas semejantes no basta con estudiar una
parte de su filosofia, como por ejemplo la filosofia del Derecho, ni una determinada
perspectiva, desarrollada por Hegel, como por ejemplo la fenomenolégica; aunque la
Enciclopedia tenga el cardcter de compendio -mucho mas ain que Fundamentos de la
Filosofia del Derecho- es el inico libro en el que Hegel expone el todo de su filosoffa
de forma sistemética. En esta aportacién para responder a las preguntas planteadas me
voy a apoyar en la Enciclopedia, y en concreto en su primera edicién (Heidelberg
1817)2, porque en ésta edicién se encuentra la respuesta hegeliana en la forma mas
concentrada. Me voy a centrar en el problema del paso del mundo ético y su historia a
la dimensi6n de la teoria absoluta, que se despliega en Arte, Religién y conocimiento
cientifico.

El esquema de la filosofia hegeliana del espiritu objetivo (o del “derecho” en el
sentido mas amplio de la palabra) permanece el mismo en todas las ediciones de la
Enciclopedia y en los Fundamentos: 1. Derecho Abstracto, II. Moralidad, III. Eticidad.
La eticidad es “la consumacién del espiritu objetivo, [...] la verdad del derecho
[abstracto] y de lamoralidad” (A.430). Pero no sélo esto, sino que la eticidad es también
la superacién y “la verdad del mismo espiritu subjetivo y [del] objetivo”. Pues en la
eticidad se encuentran superados y unidos tanto el momento subjetivo del querer y de
la disposicién de dnimo [Gesinnung] de los singulares, como el momento objetivo de
las instituciones y costumbres. La eticidad es “la libertad autoconsciente [, que] ha
devenido [segunda] naturaleza” (A.430). La eticidad es la libertad como mundo de
hombres libres.

Hegel defiende esta tesis en la Enciclopedia de Heidelberg, mostrando que el Estado
es la unidad concreta del querer universal, del particular y del singular. En los textos
posteriores se afiade la familia como figura inmediata de la libertad verdadera. Pero en
todas las versiones el Estado, en el sentido del Estado nacional singular, es solamente
una objetivacion peniltima del espiritu puro: puesto que necesariamente hay mas de un
Estado, laeticidad se despliegahacia unanuevaforma de lamultiplicidad y contraposicion.
Asi como el comienzo del espiritu objetivo en el derecho abstracto de la persona
manifestaba un atomismo que debia ser superado, y as{ como la familia se disolvia en
una pluralidad de participantes en la vida econdmica de la sociedad civil, asi también
el Estado individual pasa a una relacién miltiple con muchos Estados, cuyos conflictos
obligan a una superacién del nivel del Estado nacional. La necesidad de una tal
superacion del Estado es expuesta por Hegel en los iltimos diez pardgrafos de la
filosofia del espiritu objetivo de 1817 (A.442-452). El mismo hecho que Hegel
incluyera una numeracién: 1 (A.442), 2 (A.443-447) y 3 (A.448-452) da a entender
claramente que se trata de un desarrollo conceptual, que se encuentra ain dentro de la
eticidad, pero ya después del tratado sobre el Estado.

2 Lascitas delas obras de Hegel se pondran en el texto mismo. HEGEL, Enzyklopddie der philosophischen
Wissenschaften im Grundrisse, in: ID., Samtliche Werke, hrsg. v. H. Glockner, vol. VI, Stuttgart 1968. Las
citas harédn referencia al niimero del paragrafo, precidido de A para la primera edicion y C para la tercera. La
tercera edicién se cita de acuerdo con la edicién de Fr. Nicolin y O. Péggeler, Hamburgo 1969. Grundlinien
der Philosophie des Rechts se cita con la abreviatura Grl, seguida con el nimero del pardgrafo.
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La nueva dialéctica comienza con una relativizacion del Estado, que -como Estado
nacional- anteriormente ya fue identificado con un pueblo particular. Aunque el pueblo
rectamente organizado represente en cierto sentido la consumacién del espiritu objetivo
(A.430), esta plenitud sin embargo es solamente singular y particular, y por tanto
solamente finita; no es la totalidad e infinitud, que el espiritu exige como realizacion
adecuada de su ser y obrar propios.

Lasingularidad del pueblo contiene lafacticidad natural de su peculiaridad geogréfica
y cultural, por la que se diferencia de otros pueblos. Hegel conecta esta especificidad con
la determinidad histérica que caracteriza la vida espiritual de cada pueblo y su
constitucion.

La tension que ahora se hace visible -la no-identidad entre el espiritu universal de
la libertad racional por una parte, y las naciones singulares y particulares por la otra-
repite la tension que se ha mostrado en todos los niveles anteriores de la filosoffa del
derecho: la contraposicién entre el concepto del derecho y las personas plurales en el
derecho abstracto; la no-identidad del querer moral y del bien en si; la oposicién entre
laidea de lo ético, tal como se realiza en la unién familiar, y las relaciones miltiples de
la sociedad civil, etc. - (Es la dimensién de la eticidad suficientemente amplia y
profunda para realizar una sintesis definitiva de todas las figuras del derecho, o bien “el
espiritu €tico” -es decir el espiritu en la medida en que se presenta en la dimension de
la eticidad- no alcanza mas alld que la realizacién de una multiplicidad supraestatal? En
este ultimo caso toda la objetividad del espiritu esta caracterizada por un pluralismo
inherente, que solamente puede ser superado en unnivel yano objetivo. Como veremos,
ésta es efectivamente la tesis de Hegel: el mundo de la libertad y del derecho, la segunda
naturaleza instituida por el hombre y contenida en sus costumbres -igualmente que la
primera naturaleza, la naturaleza fisica- es un estadio intermedio, que ni puede
sostenerse a si mismo ni responder de si mismo, puesto que dicho estadio desde una
figura inmediata del espiritu conduce a su figura completamente mediada. De la misma
manera que la exterioridad espacio-temporal de la naturaleza (primera) ofrece un cuerpo
a la idea l6gica, gracias al cual la idea se transforma en espiritu, asi también el mundo
del derecho ofrece al espiritu subjetivo (que culmina en el concepto de la libertad) la
posibilidad de realizarse como una naturaleza segunda, espiritualizada. El espiritu
objetivo -o la objetivacién del espiritu- como espiritualizacién de la naturaleza es al
mismo tiempo el paso alarealizacién adecuada delolégicoen el espiritu verdaderamente
consumado, es decir, absoluto. Pero el mundo de la eticidad misma -tal como la primera
naturaleza- es una dimension de la exterioridad y de larelacién. Incluso la consumacién
del espiritu objetivo -como tal es presentada la eticidad en A.430- es una consumacién
solamente relativa, mas o menos del modo como el animal al final de la filosofia de la
naturaleza representa la cima de los fendmenos espacio-temporales. Quien quisiera
permanecer en lo politico o en lo histdrico-universal comete el mismo fallo que todos
los materialistas (0 animalistas) que equiparan el espiritu con las supremas realizaciones
de la naturaleza.
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La diversidad de las naciones y la dialéctica que de ella surge son analizadas -bajo
el nimero 2- en los pardgrafos A. 433-447. El andlisis empieza aplicando la 16gica de
la singularidad a los pueblos singulares organizados como Estados. Segiin esta l6gica
todo singular tanto encierra como excluye otros igualmente singulares (Cfr. A.50). En
el capitulo sobre el derecho (abstracto) Hegel ya se habia servido de esta logica para
deducirel concepto del contrato: larelacién entre personas singulares se danecesariamente
la forma de una relacion de diversas voluntades singulares que se determinan en base
a su “arbitrio” a contraer contratos. Pero todo el desarrollo de aquel capitulo sobre el
derecho abstracto muestraque larazén no puede quedarse en una tal comunitariedad mal
mediada -mediada solamente por el “arbitrio” subjetivo-. El derecho permanece
abstracto mientras las personas singulares no se experimenten como miembros de un
todo libre -es decir, ético-, que hace de ellas y de sus contratos momentos orgénicos de
su vida (A.405-408).

Paralelamente a la dialéctica del derecho de las personas Hegel presenta en A.433ss.
una dialéctica semejante, la del derecho de los pueblos: todo pueblo es un individuo
colectivo: como totalidad finita es un singular repecto de otros individuos. Estos se
excluyen mutuamente como personas colectivas, pero una tal exclusién reciproca los
pone al mismo tiempo en una relacién. Los pueblos como figuras de la libertad tienen
(por medio de su cima mondrquica) una voluntad individual, por la que pueden
establecer contratos -tal como las personas individuales del derecho abstracto-, pero
carecen de una instancia ética superior que pudiera reunirlos como momentos de una
comunidad ética (de pueblos).

Lalégica de la singularidad y de la exclusidn exige que los pueblos individuales se
conjunten en una unidad superior, mundial: en nombre de la voluntad universal, que co-
constituye la esencia racional del espiritu, los pueblos “deben” constituir una totalidad
supranacional. Pero ésta “no es efectiva”.

En virtud de su 16gica, que siguié en el capitulo sobre el derecho abstracto, Hegel
debia afirmar que la unidad ética supranacional no es aiin efectiva, pero necesariamente
se ha de realizar. Pues siempre que habla de deber-ser [Sollen], acentia que el concepto
de deber-ser solamente puede ser provisional: impulsa a la realizacidn, y puesto que el
espiritu rige por medio de la razdn, esta exigencia mds pronto o mds tarde se realizard
necesariamente. Como en el capitulo sobre el derecho abstracto, donde sigue exactamente
estalogica, resultando la tesis que el derecho debe realizarse en la dimensién de lo ético,
Hegel afirma respecto al derecho de los pueblos singulares que su contraposicién
conduce a una unidad superior, pero ésta ya no se encuentra en el nivel de lo ético, sino
en una dimensién que trasciende el espiritu objetivo. ;Cudl es el motivo de esta
divergencia de su logica?

Lano-existencia factica de instituciones mundiales en los tiempos de Hegel -alacual
no podriamos aplicar la palabra “efectividad” (Wirklichkeit) en el sentido hegeliano (cfr.
por ejemplo Enz C. 6)- no puede ser aqui argumento alguno, porque ello significaria un
mal positivismo. ;Pero hay un motivo Iégico o de contenido para el tratamiento distinto
de las personas privadas singulares en el primer capitulo de la filosofia del espiritu
objetivo y de los pueblos singulares, que -aunque personas colectivas- desde el punto
de vista l6gico reciben la misma caracterizacién?
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La diferencia, subrayada por Hegel en A. 443, consiste en que un pueblo no se ve
remitido, como es el caso de la persona privada, a otros individuos por medio de sus
necesidades a fin de trabar determinadas relaciones con ellos. Segun el modo de ver de
Hegel, un pueblo es completamente independiente y “auténomo” o autdrquico. En la
linea de la concepcidn escoldstica del Estado como societas perfecta, Hegel piensa que
un Estado nacional moderno se basta a si mismo tanto juridicamente como econdémica
y politicamente y en este sentido es una “totalidad real” sin lagunas ni defectos. Si ello
es verdad desde el punto de vista histdrico no es aqui la cuestién, dado que en el capitulo
sobre el derecho abstracto tampoco apel6 a las necesidades de las personas singulares,
sino que de la multiplicidad de su personalidad concluyé directamente la exigencia de
una unidad pre- y supra-contractual. Las necesidades, por cuyo medio las personas
privadas (o mejor: las familias) de manera empirica se relacionan, se mencionan sélo
posteriormente (A. 433) y desde los Fundamentos son tematizadas como elemento de
la sociedad civil. Pero no seria nada hegeliano y en su sentido seria ilégico hacer de las
necesidades empiricas o de su ausencia aqui una clave 16gica para la argumentacién. Por
lo demds, Hegel mismo afirma en A. 433 que “lo universal” -por tanto la totalidad
supranacional- debe ser -y ello quiere decir: debe ser efectiva, debe realizarse- aunqgue
los pueblos no se relacionen por medio de necesidades (pero -como mostrardn los
paragrafos siguientes- si por medio de guerras y tratados de paz, por medio de otra clase
de relaciones, por tanto).

En el capitulo sobre el derecho (abstracto) Hegel ha expuesto que la no-realizacién
del deber-ser contractual tiene su razén en el cardcter casual del “arbitrio” personal.
Tanto el cumplimiento del contrato como el desviarse del deber-ser contenido en €l
muestran que el nivel de la relacién contractual -como nivel de la casualidad y del
“arbitrio”- no puede mantenerse en si mismo. Ni la voluntad libre ni el bien universal
querido por ella -es decir, ni la verdadera libertad del hombre ni la comunidad ética-
encuentran su expresiéon adecuada en forma alguna del Contrato Social. El “litigio” (A.
412), que en el nivel del derecho atin abstracto era inevitable, aflora de nuevo de forma
cambiada en la medida que los sujetos del derecho ahora ya no son las personas privadas
contractantes o los padres de familia de la sociedad civil, sino los Estados nacionales,
cuya soberania se expresa en las decisiones expresadas por sus jefes. Dado que estas
decisiones por si mismas no se armonizan entre ellas, van siempre acompaiiadas de la
posibilidad de un conflicto con los planes o decisiones de otros Estados. A fin de hallar
la solucion de un conflicto interestatal en el sentido del derecho -es decir: para hallar la
solucidn segin las exigencias del derecho aqui también abstracto, pero que contiene su
realizacién como un deber-ser-, tendria que haber una instancia que pudiera juzgar la
causa “desinteresadamente”. En el derecho abstracto Hegel usé este argumento para
deducir la voluntad recta como paso de las exigencias abstractas del derecho a la
dimensién de 1la moralidad, y para deducirla como la primera aparicién de la voluntad
ética. Mientras las diversas naciones se comprendan como completamente soberanas,
su litigio no puede ser sancionado por una instancia juridica, sino solamente por medio
de las partes mismas. Porque todo pueblo es “judex in causa sua”, la solucion solamente
puede consistir en que las partes litigantes vindiquen su presunto derecho y lo hagan
efectivo, si es necesario, mediante la fuerza. Si la cosa llega a mayores, cada parte que
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se sienta suficientemente fuerte, intenta someter la otra por fuerza (cfr. A.413) a sus
propias exigencias. La relacion contractual internacional se convierte con ello en una
relacién que es andloga al delito del derecho abstracto (A.413).

Si es acertado este andlisis de la situacidn internacional, la preparacién para una
posible guerra pertenece esencialmente a la realizacién de la identidad nacional. Con
ello estdn puestas las premisas para una deduccion del “estamento universal” como un
“estamento del valor” (A.444, cfr. pero también A.433 y 441, donde se muestra que el
estamento universal no es solamente el militar, sino también abarca, y en primera linea,
los estratos dirigentes de los gobernantes, funcionarios y profesores).

Laestructura del derecho internacional, tal como es analizado en A.442-445, explica
al mismo tiempo

1) la imposibilidad de una comunidad supranacional como totalizacién definitiva
del espiritu objetivo; y

2) la “absoluta negatividad”, por la que toda nacidn representa en si misma una
totalidad consumada.

El anilisis de la constitucién interna del Estado (A.430-441) ya habia mostrado que
el Estado une la voluntad universal y la singular (mediante la particularizaciéon de
ambas). Pero la mediacion reciproca es ahora resaltada mds intensamente, puesto que
la guerra siempre posible, que exige la entrega total del singular al universal, realiza la
doble negacion del verdadero concepto. El universal (el bien ético del Estado querido
por la voluntad nacional) se media consigo mismo, prohibiendo al singular permanecer
en su existencia privada, natural y particular -como 4tomo separado del pueblo- y asi
convertirse en absurdo, no-libre y “vano”. El autosacrificio enla guerraes laconsecuencia
extrema de la participacién en la “obra universal” (A.432ss.). El deber supremo de un
ciudadano es su empeiio por el mantenimiento de la comunidad nacional, aunque con
ello deba perder la vida; pues una tal muerte en favor del todo le hace libre. - Tanto mas
evidente se hace que una completa mediacién del universal y del singular particular no
es posible segiin Hegel en el nivel del derecho supranacional. Esto significa que la
dimensién del espiritu objetivo no permite ninguna realizacién definitiva del concepto
de libertad en la forma de una totalidad ética. La ya anteriormente mencionada analogia
entre la filosofia del espiritu objetivo y la filosofia de la naturaleza parece confirmarse,
si tenemos en cuenta que el organismo animal (A. 273-298), como dimensién suprema
de la naturaleza, por una parte constituye la totalidad suprema de esta “idea objetiva”,
pero por otra parte no alcanza mas alla que la universalidad del “proceso genérico” (A.
290ss.), que necesariamente implica la muerte de los animales singulares (A.297) y por
tanto tiene que pasar a una figura “supranatural”, al espiritu mismo. Si las naciones
singulares son los “grandes animales”, en cuyo interior las personas singulares como
ciudadanos consiguen la suprema objetivacién de su libertad, entonces deberia de ser
claro también que la realizacion y totalidad de libertad y razén, realizaciéon no sélo
objetiva y ética, sino tanto subjetiva como objetiva -por tanto absoluta-, solamente
puede encontrarse en una dimensién supra-ética.

El estado de guerra, en el que el status naturae hobbesiano -en el ltimo grado de
la eticidad- se encuentra de nuevo, es una situacién de emergencia, que solamente
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permite dos soluciones facticas: o bien un pueblo vence al otro, que se somete, o bien
los enemigos se concilian por medio de un acuerdo que expresa un reconocimiento
reciproco de su soberania. En el primer caso un pueblo ha arriesgado la vida para salvar
su libertad, mientras que el otro pueblo ha puesto su existencia particular por encima del
“infinito honor de la libertad”. Este tiltimo se hace con ello dependiente, una especie de
colonia de la nacién vencedora.

En A.446 Hegel aplica su célebre andlisis de la relacion de dos instancias de la
autoconciencia (cfr. parala Enciclopedia de 1817: A.352-355) alas relaciones de varias
naciones, pero sin deducir de ellas una comunidad (cfr. A.352), una identidad funda-
mental o una autoconciencia supranacional (cfr. A.357).

Cuando la guerra se acaba con un acuerdo, el deber-ser supraestatal se concreta en
un contrato o tratado que en parte une las voluntades de las partes, pero este convenio
no basta para realizar una voluntad universal en el sentido pleno de la palabra. Esto se
hace patente ya en el mismo hecho que el mantenimiento de tales tratados no viene
garantizado por nada. En virtud del principio general de todo derecho solamente se
puede decir que un acuerdo “debe durar eternamente” (A.446; cfr. pacta sunt servanda).
Los tratados “positivos” entre naciones son contractuales, “derechos” presentados por
el “arbitrio” humano, “derechos a los cuales les falta la verdadera efectividad” (A.447).

Ciertamente que junto alas regulaciones contractuales de lasrelaciones internacionales
Hegel sefiala también una forma, surgida histéricamente, de normatividad que tiene mas
parecido con la eticidad que con el derecho abstracto. Afirma incluso que todo el “asi
llamado derecho de gentes” (que por tanto no es ningiin derecho verdaderamente efectivo),
“se basa en general en las costumbres” (A.447). El resultado de su analisis de las relaciones
internacionales -y con ellas del espiritu objetivo en “conjunto”- es por tanto

(1) 1a dualidad no mediada entre -por una parte- un derecho abstracto de todos los
hombres y pueblos, derecho no garantizado ni verdaderamente efectivo, sino solamente
que debe-ser, y -por otra parte- un ethos que procede de tradiciones histéricas y que de
hecho concuerda més o menos con aquel derecho; y

(2)laimposibilidad de realizar aquellas exigencias -en parte deducidas abstractamente,
en parte mantenidas positivamente- dentro de la dimensién mundial de lo ético.

(Estas conclusiones son vdlidas también para el espiritu objetivo como tal? Esta
pregunta debe ser aplazada hasta haber investigado el tercer grado -que arranca en
A.448- del desarrollo que empezo en A.442: el grado de la historia, en la medida que es
la progresivarealizacién de lalibertad en el tiempo del mundo como segunda naturaleza.

Mientras los parrafos 443-447 comprendidos bajo el nimero 2 tematizan la
existencia conjunta de las naciones en un mundo -por tanto todo el espacio simultidneo
de la segunda naturaleza, la naturaleza ética-, Hegel dedica los parrafos del tercer grado
del desarrollo (A.448-451) al tiempo especifico de los “determinados espiritus de
pueblos”, que realizan su “libertad como naturaleza” (cfr. 442). El nimero 3, con el que
empieza esta seccion, parece anunciar una sintesis, pero, tal como veremos, constituye
la historia, como tiempo del mundo, solamente una especie de pseudototalidad y una
forma de infinitud puramente finita.

La secuencia l6gico-conceptual, que ahora se despliega, vuelve a A.442 destacando
la naturalidad inmediata del pueblo singular (E), que estd determinado de manera
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particular (B). Como todo lo natural, el pueblo es un ser temporal (A.200-201), pero se
distingue de las otras realidades puramente naturales (cuyos procesos se caracterizan
por larepeticién) por el principio de su especificidad geogréfica, politica y cultural, que
causa una evolucién y un recuerdo real. A diferencia de las figuras de la naturaleza no-
libre, un pueblo, como figura de la segunda naturaleza, tiene no sélo tiempo, sino
también una Aistoria. Como pueblo determinado es el sujeto de una particular historia
nacional. Pero todas las historias particulares de pueblos constituyen conjuntamente la
historia de la segunda naturaleza o mundo entero: la universal Aistoria del mundo.

Los paralelismos de los péarrafos A.443-447 con los péarrafos sobre el derecho
(abstracto) de las personas singulares, el contrato y el delito (A. 405ss.) nos han
preparado para la aparicién de un juez: de la misma manera que el derecho degeneraria
a pura apariencia (a causa de su abstraccién que aflora claramente en el delito) si no
hubiera ningtn juez que triunfa por el juicio y aniquilacién del delito, asi también el
derecho de gentes exige un juez supranacional para ser derecho efectivo. En el concierto
de las naciones que rivalizan entre ellas en el espacio internacional no existia una tal
instancia, perola kistoria de sus alianzas y guerras puede ser interpretada metaféricamente
con Schiller (en su poesia “Resignacién”) como un tribunal, en el cual la actividad de
los pueblos es juzgada, premiada, castigada y destruida. Entonces los acontecimientos
de la historia universal son comprendidos como las sentencias y decisiones de un juez
sentado por encima de todas las actividades y experiencias humanas. Moira, Fatum o la
Providencia toman ahora -como también en Kant y otros ilustrados- el caricter de
criticos y jueces supremos de la vida préctica. La ejecucidn de sus sentencias coincide
con “ladialécticadelos particulares espiritus de pueblos”, es decir, con las confrontaciones
y conflictos con los que las naciones combaten entre ellas, se colonizan, se exterminan
0 bajo ciertas condiciones se dejan vivir en paz. Esta dialéctica casual, basada en el
“arbitrio” delos Estados singulares, estd dominada por unarazén superior y supranacional.

En una anotacién marginal a A.448 Hegel mismo compara la relacién de la historia
universal respecto de los pueblos individuales con la relacién del proceso del género
respecto de los seres vivientes individuales, que se analizé al final de la filosofia de la
naturaleza (A.297). De la misma manera que los animales en el proceso del género, que
representa su universalidad, tienen que perder su individualidad a fin de que por su
muerte el universal pueda vivir (A.297-298), asi también la vida perecedera de los
Estados singulares desaparece en el proceso histérico, que sobrevive a todos los
pueblos. También el mundo del espiritu objetivo se manifiesta al final como un &mbito
de la caducidad, que supera la multiplicidad de sus elementos constitutivos mediante la
muerte de cada uno de ellos. Después de un cierto tiempo de libertad y de bienestar todos
los pueblos degeneran y desaparecen de la gran historia mundial, pero la serie
interminable de estas muertes da vida aun “ser superior universal”. Naturalezae historia
universal se muestran asi como “las dos exposiciones y revelaciones externas de la idea
en su maxima figura de la realidad efectiva’.

3 HEGEL, Vorlesungen iiber Rechtsphilosophie, hrsg. v. K.-H. ILTING, vol. I, Stuttgart-Bad Cannstatt
1973, p. 20S.
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En las anotaciones marginales Hegel acentiia -algo ya implicito en los paragrafos-
que la “justicia absoluta”, que es ejercida por el Logos activo en la historia universal,
tiene otra significacion que la justicia en los grados inferiores del espiritu objetivo. El
tribunal superior maneja “otra medida de la justicia” que la derivada respecto del
derecho estatal externo; “el derecho y lainjusticia de los individuos (por tanto el derecho
deducido en A. 402-429) y el derecho “de los pueblos” singulares (A. 442-447)
“desaparecen ahi”. Los destinos histdricos, que desde la perspectiva del derecho
abstracto y de la moralidad, asi como desde la perspectiva del derecho estatal interno y
externo tendrian que llamarse injustos, desde la perspectiva suprema del espiritu
objetivo son la expresidn de una racionalidad, providencia y justicia superior, ya no
puramente humana. Es el espiritu infinito mismo que se revela en los destinos de la
historia universal y éste tiene siempre razén.

“La dialéctica de los espiritus de pueblo particulares” (A. 448) es un “movimiento”
(A.449) -dialéctico, en sentido kantiano-que se mantiene en marcha por las
confrontaciones y guerras. Las particularidades de los pueblos, que se contradicen
mutuamente (su cardcter determinado y su peculiaridad natural y cultural) se distinguen
como momentos por cuyo medio el espiritu universal tiene que realizarse como voluntad
suprema. Ya se ha mostrado que en el espacio internacional no hay ninguna institucién
objetiva que pudiera unir lo universal con los pueblos singulares por medio de sus
particularidades haciendo de lo universal una verdadera totalidad. ;Puede la historia
universal realizar la concrecién de su sintesis conceptual? No, pues precisamente la
temporalidad dela historia testimonia -como estructurano-especulativa, sino puramente
dialéctica de la figura suprema del espiritu objetivo- el caracter no-sintético, por tanto
finito de su “mediacién” del universal con el singular en su particularidad. La sucesién
que caracteriza el tiempo es el titimo residuo de la naturalidad insuperable y de
inmediatez no-mediada, que es propia del espiritu objetivo hasta este final amargo.

(Es posible decir algo més concreto sobre la estructura de la pseudosintesis
histérico-universal, con la que culmina la filosoffa del espiritu objetivo? Hegel afirma
que cada pueblo solamente puede “llenar” un solo grado de la historia universal,
“cumpliendo” una tnica “tarea de toda la accion” del espiritu que conduce la historia
(A. 449). Su argumento consiste en que cada espiritu de pueblo es “Unico y natural”, lo
cual no es suficiente para excluir la simultaneidad de una pluralidad de participantes en
la tarea histérica de un periodo determinado. Que los diversos pueblos representen
diversos momentos de la tarea histdrica, es comprensible, pero no que estos momentos
deban realizarse temporalmente uno tras otro.

La historia nacional de un pueblo tendria por tanto una significacién histérico-
universal solamente en la medida que durante un periodo limitado juegue un papel
necesario para la humanidad entera. El theatrum mundi no seria un continuado didlogo
entre varios protagonistas, sino una serie de pueblos, que uno tras otro toman la
hegemonia, determinan y dominan el mundo, para después de cierto tiempo desaparecer
como nacion histérico-universal.

(Pero cémo hemos de entender la expresidn “toda la accién”, (cuyas diversas tareas
cumplen los pueblos singulares)? ;Cémo puede la historia universal -como sucesién
temporal- efectuar o ser un todo? Un todo presupone un comienzo y un final, y ademds
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una cierta identidad del final con el comienzo. La historia universal puede por tanto ser
comprendida como una totalidad -y como la definitiva realizacién del concepto de la
libertad- sélo si su concepto contiene un eschaton, que como telos o conclusion
determina todas las etapas de su desarrollo. Si un tal eschaton fuera posible dentro de
la dimensidn del espiritu objetivo, de acuerdo con los principios de Hegel deberia ser
determinado como la realidad de la libertad individual y colectiva de una humanidad
virtuosa y honrada, que ha alcanzado una armonia universal entre los pueblos, y en este
sentido ha devenido una verdadera ecumene. Pero de hecho Hegel determina el zelos de
la historia de una manera que se levanta por encima del nivel del espiritu objetivo:
interpretando la historia -en la segunda mitad de A. 449- como un desarrollo de la
autoconciencia de los pueblos, prepara un salto al nivel del espiritu absoluto, ya no
puramente ético, sino religioso en el sentido amplio del término. Este salto acontece en
el ultimo pérrafo de la teoria del espiritu objetivo, A.452. Pero antes Hegel debe de
determinar en qué medida la objetivacién de la libertad, que tiene lugar en la historia
universal, corresponde atin a la definicién universal del derecho, que al principio dié (el
derecho es la existencia de la libertad).

Silahistoria delmundo ha de entenderse como el progresivodesarrolloy consumacion
de lalibertad objetivada, su “tarea” tiene el derecho supremo. Con ello el derecho de los
Estados singulares es relativizado (A.450). Habiendo resaltado ya en A. 449 el
desarrollo de las diversas autoconciencias nacionales como momentos de la
autoconciencia universal del espiritu universal, puede Hegel presentar la serie de las
historias nacionales del espiritu universal (en A.450) como la suprema auto-realizacién
objetiva de la subjetividad suprema: es el espiritu subjetivo-objetivo, por tanto absoluto,
el que ejerce su libertad como derecho en la historia del mundo. Los acontecimientos
de la historia realizan “el derecho supremo y absoluto”.

La estructura de este modo temporal de realizacion del espiritu absoluto no puede
ser la del verdadero concepto, - como tampoco la estructura de su concrecion en las
figuras del tiempo natural. También en el nivel de la historia la vinculacidn del espiritu
universal con las figuras singulares de su vida continua siendo finita y casual. Segin
Hegel el espiritu en cada etapa de su evolucién se apropia un pueblo singular a fin de
realizarse como objetivo-concreto por medio de su particularidad. Cuando la obra
particular, a la que el pueblo estaba determinado, estd cumplida, el espiritu despide a
dicho pueblo, para dejarlo a su ulterior existencia insignificante para la historia o a su
ocaso.

Llamando aun pueblo histérico semejante una “propiedad para un periodo limitado”
del espiritu, subraya de nuevo Hegel la analogia del derecho supremo con las relaciones
del derecho abstracto. Asi como una cosa material o un animal puede ser apropiada,
conservada, enajenada o aniquilada por una persona privada (A.404ss.), asi también los
pueblos singulares pueden considerarse como la propiedad del espiritu universal, que
puede hacer con ellos lo que quiera.

Ya hemos observado diversas analogias del derecho abstracto con el derecho
supraestatal: propiedad (A.404 y 450), contrato (A.408 y 447), reconocimiento (A.402-
406 y 446-447) en ambos niveles son normados por un deber-ser abstracto (A.410y 443)
y exigen un juez que supere esta abstraccion (A.412, 415 y 448-450). Pero al final del
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despliegue conceptual hay diferencias importantes. La discrepancia entre el “arbitrio”
delas personas singulares y la voluntad universal y racional en el derecho abstracto toma
la figura del litigio y del delito y es superado en la medida en que la libertad objetiva y
juridica a través del juez alcanza el nivel superior de la moralidad éticamente concreta.
En cambio, la discrepancia entre la voluntad soberana de los pueblos singulares y la
voluntad universal del espiritu universal no conduce necesariamente ni a delitos ni a la
reconciliacién objetiva de una paz de alguna manera mundial. Los conflictos forman un
juego al que determinados pueblos durante un cierto tiempo estan llamados para cumplir
una tarea particular y después desaparecer de la historia. - Las naciones no se reunen
como partes de una humanidad dnica en torno al trono de un representante del espiritu
universal - tal como era la visién medieval de un reino mundial de la justicia, en el cual
todos los pueblos habian sido llamados para un determinado papel en el drama de la
historia. Segun la visidn hegeliana la universalidad de la historia universal consiste en
una secuencia de encarnaciones singulares del espiritu, cada una de las cuales, como
finita, singular y natural, solamente puede ser una figura particular del infinito. La serie
sin fin de los pueblos que surgen y perecen uno tras otro constituye una “mala” infinitud,
no la infinitud verdadera de la libertad razonable.

Hegel podia evitar esta conclusién, que no es ninguna verdadera conclusion en
sentido l6gico, solamente si existia una nacién que realizara todos los logros positivos
que exige la objetivacion completa del espiritu libre y consiguiera ademéas mantenerlos
eternamente. Un tal pueblo vendria de alguna manera a personificar a la humanidad
entera (sea por colonizacién, sea por asimilacién de todas las otras naciones) y con él
la historia universal, como sucesién y conjuncién de historias nacionales, habria llegado
asufin. Alfinal de sus Fundamentos de lafilosofia del derecho (1820) parece que Hegel
apunta en la direccién de un tal mesianismo en la medida que presenta el reino
germénico en su forma final como la verdadera reconciliacién de la actualidad ética y
religiosa con el mas alld absoluto (Grl. 360). Pero un intento semejante no se encuentra
ni en la primera versién de la Enciclopedia ni en las posteriores de Berlin. En éstas
ultimas necesita la muerte y ocaso de todas las naciones para deducir la superacion de
toda la dimensidn objetiva del espiritu en el espiritu absoluto. Tal como ya se mostro,
también esto constituye de nuevo un paralelismo con la filosofia de la naturaleza: asi
como la vida natural solamente puede pasar a la vida del espiritu pasando por la muerte
natural de los seres vivientes singulares, asi también la segunda naturaleza solamente
puede elevarse a la vida suprema, espiritual en su sentido mas significativo -es decir,
religioso y cientifico- pasando por el ocaso histdrico de todos los pueblos singulares (A.
452).

La infinitud del espiritu (y esto significa entre otras cosas su eternidad, que supera
el tiempo sin aniquilarlo) se realiza por medio de la negacién de las particularidades
limitadas de los diversos pueblos. Esta negacién consiste en que su vida es expuesta a
la muerte en nombre del derecho absoluto. Cuando un pueblo recuerda y conmemora
la muerte que ha arriesgado o ha sufrido, se libera de su limitacién, porque la negacién
de la particularidad nacional es una condicién para la realizacion de la autoconciencia
universal, no sélo mundial, sino infinita. El temor ante la muerte ha de ser superado por
medio de la comprension de la esencia de la caducidad individual y colectiva. Esta
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comprension es a la vez certeza de que la sustancia -a diferencia de los individuos y
pueblos- es inmortal y eterna, ilimitada y universal y total en el sentido verdadero. La
universalidad de la sustancia libre, que al mismo tiempo es sujeto y por tanto espiritu,
no puede realizarse en ninguna figura objetiva, sino solamente en el supremo
autoconocimiento de la teorfa absoluta.

La argumentacion de los parrafos 442-452 de la Enciclopedia de Heidelberg ha sido
fundamentalmente mantenida por Hegel en las versiones de Berlin. Lo que més ha
cambiado ha sido el dltimo parrafo (A.452), primero para la segunda edicién (1827) y
de nuevo para la tltima edicién (1830). La finitud de la figura suprema del espiritu
objetivo es atin mds acentuada, resaltando més agudamente la no-identidad de lo
subjetivo y lo objetivo y el paso del espiritu objetivo al absoluto es presentado como un
progreso, que se sirve del saber ético de una nacién determinada. También algunas
diferencias mds son determinadas mds claramente, pero la tesis principal permanece la
misma: el espiritu pleno, absoluto s un espiritu pensante, que eleva los espiritus finitos
de pueblos a la autoconciencia que comprende toda la realidad finita de la naturaleza
y del espiritu subjetivo y objetivo en su historia como lanecesaria aparicién de la verdad
eterna, y como tal se comprende conceptualmente a si mismo. El espiritu absoluto es la
vida “de la razén sapiente”, que “es libre para si”; “lo 16gico”, que -cual “Dios antes”
y después “de la creacién”, es decir como el logos absoluto y eterno- es toda verdad y
realidad y la conoce.

Nimega, 16 abril 1990



Apéndice:
El final del espiritu objetivo.
Los diez dltimos paragrafos (§§ 442-452)
del espiritu objetivo!

G.W.F. Hegel

§ 442

El espiritu ético es él mismo 1) un [espiritu] singular que tiene su efectividad en un
pueblo determinado de manera particular. En cuanto tal existencia (Dasein), su totalidad
produce lanaturalidad inmediata, - 1a determinidad geografica y climatica; especialmente
[este espiritu] estd también en un particular grado de desarrollo de su vida espiritual y
solamente se concibe en éste [grado}], se comprende y se constituye.

§ 443

2)Comotal individuo singulares excluyenterespecto de otros igualmente individuos.
En su relacion reciproca tiene lugar el arbitrio y la casualidad, porque lo universal, a
causa de ]a independencia auténoma de estas personas, que en si son totalidad real, y no
tienen ninguna necesidad ulterior, solamente debe ser, no es efectivo.

1 HEGEL, Enzyklopdidie der philosophischen Wissenschaften im Grundrisse, Heidelberg 1817, in: ID.,
Sdamtliche Werke, hrsg. v. H. Glockner, vol. VI, Stuttgart 1968, pp. 297-300. Traduccién de Gabriel
Amengual.
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§ 444

Esta independencia hace de la lucha entre ellos una relacién de la violencia, un
estado de guerra, para el cual el estamento universal se determina para el fin particular
del mantenimiento de la independencia del Estado contra otros, para el estamento del
valor [militar].

§ 445

Este estado [de guerra] muestra la sustancia en el momento necesario de su
individualidad que avanza hacia su absoluta negatividad. En dicha individualidad, como
en la potencia sobre los singulares, la particular independencia de éstos y la situacién
de su estar inmersos en la existencia exterior de 1a posesién y en la vida natural se siente
como nula, y el mantenimiento de la sustancia universal por medio del sacrificio de esta
existencia natural y particular se media consigo mismo en la disposicién de dnimo de
la libertad y del desvanecimiento de lo vano.

§ 446

Pero mediante el estado de guerra se efectda el reconocimiento reciproco de las
libres individualidades de pueblos, o también aquel [pueblo] que prefiere al honor
infinito de la libertad y del valor militar el subsistir finito de la existencia (Dasein)
particular, obtiene aquello que ha querido, su sometimiento y el fin de suindependencia.
En el primer caso viene la paz mediante un acuerdo, que debe durar eternamente.

§ 447

El derecho externo del Estado se basa por tanto en parte sobre tratados positivos, que
establecen las autorizaciones reciprocas de los pueblos, - derechos a los cuales no
obstante les falta la verdadera efectividad; (§ 443) en parte [se basa] en el asi llamado
derecho de gentes [de pueblos], cuyo principio universal es por una parte el presupuesto
estar-reconocido de los Estados, y por ello limita reciprocamente las acciones de lo
contrario desvinculadas de tal manera que permanece la posibilidad de la paz; - por otra
parte distingue del Estado las personas como personas privadas; - y en general se basa
en las costumbres.

§ 448

3) El espiritu determinado del pueblo, puesto que es efectivo y es su libertad como
naturaleza, finalmente es también en el tiempo, y tiene en éste un desarrollo de su
efectividad, determinado por su principio particular, - una historia. Como espiritu
limitado, empero, pasa ala historia universal del mundo, cuyos acontecimientos expone
la dialéctica de los espiritus particulares de los pueblos, el juicio del mundo.



Taura 17-18 59

§ 449

Este movimiento es la liberacion de la sustancia ética de sus particularidades, en las
cuales ella es efectiva en los pueblos singulares, - la accion [That] por la que el espiritu
seconvierteenel espiritu universal,enel espiritu del mundo. Puesto que [el movimiento]
esel desarrollo de su autoconciencia en el tiempo, sus momentos singulares y grados son
los espiritus de los pueblos, cada uno de los cuales, empero, como singular y natural,
puede llenar solamente un grado y puede cumplir solamente una tarea de toda la accién
[der ganzen That].

§ 450

Esta libertad y su tarea es el derecho supremo y absoluto. La autoconciencia de un
pueblo particular es la portadora del grado de desarrollo de este momento del espiritu
universal en su existencia [Dasein], y es la efectividad objetiva, en la cual [el espiritu]
pone su voluntad. Conrespecto a esta voluntad absoluta la voluntad de los otros espiritus
particulares de los pueblos son carentes de derecho; pero precisamente asi [la voluntad]
va mds alld de su propiedad de cada momento como [superando] un grado particular y
la [a esta propiedad] entrega después a su azar y juicio.

§ 451

Pero como una tal tarea como accién [Handlung] es decisién y apareciendo por ello
una obra de singulares, éstos son, en vistas a lo sustancial de su trabajo, instrumentos,
y su subjetividad es la forma vacia de la actividad. Lo que ellos han conseguido para si,
por medio de su participacién individual que han tenido en la tarea sustancial, es la
gloria, que es su recompensa.

§ 452

La sustancia espiritual, que a su contenido asi como a su efectividad singular o su
autoconciencia, los libera de su limitacion en el temor de la muerte, [ala autoconciencia]
la ha elevado a la infinitud, y ahf es para si, como espiritu universal, objeto al que la
autoconciencia sabe como su sustancia, liberada por ello también del temor de la muerte,

y es la efectividad adecuada a su concepto.
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El desarrollo del Derecho
Abstracto y su logica

Félix Duque

RESUMEN: Después de un examen critico de la literatura secundaria sobre el tema (Ilting, Peperzak, Hosle,
Nuzzo), este escrito intenta mostrar la profunda interconexién entre la Ciencia de la l6gica y 1a Filosofia del
derecho abstracto (especialmente la teoria del juicio del ser-determinado [Dasein], de ahi una l6gica de la
subsuncion y el Dasein y Fiirsichsein de la teoria del ser). La causa del fracaso de las anteriores interpretaciones
consistia en pasar por alto una proporcionalidad inversa (avanzar es ir-al-fondo, volver al fundamento) entre
lal6gica conceptual y la objetiva, segtin la desaparicion gradual de la autonomia de la cosa [Sache], mientras
que la persona como propietario establece una relacion intersubjetiva, cuyo fin es el derecho.
ABSTRACT: After a critical survey on the secondary literature about the item (Ilting, Peperzak, Hosle,
Nuzzo0), this paper aims to prove the deep interconnexion between the Science of the Logic and the Philosophy
of abstract right (especially the Theory of Judgement of the determinated-being [Dasein], hence a logic of
subsumtion, and the Dasein and Fiirsichsein of the Theory of Being). The cause of the failure of the anterior
interpretations was the oversight on an inverse proportionality (to advance is to-go-to-the-ground, to return
to the ground) between the conceptual and the objective logic, according to the dissappeareance by degrees
of the autonomy of the Thing [Sache] meanwhile the Person as propietary stablishes an intersubjective
relation, whose goal is the Law.

Constituye una vexata quaestio en la investigacién dedicada al pensamiento de
Hegel la del desentraiiamiento de la relacién tedrica entre la Légica y la Filosofia Real.
Cualquiera puede ver que resulta imposible establecer una correlacién mecénica y
puntual entre la primera parte -y fundamento- del sistema y las ciencias de la naturaleza
y el espiritu. El propio Hegel ha sido parco en ilustraciones al respecto, limitdndose por
lo comin a insistir en que tales partes tienen a la base una estructura logica (sin ser mero
resultado de la aplicacién de tal estructura sobre un material ajeno). S6lo sabemos, por
ejemplo, que los tres apartados de la Filosofia de la Naturaleza corresponden a grandes
rasgos alos tres capitulos de la Doctrina de la Objetividad!. Mas serfa totalmente erréneo

1 Enz. § 337, Z. (Werke [W], Frankfurt/M. 1970; 9: 339): "War der erste Teil der Naturphilosophie
Mechanismus, das Zweite in seiner Spitze Chemismus, so ist dies Dritte [sc.: Organische Physik] Teleologie".
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suponer por ello que, puesto que la Filosoffa del Espiritu viene “después”, deberia tener
por basamento, digamos, la Doctrina de la Idea.

El problema resulta especialmente espinoso por lo que hace a la Filosofia del
Espiritu Objetivo (o lo que es lo mismo: la Filosofia del Derecho), cuya elaboracién
como obra separada constituye el Unico tratamiento de la Filosofia del Espiritu
publicada por el propio Hegel, y cuya relevancia actual est4 lejos de haber disminuido.
Todo lo contrario: los Grundlinien de 1821 constituyen una fundamentacién del Estado
Moderno que sabe conjugar, sin caer en la unilateralidad de los extremos, el formalismo
rigorista que conlleva el pensar de corte utépico y progresista (a cuya base 16gica estd
el raciocinio abstracto, el Rdsonnement) y la atenencia a las tradiciones y costumbres
histéricas propias del conservadurismo (a cuya base légica estd, por su parte, la
representacion o Vorstellung: un pensamiento hundido enla opacidad y materialidad del
tiempo). El propio Hegel ha insistido en varias ocasiones (Rechtsphil. Vor. (W. 7,27);
§§ 2,7, 31 A.) en el papel fundamental de la 16gica en la explicitacion de la filosofia
juridica, mientras que el empleo constante de términos 16gicos para establecer las
definiciones han llevado de siempre a los intérpretes a la bisqueda incesante de tal
correlacién, sin duda enmarcable, en general, en la relacién “fundamento / aparicién o
fendmeno”, que constituye el centro de laLdgica de la Esencia y, por ende, el centro del
sistema. Esa bisqueda se ha concretado en los siguientes planteamientos, acontinuacion
bosquejados:

a) Lectura inmanente del texto.- Esta interpretacion, la mds pobre, renuncia de
antemano a buscar correlaciones con la Ciencia de la Légica, y se limita a poner de
relieve la estructura formal de la obra de 1821, a pesar de que todos los conceptos
constitutivos de esa estructura pertenecen a la Ldgica. Aquel proceder rompe pues la
unidad enciclopédica, y reduce la Légica a una suerte de diccionario que aporta una
nomenclatura utilizada ad libitum en la Filosofia del Derecho.

b) Interrelacion sistemdtica.- Se trata de estimar la “politica de bloques” entre la
entera Ciencia de la Légica y 1a Filosofia Real. Esta tarea, programéticamente sugerida
por Haym y microanaliticamente ilustrada por Peperzak?es, ala vez, demasiado ambiciosa
y demasiado vaga en su pretension de apreciar la realizacién de los principios generales
de organizacién dentro de la esfera extraldgica. Y es que, a mi ver, no se trata aqui desde
luego de “realizacién” (la realizacion del concepto tiene ya lugar dentro de la propia
Légica) cuanto de ampliacién y difuminacién de las determinaciones l6gicas en el seno
de una “caida” o desecho provocados por el propio desarrollo de esa entidad inicial -mas
que sdlo al fin se reconoce- denominada por Hegel “lo Légico”.

c) Ampliacién de la instrumentacion tedricay categorial.- El fracaso en la bisqueda
de paralelismos se achaca en este caso al propio Hegel, y en consecuencia se intenta
encontrar un camino alternativo; K.H. Ilting propuso al respecto seguir una nueva via
fenomenolégica: el paulatino descubrimiento de la libertad por parte de la voluntad

2 R. Haym, Hegel und seine Zeit. Berlin 1857 (Leipzig 19272), A. Peperzak, Moralische Aspekte der
Hegelschen Rechtsphilosophie (En: H. Ch. Lucas/ O. Poggeler, eds., Hegels Rechtsphilosophie in
Zusammenhang der europdischen Verfassungsgeschichte. Stuttgart 1986, pp. 447-465).
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consciente -o si se quiere, de la conciencia volitiva-. Ulteriormente, Vittorio Hosle
propondria una suerte de metalégica basada en la Intersubjetividad, como integracién
de los extremos del sujeto y el objeto’ (escisién extremosa en la que habria quedado
Hegel, a pesar de todas sus sugerencias de superacion). Con respecto a Ilting, cabe muy
bien reconocer la efectiva presencia de esa via, no sélo en el ambito del Derecho, la
Moralidad y el Estado, sino en la mismisima Ciencia de la Légica. Es en efecto uno de
los modos (el medial) de enfoque y lectura del circulo de circulos enciclopédico (cf. Enz.
§ 576). Tal modo permite la convergencia asintética de la célula germinal del sistema
con laconciencia del lector, e integra pues por via de anagnorisis subjetivalainminencia
del desarrollo 16gico-especulativo en la Filosofia Real con la autoproduccion de los
contenidos propia de estas ciencias. S6lo que, si esto es asi, no es necesario entresacar
entonces tal via como sustituto de una fundamentacién légica, cuya funciéon mediadora
consiste justamente en fomentar y propiciar el descubrimiento de la libertad a través de
la alteridad. Y por lo que hace a Hosle, me limito a recordar que la Intersubjetividad estd
ya dentro de la via fenomenoldgica, y en esta funcién subordinada es correcto resaltar
su importancia. Pero querer hacer de ella el coronamiento del sistema inyectando en
Hegel planteamientos propios de una Etica discursiva de raices kantianas, supone
destruir lo defendido por Hegel hasta las tltimas palabras de la Enciclopedia
(sistemdticamente hablando) o del Prélogo a la Logica del Ser (cronolégicamente
hablando, su testamento filoséfico). Supone en efecto borrar el caracter irreductible e
indisponible, en tltima instancia, del Objeto y, por ende, de la Naturaleza (un tema
significativamente arrumbado o maltratado por la Escuela de Frankfurt y sus epigonos).

Recientemente, Angélica Nuzzo se ha propuesto trazar una especie de Metal6gica
o ars eombinatoria en la que se conjugan (;subsumiéndose?) la lgica “conceptual”
(propia de la Ciencia de la Légica) y una supuesta légica “representacional”, que seria
caracteristica de la Filosofia Real. Este intento, profundo y original, acierta desde luego
al reiterar que la 16gica de la primera parte del sistema es fundamento de sus propias
modificaciones,delas que asu vezresulta. Pero olvida que, entonces, esas modificaciones
no son ya “légicas” sino, obviamente, “filoséfico-reales”. La l6gica que ellas contienen
es yaladela Ciencia de la Logica. No hay otra, para Hegel. Sabemos que aun la propia
l6gica “formal”, 1a 16gica del entendimiento, estd presente ya en aquella ciencia. Basta
con que se desatienda el momento de disolucién de la contradiccidn: el momento del
pasodelodialécticoaloespeculativo (Enz. § 9, A). Lo queresultaen cambio confundente
es extender la denominacién de “16gica” al campo de la representacion, que tiene a la
experiencia como condicién de surgimiento y desarrollo y que corresponde a las
ciencias particulares, las cuales, segin Hegel, s6lo llegan a ofrecer “razones” o
fundamentos de las cosas sin acceder a la contemplacién de la estructura racional. Algo
de esto se barrunta en el propio texto de Nuzzo, cuando ésta se ve obligada a utilizar
funciones extraidas del ambito de la Ciencia de la Légica para ejemplificar esas

3 K. H. Ilting, Rechtsphilosophie als Phéinomenologie des Bewusstseins der Freiheit. (En D. Henrich/R.
P. Horstmann, Hegels Philosophie des Rechts. Stuttgart 1982, pp. 225-255. V. Hosle, Hegelssystem. 28 vol.
Hamburgo 1987.
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“condizioni teoriche aggiuntive o presupposti supplementari”* de la Metalégica. Las
determinaciones aducidas son, en efecto: ‘Aufhebung’, ‘Begriindung’ o ‘Deduktion’ (ibid.
p- 117).

Lasdificultades inherentes a estas propuestas de interpretacion nos devuelven, pues,
al punto de partida: el inico defendido de siempre por Hegel, por lo demds. Ahora bien,
no pretendo haber encontrado la clave omniexplicativa de la correlacién entre
determinacidén 16gica y representacién. En primer lugar, recuérdese brevemente el
hecho obvio de que los textos de Hegel han sufrido una evolucién todavia no
exhaustivamente estudiada, de modo que el supuesto “sistema” presenta una orografia
torturada, surcada por la subita resurgencia de bloques antiguos y la desatencién a
incitaciones y planteamientos novedosos, que permanecen in nuce. Todavia en 1808 (y
en los afios sucesivos de Nuremberg), la “relacién familiar” era tratada dentro de la
Moralidad, por ejemplo, mientras que faltaba un estudio separado de 1a “sociedad civil”
(el importantisimo «sistema de las necesidades», presente ya en la primera Leccion de
Heidelberg de 1817/18, transcrita por Wannemann; §§ 93-108). Estos desplazamientos
y ausencias (significativamente coincidentes con la falta de tratamiento en los primeros
aflos del Gymnasium de Nuremberg de una temdtica coherente del mecanismo, el
quimismo y la teleologia) hacen inviable el estudio de una correlacién exhaustiva entre
partes que, en muchas ocasiones, han estado a la deriva y encontrado al fin un puesto
no enteramente justificable. En segundo lugar, es la propia “logica” de Hegel la que ha
sufrido cambios, a veces estructurales, entre Jena, Nuremberg y Berlin. Estas conocidas
modificaciones no debieran en cambio, a mi ver, servir para abandonar por entero toda
bisqueda de correlacién; una biisqueda de 1a que depende el destino y el sentido de toda
la filosofia hegeliana.

Mi propuesta de interpretacién se basa en un proceder y una sospecha. El primero
es casi trivial, y sigue la propuesta gadameriana de “deletrear a Hegel”. Se trata de sacar
exhaustivamente a la luz las reflexiones del propio Hegel sobre la identificacién en el
fondo de unarepresentacion de larealidad y de una determinacion légica, entresacando
por analogia los loci inmediatamente més proximos. La sospecha es la siguiente: quiza
se haya estado leyendo e interpretando a Hegel de una manera “lineal”. Asi, el orden y
progresion de las determinaciones habria de verse repetido sin més en el territorio de las
configuraciones reales. Este proceder lleva al absurdo, y olvida el punto clave del
método dialéctico-especulativo (integrador, como hemos sugerido, de la via
fenomenoldgica), a saber: que el resultado de la operatividad de las funciones logicas
en el territorio real fundamenta a su vez tanto ese territorio como el propio ambito de
la Ciencia de la Logica, 1a cual es por ello tinicamente inteligible tras la comprension
de las partes reales del sistema, de las que genéticamente procede, aun cuando onto-
légicamente 1as preceda. En una palabra: la Cienciade la Légicanoes sinolaabstraccién
del sistema operativo actuante en las filosofias de la naturaleza y el espiritu. Una lectura
aislada de la Logica seria pues, paraddjicamente, raciocinante, mientras que la de las

4 AngelicaNuzzo, Rappresentaziones e concetto nella logica’ della «Filosofiadel Diritto» di Hegel. Ndpoles
1990, p. 14.
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partes reales es puramente representativa si no retrocede constantemente al basamento
y fondo 16gicos. Haciendo incidir 1a metodologia hegeliana sobre el propio proceder del
filésofo, habria que insistir pues en que la posicion primera e inmediata de la Légica en
la Enciclopedia es abstracta y torcida; sélo sirve para aquello que no es presencia, sino
futuro; no para contemplar, sino para presentir, para anticipar. Y de igual manera, el
entramado 1dgico de la filosofia real sirve para que éstas accedan a su propio pasado
esencial: para interiorizar y recordar. Esto no es sino otra forma de decir que la
verdadera “l6gica” hegeliana estd en el mundo (;dénde, si no?). Deletreada en €, sirve
a su vez para que el Espiritu /ea en él.

Si esto es asi, no necesitamos mediar entre Rdsonnement abstracto (por caso, el
iusnaturalismo lockeano) y la Vorstellung tradicionalista y de peligrosas veleidades
montaraces (el tradicionalismo que sigue la senda -cada vez mds abrupta y descarriada-
de Burke, Friedrich von Gentz y Ludwig von Haller), sino mediar entre la verdad de
ambos extremos. Esa verdad es, por un lado, el Begriff. Por otro, la Realitét. La Filosofia
del Derecho serfa el campo de juego, entonces, de esamediacidn, y en ella se entretejeria
algo asi como un double bind, un bucle -en el fondo, muy kantiano-, que evitaria los
escollos de la mera aplicacion externa (el derecho “raciocinante”, como una plantilla
prét-a-porter sobre una realidad hostil o, a lo sumo, indiferente a la “razén”) y de una
supuesta evolucién orgdnica y neo-aristotelizante, cual chistera de la que irfan surgiendo
magicamente los conejos, cada vez més estilizados, de las folkways,las mores y las leyes.

(Coémo funciona esa “doble vinculacién? En primer lugar, hay que decir que el
punto de partida no es el de la mera “representacion”, sino el de la elaboracién de ésta
por el corpus juridico de una época (aqui, obviamente, la de Hegel: el Estado prusiano
hacia 1820). De esa “legalizacion representativa” se entresacan, ahora, las esencialidades
operativas; se trata de una verdadera fundamentacion de la realidad por lalégica. Pero,
al mismo tiempo, es esencial parar mientes en el zecho de que esas esencialidades son
solamente operativas en el seno del trabajo histérico de la produccién concreta de la
libertad; se trata pues de una fdctica fundacion de la ldgica por la historia

Si no se atiende a este fecundo quiasmo -desequilibrado: fundamentacién no es
fundacién, fundamento (Grund) no es fondo (Grundlage)-, y se pretende considerar a
la Ciencia de la Légica de manera aislada, lo tinico que nos queda entre las manos es
una vacia abstraccién de un sistema que sélo es operativa en la filosofia real: de la
naturaleza y del espiritu. Esa operatividad nos recuerda constantemente que la 16gica
hegeliana procede genéticamente de la historia del pensamiento en la que la
Realphilosophie inmora (y ello explica que la Historia de la Filosofia, sin ser ya ella
misma ciencia, alcance la posicién firal en el sistema enciclopédico). Y a su vez: la
CienciadelaLdgicatiene sentido s6lo cuando /o da (aligual que lalibertad, que constituye
el alma de esa ciencia), esto es: cuando fundamenta onto-logicamente alas filosofias de
la naturaleza y del espiritu (y ello explica que la Légica, por ser ella la sola Ciencia tout
court, ocupe la posicidn inicial en el sistema).

Digamos: la verdad de la Ciencia de la Légica esta fuera de ella misma, en su
operatividad. Si aislada parece moverse en un eterno presente (nunc fluens, recogido en
el nunc stans de la Idea), de hecho sélo tiene sentido como anticipacién, o sea como
Suturo: el futuro en el que se expide a, y como, Realphilosophie. Consecuencia de in-
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calculable valor: 1a Légica hegeliana no contempla nada (pseudo)platénicamente. No
hay nada que contemplar (a menos que regresemos a la vacuaigualdad del ser y lanada),
sinotodo que anunciar (y éstaes la verdad que Hegel habria advertido en el “presentimiento
roméntico” del Schelling del System de 1800). Pero al mismo tiempo (un tiempo que eo
ipso deja de serlo para tornarse en instante de-cisivo), la Légica sélo da sentido cuando
es recordada como el pasado esencial de la filosofia real. Consecuencia (que conduce
a lo mismo): la Légica hegeliana no explica nada (pseudo)aristotélicamente, sino que
es recordada como Sinngebung, como donacidén de sentido, cuando ya es demasiado
tarde para que ella salga, pura, a hacer acto de presencia (para esa presencia, la Légica,
como la liebre de Alicia en el pais de las maravillas, llega siempre tarde: y ésa es la
verdad que Hegel habria advertido en la Erinnerung-Andenken de Holderlin).

Ahora, segin creo, cabe apreciar lo insensato de toda interpretacion que pretenda
explicar la operatividad de lo Légico en lo Real de un modo lineal y mecdnico. Como
si alguien pretendiera, por caso, que, ya que la Ciencia de la Logica se parte por gala en
doscomo Lgicaobjetivay Logicasubjetiva, entonces la primera hubiera de fundamentar
en bloc la filosofia de la naturaleza y la segunda, con igual precision, la filosofia del
espiritu. Baste recordar en cambio que el propio Hegel sefiala que es la Doctrina de la
Objetividad (o sea, el centro de la Légica del concepto) la que fundamenta las tres
secciones de la Filosofia de 1a Naturaleza (Enz. § 337, Z), y que es la entera Ciencia de
la Légica la que se expide libremente en y como Filosofia Real (pues la Filosofia de la
Naturaleza contiene ya, desde el inicio’, 1a Filosofia del Espiritu).

{Coémo entender entonces esa libre expedicidn, en la que toda entrega supone un
regreso (no genético, sino en un sentido semejante al kantiano regressus
transcendentalis)? Una pista para tal inteleccion nos viene ofrecida, de nuevo, por el
propio Hegel, y justamente en el pardgrafo enciclopédico en que se expone el Concepto
mismo de la Filosoffa. En Enz. § 574 se nos dice que lo Logico ha sido bewdhrt (esto
es: alavezprobadoy verificado) en el contenido concreto. Sital verificacién no hubiera
sido lograda (y de ello pretende dar fe el entero desarrollo del Sistema), la filosofia
hegeliana habria sido en efecto pura elucubracién y excogitacién mental, como han
querido de siempre criticos ignorantes y miopes. El pensador continiia, por lo demads:
“De esta manera, la ciencia ha regresado a su inicio, y loLégico ... resulta paraellacomo
lo Espiritual (das Geistige).” Este es el sentido pleno del famoso circulo, tantas veces
mentado y tan pocas comprendido: cuando la Filosofia Real reforna a la Ciencia de la
Légica como a su pasado esencial, lo Légico progresa a lo Espiritual.

ElSistemahade ser pues leido (per impossibile: hay un hiato insalvable -para nosotros,
hombres- entre la andadura real del libro: su exposicién material o Vortrag, y la
construccién del Absoluto o Darstellung) como dos movimientos inversos que se dan
a la vez, en el instante. Lo por Hegel tildado como eterno presente de la Ciencia (el
presente Divino, si se quiere) resulta para nosotros como cruce continuo de la anticipacién
de lo real en lo ldgico (el futuro de la Légica) y el recuerdo de lo 16gico en lo real (el

5 Las primeras palabras con que Hegel abre su NP/ son: "Praktisch verhilt sich der Mensch zu der Natur".
(Enz. § 245, W.9: 13).
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pasado de las Filosofias de la Naturaleza y el Espiritu). Como si dijéramos: la Ciencia
de la Ldgica va in-duciendo lo que le (hace) falta, a saber: ser real, saliendo
progresivamente de la abstraccion primera para concretarse; y a la vez, la Filosofia Real
va de-duciendo su funcionamiento, a saber: el pensar légico. Este quiasmo configura
lo que podriamos llamar el eje horizontal de lectura del Sistema: el Logos se hace
Naturaleza y se re-vuelve como Espiritu, el cual se funda (se ahonda) en Naturaleza y
se fundamenta (alcanza sentido) en lo Légico. Y tal eje quiasmatico es el que da razén
de la divisién binaria dentro de los bloques del sistema en su exposicién material o
Vortrag:laescisién de laLogicaen Légica Objetivay Légica Subjetiva, y de la Filosofia
Real en Filosofia de la Naturaleza y del Espiritu.

Pero falta atin el eje vertical de construccion (de Darstellung): el ritmo ternario en
que se escande cada escision; el método dialéctico mismo, segiin viene expuesto en Enz
§§ 80-82: el momento rético, o del entendimiento; el propiamente diddctico o
negativamente racional; y el especulativo o positivamente racional. Y es este ritmo de
construccién y formacion (Bildung) interna el responsable de las articulaciones del
sistema, el cual comprende tres ciencias, con tres divisiones en cada una de ellas. La
filosofia hegeliana resulta ahora mas clara en su estructura. Esta viene conformada por
el cruce, alinstante y en cada caso, del proceso de lectura y del de construccién: del curso
ydelritmo.Y eseleje vertical el que explica los desplazamientos 16gicos del significado
en el interior de la filosofia real.

Tengo para mi que, de acuerdo con este entrecruzamiento del curso binario y el ritmo
ternario, es posible ahora entender cémo es que, p.¢., la Filosofia de 1a Naturaleza viene
genéticamente antes (en el Curso) que la del Espiritu, mientras que desde la perspectiva
de la Construccidn viene l6gicamente después de la del Espiritu (dicho de una manera
directa, y casi brutal: s6lo porque hay Historia, Estado, Sociedad, Familia, etc. -y dentro
de esas figuras sistemadticas- cabe hablar con sentido de Mecanica, Fisica u Orgénica,
que sonasu vez las bases materiales de construccion, de realizacion, de aquellas figuras).

Y asi, desde un punto de vista exquisitamente 16gico, nosotros vemos cémo desde
laLégica Objetiva regresa la Filosofia del Espiritu al Ser, pero ddndose ahora éste como
resultado, esto es: como articulacion transparente, racional; mientras tanto, y sin
abandonar el mismo plano, vemos desde la Légica Objetiva como progresa la Filosofia
de la Naturaleza a la Esencia, cuya manifestacién es. Y a su vez, desde la Logica
Subjetiva, la Filosofia del Espiritu tiene su fondo (Grundlage) en la Primera Seccién de
aquélla: la subjetividad; y en cambio la Filosofia de 1a Naturaleza tiene su fundamento
(Grund) en la Segunda Seccién: la Objetividad.- Q.e.d.

Aqui nos limitaremos, de acuerdo con las restricciones propias de este trabajo, a la
Filosofia del Espiritu. En conformidad con el ritmo dialéctico (la construccién o
Darstellung) cabe anticipar, por pura légica (aunque el propio Hegel dard abundante
testimonio documental de ello), que la seccion del Espiritu Subjetivo estard basada en
el Concepto (esto es, en el Concepto solamente subjetivo: la apertura de la Logica
Subjetiva); la del Espiritu Objetivo, en el Juicio; y la del Espiritu absoluto, en el
Silogismo. Estas correspondencias son -permitaseme la insistencia- puramente légicas,
y pueden ser inferidas absolutamente a priori, una vez conocidala estructura del Sistema
enciclopédico. Pero, por otro lado, las correspondencias son igualmente naturales; es
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en efecto natural que el espiritu subjetivo inicie su andadura sumido en su base natural,
contralaque se rebela (la Antropologia); que el espiritu objetivo se enfrente inicialmente
a su propio lado natural, lo juzgue y domine (el llamado, et pour cause, Derecho
Natural); y que el absoluto, en fin, se exprese intuitivamente en el material sensible (el
Arte). Tres maneras de desarrollo, en las cuales reconocemos la conceptualidad del
ritmo ternario: tético, dialéctico y especulativo.

Enel paulatino proceso de enfoque conel que nos vemos acercando el tema propuesto:
la 16gica del derecho abstracto, fijamos ahora nuestra atencién en el doble juego del
Espiritu Objetivo y su base en el Juicio. El propio Hegel nos hara ver c6mo opera en ese
Curso lamentada construccién ternaria: agente del espiritu objetivo es 1a voluntad libre,
en primer lugar de manera inmediata; algo pues singular (primera determinacion del
concepto subjetivo), cuya libertad le viene dada por una existencia éntica (Dasein); 1o
propio del agente, de la persona, le es pues al pronto exterior: su propiedad o Eigentum.
El camporeal en que se juega esa particién entre la voluntad y su existenciaes el derecho
abstracto. Su lugar 16gico, el juicio de existencia Ontica, propio de una légica de
subsuncién (sélo cuando la voluntad se subsume -niega su singularidad en nombre de
algo general- bajo una cosa natural alcanza paraddjicamente la libertad). Una vez
interiorizada tal existencia Ontica (ahora valiosa y legitima por esa interiorizacion), la
voluntad libre se torna en libertad de la voluntad: el agente deviene sujeto, determinado
particularmente. El campo real de juego de ese conflicto interno es la moralidad. Su
lugar 16gico, el juicio de reflexién, propio de una légica de inhesién (el sujeto se
determina a si mismo en virtud de una propiedad-moral o Eigenschaft). Por {ltimo, la
voluntad se sabe como sustancia, universalmente adecuada tanto a su realidad efectiva
(juicio de necesidad) como a su concepto (juicio del concepto). Es el campo de la
eticidad. (Cf. Enz. § 487). Bien se aprecia como en la triada derecho/moralidad/eticidad
se perfilan los momentos tético, dialéctico y especulativo de construccidn, a lo largo del
eje binario de lectura: laconfrontacién Naturaleza/Espiritu, aqui a su vez dialécticamente
movida por la escision judicativa (cuanto mas /ibre se hace el Espiritu tanto mas se
objetiva éste, 0 sea: tanto mas recoge en si y asume su propia existencia natural).

Ahora estamos ya en disposicion de enfocar nuestro tema con nitidez: la 16gica del
Derecho Abstracto. Abstracto, en efecto, porque abstrae de su futuro concreto: el Estado,
desde el que onto-l6gicamente procede; insensato seria pretender que el Derecho tuviera
existencia y fuerza de ley sin estar de-ducido de los poderes del Estado, y
fundamentalmente del primero y el Gltimo: el poder legislativo y el judicial; de la misma
manera, no habria Estado de verdad sin basamento juridico, que lo legitima como Estado
de Derecho, justamente. Pero abstracto, también, porque la voluntad es aqui inmediata
(sic volo, sic jubeo; stet pro ratione voluntas) y, por ende, formal: abstraida, separada
de su propia existencia: de la cosa como propiedad natural (Eigentum).

Por ello, la definicién hegeliana del Derecho es aqui de una concisién y rigor
extremos: Dasein der Freiheit im Ausserlichen, “La existencia Ontica de la libertad en
lo exterior” (Enz. § 496). Es la definicién misma del Juicio de existencia éntica,
encarnando empero espiritualmente al sujeto del juicio como Libertad.

Para comprender en toda su riqueza el sutil juego 16gico de subsuncidn, propio del
Derecho abstracto, parece conveniente que antes adelantemos el curso lineal de éste.
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Realizaremos a este propdsito una lectura, apretada y enjuta, de los paragrafos
correspondientes (tanto en Enz. §§ 487-502, como en Rechtsphil. §§ 34-104).

Al pronto, la persona es el espiritu singular que sabe de su singularidad como una
voluntad absoluta (pero ab-soluta, abstracta y vacia) y libre (pero libre-de, no todavia
libre-para); una libertad de arbitrio, que aprendera la duraleccién de la coercién natural,
através de la propiedad (Eigentum), el contrato (Vertrag) y el desafuero (Unrecht). Lo
que puede llenar esa hueca hinchazén (que enfrenta a su vacuo Yo la plenitud
indiferenciada, e indiferente, de 1a Naturaleza) es una cosa exterior, de la cual comienza
la persona por tomar posesién. La cosa queda pre-dicada (esto es: dicha de antemano:
pre-supuesta) como algo mio. El resultado de esa toma de posesién es inverso al
pretendido por el fatuo Yo: cuando hago a la cosa mia, en realidad pongo e# ella mi
voluntad personal; quedo ex-puesto, alienado en ella. Es verdad que la posesién se torna
asien propiedad; pero la voluntad se torna eo ipso en persona, esto es: en “mascara” que
representa que algo hay en juego. Yo dejo de ser simplemente “Yo” para convertirme
en“el que tienetal o cualcosa”. Enrealidad, es la propiedad el agente de desdoblamiento
judicativo, no la persona. En cuanto mi posesion, la propiedad es un medio para mis
fines; pero en cuanto existencia Ontica de la personalidad, la propiedad es el fin objetivo
mismo.

Pocas veces se han parado a pensar los exégetas de Hegel (obnubilados por su deseo
de alabar -o denostar- la defensa de la propiedad privada por parte de este pensador) en
laradicalidad de su propuesta. No es que la persona tenga, ademads, propiedades (como
si fuera dable imaginar una persona aislada, absoluta), sino que éstas constituyen la
existencia onticade la persona: lapropiedad es lo primero que confiere realidad de verdad
a la voluntad (de lo contrario, retrocederiamos al espacio subjetivo de la mera
psicologia: juego sélo conceptual del pensar y el querer). Sin propiedad no hay Derecho:
no porque “antes” todo fuera de todos (ensofiacién de la “dichosa edad y siglos dichosos
aquéllos”, loados por Don Quijote), sino porque nada era de nadie: para poder distinguir
entre launiversalidad colectiva (el “todo” de 1a Naturaleza) y la distributiva (“todos” los
hombres) es previamente necesaria (I6gicamente necesaria) la confrontacion entre una
igualdad juridica (del lado de la voluntad libre: “nadie es mas que nadie”) y una
desigualdad natural (del lado de las propiedades, cuya privacién en unos casos engendra
privacidad -dominio privado- en otros).

Con toda radicalidad: el Yo se reconoce a s mismo (se reconoce como si mismo) en
la exterioridad; sdlo en ella retorna a si (s6lo en la alienacion inmediata brilla el reflejo
de la autonomia conquistada). En cuanto referencia infinita a mi mismo soy repulsién
de mi mismo. Y lo soy, no s6lo porque Yo estoy ex la cosa (s6lo “de vuelta” estd uno
en si), sino porque la cosa misma deja de tener consistencia de suyo para verse como de-
signada. Para mi -o mejor, para el Yo- es siempre demasiado tarde para encontrar una
cosa sélo natural (digamos: para toparme con algo como Ding: una abstraccién que s6lo
funciona en el campo del espiritu subjetivo). La “cosa” es siempre Sache: asunto de
alguien. El Yo aprende que la existencia ontica (Dasein) de su personalidad no estd -
como ingenuamente creia al pronto- en la mera Naturaleza, sino en el ser de otras
personas: referirme a mis propiedades implica, en el fondo, negar que sean de los otros,
que me reconocen por ellas.
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Existir no es simplemente tener, sino ser reconocido en las propias per-tenencias.
Contra lo que la voluntad absoluta se figuraba al pronto, ser no es tener, sino ser-tenido-
por. El lenguaje castellano juega con harta propiedad aqui: “ser tenido por las cosas
poseidas”es “tener a uno por alguien”, “tenerlo en cuenta”. Tanto tienes, tanto vales. (Cf.
Enz. § 490).

La “cosa” (lo que se tiene en cuenta) deja de ser ahora algo externo, cosa mostrenca
e indiferente, para convertirse en término medio (Mitte) de relacidn interpersonal. Las
personas saben de su identidad “de resultas™: en su reciproca autonomia libre como
propietarios. Y la dura opacidad de la cosa natural se va haciendo transparente, racional:
primero, en la mera toma de posesién (que me designa, al hacer de la cosa algo
apropiado, o sea: ajeno alos demas); después, enel trabajo delacosa, en su Formierung,
por cuyo medio me pongo a disposicidn -en mis productos- de los demds; por tltimo,
en la conversion de la cosa en pura designacion (Bezeichnung); 1a cosa, como objeto de
intercambio y reconocimiento mutuos: mero pre-texto para el encuentro de voluntades
libres. (Cf. Enz. § 491).

Se desemboca asi, légicamente, en la verdad de la propiedad: en aquello que, através
del aunamiento universal de voluntades, re-conoce a la propiedad como algo sujeto a
ley. Pasamos, pues, al contrato. Y de nuevo se verifica aqui el peculiar curso retro-
ductivo de la argumentacion hegeliana: la propiedad es el basamento o fondo del
contrato, al que sin embargo presupone, y del que es abstraccién: sin propiedad no habria
contrato (ratio essendi de la propiedad); sin contrato seria impensable la propiedad
(ratio cognoscendi de aquél). A un nivel juridico, Hegel ha sentado las bases desde las
que entender representativa y externamente la famosa inversion kantiana de la libertad
como ratio essendi de 1a ley moral y de ésta como ratio cognoscendi de 1a libertadS.

El lugar medial del contrato apunta desde luego a la esfera 16gica de la Negativitdt,
que va ahondéandose reflexivamente segun la gradacién establecida en la Ldgica de la
Esencia: diversidad y diferencia, hasta concretarse en el conflicto infinitamente-
negativo de la contradiccion y especulativo de la disolucién de ésta (paso al momento
més alto y concreto del derecho abstracto: el desafuero, y el consiguiente derecho penal).
El primer grado es el de la diversidad: las voluntades de las partes contrayentes estin
aunadas justamente en lo divergente: las propiedades objeto de intercambio, presentes
como contrarios (compra-venta). O, con mas exactitud légica: lo interno -internalizado-
, a saber las voluntades conformes en el contrato, se oponen a lo externo. Es la relacién
esencial de la estipulacion, en la que la palabra alcanza valor de “accién”y “Cosa” (Tat
und Sache). En el contrato, los sujetos contrayentes se dan mutuamente la palabra, se
re-conocen entre si sobre una base contraria, di-vergente (cf. Enz. § 493).

Bien se ve que ésta es una operacion unilateral: s6lo las personas tienen aqui una
funcién de igualdad (de intercambiabilidad como “partes”), mientras que las cosas
siguen siendo incomparables de por si: estdn ain en un plano cualitativo. Para que el
contrato sea realmente efectivo (y no meramente “real”) es pues preciso que sea la
prestacion especifica de la cosa intercambiada la que salga a la luz: su valor de cambio

6 Cf. Kritik der praktischen Vernunft, Vor. Ak. V, 4, Anm,
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(Hegel no atiende a la distinci6n, propia de la economia cldsica insnaturalista, y luego
recogida por el marxismo, entre valor de uso y valor de cambio). Y seguramente con
razon: el “valor de uso” serfa propiamente el momento del Gebrauch -el juicio negativo
de la voluntad sobre la cosa-; y en este punto no tiene sentido ain hablar de “valor” (cf.
Rechtsphil. § 53), pues que aqui no hay atin relacion (Verhdltnis) interpersonal, sino la
sola y abstracta voluntad singular, que excluye a todas las otras voluntades). El valor no
es sino la sustancialidad de la hechura especifica de las prestaciones de la propiedad
enajenada; la conversion de ésta en objeto de contrato, su vuelco (Umschlag) en algo
cuantitativo: no algo en mero pie de igualdad con otras cosas, sino la posicion consciente
(por “designacién”, justamente) de su igualdad sobre una base legal; o en términos
rigurosos: no Gleichheit (momento cuantitativo, propio de la Légica del ser) sino
Gleichsetzung (momento relacional positivo, propio de la Légica de la esencia). Es
ahora cuando la propiedad se convierte en Cosa (Sacke) universal y abstracta: el nivel
de la diferencia (ct. Enz. § 494).

Pero este nivel revela a las claras las limitaciones de la relacién contractual (y ésta
es la razén profunda de que Hegel critique acerbamente la inversion -efectivamente
catastréfica- iusnaturalista, que quiere ver la génesis y justificacién de la familia -como
en Kant- o del Estado -como en Locke o Rousseau- en el contrato). En primer lugar, las
voluntades estan aunadas desde su propio y particular arbitrio (Willkiir): el contrato
resulta una operacién externa, que parece dejar intocada la personalidad auténoma de
las partes contrayentes (como si éstas pudieran seguir existiendo, y teniendo sentido,
aunque no contrayeran relacién contractual alguna).

Y en segundo lugar, la conformidad se ha realizado sobre una Cosa considerada
como casual: mero pre-texto para reconocer abstractamente la legalidad del contrato y,
de rechazo, el valor de las cosas-objeto de contrato. Lo que las partes diferentes han
puesto sobre esa base abstracta ha sido en definitiva una voluntad accidental, de modo
quelaidentidadrealizada (realisiert; no “efectuada”: verwirklicht) en el contrato depende
de la “buena” voluntad de las partes singulares. Si queremos expresarlo con términos
rousseaunianos: la voluntad aqui expresada es volonté de tous (de todos y cada uno;
merasuma onticao Allkeir), no volonté générale (universalidad colectivao Allgemeinheit,
la sola dentro de la cual tiene sentido hablar de sujetos individuales y libres).

De este modo, las partes (que no sujetos) contrayentes quedan situadas l6gicamente
en la determinacién conceptual de la particularidad: su suma (o conformidad en el
contrato) nunca puede alzarse a universalidad (cf. Rechtsphil. §§ 81-82). De este modo,
el contrato es sélo -hablando en términos de la Légica de la esencia- el fenémeno o
aparicion (Erscheinung) del Derecho, no el Derecho en si. En cualquier momento, esa
aparicion puede rebajarse aapariencia (Schein), haciendo resaltar, por contra,el Derecho
vulnerado como esencia (Wesen; conviene leer, paralelamente al § 82 de
Rechtsphilosophie, las paginas inaugurales de la Wesenslogik). Entramos, asi, en la
justificacién teérica del Derecho Penal: el desafuero y la pena (Unrecht und Strafe).

En la presentacion enciclopédica, la seccién ¢ del Derecho Abstracto viene titulada
-con mayor acierto que en las Grundlinien, por quedar resaltado el momento de la
contraposicionlégica-: Das Recht gegen das Unrecht,“El derecho frente al desafuero”.
Veamos, brevemente, los pasos seguidos por Hegel. Al pronto; el Derecho (que debiera



72 TeMA

ser universal), estd de-caido en una pluralidad de respectividades (Mehrheit von
Beziehungen) (cf. Enz. § 496). En efecto, cada parte contrayente s6lo se encuentraligada
aunarelacién (la del contrato) in abstracto. De hecho, cada una se refiere a algo exterior
(laCosaobjetode contrato) y alas otras partes, vistas igual y exclusivamente como externas
(las demas personas). Cada una de ellas tiene sus razones (Rechtsgriinde), que enfrenta
negativamente al solo Recht an sich. Se trata de un mero juicio negativo (cf. Enz. § 497):
tal cosa (singular) viene subsumida bajo el derecho (universal), por la voluntad de
personas distintas (los particulares). Y cadaunareivindica, desde esa particularidad, que
tiene derecho (en general) sobre la Cosa. Es el caso del litigio civil (das unbefangene
Unrecht).

Es claro que en tal litigio cabe la posibilidad de que una de las voluntades reconozca
externamente el Derecho (es decir: que reconozca sumera apariencia, su puraformalidad)
para obtener un provecho particular, conculcando asi el contenido (Gehalt) universal
del derecho. Esa posibilidad lleva a concrecion, al vulnerarlo, el ambito del derecho;
surge asi el engario, esto es: la primera conculcacion intencionada de la ley; o mas
exactamente: la ley surge por vez primera como restablecimiento, tras el hecho, de la
universalidad transgredida: es la posibilidad de punicién (consecuencia retroactiva de
una transgresion) lo que engendra la Ley. Propiedad y contrato presuponen el Derecho
Penal, del cual son figuras abstractas (de nuevo: quiasmo entre fondo y fundamento).

El engario viene 16gicamente configurado por un juicio positivo-indefinido, esto es:
tautolégico (cf. Rechtsphil. § 88); en efecto, el derecho en s queda aqui vinculado, mas
no el sentimiento juridico -subjetivo- del otro; quien pretende engafiar (hacer pasar la
particularidad como universalidad) queda en realidad “decaido en sus derechos”,
aislado de toda universalidad: la posicién indefinida equivale a una disyuncién plena.

Por tanto, no entrael engafio propiamente en la esfera del Derecho Penal. Esta se abre
conel crimen (Verbrechen: literalmente, “persistencia en la ruptura”). Su configuracién
l6gica,la mas alta y contradictoria del Juicio de la existencia Ontica (Urteil des Daseins),
es el juicio negativamente-infinito’. En el crimen, la voluntad particular es activamente
transgresora, es decir: mala, y el derecho queda conculcado tanto en su esencia como
en su apariencia (o sea, en su reconocimiento externo), de modo que esa conculcacién
se re-vuelve contra el derecho del agente mismo, el cual queda asi contradicho: ha
establecido una universalidad que s6lo es valida para €l (una universalidad singular, per
impossibile), y que no puede ser restaurada por acciones a su vez singulares y subjetivas
(es el caso del “infinito malo” de la venganza), sino por la legalidad en sf, desinteresada:
la pena. La negacion abstracta de la primera conculcacion queda asi a su vez negada
(doble negacién): 1) mediante una voluntad particular (lado de la apariencia externa),
pero completamente ajustada a derecho (a la universalidad de la Ley): es la figura del
juez; 2) por la satisfaccion misma de la pena (lado de la esencialidad): la coercién
efectiva del criminal, sea en su persona (privacion de libertad) o en su propiedad (multa).

Detengdmonos un instante en la justificacién teérica que Hegel ofrece del Derecho
Penal. Desde luego, Hegel refuta con todo vigor las teorias basadas en la ejemplaridad

7 Hegel ha tenido siempre cuidado de explicitar la referencia 16gica; cf. Rechtsphil. § 95; Enz. § 499; y
dentro de la propia Légica: § 173, Zusatz.
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del castigo (teorias preventivas). En primer lugar, esa ejemplaridad supone un valor de
intimidacidn, para evitar casos semejantes; de modo que: a) su finalidad no esté en el
restablecimiento del valor del sujeto singular que ha ejecutado el crimen, sino en la
intimidacién de otros (o de €] mismo visto como “otro”); b) la finalidad es externa a la
accidn, de modo que ésta queda sin negacion determinada: eslaseguridad delaSociedad,
odel Estado (en abstracto) lo que se busca, no laredencién (lareintegracién) del criminal
como sujeto racional. En segundo lugar, a la violencia singular se opone otra violencia
(la del aparato estatal), de modo que el agente no es considerado realmente como
persona, sino “tratado como un perro” (cf. Rechtsphil. § 99, Zus). Por paraddjica (y hasta
sarcastica) que puedaresultar su concepcion, Hegel afirma que 1a pena honra al criminal
(o restaura su honra), al considerarlo como sujeto libre y racional. La paradoja, llevada
al extremo, puede convertirse empero en un impasse de la propia filosofia hegeliana. Y
ello, no sélo por recordar en demasia esta concepcién -a pesar del refinamiento legal y
su conversion en restauracion cuantitativa de una transgresién cualitativa- a la Ley del
Talién y desembocar necesariamente en la justificacion de la pena de muerte en el caso
de sentencia por asesinato (el propio Hegel recuerda en este contexto que también la
muerte es un juicio negativamente-indefinido) (vid. Enz. § 173, Zus), sino sobre todo por
estimar que la accidn criminal es una accién libre y racional. En efecto, si el agente se
reconoce en una accién es porque en la ley reconoce su propio derecho, en cuanto
subsumido en ella. Y esto vale igualmente para el caso negativo: la transgresion de la
Ley (universal) es transgresién del propio derecho (particular) en la accién (singular).
Por eso: “al venir considerada la pena como conteniendo su propio derecho (el derecho
del transgresor), se sigue que enellaes honrado (geehrt) el criminal como un serracional”
(cf. Rechtsphil. § 100).

Ahora bien, jes realmente la accién criminal un acto libre y racional? Si tal fuera el
caso, habria que confesar (siguiendo el curso retroductivo propuesto por el propio
Hegel) que todo primer acto racional seria en cada caso -por su cardcter abstracto-
criminal. Y a las veces (siguiendo sugerencias kantianas) parece como si el mismo
Hegel quisiera apuntar tal extremo (por ejemplo, en su tratamiento del pecado original,
cf. Enz. § 24, Zus. 3), anticipando asi a Kafka (y regresando a Esquilo: porque sufrimos,
sabemos -demasiado tarde- que hemos pecado). S6lo en la escision nos sabemos libres.
Cierto. Pero, jacaso significa ello que el acto mismo -la de-cision de la escision- es eo
ipso libre? Tal parece. Pues adviértase que, de otro modo, caeriamos en la pseudo-
justificacidn psicologista o sociologista, segiin la cual el criminal siempre encontraria
“razones” (su infancia, el medio y circunstancias, etc.) que “explicarian” su accion ...
acosta de ser él mismo tratado como una cosa, y no justamente como un ser libre. ;Cémo
salir de esta dualidad entre la razén como criminalidad y la degradacién a “juguete” de
la necesidad natural?

Solamente parece haber un tertium quid (a la verdad, no explicitamente sostenido
por Hegel). La accién del sujeto singular, qua tale, no es libre ni necesaria, sino sus-
ceptible de ser considerada de una u otra forma por la comunidad en que se insertan tanto
el sujeto como sus acciones. No libertad ni racionalidad inmediatas, pues, sino
imputacién de libertad, esto es: responsabilidad. Esta seria la base verdadera (y
l6gicamente defendible, desde presupuestos hegelianos) del Derecho Penal.
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Quien mejor ha apuntado en esta direccién (uniendo sugestivamente las doctrinas
juridicas de Hegel con las de Fichte) ha sido a mi ver Vittorio Hosle®, el cual habla de
un estadio intermedio entre la sujecién a pulsiones y la autodeterminacién racional: el
estadio de la Disposicion zur Freiheit, que €l describe de esta guisa: “El criminal no es
libre, porque no obra de modo racional; pero ello no excluye que la reflexidn sobre su
accién le haga llegar a ser libre, dado que €l concibe entonces la universalidad del obrar
humano en cuanto racional” (op.cit., p. 95).

Y esa reflexién le viene posibilitada justamente por la satisfaccidn de la pena: la
insercién en la comunidad racional acontece, asi, después del acto (s6lo entonces, una
vez redimido, considerado como presuposicion de la libertad). Ahora bien, esta
concepcidn, que permite enlazar perfectamente la conclusion de 1a doctrina del Derecho
Abstracto con el inicio de la Moralidad (el paso de persona a sujeto, por interiorizacién
-reflexién- de la norma), refuta con el espiritu de Hegel, y contra su letra, la justificacion
tedrica de la pena de muerte. En efecto, no se puede restablecer (o mejor: establecer por
vez primera in actu exercito) la dignidad infinita de esta persona singular ejecutando su
base natural: su propia existencia como ser vivo. Asi, el juicio negativamente-infinito
se resuelve en una abstraccién (el criminal que da muerte a un miembro de la comunidad
recibe la muerte por parte de los representantes legales de ésta), en lugar de progresar
dialécticamente al juicio de reflexién y a una légica de inhesién. El sujeto es libre (es
decir: moral) s6lo cuando, y porque, se somete a la concrecién de la ley en su persona.
La accién misma no era libre ni necesaria, sino ocasidén de imputacién. Es el sujeto el
que llega a ser libre al reconocer (idealmente; no es preciso un reconocimiento factico)
que la pena impuesta es justa. Y seria sarcastico que ese reconocimiento coincidiera con
la supresion absoluta de toda posible reflexion.

"Las limitaciones del planteamiento de Hegel se hallaban, segiin creo, en que -contra
su tendencia general- parecia estimar la racionalidad de la accién desde su excluyente
singularidad, no desde el horizonte de comprensién de sentido que es la Ley universal.
Se trata en cambio de juzgar la imputabilidad (1a subsuncién) de la accién, no a ésta en
simisma. Y es Fichte quien, en su Rechtslehre de 1812 (Hegel no conocid, por desgracia,
nada del Fichte maduro), ha establecido modélicamente una sélida linea argumentativa,
no sélo contra la validez de la pena de muerte (que tedricamente ha de ser vista como
consecuencia de un planteamiento unilateral, centrado en el sujeto agente y no en la
imputabilidad de sus actos, a partir de un juicio intersubjetivo y universal), sino contra
todo inicio inmediato por la idea de libertad. Asf, sefiala: “Hay que tratar sencillamente
a cada uno como si él fuera libre y susceptible de recibir eticidad ... para que él obtenga
esa libertad (que no la tiene, es cosa bien sabida por cualquier persona razonable). Pero
para llegar a ser libre hay que estar vivo, pues es cosa imposible de decir que yo lleve
alamuerte a alguien, que no tiene libertad alguna, con el fin de que €l obtenga ésta. Por
consiguiente, el derecho no se extiende a la pena de muerte.”

8 Vid. su contribucién Das abstrakte Recht, en: Chr. Jermann (Hg.), Anspruch und Leistung von Hegels
Rechtsphilosophie. Stuttgart-Bad Cannstatt 1987, pp. 55-99.
9 S.W.(Ed.I H. Fichte; reimpr. Berlin 1971; 10: 623 s.
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En una palabra, para ser realmente libre no basta tan sélo la autorreferencia y
determinacion de si, con conciencia de ello; es previamente necesaria la imputabilidad
por parte de los otros. Lo cual implica, ademads, la necesidad de que el paso entre Derecho
Abstractoy Moralidad vengamediado por el juicio que 1a comunidad proyecta sobre mis
acciones (una doble reflexividad, pues; en Hegel parece encontrarse explicitamente s6lo
la primera, a partir del reconocimiento del propietario como persona -dos términos
intercambiables- por parte de los demas). De todas formas, la profunda concepcién
fichteana ha podido ser insertada por mi en la compleja articulacion de la doctrina
enciclopédica de Hegel gracias a la alusién con que éste cierra su tratamiento del
Derecho: “Lasociedad es ... mds bien el solo estado en el que el derecho tiene su realidad
efectiva.”(Enz. § 502).

Ahora estamos, creo, en disposicién de pasar a la fundamentacién légica de la
doctrina del Derecho Abstracto. Esta se mueve, como hemos visto profusamente, en el
dmbito del juicio de existencia dntica. Genéricamente, el juicio es la configuracion
l6gica comin a toda 1a esfera del espiritu objetivo (como se muestra ya desde la escisién
seméntica entre sustantivo y adjetivo de la propia denominacién). La diferencia
especifica, lo propio del Derecho, estriba en que es la voluntad la que juzga de su
existencia (Dasein), subsumiendo sus acciones bajo ésta. Las tres figuras del juicio del
estar o de la existencia Gntica son el juicio positivo, el negativo, y el indefinido, sea de
posicion (juicioidéntico o tautolégico) o de negacion (disolueidn del juicio de existencia
y paso al de reflexién). La 16gica que, formalmente, rige esa esfera es la de subsuncion (la
libertad, determinada naturalmente, exteriormente, hasta llegar a 1a contradiccién extrema
entre lomentadoy lorealizado: el Derechoes el campo enel que juegala oposicion kantiana
-resuelta por Kant sélo de forma subjetiva e hipotética -als ob- entre Naturaleza y Libertad,
entre lo mecénico necesario y la espontaneidad proyectiva de fines).

Veamos los pasos. En primer lugar, la propiedad. Al pronto es ésta una mera foma
de posesion, expresable mediante un juicio cualitativo positivo: el Singular es Universal
(“Yo soy ... cualquier cosa.”). Pero en cuanto uso y consumo de la cosa poseida, resulta
un juicio cualitativo negativo: el Singularno es Universal (“Yo soy lanegacion... deesta
cosa, y de otra, etc.”). Por fin, en la enajenacion (Verdusserung) aparece un juicio
cualitativo indefinido, todavia abstracto (primer indicio de reflexién): el singular es no-
ser-Universal (“Yo soy el no-ser de esto y lo otro, y lo otro, etc.).

En segundo lugar, el contrato. Hay aqui ya una base comun, pero todavia inmediata,
no articulada. Es la mera comunalidad (Gemeinsamkeit) contractual: el fondo de la
Gemeinschaft (1a comunidad moral, base a su vez de la Gesellschaft: 1a sociedad de la
vida ética). El contrato viene pensado mediante el juicio indefinido-positivo, esto es:
idéntico. En efecto, la Cosa desaparece aqui en su cualidad excluyente; resta tan solo el
valor cuantitativo de cambio,como medida interpersonal. La c6pula subsume aqui a los
extremos (asaber, porunladolas partes contrayentes; por otro, las cosas intercambiadas).

En tercer lugar, el desafuero y la pena. En su primer momento, el desafuero sin
malicia, nos encontramos con unainversion inmediata del juicio negativo: 1as voluntades
(las partes en litigio) dejan de ser singulares, pues cada una presenta una razén juridica
(Rechtsgrund); son, por tanto, particulares: cada uno cree que €l es €l mds la cosa en
litigio, que constituye su existencia ontica. Pero todos los particulares son negados en
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el juicio, salvo el ganador del pleito. Ahora, ese particular vuelve a ser singular, pero por
la mediacién del universal (el fallo o sentencia). En el engaiio, por su parte, nos las
habemos con una inversién del juicio idéntico-positivo: es en efecto la intencién dolosa
la que, a su pesar, pone de relieve la universalidad del Derecho en si. Y por fin, en el
crimen y el restablecimiento (la concrecién) del Derecho se expresa el juicio
negativamente-indefinido; la disolucién de los juicios de existencia y el paso al juicio
de reflexién (el vuelco -Umschlag- de 1a subsuncidn en inhesién: de lo juridico o legal,
en lo moral o legitimo). Al respectarse la persona a si, a través de su propia negacion,
alcanza en efecto valor y sentido de sujeto moral. El castigo es al respecto la negacion
determinada: la muerte (espiritual) de la muerte (natural), y la voluntad no difiere
simplemente de la naturaleza (a la que excluye, en cuanto considerada como no-Yo),
sino de simisma (tiene en si la pauta de sus acciones: es auténoma). Para ello, como antes
vimos siguiendo sugerencias de Fichte y Hosle, es preciso corregir la letra hegeliana (la
defensa de la pena de muerte; cf. Rechtsphil. § 101, Zus) en nombre de su espiritu. En
efecto, la muerte del asesino supondria un regreso a la Naturaleza, no un progreso a la
Subjetividad moral. Se trata de que la persona castigada quede de-signada, marcada
como voluntad particular, enfrentada tanto a la singularidad indefinida y arbitraria de
su propia naturaleza (deseos, inclinaciones, etc.) como a la universalidad de la (futura)
ley moral. El reo re-flexiona en efecto desde el extremo pasado (natural) y el futuro
(moral), y se centra asi como sujeto de inhesion.

De este modo, bien puede decirse que la conciencia moral (Gewissen: literalmente,
el ambito de lo sabido, interiorizado) surge naturalmente, genéticamente, de la sujecion
juridica de la persona; y a la inversa -y al mismo tiempo y en el mismo respecto-: la
persona es una mera abstraccion, de-ducida del sujeto moral (concretado en la figura
del juez, como instancia desinteresada y superior a las partes, introducido primero de
modo externo: el fallo o sentencia, y luego interiorizado reflexivamente: la satisfaccién
de la pena; el reo es ahora su propio juez: voz de la conciencia; la norma deja de ser
juridica y coercitiva, para presentarse en el dmbito de las propias intenciones y
conviccidn: verdad de la Gesinnung kantiana).

Paremos por fin mientes en laexperiencia sufrida, en términos fenomenolégicos, por
la persona juridica, en la que resulta para ella lo contrapuesto de lo mentado. Se habia
comenzado por una subsuncion general, o sea una imposicion de la voluntad sobre la
cosa, de laLibertad sobre la Naturaleza. Como término medio (Mitte) se hahecho patente
la interpersonalidad, primero en €l contrato (voluntades contrapuestas, en base a cosas
indiferentes); luego, mds profunda y tacitamente, en la imputabilidad (atribucién de
responsabilidad personal: susceptibilidad de llegar a ser, de verdad, libre). El resultado
es la inhesién en las personas (reos) de su propia determinacién de la ley moral: la
interiorizacion de la Naturaleza.

Ahora, la lucha contra el exterior y su dominacién se ha tornado en lucha contra el
propio interior. La libertas ex se trueca en libertas ad. Laimposicidn, en entrega. La via
es ahora, como en Novalis, la reforma interior. Camino fecundo hacia el miembro de la
familia, el hombre de la sociedad civil, el ciudadano del Estado: en suma, hacia los
sujetos libres y autoconscientes como existencia esencial (Existenz) del espiritu
objetivo en la sustancialidad de la vida ética.
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Historia de la Filosofia Politica
como Filosofia Politica
del presente

Bernat Riutort

El joven Chételet busca en la historia del pensamiento contestacion a la violencia e
injusticia que el mundo estd padeciendo durante la segunda Guerra Mundial. La
reflexidn filosofica ha de convertirse en accidén emancipatoria. '

Durante la ocupacién nazi, cuando estudia Filosofia en la Sorbona, reacciona contra
las ideas y poderes dominantes. Desde entonces una misma problematica tedrica y vital
enlaza filosofia y politica, ligamen que se convierte en perspectiva de toda su labor.

Alespiritualismo cémplice de laacademia francesa del momento pretende contraponer
una filosofia rigurosa, comprometida con la verdad y el bien. Los cldsicos de la
metafisica occidental ejercen de paradigma; el poder del concepto y la fuerza del deber
ser son programa, devienen politicos. La actividad intelectual de Chatelet nace de un
didlogo comprometido con el presente que requiere respuestas.

Porestas fechas lee los Manuscritos: economiayfilosofia ! de Marx, a través de ellos
relaciona la gran tradicion filosdfica con el presente, media la empiria con el desarrollo
filosofico. Desde entonces y hasta el afio 68 Chatelet es hegelomarxista -alejado tanto
del marxismo centroeuropeo como del dogmatismo ortodoxo.

I) Chételet escribe Logos et Praxis (1962) casi simultaneamente a El Nacimiento de
laHistoria (1960),ambos surgen de lainterrogacion por el interés practico-emancipatorio,

1 Marx K, Manuscritos: economia y filosofia. Alianza Editorial Madrid 1977.
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en un caso; 1) buscado en el desenvolvimiento de la reflexién filoséfica, en el otro; 2)
en la emergencia del pensamiento histdrico en la polis.

1.- En Logos et Praxis toma posicién en la polémica de la filosofia francesa de los
afios cincuenta entre la ortodoxia marxista-leninista de un lado y la nueva filosofia
académica y existencial del otro2, mostrando cuan definitivas son las objeciones
esgrimidas por los ultimos.

El materialismo ortodoxo asume puntos de partida positivistas y naturalistas, dando
por solventados los problemas sobre fundamentos ontolégicos y epistemoldgicos que
ni siquiera se ha planteado; no ha discutido sus condiciones de verdad. Filosoficamente
es una forma de realismo dogmatico prekantiano. Bajo esta inpronta incurre en falacias.
Las articulaciones de sentido dialécticas aparecidas en el pensamiento social son
extrapoladas al pensamiento sobre la naturaleza y presentadas como “leyes” de la
“dialéctica de la naturaleza”. Inversamente, el determinismo naturalista es proyectado
a la historia dando por resultado una representacion pasiva y cosificada de los sujetos
sociales. Laconcienciay el juicio moral sonreducidos, respectivamente, al conocimiento
como reflejo fotogréfico y a la ideologia de clase como representacion distorsionada.
Sélo la posicién privilegiada del proletariado capacita para descubrir la verdad,
representada por su vaguardia, es decir, el Partido; quien se opone a éste es idealista en
la teorfa y reaccionario en la préctica.

De un plumazo descarta la ortodoxia marxista-leninista en favor de la tradicién
filosofica, de modo que, busca el sentido de Marx en su insercién en la tradicion, contra
la versién ortodoxa, construyendo sus articulaciones desde Platén.

La metafisica nace para contrarrestar la violencia préctica, la demagogia y el
relativismo de la opinién en la que ha caido la polis cldsica. SOcrates, a través de la
dialéctica, busca argumentos que de manera necesaria conduzcan haciala universalidad.
La voluntad metafisica apacigua las relaciones publicas y legitima el orden politico
justo. Se supone que el hombre puede alcanzar la verdad del orden ideal manifiesto en
las ideas -de seguir el proceso dialéctico correctamente. No obstante, después de Platon
se van a suceder los sistemas metafisicos que, aspirando a la contemplacién de la verdad,
propondrén versiones antagénicas del Ser verdadero. En realidad, manifiestan formas
de ver el ser por parte de hombres particulares de distintas épocas.

Las pretensiones originales de la metafisica parecen fracasadas; se incurre en los
errores que se pretendian subsanar. S6lo una critica radical a la facultad de la Razén
parece estar en condiciones de fijar los limites de nuestro conocimiento y, por tanto, la
afirmacidn sobre el Ser es sustituida por la afirmacién sobre el fenémeno. La critica de
la razén descarta el conocimiento del Absoluto; s6lo podemos conocer con certeza los
fendmenos, las ideas de la metafisica quedan reducidas al 4mbito interno del sujeto, a
ideales de la Razon para el sujeto moral que se autodetermina. La metafisica subsiste en
el terreno del sujeto prdctico moral que se da a si mismo la ley.

2 Con autores tan importantes como; J. Wahl, P. Ricoeur, R. Aron, J-P. Sartre, M. Merleau-Ponty, F.
Alquié. J. Hyppolite, E. Weil, K. Axelos.
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Pormas que salvalaracionalidad préctica, la pretension del conocimiento metafisico
nopuede conformarse admitiendo laincognoscibilidad de 1o nouménico, €s decir, confinar
en lo incognoscible lo en-si. Hegel pretende recuperar la aspiracién metafisica sin
retroceder a supuestos precriticos, es decir, tiene que comprender y superar toda la
metafisica anterior, para ello cuestiona el mismo supuesto de ésta, la ruptura entre Ser
y Pensar, entre objeto y discurso. Aunque de manera limitada, todo discurso expresa una
forma de ser. El Ser no es otro que el discurso. Todo discurso lo es de una forma de ser.
El discurso verdadero comprende todos los discursos que explicitan las diversas
maneras de ser en su devenir, formando un sistema. E1 Saber Absoluto es el movimiento
discursivo que conduce en progresidn dialéctica a trav€s de los saberes parciales; como
momentos, hacia la totalidad. El error de la metafisica anterior ha consistido en
hipostatizar como principio cualquiera de estos momentos y no verlos en su desarrollo.

El Saber Absoluto asi entendido recupera el proyecto inicial de concebir un orden
social justo y pacifico, encontrandolo en el desarrollo histérico mismo, en su verdad
universal, manifiesta en el Estado constitucional moderno que proclama la racionalidad
como su fundamento legitimo. Aunque muchos estados, historicamente, estdn en
posiciones anteriores y los que han proclamado las constituciones estdn lejos de
cumplirlas, la via de superacién dialéctica estd marcada racionalmente y, por tanto,
realmente. Si con el paso del tiempo tal racionalidad no se actualiza en la constitucién
de los estados, el hegelianismo se halla emplazado. La refutacion del sistema proviene
de la historia real.

Los jévenes hegelianos descubren en el Estado real de Hegel el Estado ideal, opuesto
al existente en Prusia. Reconocen la formulacién en el sentido contrafactico pero no
como historia; es critica utépica -platonismo. La critica se convierte en un arma
ideoldgica a través de la cual se pretende que lo real devenga racional. No obstante, tal
posicién pierde la fundamentacién metafisica que obtenia con el Saber Absoluto
hegeliano, vuelve a ser una opinién parcial, no ha superado el proyecto hegeliano.

Marx recoge el sentido de la critica jovenhegeliana a Hegel, pero, advierte la
limitacion filos6fico-préctica de tal planteamiento: La tensién entre teoria y realidad no
puede quedarse en una mera polémica, tiene que convertirse en prdctica, no escindir
discurso y realidad, sujeto y objeto, cayendo en las limitaciones sefialadas por Hegel.
Lasuperaciénde Hegel no se hade lograrenel exclusivoterrenodel logos, delafilosofia,
también tiene que satisfacer al hombre de carne y hueso que vive en la historia concreta,
éste es el punto de partida materialista de Marx. La filosofia tiene que ser filosofia de
la praxis. La continuacion critica de la filosofia hegeliana es la critica de la filosofia
politica de Hegel.

Larelaciénentre sociedad civil y Estado, tal cual es planteada por Hegel, es criticada.
El hombre concreto, la familia y las clases, manifestacién de intereses parciales y
contrapuestos, son conciliados por el Estado, como plasmacién de la universalidad del
Logos. El Estado es el Sujeto de la Historia. Pero la historia real muestra la falsedad de
esta conciliacién puesto que el Estado representa intereses parciales de clase, los del
funcionariado. A la inversa, es la sociedad civil la que determina la esfera politica,
puesto que el sistema de las necesidades esta dirigido por la clase dominante y sostiene
al Estado, que deviene instrumento de coercion al servicio del orden establecido. La
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proclamacién de derechos universalistas para el ciudadano encubre la dominacién
econdmica concreta del hombre empirico sometido a la necesidad.

Elestudio delarelaciéon delhombre conla naturaleza en la produccion y reproduccién
social y los conflictos que genera se convierten en bésicos para la filosofia de la praxis.
La alienacién econdmica, politica e ideoldgica producidas en los procesos histéricos
concretos de dominacién de unas clase sobre otras s6lo pueden superarse inmanentemente,
en los mismos procesos de lucha de clases, desde las clases oprimidas, cuando las
condiciones de desarrollo de la fuerzas productivas lo posibiliten, es decir, cuando la
base industrial esté suficientemente desarrollada y la clase obrera suficientemente
formada y tome conciencia de sus intereses histéricos en la practica.

2.- La relacion de teoria y praxis en la historia conduce a Chatelet al comienzo de
la historia occidental, la polis, y al nuevo hombre politico, progresivamente desligado
de la jerarquia tradicional y del pensamiento mitico, actor en una nueva forma de darse
la relacién politica, la democracia.

En El nacimiento de la Historia (1960) defiende que, a pesar de las dificultades que
latradicién arcaica griega pone al desarrollo de una concepcién histérica, lahistoriografia
adquiere el cardcter de un género de conocimiento necesario para la praxis. De hecho,
sudesarrollo corre parejo alos grandes acontecimientos de lapolis cldsica, relacionandose
en este aspecto con el gran salto racionalizador en curso, la eclosién de la filosofia en
la polis.

La perspectiva tradicional sobre el mundo griego sostiene la carencia de una nocién
histérica del ser humano; la concepcion césmica de los ciclos regulares se torna marco
del acontecer social, el mito y la tradicién responden a los grandes interrogantes sobre
la temporalidad.

Para Chatelet esta suposicion es parcialmente correcta. La polis experimenta una
fuerte trasformacién social, con un gran salto racionalizador, y no puede mantener una
weltanschaunng sobre la temporalidad humana estatica; estarfa en contradiccion con el
proceso vivido."Loesencial es que paraun hombre que reflexiona en el siglo V en Grecia
esimposible no teneren cuenta lo que ha ocurrido enla vida profanosensible"? . Lanueva
mentalidad practica no puede conformarse con el mito y la epopeya. La narracién
histdrica sitda los acontecimientos en la vida social, la causalidad de las acciones se hace
historicamente inteligible. El nuevo tipo de hombre griego lleva una vida politica. Por
primera vez en la historia de la humanidad nace la figura del ciudadano.

Chatelet relaciona la concepcidn de la historia y el pensamiento politico en Grecia
desde las guerras médicas hasta la batalla de Queronea. Seguir el pensamiento histdrico
griego es seguir la historia de la filosofia politica griega.

Herodoto conjuga en una misma narracién discurso profanosensible con discurso
mitico en un esfuerzo por conferir inteligibilidad a la accién humana. La accién
individual tiene como principal mdvil la ambicién, sin embargo, en el limite, acepta
algin género de providencia; los sentimientos excesivos rompen el orden césmico y
provocan una reaccién de compensacion. La oposicién griego/barbaro proviene de las

3 Chatelet F. El nacimiento de la Historia. Siglo XXI Madrid 1978 pag 26.
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diferentes estructuras sociopoliticas; en Grecia los ciudadanos se rigen por la ley, en
Persia impera el despotismo. Lo que esta en juego “es el triunfo de cierto tipo de
instituciones™*. El régimen democratico ateniense es la realizacién del espiritu griego,
basado en el amor a la libertad, asi explica, junto a la ayuda de los dioses, la victoria del
civismo griego sobre la violencia persa. El futuro de Grecia depende del mantenimiento
de sus virtudes civicas y de la solidaridad interhelénica.

Para Tucidides, la victoria helénica sobre los persas plantea dos posibilidades; una
representa el espiritu democratico, comercial e imperialista de Atenas; la otra el espiritu
tradicional, aristocratico y agricola de Esparta. Dos concepciones de la vida griega se
enfrentan. La relacién de fuerzas y los medios a utilizar por los contendientes para
conseguir sus respectivos objetivos configuran los episodios de la narracién. La guerra
es la continuacién de la politica. En este juego, el imperialismo ateniense es el motor de
la historia. La guerra del Peloponeso manifiesta “dos formas de violencia que utilizan
medios diferentes” > En el transcurso del enfrentamiento el mismo modo de ser de sus
protagonistas se verd sensiblemente modificado. Tres principios subyacen a toda accién
politica, el temor a ser esclavizado, el honor que exige mds poderio y el interés de cada
polis enasegurar sureproduccion. “Elrelato histdrico, por sucomposicién y organizacién
es inmediatamente filoséfico, y esto en un doble sentido: filosofia politica que deduce
las leyes esenciales que rigen el destino de los pueblos y filosofia moral que pone en
claro las fuerzas que dirigen a los hombres”® El concepto de imperialismo categoriza
el modo de vidade Atenas; lademocracia en el interior impulsa a ladominacién exterior.
La voluntad de poder deja al descubierto la naturaleza humana. A largo plazo la fuerza
y la ambicién se imponen a la moralidad en la accién politica. El pesimismo de esta
concepcién sélo deja lugar para una débil esperanza, encontrar un nuevo Pericles que
contrarreste, con su virtud civica en la direccién del Estado, la tendencias destructivas
de la naturaleza humana.

Plat6n busca la salida a la crisis de la democracia ateniense que ha provocado la
guerra del Peloponeso. La utopia es un intento por dar una respuesta normativa al caos
pasado y presente; ofrece sentido al futuro inaugurando otro tipo de filosofia politica que
se extiende hacia otra filosofia de la historia. Los egoismos individuales y faccionales,
en especial las luchas de clases, rompen la unidad y armonia de la polis, tal es la
consecuenciade las guerras interhelénicas. Lademocracia fundadaen laigualdad desata
las pasiones egoistas y los vicios de las masas, los dirigentes cultivan la demagogia y
adulan los instintos bajos de los ciudadanos, la incompetencia se presenta como saber
con el fin de obtener el apoyo mayoritario, la libertad favorece a los mas osados y faltos
de moral, el lenguaje sirve alamanipulacién politica, “libertad e igualdad comprometen
la unidad racional del Estado al favorecer la lucha de clases, que para Platon es el mal

politico supremo™”.

Ibid., p. 74.

Ibid ., p. 140.
Ibid., p. 158.
Ibid., p. 207.
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Segun Platén, todos los regimenes politicos, pasadas unas generaciones desde que
fueron instaurados, pierden su virtud y degeneran, entrando en un proceso de cambio
ciclico. El tiempo del mundo sometido al devenir sensible tiende a la corrupcién. Sélo
cabe contraponer a esta tendencia el orden ideal incorruptible. La ciudad real tiene su
origen en la necesidad y tiende al desorden. La ciudad ideal se fundamenta en larazén,
tinica alternativa compatible con el bien comin del organismo social. El alma ha de regir
al cuerpo. Es “una conversion total del hombre, que se aleja del devenir y da prioridad
en el cuerpo politico al elemento divino™8. Quienes poseen la ciencia de lo verdadero
deben reinar. La ciudad justa ha de regirse por gobernantes filosofos. Platén plantea una
reforma intelectual y moral dirigida hacia las élites y por las €lites. La ciudad ideal tiene
cardcter normativo. La filosofia politica adquiere un sentido critico y racionalista.

Los sofistas, al enfrentarse a la crisis generada por la Guerra del Peloponeso, adoptan
una posicién distinta de la platénica; discuten o rechazan la constitucién de la sociedad
griega. La primera generacion de sofistas educa, "sino para el Estado, al menos en el
marco del Estado; la nueva va a formarlos contra la tradicién civica™. Los primeros
expresan el sentido comin democrético, ponen el acento en la importancia del acto
humano y proclaman un humanismo universalista, la utilidad y 1a justicia. Los segundos
derivan hacia la liberacién total del individuo desligado del acontecer de la polis,
acentuando la suerte de los mds fuertes y la violencia critica contra lo establecido.

El régimen democrdtico es el caldo de cultivo de la sofistica. La palabra juega el
papelclave. Laeducacién remunerada se extiende. Todos, convenientemente educados,
estdn capacitados para discutir; lo justo y lo injusto dependen del hombre mismo; todo
ciudadano puede aspirar a los m4s altos cargos. A medida que se expande la desunién
y el individualismo la sofistica se desplaza hacia valores egoistas y 4dcratas. El Estado
es concebido como convencién y depende de la fuerza y la utilidad. Se difunde el
positivismo moral y juridico, el relativismo cultural y el naturalismo conductual. Para
Trasimaco “la justicia no es otra cosa que el poder del ms fuerte”'. La historia humana
lo es de la violencia donde cada uno intenta prevalecer sobre los otros. No hay
continuidad histérica, se pierde el sentido de vida en la polis.

Aristéfanes es presentado como portavoz de otro tipo de sensibilidad, la del pequefio
campesinado que apoyd la democracia pero que con el tiempo fue perjudicado por la
politica imperialista, afiorando la “idilica” vida rural. Del presente hostil emerge una
posicion antihistérica. Aristéfanes ridiculiza a los personajes publicos de la época y al
régimen democratico. La satira estd prefiada de sentido politico. Desde el sentido comtin
arremete contra la demagogia, la fisica y la filosofia. Propugna el abandono del
racionalismo, asociado a lainmoralidad, el retorno a la tradicién y el respeto a los dioses.
El antiintelectualismo se dirige contra el nuevo tipo de hombre histérico y politico.

Jenofonte no ve coherencia en los acontecimientos que han cambiado el panorama
de la polis clésica, no hay un nomos regulador, la contingencia y la diversidad se

8  Ibid., p.248.
9 Ibid., p.292.
10 /bid., p. 305.
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imponen, la polis pierde la centralidad politica, por esta razén acude a la experiencia y
alaprudenciacomo rectoras de laaccién politica. La cuestioén es, “cual debe serla virtud
especifica del soberano para que los stibditos se sometan a él de una forma duradera”!!.
La pedagogia de la formacién del caricter es aristocratica. Jenofonte “asume el
individualismo de su época y se esfuerza por moralizarlo para despojarlo de la maldad
que oculta”!2,

Aristételes profesa un empirismo politico opuesto, tanto al idealismo platénico,
como al realismo de los sofistas. La familia y la aldea son sociedades naturales. La polis
nace de la necesidad de superar la limitacién natural; “larealizacion de la justicia supone
una forma de organizacién no ya natural, sino reflexiva”!3, Como ciudadano el hombre
es razonable, es un animal politico. La ética forma parte de la politica; la moral
individual no puede realizarse sino es en el seno de la moral colectiva. La ética “seguird
siendo abstracta si no se la considera como una parte de esta ciencia mas vasta que se
pregunta por la buena organizacién de la ciudad y que llamamos politica”!4. El orden
politico requiere justicia y permite al hombre ejercer su virtud. La parte animal del
hombre necesita cubrir las necesidades vitales. La parte racional precisa de una vida
buena, imposible si no es en el contexto de un orden justo. La “politeia no puede unir
mds que ahombres libres: la soberania politica no puede ser confundida con la autoridad
ejercida por el amo sobre sus esclavos”!3.

Aristételes “procede inductivamente, y no concibe la unidad perfecta fuera de su
estatuto sensible” 16, Lo importante no es el régimen politico, sino la realizacién de la
justiciay del bien comiin, ya sea a través de lamonarquia, la aristocracia o lademocracia,
frente al interés particular dominante en la tirania, la oligarquia o la demagogia. El
soporte social del buen régimen es la clase media que atempera los intereses opuestos
de los extremos. La racionalidad platénica, abstracta, hace a los hombres por medio de
disposiones legales, saltando por encima de las diferencias naturales -ya se trate de
eliminar a la familia o ala propiedad. La sucesién de regimenes deducida racionalmente
-en la linea platénica- no se adecua al devenir real; cada régimen y cada ciudad tiene su
propia historicidad.

Is6crates trata “ante todo, de encontrar un remedio a los males que abruman la
ciudad. Este remedio es la paz... la victoria no sirve para nada si se obtiene sobre
iguales... hay que sustituir la violencia por principios de discusién que todos los griegos
deben admitir”!7. El orden se ha de fundamentar en el conocimiento de la historia y de
las relaciones de fuerzas, para, situdndose en lo concreto, proponer una solucién federal
que garantice el orden interno y canalice las energias griegas hacia el exterior. Para
llevar a término semejante proyecto piensa en la virtud de un soberano fuerte e ilustrado
apoyado por la opinidn publica moderada y emprendedora.

1 Jbid., p. 362.
12 Ibid., p. 375.
13 Ibid., p. 393.
14 pid., p. 393.
15 1bid., p. 398.
16 bid., p. 399.
17 Ibid., p. 466-7.
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Chatelet conjuga una interpretacién compleja del pensamiento histérico griego con
la historia del pensamiento politico. Se interesa especialmente en las filosofias de
Tucidides y Platén; el primero encarna el pensar historico y politico volcado a la
inteligibilidad del fendmeno democratico ateniense; el segundo encarnalafilosofia critica
del presente, a partir de una reflexién metafisica que fundamenta el pensamiento
normativo. Sorprendentemente, Aristételes es desplazado del centro de la discusién
filoséfico-politica; diluye su pensamiento politico en la confusién empirica del final de
la Grecia clasica, en la cual no se vislumbran salidas a la crisis; se hecha de menos una
valoracién adecuada del concepto aristotélico de praxis que ha representado otra
alternativa'® a los de Tucidides y Platén -consideracién que podria extenderse a la
actitud ante, por lo menos, de la primera sofistica. Hasta la crisis del sesentayocho, la
confrontacidn de las filosofias de Tucidides y Platon representa para Chételet el dilema
de su propio pensamiento entre realismo y racionalismo. Cabe conjeturar que es atraido
con mds fuerza por el enfoque metafisico y normativo de Platén; el ideal de racionalidad
predomina. La filosofia politica depende de la discusién metafisica.

ii) El texto sobre Platén (1965) aborda la relacidn de politica y metafisica a partir de
la dialéctica de las ideas. En los Didlogos, Socrates se encarga de desvelar el orden
inmanente del logos, descubre las leyes precisas e inmutables a través del discurrir
dialégico. Quien norespetala dialéctica entraen contradiccion y destruye el fundamento
de su argumentacidn. La correccién racional conduce a la universalidad del sistema
ideal, a la contemplacién de la verdad, frente al devenir sensible que se pierde en la
multiplicidad. La culminacién del racionalismo de las ideas implica, en sentido
descendente, la determinacidn de la conducta humana justa, es decir, la conformidad al
orden verdadero del Ser. La ontologiade las ideas soportalamoralylapolitica. Elcanon
ideal es el contrapunto critico que permite realizar la justicia al encarnarse en la practica.
Lateoriaverdadera es revolucionaria. El gobernante que conoce y quiere el orden ideal
es justo y estd en condiciones de concebir el plan correcto para la organizacién del
cuerpo social. Tal gobernante es filosofo. “Platén viene a ser el primer teorizador del
estado técnico-burocratico.Para que lanocién de constitucién tenga sentido es necesario
que penetre en todos los dmbitos de la vida del ciudadano, inclusive en eso que hoy
llamamos <su vida privada>"19,

Laracionalidad platonica ha triunfado, se ha proyectado sobre todo el pensamiento
occidental culminando en Hegel (y Marx). La valoracién de 1a filosofia platonica da un
vuelco. "El estado moderno tiende a realizar, extendiéndolo a la actividad de millones
dehombres y muy pronto alahumanidad enterael modelo de organizacién administrativa,
de distribucion de puestos y de ordenacién de todos los elementos que Platén habia
sofiado™?0 ....." toda oposicién sensata versaré, no sobre Platén, . .., sino sobre el mismo
proyecto de racionalizacion.... Para salirse del platonismo hay que admitir esta hip6tesis
extrema: que larazén misma no sea ese valor omnipresente y omnipotente, juez de todo

18  Ver Habermas J , Teoria y praxis. Tecnos. Madrid.
19 Chatelet F, El pensamiento de Platén. Labor. Barcelona.1967, p. 132.
20 Ibid., p. 156.
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pensamiento, de todo discurso y de toda conducta..... precisamente es esta posibilidad
la que, al parecer indica Nietzsche?!... "La filosofia es represiva, y lo es porque es hija
de la Ciudad, forma determinante y ejemplar del Estado”?2.

La conclusién de Chatelet sobre la filosofia de Platdn muestra cuan insatisfactorias
consecuencias ha tenido cierto tipo de concepcién de la racionalidad, prefigurando en
esta critica el giro posmoderno de parte de la filosofia francesa.

Para Chatelet, hacer historia de la filosofia politica es hacer filosofia politica del
presente. El giro critico nietzscheniano sobre la razén occidental desvela una misma
linea que va desde el gobierno de los filésofos platénico, pasando por el Estado Sabio
hegeliano, hasta el Estado tecno-paternalista occidental. La relacidn teoria-praxis esta
marcada por esta historia de la razén. La insatisfaccién induce a profundizar en la
culminacién de tal racionalidad en Hegel, pero, la potencia de sus articulaciones
conceptuales vuelve a enredar a Chatelet en el logos clésico.

Hegel (1968) es una lectura hegeliana de Hegel. La clave esta en la Légica. "Si el
lenguaje es el ser del hombre, es necesario concebirlo no como un medio indiferente,
sino como el lugar donde se realiza la identidad, diferida sin cesar, del Ser y del
Pensamiento”23 y seguir sus desarrollos en el devenir. La l6gica es a un tiempo ciencia
del Ser y ciencia del Pensamiento. El concepto media y disuelve la alteridad entre sujeto
y objeto. Si es verdadero, conduce lo otro a lo mismo. El movimiento de relacién con-
ceptual manifiesta lo idéntico que subyace, superando la posicién inicial. La estructura
dindmica de la 16gica determina el devenir de la historia humana.

Loshombres, adiferenciadelos animales, son libres. El problema son las condiciones,
de hecho, que permiten la realizacién de la libertad. La primera forma de libertad se
manifiesta en el “tener”, pero no estd garantizada, precisa del reconocimiento de los
otros, es decir, del contrato. El “tener” se ha de legitimar como derecho (privado). Con
el “hacer”, la libertad se experimenta como capacidad de trasformacién y, el hombre,
al hacer, se “hace”; germen de la recuperacién de la libertad por el esclavo. Pero, estas
formas de libertad aiin son abstractas; no se puede definir al hombre tan s6lo por lo que
tiene, o por lo que hace repetitivamente como trabajo. A la exteriorizacién de la libertad
en el tener y el producir, logicamente, se opone la interiorizacién moral y el estoicismo
como subjetividad, negacién abstracta de aquellas; el hombre debe-ser libre. El concepto
kantiano de autonomia es esencial, “sin moralidad subjetiva (moralitat), la moralidad
objetiva (sittlichkeit) carece...de fundamento. Pero, inversamente, sin la sittlichkeit, la
moralidad permanece abstracta y sin funcién’24.,

La libertad se realiza en la moralidad objetiva; en primer lugar en la familia. La
subjetividad impone las obligaciones al deseo, son los lazos del matrimonio y del
patrimonio, generando los hijos y los bienes. El siguiente paso es la relacion entre si de
las familias que buscan asegurar la subsistencia, el orden de la produccién de bienes. En
la sociedad civil la divisidn del trabajo forma un sistema. El mévil de la sociedad civil

21 Jbid., p. 157.
22 Jbid., p.157.
23 Chatelet F, Hegel segiin Hegel., Laia. Ediciones de bolsillo.Barcelona 1972 p. 106.
24 Ibid.p. 214,
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es el interés particular, pero, por efecto de la divisién del trabajo, el trabajo <particular>
se convierte en <publico>. El sistema se halla sumido en conflictos causados por los
intereses particulares de individuos, profesiones y clases sociales. La sociedad civil no
es aun la verdad racional del hombre. Sélo el Estado moderno es capaz de encarnar la
verdad racional del hombre, elevar lo universal por encima de la sociedad civil, laRazén
objetiva. El Estado centralizado gubernativa y administrativamente, regido por un
soberano constitucional, es la sintesis superadora de las contradicciones de la sociedad
civil. La sociedad se organiza en corporaciones, ayuntamientos y asambleas
representativas que dan forma y mediatizan los intereses particulares y sectoriales,
exponiéndolos alos funcionarios puiblicos que encarnan launiversalidad y competencia,
para ello han sido seleccionados mediante una carrera adecuada y representan un ethos
publico y neutral.

Hegel construye la teoria del Estado moderno constitucional, tecno-burocrdtico y
paternalista. Lasociedad civil es liberal y corporativa, el Estado, constitucional y Sabio.
La l6gica hegeliana muestra que lo real es racional. No obstante, la unién de Razén y
Libertad no culminara més que cuando tal sintesis superadora tenga caracter universal.
Con el Estado moderno estamos en el comienzo del fin de la historia.

La Légica hegeliana triunfa en toda la regla. S6lo cabe una inpugnacién decisiva,
cuestionar el mismo concepto de logos que utiliza: todos los lenguajes son traducibles
y pueden integrarse en el seno de la Razon dialéctica, es decir, el presupuesto de la
identidad. 1.a critica nietzscheniana reaparece al final del estudio. Tanto Platén como
Hegel culminan sus obras presuponiendo un mundo ordenado por la Razén tnica, en
ambos casos la metafisica de 1a Raz6n implica un orden justo, reconciliado a través del
Estado Sabio.

IT) Los acontecimientos de mayo del 68 y sus consecuencias impulsan a Chételet a
consumar el paso critico que sugiere el final de las investigaciones sobre el pensamiento
de Platén y Hegel. El supuesto Estado Sabio que realiza la reconciliacién racional
muestra en la historia su fundamento en la fuerzay la represion. El hegelomarxismo de
Chatelet entra en una crisis tedrica y practica. La revolucién cultural del 68 revoluciona
lafilosofia de nuestro autor. Ahora, puesto en crisis el racionalismo fuerte, el materialismo
subyacente se abre paso; las obras de Tucidides y Marx son interpretadas en la
perspectiva del individuo corporal e histérico, no subsumible en una totalidad racional
identificante. Lo empirico y singular, lo muiltiple y contingente, penetran lo histdrico. La
filosofia de los cuerpos y la diferencia que estdn desarrollando otros filésofos franceses de
su generacion entra en el didlogo de Chatelet con la tradicién filosdfica occidental.

El capitulodedicadoa““LaHistoria” enlaLa Historiade la Filosofia.ldeas, doctrinas
(1972), destaca tres momentos clave de la historiografia; 1) laemergencia del ciudadano
en Grecia, “la aparicién del Estado que arroja a los dioses por la borda y que instaura
un poder diferente en el hombre”?; 2) la introduccién por el cristianismo de la
temporalidad lineal con comienzo y fin, tiempo de la humanidad como totalidad que
confiere sentido al devenir; 3) el impacto de la revolucién cientifica moderna que

25 Chatelet F. Historia de la Filosofia. Ideas, Doctrinas. Tomo IV, Madrid 1976 p. 191.
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proyecta la idea de objetividad sobre la historia, bajo el cual late la funcién social y
politica de la historia en el nuevo mundo burgués. El “andlisis del historiador mas
escrupulosamente realizado es histérico. Hagalo que haga, queda inscrito en el contexto
ideolégico, es decir, en un combate”?6,

Chatelet contrapone lo que llama “modelo kantiano” de hacer historia al “modelo
hegeliano”. El modelo kantiano construye el devenir humano en un doble plano, de una
parte referido al entendimiento (determinismo), de otra referido a larazén (libertad). El
modelo hegeliano articula tres momentos, la historia original como experiencia narrada,
la historia reflexiva que transforma el material del anterior segiin el entendimiento y la
historia l6gica que absorbe a ambos en el devenir inteligible como totalidad, o filosofia
de la historia. Lahistoriografia actual tiene mds de kantiana que de hegeliana; el trabajo
del historiador prohibe dar el paso del momento reflexivo ala filosofia de la historia. La
creatividad de la accién humana no encaja en un proyecto de racionalizacién total
integrable en una légica, por potente que ésta sea. La escuela de los Annales o la
historiografia marxista, como paradigmas historigraficos m4s relevantes del momento,
mantienen una concepcién abierta de la accién humana por contraposicién a las
filosofias de la historia. La vivencia histdrica plena de complejidades y contingencias
s6loes accesible paralaciencia histdrica en lamedida que no presupone una suprahistoria
l6gica. Laconcepcion de origen cristiano de la temporalidad asumida secularizadamente
por Hegel es abandonada.

En Crénica de las Ideas Perdidas (1977), Chatelet refiere lo que ha cambiado de su
concepcidn: “el supuesto central que hasta ahora habia admitido es que, a pesar de las
multiples sobredeterminaciones, el devenir de las sociedades humanas estd sometido a
una necesidad tinica y unificada y que la bisqueda de la inteligibilidad nos remite
siempre al esclarecimiento de una configuracién de acontecimientos o de una instancia
real que han producido efectivamente la situacion considerada. Al admitir la validez de
las formulas aceptadas en comin por Hegel y Marx: lo real es racional (en sentido
efectivo para Hegel, en sentido al menos programético paraMarx)”’?7- Es decir, confundia
inteligibilidad con racionalidad.

El ajuste de cuentas con la filosofia de la historia ofrece a nuestro autor una
perspectiva renovada de la compleja obra de Marx, ligada a la biografia de éste y no
coherente en su conjunto: obra abierta a miltiples lecturas no conclusivas. Los nuevos
escritos?® sobre Marx matizan la interpretacién ofrecida en Logos et Praxis. La clave de
la interpretacién es la dualidad que penetra sus escritos:

1) De una parte esta lo que llama enfoque antidoctrinal. El micleo filoséfico de la
critica de Marx a Hegel; no existe un lugar privilegiado de la verdad, “toda teoria es
teoriadela practica..... si bien es posible elaborar conocimientos verdaderos..... es falaz,

26 Ibid., p. 198.

27 Chatelet F. Cronica de las Ideas Perdidas. Mascarén. Barcelona. 1981.

28 Especialmente en Chatelet F“El trabajo y la industria: El marxismo™, en Historia de las ideologias., Akal.
Madrid 1989, Edici6n original 1978. “Presentacion. El marxismo, lo politico, la politica”. En Los marxistas
y la politica, 1. Taurus.Madrid 1977, Edicién original 1975.
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apartir de ahi, pretender agrupar estos conocimientos en una doctrina cerrada que afirme
sobre todas las cosas lo que es de una vez por todas”2°. El referente para analizar todas
las teorias, la suya inclusive, es la practica material. El materialismo de Marx no es ni
ontolégico ni especulativo, es prdctico. La filosoffa, la economia politica y la
historiografia, han sido casi exclusivamente concebidas desde las pticas de los
dominadores, es preciso realizar una critica de estas que contemple la posicién de los
dominados, o sea, una teoria critica fundamentada en la prictica.

2) De otra parte estd la filosofia de la historia; la idea hegeliana de progreso
dramdtico del espiritu como obra de la negatividad que se hace historia. La lucha de
clases ocupa el lugar del motor -como la negatividad del espiritu hegeliana. La
secularizacion del esquema de la temporalidad cristiana -como totalidad de sentido con
caida e historia de la salvacién- realizado por Hegel, imbuye parte de la estructura
subyacente en la obra de Marx. Asi, este ultimo, inadvertidamente, mantiene elementos
mesianicos de filosofia de la historia, facilitando la confusidn de parte de sus seguidores
que, en nombre del fin emancipatorio han cometido todo tipo de desmanes como
sacrificios por la causa.

3) El positivismo creciente de las ultimds décadas del siglo XIX influye en la
exposicién sistematica de la filosofia materialista por Engels -con la anuencia de Marx,
que desde los textos juveniles no volvid a escribir sobre filosofia. En la filosofia
engelsiana, teflida de un fuerte positivismo, se conserva el armazén subyacente de
filosofia de la historia. Ahora, el mesianismo es formulado en un lenguaje materialista-
mecanicista puro y duro. Las ortodoxias materialistas deterministas de la II y III
Internacional heredan plenamente el hilo conductor de la filosofia de la historia sin ser
en absoluto conscientes de ello.

Segin Chatelet, tanto los movimientos emancipatorios antisistema como los
constructores mesidnicos de sistemas ortodoxos se pueden reclamar herederos de Marx.
Por su parte, nuestro autor, recupera la filosofia de la praxis y critica la filosofia de la
historia que hay en Marx.

La dualidad sefialada en el pensamiento de Marx puede encontrarse en su filosofia
politica. 1) Por una parte esta el enfoque practico; al localizar lo politico como terreno
fundamental de la existencia social. La lucha de clases penetra toda la existencia social.
El Estado tiende a concentrar el juego politico en su interior, canalizdndolo, y
manteniendo el orden dominante. El Estado ejerce una operacién ideolégica fundamen-
tal, neutralizar lo politico en favor de la politica. Lo politico como constitutivo de lo
social es olvidado en favor de la politica. Esta reduccion interesa a los dominadores
puesto que encubre la visualizacion sociopolitica del conflicto de clases. “La politica
instalada en el poder rechaza lo politico, asimildndolo a lo empirico, lo vivido, lo
psicoldgico y lo microsociolégico...”30, La politica aliena, La politica, sélo cuando
favorece la emergencia de lo politico como expresién de la vida social sobre el Estado
puede ser emancipatoria. El marxismo, cuando no ha estado del lado del poder y la

29  Chatelet F, Historia de las ideologias, Op. cit., p. 535.
30 Chatelet F, Los marxistas y la politica., Op. cit. p. 18.
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opresion, ha desvelado en la practica de las luchas que ha favorecido el reconocimiento
de lo politico.2) Por otra parte estd el enfoque mecanicista, la base econémica determina
en ultima instancia la sobreestructura provocando, por efecto del desarrollo de las
fuerzas productivas, una inadecuacién entre ambas instancias y abriendo un periodo de
crisis y luchas de clases que acaba en revolucién. El mecanicismo de la formulacién
oculta y conserva la funcién de la negatividad heredada de la filosofia de la historia.

4) Con el cuestionamiento nietszcheniano de la racionalidad filoséfica clésica, la
critica a la filosofia de la historia y la asuncién del Marx critico practico, Chételet ha
recorrido un largo trecho desde sus posiciones anteriores. Las filosofias del deseo de
compafieros de su generacion y el ambiente acratizante de la izquierda intelectual no
ortodoxa de los afios setenta en Francia favorecen la radicalizacién del camino
emprendido. En Las concepciones politicas del siglo XX (1981) culmina esta evolucion.
La consideracién preliminar sobre los pensamientos de Nietzsche y Freud marca la
pauta; lleva a sus dltimas consecuencias la critica de la Razén y del Estado occidental.
El contenido del libro revisa las concepciones politicas del siglo XX y expone sus fesis
criticas sobre el Estado Sabio, realizacion en el presente de la Razén totalitaria y, las
tentativas de excentricidad que provoca -la irreductibilidad de la vida a tal subsuncion
cosificante.

La critica de Nietzsche al platonismo, por despreciar lo sensible y someterlo a lo
inteligible, coincide con el proceso de evolucién del pensamiento de Chatelet; el giro
hacia la creatividad material de los cuerpos, la diversidad, la expresividad,.. .El
cristianismo ha interiorizado el platonismo en el yo, asumiendo la represion ideal y
desarrollando la conciencia de pecado. El clero administra intelectualmente este legado
dirigiéndolo a las masas desheredadas y produciendo un doble efecto: el resentimiento
delosdébiles y sudomesticacion. Politicamente, para Nietzsche, la critica al racionalismo
platénico y al cristianismo que aspiran a que las almas gobiernen los cuerpos significa
que el Estado, heredero y encarnacion de esta Razén dominadora en la modernidad, es
“el mas frio de los monstruos frios”. En nuestra época, el Estado toma el relevo a la
Iglesia; la cultura laica promovida por el Estado adocena a los individuos en el tipo
mediocre, egoista y laborioso, crea nuevas cadenas. La Ciencia es la nueva diosa que se
alfaconel Leviatan; la conciencia positivista es un nuevo engafio que continua el género
de las creencias religiosas con otro lenguaje. Bajo el pretexto del progreso la ideologia
de la ciencia sirve a los gobernantes. No existe tal Ley del progreso, desde el punto de
vista de la vitalidad, hay decadencia. Autoritario, o liberal democritico, el Estado no
cambia en absoluto; administra masas envilecidas. El socialismo no hace mds que
empeorar la situacién puesto que pretende aniquilar al individuo.

Chaételet no elabora un andlisis critico de 1a obra de Nietzsche y los comentarios que
de ella se han hecho, la toma directamente, en funcién de sus propios intereses; traduce
la famosa proclama sobre “la muerte de Dios” y la critica al moderno Leviatdn en el grito
“lo minimo de Estado”. Asume la version acratizante y vitalista de las filosofias del
deseo de corte deleuziano, utilizandolas en la critica de todo Estado, en particular, a la
versién tecnocratica posindustrial del Estado Sabio del siglo XX.

Laintroduccidn de Freud tiene el mismo objetivo, a saber, la criticaradical a larazén
occidental y a su encarnacién actual, el Estado Sabio. Freud sirve a Chatelet para
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denunciar la concepcién del hombre autocentrado de la edad clésica, el yo responsable,
base legitimadora de las instituciones de poder estatal. Para Freud el yo es tan sélo un
componente de la individualidad humana. La energia vital, pulsional, de los seres
humanos proviene de otra instancia, el Inconsciente. “Vemos bien lo que el moralismo
de la persona privada o publica, elemento de las teorias politicas normativas del siglo
XIX burgués, dice de semejante concepcidén. Y mas cuando, Freud explica lo que resulta
de esa famosa instancia moral, fundamento, desde hacia siglos, de los aparatos legales
que deciden quien es criminal, quien estd loco, y que justifican vigilancia y castigo. Esa
instancia es el Super-Yo™3!. En la medida que el desarrollo civilizatorio occidental ha
exigido mayores esfuerzos, o sea, una mayor intervencién del Super-Yo, limitando las
descargas de las pulsiones sexuales por la via de la represion, ha aumentado el grado de
insatisfaccion y la agresividad, generando un proceso del que se retroalimenta; mayor
agresividad require ser contenida con més represion y ésta limita més la sexualidad,
aumentando lainsatisfacién. La promesa bolchevique sobre la desaparicién del conflicto
social cuando se hayan eliminado las clases, como la promesa de reconciliacion
religiosa, desconoce los efectos del proceso civilizatorio sobre la naturaleza humana.

5) La introduccién de las criticas de Nietzsche y Freud tiene una funcién clave;
culmina la critica a la Razén occidental y su plasmacién practica suprema, el Estado
Sabio, pero, indirectamente, muestra la victoria prdctica de esa Razén y de ese Estado.
La interpretacidn de las concepciones politicas actuales se plasma en tipos de Estado
que, aunque diferentes entre si, comparten el mismo sentido; por diversos caminos realizan
laRazén. Después de mostrar la perversidad de la Razén, reconoce que no ha hecho maés
que expandirse. La radicalidad de la critica valora negativamente la filosoffa de la
historia, pero, inadvertidamente, conserva su fuerza, la reconoce en la historia: E1 Estado
Sabioes el sujeto actual de la historia, guiado por la Razén. Hay sentido histérico como
totalidad, ocurre que, en lugar de la reconciliacién hallamos dominacién. El Estado
ocupa el mismo lugar, en version nefasta, que ocupaba en las concepciones platénica y
hegeliana. Ahora, la bondad se sitia del otro lado, lo totalmente diferente, la vida social
sin ningin tipo de constriccidn; sélo la espontaneidad dispersa de los cuerpos puede
corroer el sistema, siempre tramando estrategias de poder expansivas. El mesianismo
nohadesaparecido, simplemente hahecho unbucle mas en su estrategia de ocultamiento,
ahora en forma de filosofia de la diferencia 4crata.

Las concepciones politicas, como conjuntos discursivos que conforman
cosmovisiones elaboradas para legitimar el orden politico o para criticarlo, giran en
torno al Estado, y pretenden tener efectos reales. En el siglo XX el Estado es el centro
en torno al cual se delimitan.

Chatelet construye diversas figuras tipicas para abarcar todos los fendmenos
estatales actuales, las concepciones politicas del sigloXX gravitan a su alrededor. Estas
figuras son, el Estado Gestor, el Estado Partido, el Estado Nacion y el Estado Sabio. A
pesardeladiversidad, el sentido de todas ellas es recorrido por una tendencia a converger
o satelizarse respecto del Estado Sabio. Como contrapunto estd lo exterior, la vida, que

31 Chatelet F, Las concepciones politicas del siglo XX, Espasa-Calpe. Madrid 1986 p. 36-37.
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resulta inasimilable y produce discursos dirigidos a la inpugnacién de toda dominacién.
Tales manifestaciones de vitalidad discursiva son puestas bajo la no-figura del Estado
en cuestion, titulo del capitulo con el que concluye el texto. No se trata de preguntarse
cual es el Estado justo, sino cuestionarlo.

El texto que comentamos es una obra conjunta de Chatelet con E. Pisier-Kouchner,
no obstante, es la continuacién légica de la evolucién del pensamiento del primero.
Realizar una descripcién somera de su contenido es una labor prolija. El esfuerzo por
incluir tantas doctrinas en las figuras sefialadas es excesivo, tanto méds cuanto que: 1) No
estan nada claras las diferencias’2 entre las figuras del Estado Gestor y del Estado Sabio;
autores pertenecientes a la segunda forman parte de corrientes analizadas en la primera,
es mds, bastantes de ellos son reconocidos publicamente como tedricos del Estado
“Gestor” -Kelsen, Arén, Parsons, Galbrait, etc-, por contra, los tedricos de 1a muerte de
las ideologias parecen tener mas méritos para figurar en la segunda figura que muchos
de los que aparecen como la encarnacién de la idea de Estado Sabio -Durkheim,
Weber-. 2) Laconsideracion del Estado Partido como una figura cuyo desenvolvimiento
llevahaciael Estado Sabio es endeble. La tendencia al Estado Sabio de las concepciones
ortodoxas marxista-leninistas se queda en mera ideologia o, en mera propaganda. La
realidad del Estado Partido es la del industrialismo extensivo autoritario, profundamente
ineficiente y nada “Sabio”. 3) La figura del Estado Nacién como paso hacia el Estado
Sabio no deja de sorprender. El nacionalismo y el fundamentalismo tienen su eje en la
identidad colectiva que se reclama soberana y verdadera, respectivamente, no en el
Estado Sabio.

Las figuras anteriormente criticadas, a pesar de las reiteradas protestas contra la
filosofia de la historia, son unificadas bajo un mismo hilo histérico: Son consideradas
desde el principio de identidad, del que ha renegado, es decir, de la Razén y su
plasmacién objetiva, el Estado Sabio.

La contrafigura del “Estado en cuestion” es una amalgama de las ideas radicales e
izquierdistas, con algunas conservadoras, vistas por el intelectual acratizante que cree
en los ideales puestos en circulacién por el movimiento de mayo del 68. Chatelet busca
la diferencia radical. Cada version es presentada en el limite de lo pensable, pero no es
suficiente; la integracion en los mecanismos del sistema es marginalmente eludible.
Las teorias no son suficientemente otras, asi, se van sucediendo pensamientos cada
vez mas radicales. Hay una via de emulacién nihilista y positiva en el discurrir

32 En el texto escolar de F Chatelet, O Duhamel y E Pisier-Kouchner, (1982). Historia del Pensamiento
Politico. Madrid. Tecnos 1987. Después de una breve sintesis de la historia del pensamiento politico desde
Grecia hasta la actualidad, en los capitulos dedicados al mismo periodo que en las Las concepciones politicas
del sigloXX, hallamos una modificacién en las figuras del Estado respecto a las tipificadas alli,tanto en los
titulos, menos cargados de filosofia de la historia, por ejemplo, ahora llama Estado Cientifico a lo que llamaba
Estado Sabio, como en lo que incluye en la figura, el Estado Nacién, ahora, es desdoblado en Estado-Fuerza
y Nacién-Estado. También se puede constatar la eliminacién de todas las valoraciones que desvelan un sentido
subyacente hacia el Esatado Sabio en dichas figuras. La Historia del Pensamiento Politico un libro que no
tiene, ni pretende tener, valor teérico puesto que se reduce a ordenar un conjunto de fichas did4cticas sobre
autores en sus periodos histéricos.



92 TeEMA

filos6fico -anverso de la filosofia de la identidad y la contradiccién- que llega al
paroxismo especulativo. Por este camino dificilmente podemos pensar con un minimo
de sensatez en el terreno filoséfico-politico.

Enlenguaje izquierdista, hallamos la conocida inversién que en el mismo momento
histéricorealizael neoliberalismo al propugnarla “vueltaalasociedad civil”, atribuyendo
todos los males al crecimiento del Estado interventor. La sociedad de los individuos
libres estd marcada por la positividad y el Estado por lanegatividad valorativa. En contra
de las tendencias -que dominaron el pensamiento y la politica occidental desde la
posguerra hasta entrada la crisis de los afios setenta- caracterizadas por localizar el
elemento positivo en la intervencién gestora y de bienestar estatal, por contraposicién
a la negatividad de las crisis econémicas y las injustas desigualdades creadas por la
sociedad civil.

Chatelet parece haber olvidado las implicaciones de los andlisis de importantes
concepciones politicas que parece aceptar, lease: Larelecturade larelacionentre lo politico
y la politica; el papel de la cultura en la economia libidinal como interiorizacién del
poder social en el sujeto; la proliferacién de micropoderes y sus estrategias discursivas
en todas las manifestaciones de la actividad humana,.etc. Todas ellas abundan en la
sefializacion del origen “civil”, y no sé6lo estatal, de la dominacién. Recrear de nuevo un
maniqueismo, aunque sea radical, es inconsecuente; lo positivo es la manifestacién de
los cuerpos productivos-libres en la sociedad; lo negativo es la Razén-Estado, macro-
sujeto que succiona toda la vitalidad social. Cabe considerar al Estado como una parte
central en la produccién social de la realidad, recorrido por los mismos grandes
conflictos y relaciones de dominacién que la sociedad de la que forma parte. Ambos
lados, sociedad y Estado, participan de lo positivo y lo negativo. Ademds, en el
capitalismo avanzado, es mds relevante el fenémeno del crecimiento de las zonas de
solapamiento entre los dos, Estado y sociedad, emergiendo un dmbito intermedio muy
amplio de conflictividad y compromiso.
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Introduccién

Como bien ha sefialado Mastellone (1965), las tranformaciones que se prodigaron
en la cultura meridional italiana al final del siglo X VII no pueden ser entendidas en un
sentido exclusivamente filoséfico. Se tratd, mas bien, sobre todo en Napoles, de un
verdadero cambio de mentalidad inserto en los entresijos de la cotidianidad civil. Con
todo, en ese cambio jugé un papel de primera linea la recepcién en la ciudad del Vesubio
de las obras de los filésofos que hacian arder los 4&nimos por sus nuevas concepciones
cientificas del mundo, en debates sucedidos en toda Europa, y cuyo enfrentamiento a
ciertos dogmas que la tradicién queria a toda costa mantener (sobre todo desde la
revision de la escoldstica perpetrada por la organizacion jesuitica) era un tema a la orden
del dia. Asi, las obras de Descartes (sobre todo sus concepciones fisicas, puesto que,
como veremos, los médicos e intelectuales napolitanos fueron reacios a aceptar ciertos
puntos cruciales de la epistemologia cartesiana), el corpuscularismo de Gassendi y de
Boyle y las teorias de Galileo sometidas a condena, se infiltraron en la cultura
napolitana, y, al decir de Mastellone, “aportaron los elementos de una concepcién de la
vidacompletamente diversa de aquella vision estatica y jerarquica existente en el mundo
napolitano” (1965, p. 86).

La aparicién de textos de médicos y juristas napolitanos que defendian la nueva
filosoffa no tardé en ser denunciada desde instancias opuestas, con acusaciones al Santo
Oficio y también con textos de réplica puntual a esos escritos que, desde inicios de la
segunda mitad del siglo XVII, se difundieron en los medios intelectuales de la ciudad



94 TEMA

(si bien muchos no fueron publicados). Entre los mds importantes las obras de S. Bartoli
sobre la nueva fisica (en particular Astronomiae microscosmicae systema nRovum.
Napoli 1663), la Apologia in difesa degli atomisti (1685-86), atribuido a F. D’ Andrea
y sus posteriores Risposte in difesa dellafilosofia del Sg. Lionardo di Capua, este Gltimo
autor de una de las obras capitales de la cultura napolitana del siglo, considerada una
suerte de summa de las concepciones de la filosofia moderna, el Parere divisato in otto
ragionamentine’ quali partitamente narrandosil’ origine, e’ progresso della medicina
chiaramente ['incertezza della medesima si fa manifesta (Napoli, 1681), las
Progymnasmata Physica, de T. Cornelio (1663), las obras cientificas y médicas de
Lucantonio Porzio, uno de los mds célebres atomistas en Italia, con Rossetti y Marchetti,
en el siglo que nos ocupa-, (en particular las Cinque lettere in defesa della moderna
filosofia, no publicadas en su tiempo, y la Lettera ad Antonio Magliabechi, bibliotecario
florentino corresponsal de los mas grandes pensadores napolitanos de aquel tiempo), los
textos del jurista Valletta, quien entroncé su pensamiento ético-politico con las
concepciones fisicas que mantenian los ‘nuevos filésofos en su ciudad’, y en cuya casa
celebrabanreuniones filosdficas esos detractores de Aristételes. Valletta veia publicada,
entre 1703-1704 (por una prensa clandestina), su investigacién acerca de la historia de
1a filosofia, uno de cuyos titulos apdcrifos (en las copias que han llegado hasta nosotros)
es Storia della filosofia corpusculare. Asi, los intelectuales atomistas en la Ndpoles de
finales del X VII constituian el grupo mds teorizador de entre los letterati del sur de Italia,
y el que se enfrenté mas abiertamente alas pretensiones de continuidad de los defensores
de la escoldastica.

Costantino Grimaldi fue también un teérico notable de esa tendencia, constantemente
en contra de los ataques que se perpetraban de continuo contra la ‘filosofia moderna’,
y el autor de las Memorias que nos ocupan. Grimaldi fue un abogado que inicié su
erudicién en materia de historia y de filosofia, como sefiala Comparato (1964), “en un
periodo de pleno desarrollo para la cultura napolitana” (p. v), y también uno de los
asiduos asitentes a las mencionadas reuniones celebradas en casa de Giuseppe Valletta,
cuya biblioteca era “un centro de discusién de las ideas mds avanzadas de su tiempo”
(Ibid.). En el momento, pues, de las primeras inquietudes filoséficas de Grimaldi, autores
como Cormelio o di Capua (en las obras sefialadas), habian hecho fermentar en la ciudad
el interés por la ideas sobre la constitucién del universo que revolucionaban Europa.

También fermenté en Nédpoles sin embargo, como era de esperar, una répida
contrarréplica intelectual por parte de los jesuitas, quienes mantenfan la tradicién
escolastica, y denostaban contra la revitalizacién del agustinismo que en Francia
ocupaba una primera linea en importantisimos debates sobre temas como la graciay el
libre albedrio, y cuya adhesién a una forma de libertad de indiferencia en sentido
molinista (mds o menos atenuada o tergiversada por su declarado tomismo) no les
impedia enfrentarse a la ‘libertas philosophandi’ que propugnaban los atomistas, bien
al contrario.....En 1694 se publicaron las Lettere apologetiche in difesa della teologica
scolastica e della filosofia peripatetica, de Giambattista De Benedictis, jesuita que las
dio alaluz bajo el falso nombre de Aletino, y que habia publicado ya, entre 1687 y 1692,
un compendio de la filosofia de Aristételes (Philosophia Peripatetica en 4 volimenes.
Népoles). Como autor de este tltimo libro, De Benedictis era tenido como un doctisimo
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tomista, una autoridad en los ambientes circundantes a la Compaiiia. Se trataba de una
réplica abierta frente a las teorfas atomistas propugnadas por los nuevos filgsofos, algo
que no se le pudo ocultar a nadie, pues el jesuita afirmaba en su texto cosas tales como
que el atomismo era un doctrina de locos, frenética, peligrosa para la fe, que no podia
no llevar a la descreencia en la mortalidad del alma.

Como sefiala Comparato (1964, vi), el primero en replicar a De Benedictis fue “el
joven abogado Grimaldi”. En las paginas que siguen daré cuenta de la disputa entre
ambos contendientes tal como nos ha sido referida desde instancias mds o menos
objetivas, y también de la revision de la misma en tanto nos es relatada por el mismo
Grimaldi en sus Memorie di un anticurialista del Settecento, cuyo cddice, publicado
hace algunos afios por Comparato (1964) se halla en la Biblioteca Nazionale di Napoli.

I

Las memorias de Grimaldi tienen un acento inmodesto y polémico, como lo tenian
ya sus cartas de réplica a De Benedictis, y son en realidad la constatacién de las
vicisitudes que sufrieron sus escritos ante la permanente amenaza que suponian las
interminables acusaciones ante el S. Oficio y ante el gobernador de Napdles (entonces
laciudad se hallaba bajo la potestad de Carlos II, y activamente gobernada por Francisco
Benavides De Avilay Correla ). En sus Memorias Grimaldi refiere cémo De Benedictis,
prefecto a la sazén de la Escuela del Colegio de Jesis en Népoles, al ver que se habian
introducido en Ndpoles las filosofias modernas de Descartes y de Gassendi, “ricevute
avidamente da’ Napoletani, amanti delle buone cose, come lumi non mai veduti” (p. 5),
escribi6 sus cartas de réplica alanueva filosofia. Afirma Grimaldi que era ésta, con todo,
privilegio de unos pocos: “Or dunque essendo comparsi questi nuovo illuminatori, (se
refiere a los médicos Tommaso Cornelio y Lionardo di Capua, que difundian las
doctrinas europeas) e incredibile con che sagacia si studiava dagli avveduti tra’
Napoletani per saper questa novella dottrina; ma in tanto era della cognizion di pochi,
perché il commune della gente stava immerso nelle baje scolastiche” (Ibid.).

Si en las respuestas a las Lettere de De Benedictis Grimaldi exponia
sistematicamente las razones de la aversién de los napolitanos hacia la escoldstica y la
filosofia de Aristételes, las Memorie son un intrumento inapreciable para situar la
polémica en el ambiente cultural de su tiempo, y las peculiaridades de la recepcién de
la filosofia cartesiana entre médicos y juristas napolitanos, que no fue, sin embargo, en
absoluto acritica. Téngase en cuenta que, como afirma Comparato, “el pueblo napolitano
era particularmente sensible al problema de la libertad y al de la certeza” (1964, vii), y
una consecuencia de esa sensibilidad fue la critica acérrima a la epistemologia
cartesiana, en concreto a su tesis segtin la cual el saber podia derivarse de primeros
principios indubitables conocidos mediante la razén. Ello fué asi porque muchos de
esos intelectuales eran médicos partidarios del conocimiento por experimentacion.

Las Lettere Apologetiche de De Benedictis aparecieron, como ya he apuntado, con
elnombre falso del autor como Benedetto Aletino. Elnombre del denostado corresponsal
era también espireo, pero uno de los sin duda aludidos fue Francesco D’Andrea. La
primera carta, dirigido al Sig. Luigi Oligoro (nombre falso) tiene el propdsito de mostrar
cémo la escoldstica sirve para combatir a los herejes, y contiene una importante



96 TeMA

acusacion: en ella se denuncia que los argumentos de la ‘nueva filosofia’ sonlos mismos
que esgrimen protestantes y hugonotes en contra de la dogmatica catdlica. Grimaldi, en
1699, publica en Ginebra el primer tomo de sus réplicas al Aletino, “rispondendo alla
sua prima lettera, ove difendeva la scolastica teologia” (Memorie, p. 15), y lo hizo
anénimamente. Segiin Grimaldi, gracias a la aparicién de su respuesta a la primera carta
del jesuita “non piu si sentiva vociferare il S. Officio, non piu fulminare il Cardinal
Cantelmo, anzi dispettoso tra se stesso si lagnava del libro; non piu comparirono
I’ Aletino e i suoi partiggiani altieri, temendo non tanto i colpi che in quello si scagliavano,
quanto della grandinata che negli altri si sarebbe scaricata” (Memorie, p. 17).

En la segunda carta, De Benedictis habia arguido contra Di Capua y su Parere,
siempre desde un ferviente aristotelismo. El jesuita afirma nuevamente que los
jansenistas -entre los cuales se encuentra Grimaldi- se sirven de la autoridad de S.
Agustin para confirmar dogmas perniciosos. La respuesta de Grimaldi a esa carta fue
publicada en Alemania en 1702. Diversamente, en su tercera carta De Benedictis dirige
su ataque contra Descartes, y en ella el jesuita critica la filosoffa del francés a partir del
principio del Cogito: el pensamiento de Descartes seria, segiin su detractor, “conforme
al genio degli eretici con cui vivea”, y por ello su credibilidad se extiende ante todo por
las Universidades luteranas. La réplica de Grimaldi fué publicada en Népoles, pues ya
su autor no tenia interés en ocultar que era €l quien escribia esas Risposte a De
Benedictis, hecho entonces conocido por todos: “Questo libro fu il piu atteso di leterati
-escribe Grimaldi con su habitual inmodestia- come quello che piu, che negli altri due
giocava 1’ingegno del Grimaldi in snodare gl’inviluppi filosofici, onde ebbe colui
campo di mostrare quanto acume avesse, ed intendimiento; sicché gli partori una verace
gloria appresso il mondo letterato” (Memorie, p. 19).

De Benedictis, desde Roma, trabaj6 en secreto una réplica que se publicé en dicha
ciudad el afio 1703: La Difesa della Scolastica Teologia, junto a la cual se imprimio
nuevamente laPrima Lettera, aunque en el interin el jesuita habia escrito otra obra contra
la propagacién del jansenismo, y aquel mismo afio tradujo el famoso Voyage du Monde
de Descartes, del también jesuita G. Daniel, libro que encerraba la mds violentareaccion
anticartesiana de finales del XVII.

En la Tercera Carta, De Benedictis ataca ya abiertamente a Grimaldi, quien relata el
asunto del siguiente modo: segin éste, su adversario decia “che il Grimaldi avea
malmenato Aristotile Stagerita, ed esso difendeva Aristotile Scolastico. Bella distinzione
per coprire la sua mal causa, e per imporre agli occhi di chi non sa vedere che in quel
libro del Grimaldi si tartassa Aristotile non men puro e netto come egli e in se stesso,
ma anche disguisato e travestito come lo vogliono gli scolastici” (Memorie, p. 21).
Grimaldi acusa al jesuita de mentiroso, de trastocar los términos de la cuestién y de
utilizar mal muchos argumentos. Asi, la disputa entre ambos se convirtid casi en
personal. El Aletino -asi se refiere casi siempre Grimaldi a su opositor- denuncié al
Santo Oficio los libros de Grimaldi, golpe que éste se apresur6 a devolver. Entretanto,
una cuarta carta del jesuita acusaba a los atomistas de ser ateos, y una quinta arguia que
los mayores empefios de los nuevos filésofos son argumentar la novedad en la opinién
y la libertad en el opinar. En el tema de la libertad tienen como precursores -denuncia
De Benedictis- a Lucrecio, Gassendi, Descartes, Hobbes y Boyle.
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En ninguna de las cinco cartas se hace referencia directa a los contemporaneos
napolitanos, excepcién hecha de Di Capua, y asi, ninguno de ellos se ocupo en
replicarlas hasta después de la muerte del autor del Parere. Cuando ésta ocurrid, y tal
como escribe Mastellone (1965, p. 148): “Los ‘fingidos’ personajes a los cuales estaban
dirigidas las otras cartas se sintieron.... moralmente obligados a replicar a las ofensas
dirigidas contra el amigo desaparecido”.

Tras esos sucesos, y el relevo de numerosos autores en la réplica al adalid de los
jesuitas, Grimaldi se ocupd durante afios de asuntos juridicos relativos a la historia de
las leyes y de los magistrados napolitanos, y se empefio en una lucha tenaz contra los
privilegios econémicos del clero. Bastante tiempo después, sin embargo -con posterioridad
a 1712- Grimaldi remedité sobre las Lettere de De Benedictis, y, como afirma
Comparato (Introduzione alle Memorie di Grimaldi, xiii): “descubri6 en ellas cuestiones
que el primer polémico examen no le habia permitido ver. En el interin muchos libros
nuevos habian aparecido en Napoles que pusieron interrogantes dificiles a la conciencia
catblica, y se habian consolidado (en la ciudad) muchos contactos con los centros
reformados europeos. Grimaldi empez6 a ampliar sus obras y escribié larespuesta a las
Cartas cuarta y quinta del Aletino”.

En efecto, durante los afios transcurridos la difusién del jansenismo por la parte
meridional de Europa habia logrado aminorar la influencia del molinismo en el sur de
Italia, aun siendo ésta, claramente, la doctrina teoldgica relativa al albedrio més
vastamente extendida en tales latitudes. Pero la bula Unigenitus, de 1713, habia hecho
del enfrentamiento entre las dos doctrinas un asunto de primera linea. Por lo demas, los
tratados post-cartesianos y otros de influjo spinozista agudizaron problemas que iban
mads alld de las cuestiones de método. La misma adhesion a la doctrina de Port-Royal,
por parte de Grimaldi, se habia hecho entonces mucho méas documentada.

Entretanto, las discusiones sobre la ‘libertas philosophandi’ contaba ya con tedricos
e idedlogos de la altura de Valletta, cuyo método histérico-critico, puesto de manifiesto
al emprender su Istoria della Filosofia, ayudé a deslindar los limites argumentativos
de las cuestiones en liza, que inevitablemente seguian siendo debatidas tanto por
partidarios como por detractores de aquella libertad. Temas como los del derecho de
naturaleza desde las instancias que Grozio habia introducido en el pensamiento
moderno habian conmocionado el pensamiento politico napolitano, y Valletta habia
intentado, por su parte, un modo de vincular la sabiduria de los antiguos en el tema de
la constitucién del mundo con las nuevas formulaciones emprendidas por la filosofia
de su siglo.

En el sentido del método, Rak (1971, pp. 47-48) ha escrito con acierto: “La técnica
de utilizar los materiales de los adversarios y de restablecer el sentido era propia de la
refinada critica del texto comiin en el ambiente de los diversos grupos en disputa, como
podian indicar los escritos de De Benedictis y de Grimaldi, y, en otra direccién, de
Caloprese. Sus motivaciones estaban, para los unos, en la continuidad del discurso
tradicionalista.....cualquier cosa menos neto y transparente; para los otros, no crear
interrupciones demasiado vistosas al didlogo y refutarla temadtica filos6fica conservadora
desde el interno, andlogamente a cuanto se habia verificado en el campo de la
experimentacién (por otra parte los instrumentos criticos eran comunes a ambas
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facciones), y en fin en lamezcla, tipicamente napolitana, de la ingeniosidad barroca con
el filologismo tardorenacentista”.

Mi conclusién es que esa ambigiiedad formaba parte de la critica pero también de
la aceptacién de lanueva filosofia. Y asi, ciertos temas que en otras latitudes habian sido
dados de lado o juzgados como menos significantes para la controversia (temas
emparentados sinembargo con el atomismo), silo fueron paralos pensadores napolitanos,
y la ocupacién en disputas como la inmortalidad del alma o la unicidad de Dios se llevo
a cabo a partir de esos encontrados sentimientos que las acerbas criticas desde la
tradicién no hacian mas que confundir. L.as Memorias de Grimaldi son un importante
documento que da cuenta de cémo esa ambiguedad habia generado, en Nédpoles, una
necesidad permanente de contrarréplica frente a la vigente amenaza de un pasado
detestado.
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Manuscritos sobre la sustancia
y el fenomeno

William James
Traduccién e introduccién de Sebastian M. Pascual Sastre

ABSTRACT: Besides writing the Principles of Psychology, in the 70’s and 80’s William James worked on
a certain number of philosophical themes. Two manuscripts have been selected among them. The first
develops the notion of substance as continuity, while the second tries a solution for Berkeleyan idealism by
means of the notion of consciousness as self-trascendent.

RESUMEN: Ademés de escribir los Principios de Psicologia, en la década de los 70 y 80 William James
trabajé en ciertos temas filoséficos. Hemos seleccionado de entre ellos dos manuscritos. El primero desarrolla
la nocién de sustancia como continuidad, mientras que el segundo pretende encontrar una solucién al

idealismo de Berkeley mediante la nocién de conciencia auto-trascendente.

Los textos que aqui presentamos son la traduccién de dos manuscritos de William
James no publicados durante su viday que fueron editados por primera vez en 1935 por
R.B. Perry en su libro The Thought and Character of William James!. Segiin nuestras
noticias, dichos textos nunca han sido traducidos al castellano hasta el presente.

Elprimero de estos manuscritos® probablemente fue redactado entrefinales de 1873
y mediados de 1875, es seguramente una comunicacion al Metaphysical Club al que
pertenecian, entre otros, Ch.S. Peirce, Chauncey Wright y el propio William James.

El otro manuscrito® data casi con toda seguridad de 1884 y es parte de las notas
preparatorias para un curso de filosofia.

Al editar estos textos, Perry creyé conveniente abreviarlos. Elsigno*(...)” que aparece
repetidas veces en nuestra version de los mismos representa la ausencia de alguna

1 PERRY, R. B., The Thought and Character of William James, vol. 1, Little Brown, and Co., Boston,
1935.

2 Ibid., pp. 525-528.

3 Ibid., pp. 578-580.
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palabra o frase que Perry decidié eliminar. Por nuestra parte no hemos anadido ni
quitado nada a su edicion.

Quiero dejar constancia de mi agradecimiento a Jorge Arturo Mufioz Gonzdlez por
sus valiosos consejos sobre la traduccién.

Elprimer texto estd construido a partir de la consideracion de las ideas de Chauncey
Wright sobre la continuidad.

Chauncey Wright (1830-1875) era el de mayor edad de entre los principales
componentes del Metaphysical Club; las discusiones orales que se realizaban en este
circulo se polarizaban a menudo tratando de llevar la contraria a las opiniones de este
filésofo*. Lo que William James recordaba como mds alejado de su propio pensamiento
en Wright era el hecho de que este iiltimo considerara que “la mera actualidad de los
fenémenos bastard para describirlos”>. Sin embargo, durante un cierto tiempo los
comentaristas de William James tendieron a subrayar ciertas similitudes en el
pensamiento de ambos, si bien nunca precisaron en exceso en qué consistian;
posteriormente, los trabajos de Edward H. Madden® han mostrado la débil base sobre
la que se apoyaban quienes afirmaban tales similitudes.

Laposiciénde Wright es etiquetada en el texto como nihilismo; el uso de esta palabra
debe considerarse aqui como similar al que hizo William Hamilton al considerar como
tal al pensamiento de Hume. Hamilton se basé para ello en la negacién humeana de la
existencia de una realidad sustancial cognoscible por detrds de los fenémenos’.

Si lo que se pone en cuestion en este texto es el nihilismo, y las consideraciones
anteriores sobre el uso de tal término por parte de William James son correctas, cabe
esperar que la nocion de sustancia constituya el niicleo temdtico central del texto.

A propésito de la sustancia, en Problemas de Filosofia, el iltimo texto que William
James escribiera en vida, se lee: “El hecho de que ciertas experiencias perceptuales
parecen pertenecerse entre s es todo lo que significa la palabra sustancia’®. Esto iiltimo
puede interpretarse, si se pone en conexion con el texto que aqui presentamos, como un
signo de la persistencia de esta idea a lo largo de la actividad filosdfica de William James.

4 Ibid., pag. 522.
5 JAMES, W., Collected Essays and Reviews, Longmans,Green and Co., Londres, 1920, pdg.23.

Un poco més adelante, el propio William James refiriéndose a Wright escribe: “en uno de sus primeros
articulos para la North American Review usé la frase <tiempo césmico> [cosmical weather] para describir la
disipacion y agregaci6n irregular de mundos; de modo que al contemplar la totalidad del ser, €l preferia pensar
enlos fenémenos como el resultado de una especie de tiempo ontolégico, sin racionalidad interna, unaerrancia
sin objetivo de aqui para all4, de la que pueden surgir combinaciones relativamente estables y por tanto
racionales (para nosotros).”

6 Vid., principalmente, MADDEN, E. H., “Pragmatism, Positivism, and Chauncey Wright”, Philosophy
and Phenomenological Research, vol. XIV, n® 1, septiembre 1953, pp. 62-71; MADDEN, E. H., “Wright,
James and Radical Empiricism”, Journal of Philosophy, 1954, (51), pp. 868-874.

7 Vid., porejemplo, HUME, D., Tratado de la naturaleza humana,Lib.1, Parte I, secc. VI, Editora Nacional,
Madrid, 2* edicién, 1981, pp.104ss.

8 JAMES, W., Some Problems of Philosophy, Longmans,Green and Co., Nueva York, 7* impresi6n, 1928,
pag. 127.

9 Estas matizaciones se recogenen PERRY, R.B., Op.Cit., vol. 2, pp. 718-721; fueron escritas a mano por
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La pertenencia entre si de las diferentes partes de la experiencia destaca como
marca distintiva del pensamiento de William James en un sentido especial: vale al
mismo tiempo tanto para la sustancia como para la experiencia.

No obstante, serd conveniente no olvidar las matizaciones que el propio Ch. Wright
hizo paraprecisar aquellos sentidos en que puede decirse que ningiin empirista negaria
que las partes de la experiencia se pertenecen®.

Para facilitar la comprension del siguiente texto es preciso decir aiin una palabra
sobre la continuidad. Esta nocion aparece en el texto como su eje articulador: la
sustancia es, segiin William James, otro nombre para la continuidad de los fenémenos.
Pero esta continuidadno se establece ni como la unidad ni como lainconmensurabilidad
de los fenomenos entre si. En palabras de William James: “Nuestro <multiverso>
formatodaviaun <universo>, puesto que cadaparte, aunque no esté en conexiénactual
o inmediata, estd sin embargo en alguna conexién posible o mediada con cualquier otra
parte no importa lo remota que sea, a través del hecho de que cada parte se mantiene
unida con sus vecinos inmediatos en una mezcla inextricable. Es cierto que el tipo de
union es diferente aqui del tipo monistico de alleinheit. No es una co-implicacion uni-
versal o una integracion de todas las cosas durcheinander. Es lo que yo llamo el tipo en-
linea, el tipo de continuidad, contigiiidad, o concatenacion. Si se prefieren palabras
griegas, se le puede llamar el tipo sinequistico” 1°.

En la medida en que sus trabajos posteriores sobre el empirismo radical respetan
esta nocionde experiencia continua, podemos decir que el empirismo radical no incluye
la negacioén de toda sustancia, sino mas bien una reinterpretacion de la experiencia de
tal modo que pueda cumplir con la funcion que tradicionalmente se ha asignado a la
sustancia.

Perry comentaacertadamente: “Laposicion anti-nihilista de James estaba fundada
en la experiencia misma. Los nihilistas, que profesan una peculiar veneracién por los
hechos no toman en consideracioén el hecho mds palpable de todos, a saber, la
continuidad de la vida consciente. Esta es una de las claves decisivas para comprender
el pensamiento de James. Es un rasgo dominante de su iiltima metafisica” 1.

Contra el Nihilismo

Pensandolo bien, mi objecién contra el nihilismo de Wright viene a ser: que él niega
que esto sea un universo, y lo considera un “nuliverso”. La afirmacién de que no
debemos admitir ningtin tipo de existencia excepto la existencia plena, y que, por tanto,
las cosas s6lo existen una vez, por decirlo asi -acaecen, de facto, no de jure- contradice
la vaga pero profunda nocién del sentido comiin de que en cada cosa, ademds de su
acontecer ahora como cuestion de hecho, hay otro tipo de ser que podemos llamar ideal,
y describir por medio de muchos asertos, tales como que la cosa tiene un significado,

Wright en el mismo manuscrito del que aqui nos ocupamos.

10 JAMES, W., A Pluralistic Universe,Longmans,Green and Co., Nueva York, Nueva impresién, 1932,
pag. 325.

11 PERRY, R.B., Op. Cit., vol 1, pag. 524.

12 Puesto que el texto de William James se centra sobre el idealismo, Berkeley es el tinico entre los tres
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sirve a un propdsito, es una causa, o un fin, estaba propuesta o predestinada, tiene una
“naturaleza” en virtud de la cual es tal y como es, etc.

Ahora bien, todas estas atribuciones connotan que la cosa actiia, o es de algiin modo
efectiva o reconocida, alli donde ella no existe de hecho y plenamente. Aqui el criterio
de “realidad-efectividad” se da la mano con el sentido comin. Al igual que el criterio
de Peirce sobre el alcance de larelacién s6lo admite como reales aquellos elementos que
entran en el sistema -de manera que la realidad de cada cosa es medida por un patrén
extrinseco a su existencia de hecho-, del mismo modo, aqui, la conexién dindmica con
otras existencias se convierte en la prueba de la realidad sustancial; o, en otras palabras,
una cosa sélo tiene ser en absoluto en cuanto entra de algiin modo en el ser de otras cosas,
oforma parte de un universo u organismo. En otras palabras, en cuanto a su ser, las cosas
son continuas, y en la medida en que esto es lo que la gente quiere decir cuando afirma
una sustancia, debe sostenerse que la sustancia existe.

Usualmente (...) supongo que se quiere decir mds que esto -algo asi como una cosa
diferente y original [situada] en un plano que subyace a aquel de los fenémenos, y
numéricamente adicional a ellos. A lo que yo me refiero es a [la] unidad que proviene
de los fenémenos al ser continuos los unos con los otros. No puedo determinar si
podemos afiadir esta unidad a la suma de las unidades fenoménicas. Pero la negacién de
la sustancia por parte de Renouvier me parece que no afecta a lo que yo afirmo, en la
medida en que €l sigue manteniendo que las “leyes” son tan reales como los fenémenos
que ellas unen. La escuela britdnica dice que las leyes no son nada -nominis umbra.

La gente usa las categorias mds amplias bajo las que son concebidas las cosas y los
acontecimientos para explicarlos, para dar cuenta de ellos. El [Wright] dice que las
categorias resultan simplemente del modo en que las cosas se agrupan ellas mismas, son
nombres de modos de agrupamiento, vacios de significacion positiva en si mismos. (...)
Cree que no hay ninguna naturaleza en las cosas. Nosotros decimos que las cosas se
comportan de tal modo a causa de su naturaleza o propiedades, él que se comportan as{
cada vez como si fuese de nuevo. Si [es] (quizd) como lo primero, decimos que hay una
naturaleza comdn,; si [es] de otro modo, que no hay ninguna naturaleza comun. Pero la
naturaleza es a posteriori con relacion al acontecer, una mera sefial sintética por la que
lo clasificamos (...), noa prioriy determinante de €1, como en la consideracién ordinaria.

La gente considera que la ley de asociacién: “Los estados que han sido asociados
serdn reproducidos juntos”, significa, “Los estados serdn reproducidos de esa manera
porque ellos han sido asociados.”El no quiere decir tal cosa: su haber sido asociados es
alo sumo un indicio para nosotros para esperarlos unidos de nuevo; pero su venir juntos
de nuevo no es debido a su haberlo hecho asi una vez, sino toto coelo un hecho absoluto
e independiente. (...)

Cuando frotamos un cuerpo, obtenemos calor; al frotar otro, friccién. Cuando
tocamos una tecla, unanota aguda; al tocar otra, una grave. Un cuerpo, al recibir un golpe
de viento, se mueve lentamente; otro, al ser mas ligero, mds rdpido, etc. En otras
palabras, en la consideracion popular las transmutaciones de fuerza estdn determinadas
en cualidad, tiempo, cantidad, etc., por la “naturaleza” de las sustancias y la forma de
su ordenacién (...). El cree que el cambio no es sino la linea fronteriza, un mero punto
geométrico, entre los distintos fendmenos. Y lejos de que la particularidad del cambio
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sea debida a la cualidad preexistente o “naturaleza” de la sustancia, lo que llamamos la
naturaleza de la sustancia estd constituida totalmente por las particularidades del
cambio. Al existir éstas, aquélla existe, o es postulada por nosotros. Sifueran diferentes,
postulariamos otra sustancia. Asignar como causa del cambio una naturaleza sustancial
que el cambio nos da solamente cuando esta realizado, es razonar en circulo. (...)

El niega que haya un universo. Para la mayoria de los hombres, incluso para aquellos
que admitan que el universo es un mero sistema o multitud de representaciones, el hecho
de que las representaciones vengan juntas, y parezcan combinarse e influirse entre si,
conduce a la creencia en algin fundamento comuin sobre el que ellas se basan para
hacerlo asi. Si cada representacion es totalmente independiente, ;como colisiona con
cualquier otra?, ;cémo puede ser sintetizada con otra? Al menos, (...) tienen en comiin
el espacio y el tiempo. Y aunque éstos no sean lazos de unién dindmicos o sustanciales,
no obstante, en algiin sentido, unen lo heterogéneo en un universo. (...)

El nihilismo niega la continuidad. Dice que de los dos elementos de un cambio uno
no existe en absoluto hasta que el otro ha cesado completamente. El sentido comiin que
permite que una cosa se convierta en otra y exista potencialmente o en sustancia allf
donde esta su antecedente, consiente la continuidad.

He acostumbrado indicar la diferencia entre €l nominalismo nihilista de Wright, y
el sentido comin y la metafisica, diciendo que los dltimos admitian una duplicacién del
fendmeno que el primero excluia, y simbolizando esta duplicacién con la férmula (...)
“significa” (it is meant). De este modo la verdad de una percepcién o concepcién
depende de su objetividad -esto es equivalente a “decir que deberiamos percibir o
concebir asi, [y] no de otro modo”. La calidad o propiedad de un estado o hecho pueden
ser descritas diciendo que ellos significan, laracionalidad de una serie de pensamientos
apunta a algo que les da significado. Ahora bien, el rudimento de este elemento
duplicador (...) parece hallarse en la peculiaridad de ciertas representaciones que tienen
coercitividad. Debemos pensarlas, son distinguidas del resto; llaman nuestra atencién
yaseapor un atractivo que tienen para nosotros {interés), o por una suerte de fuerza fisica
(afeccién), o por una propiedad 16gica que continua sugiriéndonoslas aunque tratemos
de desterrarlas. El resultado es que nos inclinamos peculiarmente hacia ellas. Como
meros momentos de nuestra sensacidén son exactamente iguales a momentos
pertenecientes a otra serie, -pero como momentos que tiene esta cualidad adquieren un
caracter diferente por encima de su caracter intrinseco como sensacion. (...) Se hallan
en una relacién peculiar con nuestra capacidad general sensitiva, una relacién dificil de
expresar analiticamente, pero que, en cuanto que familiarmente sentida, es la mas clara
y mds simple de nuestras representaciones elementales -la relacién de realidad, que no
s6lo implica que sentimos de tal modo, sino que deberiamos de sentir asi, que estamos
compelidos a sentir asi, que say algo fuera de la sensacién misma como una existencia
consciente inmediata.

La sustancia considerada metafisicamente no denota mis que esto: “significa”, un
plus ultra del fenémeno. Lo que pueda ser este plus se deja indeciso: puede ser unmundo
nouménico, puede ser sélo los otros fendmenos con los que el mundo real actual esté
relacionado, -puede, en una palabra, denotar meramente la continuidad del mundo real.
En cualquier caso, es desconocida por el nihilismo, que sostiene que el fendmeno
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inmediato es una naturaleza separada, absolutamente suficiente en si misma, y que la
peculiaridad de 1a coercitividad (...) deberia ser considerada meramente como una sefial
intima, incidente a su ser, envuelta por €, sin trascender su realidad.

Ese es el punto de divergencia elemental. En torno a una representacién, ;puede
hablarse de algo que no cae dentro de sumera cualidad efectiva en la conciencia? ; Tiene
su subjetividad una objetividad? Tiene o no un ser objetivo que posee relaciones con
otros seres, ya sea de tipo consciente (otras representaciones) o de tipo no-consciente
(cosas, realidad, lo que es significado). Desde luego, si podemos decir que son objetivos
para ella, €sta se convierte en objetiva para ellos, y puede ser determinada por ellos, y
podemos reconocerla no sélo en su realidad e intimamente, sino también en la relacién
objetiva asi determinada. (...)

Sila categoria de sustancia s6lo denota que el fenémeno se refiere fuera de si mismo
aalgo més (otros fenémenos, puede ser (...)), y es legitima, por esta razén, en la medida
en que no pretende duplicar el fenémeno con un respaldo ontoldgico, sino sélo afirmar
lacontinuidad para €1, entonces se prueba su legitimidad del mismo modo que probamos
lalegitimidad de cualquier hipdtesis. Una hip6tesis que simplemente repita el fenémeno
bajo nombres diferentes -virtus dormitiva, fuerza vital, etc., es vana, metafisica,
mitolégica; [es] legitima, si (...) pone al fenémeno en continuidad con algo mds. (...)
Discutir si Hamlet estd loco es absurdo, si sélo queremos decir que estos hechos en la
obra son irracionales. Conocemos los hechos, y etiquetarlos de irracionales no afiade
nada a nuestro conocimiento, amenos que nos permita decir que su actor probablemente
haria determinados actos fuera de la obra y que serfan calificados como caracteristicos
de locos.

El otro manuscrito que presentamos aqui, forma parte de las notas preparatorias
parauncurso,Filosofia 5, centrado especialmente sobre Locke, Berkeley'?y Hume, que
William James impartié en los afios 1883-1884 y 1884-1885 en la universidad de
Harvard. La fecha que aparece en el titulo fue escrita por el propio William James, e
indica el afio en que se escribid.

La tarea que se plantea en este manuscrito consiste en examinar una via que permita
superar el aislamiento en el que se halla la conciencia en el idealismo inglés; esto se
concreta al preguntarse si es posible afirmar la existencia de algo exterior a la
conciencia. De modo que la nocién de conciencia pasa a ser el eje de la discusién del
problema.

En uno de sus articulos mds polémicos titulado ;Existe la conciencia?!3, William
James realizé una breve alusion a la evolucién de sus consideraciones sobre la

filésofos aqui mencionados que aparece citado en el texto. Junto con sunombre, aparece el de James Frederick
Ferrier (1808- 1864), filésofo de origen escocés que escribi6 entre otras obras los Institutes of Metaphysic en
1854.

13 Este articulo fue publicado por primera vez en 1904 en el Journal of Philosophy, Psychology and Sci-
entific Methods, vol.1, n° 18, septiembre 1904, y, posteriormente, pasé a encabezar el libro titulado Essays
in Radical Empiricism, Longmans,Green and Co., Nueva York, Nueva impresion, 1932, pp. 1-38.

14 JAMES, W., Essays in Radical Empiricism, Longmans,Green and Co., Nueva York, Nueva impresién,
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conciencia: “Durante los ultimos veinte afios he desconfiado de la <conciencia> como
una entidad; durante los tiltimos siete u ocho arios he sugerido su no-existencia a mis
estudiantes, y he tratado de darles su equivalente pragmdtico en realidades de
experiencia. Me parece que ha llegado momento que sea abierta y universalmente
descartada”'*. Asi que, si las fechas son correctas, podemos suponer que ya cuando
escribio el texto que aqui presentamos, se hallaba, cuando menos, algo distanciado del
idealismo de Berkeley.

Bdsicamente, lo que permite al pensamiento de William James desbloquear el
idealismo es la consideracion de la conciencia como auto-trascendente. Esta iltima
expresion no es de uso corriente en la tradicion filosdfica; lo mds cercano a la misma,
salvando muchas diferencias, seriala concienciaintencional que aparece en los trabajos
de lafenomenologiade Husserl">y sus seguidores. William James la utilizé en diferentes
escritos, atribuyéndole siempre una funcién cognoscitiva'S.

Sostener que una conciencia es auto-trascendente, 0 que las sensaciones que se dan
en una conciencia son auto-trascendentes, significa para William James, por un lado,
el respeto de la distancia entre sujeto y objeto, pero también sirve como indicacion del
camino que conduce del uno al otro de los extremos de esa distancia. La conciencia, o
las sensaciones en la conciencia, abren por si mismas el paso a un exterior que es el
objeto. De este modo, se hace posible de un modo inmanente la relacion sujeto-objeto,
sin que puedan ser confundidos el uno con el otro; y, este tipo especial de relacion,
posibilita la relacién cognoscitiva como tall’.

La auto-trascendencia cumple en la primera parte del texto la misma funcién de
desblogqueo del idealismo que luego otorga al fenémeno completo. En el interior del
ultimo se da también, segiin William James, una articulacion entre sujeto y objeto que
puede ser considerada como equivalente a la de la conciencia auto-trascendente.

Es sorprendente observar como en estos primeros escritos, William James opté por
considerar que lo que hace posible el conocimiento, o la relacion cognoscitiva, es la
propia riqueza del fendmeno completo, cuando en su pensamiento posterior,
especialmente en el empirismo radical'8, sostiene que el fenémeno de la experiencia
pura carece de riqueza, al menos en un aspecto relevante: no contiene por si solo
ninguno de los dos términos del conocimiento, ni sujeto ni objeto; y, sin embargo, es
considerado como el material a partir del cual se construye todo conocimiento.

1932, pag. 3.

15 HUSSERL,E., Ideasrelativas aunafenomenologiapuray unafilosofia fenomenolégica, Fondo de Cultura
Econémica, Madrid, 1? reimpresién, 1985, n® 84, pdg. 198ss.

16 Vid,, especialmente, JAMES, W., The Meaning of Truth, Longmans, Green and Co., Nueva York, Nueva
impresion, 1932, pdg. 6, donde William James escribe: “Para que una sensaci6n sea cognoscitiva en sentido
propio, debe ser, pues, auto-trascendente”.

17 Vid., también, Ibid., p4g. 16, donde se lee: “El punto capital de la vindicaci6n de la funcién cognoscitiva
de lasensacién primeraradica, como se advertird, en el descubrimiento de que ¢ [la cualidad de una sensaci6n]
existe en otra parte que en ella. En caso de que no se hubiera hecho este descubrimiento, no podriamos estar
seguros de que la sensacién era cognoscitiva; y en el caso de que no existiera nada fuera que se pudiera
descubrir, tendriamos que llamar suefio a la sensacién.”

18  Vid., principalmente, JAMES,W., Essays in Radical Empiricism, pag. 52ss.

19 PERRY,R.B., Op. Cit,, vol. 1, pag. 530.
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El cardcter manuscrito permite sospechar que estos textos jamesianos fueron poco
revisados por su autor, de ahi su cardcter un tanto abrupto. Vale para ambos lo que Ch.
Wright opinaba de William James en una carta a una amiga suya: “Me atrevo a decir
que mi buena opinién sobre él se refiere mds a las posibilidades en su desarrollo que
mi trato con él ha puesto de relieve, que a los méritos de nada de lo que ha hecho o
hace” 19,

Idealismo. 1884

Berkeley y Ferrier (...) quieren demostrar que el mundo per se no puede existir. .o
hacen mostrando que no podemos pensarlo existiendo per se. Al no ser capaces de
pensarlo de este modo, desde luego no tenemos derecho para decir que es asi. Las
proposiciones mediante las que ellos intentan mostrar que no podemos pensarlo de este
modo son proposiciones suficientemente verdaderas en un sentido, pero no en el sentido
en que Berkeley y Ferrier las usan. El verdadero sentido es que no podemos pensar el
mundo per se excepto en la medida en que lo pensamos. El sentido que ellos pasan de
contrabando es que no podemos pensarlo salvo bajo laforma de un objeto de pensamiento,
0 salvo como una idea. Quiza, la expresion mds limpida para expresar la ambigiiedad
sea: “Elmundono puede ser pensadoexcepto como pensado.” Aqui el como puede referirse
al acto de pensar o al objeto del pensamiento. Puede significar, cuando pensado; y ser
verdadero, pero insignificante. O puede significar, bajo la apariencia de ser pensado;
entonces es significativo, pero falso. (...)

La conciencia primaria o ingenua considera su contenido como absolutamente
existente. El contenido es un mundo en el que la conciencia aufgeht o se pierde. (...) Pero
la conciencia no se mantiene ingenua. Suceden errores y expectativas frustradas, de
donde la distincién entre la cosa tal como es y nuestro pensamiento de ella. (...)
Supéngase (...) que yo rehuso dar por sentada la veracidad de la conciencia. Aunque
admito que un mundo de cosas y personas, y un mundo de mis propios pensamientos
pasados, parecen revelarse a mi pensamiento presente como distintos de [€] mismo],
supdéngase que todavia persisto en considerarlos como meras ilusiones; como si
estuvieran encerrados en el saco del pensamiento, muy parecido a como la visién de una
vasta perspectiva puede ser una mera imagen exhalada en el cristal de la ventana en la
que aparece. Este solipsismo inmediato, al dudar de toda realidad excepto esa del
instante puntiforme, es inexpugnable. Pero al igual que ante un fuerte inexpugnable del
que no se puede salir, podemos si queremos, volver la espalda con impunidad.
Hagéamoslo asf ahora, y demos por sentado junto.con Spencer que (...) una conciencia
que no sea auto-trascendente en su forma es inconcebible; admitamos (...) no sélo que
ésto sea una descripcién irreversiblemente verdadera de la forma de toda conciencia,
sino creamos firmemente que esta forma es veridica. De este modo adoptamos la
creencia de que existe un mundo independiente de cuya existencia nuestra percepcion
presente es verdaderamente cognoscitiva(...) el objeto, sealo que sea, es numéricamente
otro que el acto por el que lo conocemos.
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1

“iSea lo que fuere!” Ahf estd la dificultad. Ya que, “;qué es eso?” se convierte en
el siguiente problema inevitable. Sélo la experiencia tras experiencia puede ayudarnos
a decidir. La unica cosa con la que nos compremetimos irrevocablemente desde el
principio era que hay algo ahi distinto de lo que lo conoce, distinto del sujeto presente.
Pero eso puede ser un mundo de materia, o puede ser un mundo de otros espiritus, o, de
otro modo, no puede ser mas que los pensamientos pasados o futuros del mismo sujeto
pensante singular; o, incluso, puede ser una cualidad completamente incognoscible.
Definida de cualquiera de estos modos, aunque algunos de¢ ellos parezcan hacerla
materialmente subjetiva, la realidad permanece siempre del mismo modo (...) légica o
formalmente objetiva para el acto de pensamiento. No obstante si la consideramos
pasadau otros pensamientos -“hechos” de pensamiento- somos “idealistas”. Elidealismo,
en pocas palabras, es tan congruente como el “realismo” con la forma objetiva de nuestra
conciencia cognoscitiva, y su veracidad. La tinica pregunta es, ;conduce esa conciencia
aun “ismo” o al otro?

Ahora bien, histéricamente se han ensayado dos métodos para probar el idealismo.
El primero es el método deductivo, que tomando un “hecho” singular, ha pretendido
mostrar analizandolo, que desde su propia forma, el realismo no podria ser verdadero.
El “hecho” nunca se da excepto en una conciencia. (...) Pero este tipo de prueba halla
un adversario en un realismo que usa con igual efecto el mismo método. (...) Este
realismo considera un “pensamiento”, precisamente del mismo modo que su rival
congidera un “hecho”, y muestra que un pensamiento siempre lo es de algo diferente de
simismo, que algo dado en el pensamiento, es siempre dado como otro. Asi cada escuela
empieza con la realidad creida por la otra, y al constatar que se refiere necesariamente
mas alld de simisma, considera que a lo que se refiere es larealidad final. Del fenémeno
total, uno enfatiza el “en el pensamiento”, el otro “como otro”, y sencillamente pueden
perseguirse mutuamente alrededor del circulo encantado sin que ninguno se canse antes
que el otro. (...) Ambos deben admitir que el hecho minimo es el fenémeno completo
-1.e., el-objeto-dado-al-sujeto. Pero ellos deben proseguir para ver si el objeto dado de
este modo es en si mismo solamente més subjetividad, mds fenomenalidad, més
experienciaque el instante; o sies algo de una cualidad enteramente diferente a esto, algo
materialmente real, objetivo.
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Las dltimas décadas han sido muy productivas para la filosofia politica en el mundo
anglosajén. A lo largo de todo este tiempo, la obra Una Teoria de la Justicia ha estado
alimentando esta produccién tedrica. A finales de los afios sesenta y a principios de los
setenta Rawls dirigi6é una generacién de fil6sofos que revitalizé el campo de la filosofia
politica y l1a ha dominado desde entonces. Su efecto no ha sido que todos, o incluso
muchos, se hayan convertido en rawlsianos, su influencia se ha demostrado mas bien a
través de la presentacién de un tema y un vocabulario para la filosoffa politica y una
teoria de la justicia. Casi todas las teorfas que aparecieron subsecuentemente han
querido ser una reaccion a ella. La fuerza del argumento para una nueva teoria de la
moralidad politica consiste en demostrar que €sta tiene éxito donde la teorfa de Rawls
fracasa.

En este articulo voy a abordar el objeto y contenido de la teoria de la justicia de
Rawls, su impacto, su aceptacion y su evolucién. Antes de discutir la teorfa misma voy
a dar una idea de su impacto, explicando el estado de la teorfa politica anglosajona en
las décadas anteriores a la aparicién de Una Teoria de la Justicia.

1. Teoria politica entre Sidgwick y Rawls

Para entender por qué algunos filésofos hablan de Rawls como responsable del
retorno de la gran tradicidn de teoria politica es necesario ver cuanto se desencaminaron
los politicélogos en el mundo de habla inglesa durante las primeras seis décadas del siglo
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veinte. En 1962 Isaiah Berlin, el historiador inglés del pensamiento, pudo escribir que
ninguna obra importante de filosofia politica habia aparecido durante este siglo. Una
causa, 0 al menos un sintoma de esto, fue la aparicién de una division en este campo que
separaba a los que se cuestionaban sobre lo que era deseable en politica y aquellos que
estudiaban lo que era factible.!

Todos los grandes textos en filosofia politica deben su importancia a la sintesis de
estas dos dreas en el pensamiento politico. Sin embargo, el advenimiento de las ciencias
sociales a finales del siglo diecinueve y el desarrollo de varias metodologias filoséficas
analiticas a principios del siglo veinte separaron estas dos dreas. De este modo, aunque
es discutible, se puede decir que ambas se empobrecieron.

Muy brevemente ahora quiero apuntar a las tres causas de este empobrecimiento y
sus efectos en filosofia politica tal y como Rawls y su generacion lo vieron en los afios
sesenta.

(i) Metodologia filoséfica

El nacimiento de la filosofia moral analitica en Principia etica de G.E. Moore en
1903, y el desarrollo del positivismo l6gico en los afios 30 llev virtualmente a todos los
filésofos morales (a) a aceptar una fuerte distincion entre ética normativa (;qué estd
bien, o es bueno, o justo?) y metaética (;qué significa “bien”? ;cual es la relacién entre
“ser” y “deber ser”?), y (b) a identificar solamente a la meta-ética como el dominio
adecuado para la filosofia moral.

Al mismo tiempo, la adopcién del dogma positivista en todas las ciencias sociales
condujo a los economistas y a los politicélogos a rehuir cualquier interés explicito en
los juicios de valor y a concentrarse solamente en los medios.

El resultado de estas dos evoluciones, como ya he mencionado, fue la separacién de
lo deseable frente alo factible en el pensamiento politico; y ademas, el desvanecimiento
de la investigacién en lo que era politicamente deseable y la adopcién de un standard
utilitario implicito por los estudiosos de las ciencias sociales preocupados por la
factibilidad (ya que se suponia que la factibilidad era necesariamente una cuestién de
los medios para determinados fines).

(ii) Suposiciones normativas

Hacia los afios sesenta dos visiones normativas del mundo politico pasaron a
dominar el pensamiento en este campo. La primera fue la continua y poderosa influencia
de la tradicién utilitarista, especialmente en Inglaterra, que ya habia empezado hacia
casi dos siglos. Aunque el utilitarismo habia tenido sus detractores desde siempre,
ninguno de ellos habia dado una alternativa que captase la fascinacion del espiritu
anglosajon. Kant practicamente no tuvo ninguna influencia, en parte porque se le habia
malinterpretado desde el principio. Hegel tuvo alguna influencia a finales del siglo
diecinueve en los idealistas britdnicos, pero ello no salié de los pasillos de las

1 Esta interpretaci6n sigue a la de Chandran Kukathas et Philip Pettit, Rawls: A Theory of Justice and its
critics (Stanford: Stanford University Press, 1990).
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universidades de Oxford y Cambridge. Marx, por otro lado, nunca tuvo mucha
influencia sobre el movimiento laborista britanico ni sobre sus intelectuales.

La segunda visién normativa fue la que emergié prominentemente en la posguerra,
en el periodo de la guerra fria. Contemplaba el paisaje politico de derecha a izquierda
en términos de entrega a valores fundamentales.diferentes e inconmensurables. De
acuerdo con esta vision, laizquierda estaba consagradaalaigualdad y, por consiguiente,
a alguna forma de socialismo; la derecha a la libertad y, por lo tanto, a los mercados
capitalistas libres; y los liberales, en el centro, se entregaron a una vaga mezcla de
igualdad y libertad y por lo tanto a un estado benefactor capitalista.” De acuerdo con otra
vision similar, la izquierda y la derecha creian en diferentes conceptos de la libertad: la
izquierda se dedicaba a la libertad positiva y la derecha a la libertad negativa. En
cualquiera de los casos el efecto de estos conceptos en el terreno de la teoria politica fue
dejar muy poco espacio para un debate razonable. Esto fue empeorado ademas por el
clima politico dominante que puede considerarse la tercera influencia importante en la
filosofia politica de dicha época.

(iii) Neurosis de la posguerra y guerra fria

Esta influencia exacerb6 las otras dos. La teoria politica de los afios cincuenta y
sesenta fue desarrollada por fildsofos que: (a) creian que el andlisis de conceptos como
poder, libertad y democracia era su uinica contribucién al debate, quienes (b) creyeron
que las alternativas politicas se definian por una eleccién dicotémica entre conceptos
fundamentales rivales y quienes (c) temian las implicaciones de los movimientos
politicos totalitaristas que creian haber tenido éxito en parte gracias a su habilidad para
contorsionar el significado de conceptos como libertad y democracia. No es sorprendente
que los proyectos para el andlisis del lenguaje de la politica se convirtieran en algo
reducido al ejercicio de la politica del lenguaje. Su objetivo implicito era despojar a los
oponentes politicos del derecho a utilizar conceptos politicos poderosos. Ya que la
mayoria de filésofos en las universidades britdnicas y norteamericanas en aquel
momento eran liberales y conservadores, esta forma de guerra fria se llevo a cabo casi
exclusivamente contra la gente de izquierdas, que en el mejor de los casos se suponia
que eran apologistas naif del estalinismo.>

A finales de los afios sesenta, sin embargo, la primera y la tercera de estas influencias
se estaban debilitando rapidamente. El andlisis lingiiistico habia caido en descrédito. El
proyecto de la meta-ética se vio paulatinamente como un callején sin salida ya que en
seis décadas no habia sido capaz de conducir a los filésofos morales hacia una teoria

2 Para una critica sobre esta forma de interpretacién de disputas entre la derecha y la izquierda véase Will
Kymlicka, Contemporary Political Philosophy (Oxford: Oxford University Press, 1990), pp. 1f.

3 Parauna discusi6n de esta interpretacion en profundidad véase mi libro Taking Freedom Too Seriously?
An essay on analytic and post-analytic political philosophy (New York y London: Garland Publishing, 1991),
y la publicacién mads reciente "Taking 'Free Action' Too Seriously", Ethics 101, 1991. Una visién similar es
compartida por William Connolly, The Terms of Political Discourse (Oxford: Martin Robertson, 1983), y
David Miller, "Linguistic Philosphy and Political Theory”, en The Nature of Political Theory, ed. D. Miller
y L. Siedentop (Oxford: Oxford University Press, 1983).
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ética normativa valida. Ademads, Vietnam habia traido a una generacién entera de
norteamericanos a unanueva perspectiva sobre la guerra fria. En general, esta generacién
estaba mds confundida por los problemas del mundo social y menos confiada en sus
soluciones tradicionales. Dirigidos por Rawls, por entonces ya en sus cuarenta, Thomas
Nagel, Ronald Dworkin, Robert Nozick, Tim Scanlon, Brian Barry, Amartya Sen, Peter
Singer y otros, buscaron teorias normativas para dar un sentido a sus problemas y no
encontraron obstaculos metodolégicos que les impidieran desarrollar estas teorias como
filésofos.

2. La teoria de la justicia de Rawls

Desde el comienzo de sus publicaciones, empezando en 1951 A Rawls no demostrd
ningun interés en las modas metodolégicas y geopoliticas anteriormente descritas como
la primera y tercera fuente del pensamiento politico de mediados de siglo.

Su proyecto principal fue siempre ofrecer una fuerte alternativa a las presunciones
normativas subrayadas anteriormente como la segunda fuente. Como explica en el
prélogo de su libro, su objetivo es desarrollar una alternativa al utilitarismo que no sea
solamente una coleccién de intuiciones no sistematizadas (por ejemplo, “alguna
variante del principio de utilidad circunscrita y restringida de una manera informal (ad
hoc) por limites intuicionalistas”). El cree que el utilitarismo no tiene en cuenta de una
forma adecuada nuestros juicios sopesados acerca de los derechos béasicos. Al sopesar
el bienestar de todos igualmente, y por tanto dejar que el sacrificio de algunos pague por
el bienestar de otros, no toma en serio la distintividad (separateness) de las personas.

Al desarrollar su alternativa al utilitarismo e intuicionalismo, esté claro que Rawls
(y otros como Dworkin) también rechazé la vision tradicional del espectro politico
izquierda-derecha. En una interpretacién de esta teorfa (la de Dworkin y Kymlicka’) él
cree que todas la teorias de la justicia que valen la pena —ya sean de derecha o de
izquierda— aceptan el mismo valor fundamental: a saber, que todas las personas deben
ser tratadas con el mismo respeto y consideracién. Dworkin llama a este consenso la
“meseta igualitaria”. Las desavenencias aparecen entre la izquierda y la derecha no
porque acepten valores fundamentales diferentes, sino porque tienen diferentes
interpretaciones de 1o que es tratar a las personas como iguales. La izquierda cree que
la igualdad de ingresos o riqueza es una precondicién al tratamiento de las personas
como iguales, mientras que los que estdn a la derecha creen que tratar a las personas
como iguales solamente requiere la igualdad de derechos sobre el trabajo y la propiedad
del individuo. Se puede entender que la teoria de Rawls es, por lo tanto, un intento de
explicar exactamente lo que este principio abstracto de igualdad exige en el estado
democratico moderno.

Esta ultima solucién a este problema se encuentra en sus dos principios de justicia,
cuya idea central es descrita como: “todos los bienes bésicos sociales —libertad,

4 El primer articulo de Rawls, basado en su tesis doctoral y todavia ampliamente estudiado fue "Outline
of a Decision Procedure for Ethics", Philosophical Review, 1951.

5 Véase Ronald Dworkin, "Justice and Rights", en su Taking Rights Seriously (London: Duckworth, 1977),
y W. Kymlicka, op. cit.
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oportunidades, ingresos y riqueza, y las bases sociales de autorespeto—deben distribuirse
igualmente a no ser que una distribucién desigual esté a favor del menos aventajado.”

Primer principio— Cada persona debe tener el mismo derecho al sistema social més
amplio de libertades basicas compatible con un sistema similar de libertades para todos.
(Las libertades basicas incluyen: la libertad de voto y de ser elegido para un puesto
publico, libertad de expresién y de reunién, libertad de pensamiento, libertad de la
persona, el derecho a la propiedad privada personal y libertad contra la detencién
arbitraria.)

Segundo principio — Se permiten solamente desigualdades econdmicas y sociales si:
(a) estan unidas a oficios y posiciones abiertas a todos bajo condiciones de
igualdad de oportunidades, y
(b) son para el maximo beneficio de los menos beneficiados® (llamado “el
principio de la diferencia”).

Estos principios tienenreglas de prioridad que gobiernan situaciones donde producen
demandas conflictivas. Los principios estdn, en la terminologia de Rawls, “léxicamente”
ordenados: el primer principio debe cumplirse antes del segundo, y el principio 2a antes
que el 2b. Asi, por ejemplo, la igualdad de derechos puede modificarse solamente si
fortalece el sistema total de libertades para todos, y no para asegurar, por ejemplo,
mayores ventajas econdmicas para los menos privilegiados. Vale la pena notar en este
punto que aunque sea llamada, en general, una teoria de la justicia liberal, en realidad,
con respecto a la cuestién de propiedad de los medios de produccién, es neutral. Si la
propiedad social puede llevar a cabo estos principios de una manera 6ptima, se puede
decir que el socialismo es lo que se requiere para la justicia liberal igualitaria.

El mas célebre argumento de Rawls en favor de estos principios marca un retorno
a la tradicién del contrato social. Esta forma de discusion no se habia abogado en el
mundo de habla inglesa desde Locke, y no habia tenido ningin defensor sobresaliente
desde Kant. En lugar del tradicional estado natural, el contrato de Rawls tiene lugar en
lo que €1 denomina la posicion original. Aqui, las diferentes partes (representantes de
individuos o familias) tratan de decidir qué principios deberian gobernar lo que Rawls
llama la estructura bdsica de la sociedad, es decir, las mayores instituciones sociales y
politicas como la constitucién, 1a posesién de propiedad, los mercados econémicos y las
libertades bésicas. Por tanto, el tema fundamental de la justicia, y el objeto de la
deliberacion de las partes en la posicién original, es la forma en la cual las instituciones
sociales mds importantes distribuyen derechos y deberes fundamentales asi como
determinan la division de ventajas y pesos de la cooperacion social.

Lo que diferencia la situacién contractual de Rawls es la introduccién de un artificio
llamado el velo de la ignorancia. Las negociaciones en la posicién original tienen lugar

6 A Theory of Justice, de Rawls p. 302. Las préximas referencias a esta obra aparecen en paréntesis en el
texto.
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tras un velo que desposee a las partes del conocimiento de determinadas realidades.
“Nadie conoce su posicién en la sociedad, su posicién en cuanto a clase y status social,
tampoco conoce su suerte en la distribucién de los recursos naturales y las habilidades,
suinteligenciay fortaleza y otros bienes en esta categoria... Ademas de esto, suponemos
que las diferentes partes no conocen las circunstancias particulares de su propia
sociedad. Es decir, no conocen su situacién econdémica o politica, o el nivel de
civilizacién y cultura que ha sido capaz de alcanzar. Las personas en la posicién original
no tienen informacién sobre la generacién a la que pertenecen.” (137) Sin embargo, se
supone que las partes conocen las realidades generales acerca de la sociedad humana.
“Ellos entienden los asuntos politicos y los principios de la teoria econémica, conocen
las bases de la organizacién social y las leyes de lapsicologia humana.” Laespecificacién
final de la posicién original es que las partes mismas son racionales y desinteresadas
mutuamente.

La forma del argumento bésico de Rawls es, por lo tanto, que los principios son
Justos, siy solo si, son elegidos por las partes en una posicién original de caracteristicas
adecuadas. Su teoria de la justicia, que é1 denomina “justicia como equidad” (justice as
fairness), incorpora su descripcion de la posicion original y una serie de argumentos de
por qué sus dos principios de justicia serian elegidos a partir de ella.

Existen varias maneras en las que €l trata de describir las intuiciones morales que hay
tras esta forma de contractualismo. Quiza la mds fundamental sea la idea de que los
acuerdos entre personas libres e iguales generan derechos y obligaciones morales. El
velo de la ignorancia en el contrato hipotético estd designado para controlar el tipo de
factores que normalmente distorsionan la libertad mutua y la igualdad en los acuerdos
reales: por ejemplo, el caso en que un individuo tiene el poder de coaccionar, defraudar
o imponer condiciones injustas a otro. Ya que el procedimiento para el acuerdo es justo,
Rawls cree que lo ser4n también los principios en los que ha habido un acuerdo. El cree
que “una sociedad que satisface los principios de 'justicia como equidad' se acerca al
méximo a una sociedad con una asociacién voluntaria, ya que redne los principios a los
que las personas libres e iguales se someterian bajo circunstancias que son justas. En este
sentido sus miembros son auténomos y las obligaciones que ellos reconocen son auto-
impuestas.” (13) En sus momentos mas kantianos describe la posicién original como un
imperativo categérico, y como el punto de vista desde el que el ego noumenal ve el
mundo.

No hay duda de que fue este argumento contractual el que atrajo la maxima atencién
de los criticos de Rawls, especialmente en la primera década siguiente a la publicacién
de Una Teoria de la Justicia. (Fue una lastima, en mi opinidn, ya que este argumento
no es el més convincente en el texto de Rawls.”) Serd imposible aqui repasar aunque solo
seauna fracciéon muy pequefia de las criticas surgidas contra su teoria en las mas de 1000
publicaciones académicas sobre Rawls. En lugar de esto, voy a examinar brevemente

7 Kymlicka y Barry enfatizan lo que ellos consideran los argumentos no contractuales mas convincentes
de Rawls. Véase Kymlicka, op. cit., pp. 55-56, y Brian Barry, Theories of Justice (Berkeley: University of
California Press, 1989), capitulo 6.
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tres categorias de desafios al argumento contractual de Rawls. Esto servird para
demostrar cémo la respuesta de Rawls a estos argumentos realmente traslada su peso
lejos del propio argumento del contrato. Las tres clases de desafios pueden expresarse
con tres preguntas:

(1) (Por qué es un acuerdo hipotético en una situacion inicial relevante para la
justificacién de principios?

(2) (Por qué esta situacién inicial?

(3) ¢(Por qué estos principios?

Podemos discutir las cuestiones (2) y (3) a la vez. Sus respuestas revelan mucho
acerca del status del argumento desde la posicidn inicial. Debe decirse que muy pocos
criticos se concentraron sobre la cuestion (3). Una vez aceptada la caracterizacién de la
posicién original no es dificil ver por qué serian elegidos los dos principios y no en
cambio el utilitarismo o el marxismo. Esto es especialmente cierto si aceptamos, al
contrario que muchos, la creencia de Rawls de que las partes operarian con una forma
de racionalidad maximin: es decir, que tratarian de maximizar su racién de bienes en el
peor de los casos. Ya que las partes no saben si van a ser ricas o pobres, hébiles o torpes,
religiosas o ateas, tratan de estructurar la sociedad de tal forma que si resultasen
desaventajadas saldrian ganando mds que si estuvieran bajo ningin otro sistema. De
aqui la seleccion de la prioridad de libertades bésicas iguales (para asegurar, por
ejemplo, tolerancia religiosa), el principio de justa igualdad de oportunidades (para
descartar la aristocracia) y el principio de la diferencia (para hacer la pobreza lo mds
tolerable posible).

La mayoria de las criticas a Rawls han aceptado que sus principios sean elegidos a
partir de su posicion original, pero también la mayoria han cuestionado la caracterizacion
de la posicion original en si misma. El argumento de Rawls solo puede funcionar si
aquellos a los que €l trata de convencer (es decir, aquellos que todavia no estén
inclinados a aceptar sus principios) creen que la situacién a elegir a partir de la posicion
original es justa. Sin embargo, sus oponentes politicos tratardn de justificar que no es
justa. Los fundamentalistas religiosos van a encontrar absurdo que el conocimiento de
la religion verdadera no esté permitido en las deliberaciones sobre la estructura de la
sociedad. Por tanto, van a rechazar la aceptacién de la posicién original. Del mismo modo,
los conservadores y algunos marxistas, que derivan sus morales politicas de concepciones
particulares de lo que consideran una buena vida, van a objetar el hecho de que a las partes
en la posicién original no les este permitido conocer sus concepciones del bien.

La respuesta de Rawls a la cuestién (2) es que cada una de las condiciones de la
posicion original estd basada en una intuicién sopesada que nosotros ya tenemos sobre
la justicia. Decir que las partes no conocen el color de su piel es simplemente afirmar
que el color de la piel es irrelevante desde el punto de vista de la justicia. O, para llegar
al fondo de la agenda socio-democratica de Rawls: “parece razonable y generalmente
aceptable que nadie deberia estar aventajado o desaventajado por razones de suerte
natural o circunstancias sociales en la eleccién de los principios” — por tanto, las partes
no conocen su clase social y su distribucién de recursos naturales y aptitudes.
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Por consiguiente, enresumen, la primera respuesta de Rawls a la pregunta *“; Por qué
esta situacidn inicial?” es que cada condicién en la posicion original se basa en
profundas y ampliamente aceptadas intuiciones que se supone que son compartidas por
€l y sus oponentes politicos. Se supone que su argumento debe mostrar por qué estas
premisas relativamente incontrovertidas llevan a su mas controvertida conclusién. Sin
embargo, lasegundarespuesta es lamas curiosa: nosotros utilizamos esta caracterizacién
de la situacién inicial porque genera la conclusién correcta, a saber, los dos principios
de justicia. Pero, jnoes éstalafalaciade asumirlo que se tratade demostrar? Nodel todo.
Para Rawls — y yo diria que ahora probablemente para la mayoria de fil6sofos morales
y politicos anglosajones — el tribunal supremo en el argumento social y moral es el
grupo de nuestros juicios sopesados (considered judgments),enel equilibrio reflectante.
Ello significa que aceptamos los principios solamente si producen juicios similares a los
que ya tenemos después de una debida reflexién. Ya que nuestros principios no siempre
van a coincidir con todos nuestros juicios, nosotros, algunas veces, alteramos algunos
delos juicios y algunas veces alteramos o revisamos los principios. El estado final donde
nuestros principios y nuestros juicios coinciden es el equilibrio reflectante. Este proceso
de “quita y pon” del equilibrio reflectante es entonces la respuesta a las preguntas (2)
y (3).

Al disminuir la significacién del argumento contractual, esta respuesta muestra
cémo los desafios basados en la cuestion (1) se pueden evitar. La cuestién (1) pregunta
por qué los acuerdos hipotéticos son relevantes para la justificacion de los principios.
Es un importante reto (presentado antes, por ejemplo, por Dworkin y Honderich®), ya
que nosotros no pensamos que por el mero hecho de que ayer hubiéramos estado de
acuerdo con algo hoy estemos ligados a ello. Segin lo expresa Dworkin: “un acuerdo
hipotético no es simplemente una forma descolorida de un contrato real; no es un
contrato en absoluto.”® La respuesta de Rawls a su desafio apunta también a la
naturaleza alegérica del argumento contractual. Hablar de partes en la posicién original
de acuerdo con principios es meramente una forma simplificada de decir que los
principios estan de acuerdo con las restricciones requeridas intuitivamente para los
argumentos de la justicia. No es que los principios igualitarios se deriven de la posicién
original, mas bien, la posicién original modela la idea de igualdad.!?

Pararesumir: lapropiarespuestaexplicitade Rawls al desafio (1) apunta precisamente
hacia donde deberian dirigirse las criticas a su teoria. “Es natural preguntarse por qué,
sino se ha entrado en este acuerdo, deberiamos tener algiin interés en estos principios...
Larespuesta es que las condiciones contenidas en la descripcién de la posicién original
son las que en realidad nosotros aceptamos. O, si no lo hacemos, entonces quizas se nos
pueda convencer para hacerlo mediante la reflexion filosdfica. A cada uno de los
aspectos de la situacion contractual pueden ddrseles bases de apoyo.” (21) Pero son

8  Véase Dworkin, op. cit., y Ted Honderich, "The Use of Basic Proposition of a Theory of Justice", Mind
1975.

9 Dworkin, op. cit., p. 151.

10 Véase, por ejemplo, Rawls, A Theory of Justice, pp. 12, 18-21, y la discusi6n en Kymlicka, op. cit., pp.
66-70.
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precisamente estas bases de apoyo las que Rawls no siempre da, o al menos
sistematicamente. El resultado es que sus premisas no son vistas de manera tan inocua
como €l supone, y silas premisas no son aceptadas por sus oponentes politicos, no puede
esperar que acepten sus conclusiones.

3. Igualdad liberal desde Una Teoria de la Justicia

Rawls pasé veinte afios preparando su teoria antes de publicar Una Teoria de la
Jjusticia y lleva ahora ya veinte afios desde la publicacion de este libro defendiéndola y
desarrollandola. Laevolucién de algunos aspectos de sus teorias es realmente interesante,
pero en el espacio que me queda s6lo me serd posible dar algunas lineas generales sobre
la direccion de la evolucion de Rawls.

Al final ha descartado solamente una pequeia parte. El utiliza todavia el argumento
de la posicion inicial y todavia defiende los dos principios. Un desplazamiento de
énfasis bastante significativo ha sido su desuniversalizacién de la teorfa. Rawls la
describe ahora como una teoria para sociedades en una determinada tradicién y época
histdrica: a saber, democracias liberales modernas. Como respuesta a las criticas, Rawls
también pas6 varios afios reforzando los aspectos kantianos de la teoria. El cree que
nuestras sociedades aceptan una cierta concepcién kantiana de la personalidad moral,
y modela esto en la posicion original especificando que las partes tenian dos poderes
morales: (1) la capacidad de formar, revisar y pretender una concepcion del bien, y (2)
la capacidad de actuar desde un sentido de justicia. Hace algunos afios también ha
“hegelianizado” la teoria ligdndola més a una tradicién concreta, y a través de la
necesidad de un concepto de justicia que pueda servir como una base para la unidad
social entre los grupos con diferentes concepciones del bien en una sociedad pluralista.!!

A pesar de que las obras de Rawls publicadas después de Una Teoria de la Justicia
son de alto calibre, una caracteristica particularmente decepcionante que casi todas ellas
comparten es la preferencia creciente por una teoria abstracta sobre politica. En lugar
de ensefiarnos cdmo la teoria abstracta existente puede aplicarse a problemas précticos,
particularmente de economia politica, Rawls ha hecho la teoria incluso més abstracta.
La mayoria de los comentaristas asumieron naturalmente que la teoria de Rawls fue
disefiada como una justificacién filoséfica del estado benefactor. Sin embargo, el
mismo Rawls nunca lo menciond, y no estd claro que el estado benefactor sea capaz
realmente de subsanar las mds bien estrictas demandas del principio de la diferencia.
Ciertamente, ninguna lo ha hecho nunca — con la posible excepcién de las présperas
social-democracias escandinavas dirigidas alaexportacion. Hay quizas una contradiccién
enel senodelapreferencialiberal tradicional por un estado benefactor (unacontradiccion
que, supongo, los espafioles sienten de forma tan acusada como cualquiera).!? El estado

11 Hediscutidolafase 'Kantiana' de Rawls en Taking FreedomToo Seriously?,capitulo9, y sufase 'Hegeliana'
enun articulo de préxima publicacion titulado "Individualismo liberal, afiliacién cultural y federalismo”. Los
trabajos recientes de Rawls fueron el tema principal de un excelente simposio en Ethics 99, 1989. Para un
estudio minucioso véase la publicacién de Kukathas y Pettit, op. cit.

12 Estoy en deuda con W. Connolly, "The Dilemma of Legitimacy", en W. Connolly, ed., Legitimacy and
the State (Oxford: Blackwell, 1984) y con Kymlicka, op. cit., pp. 85-90, por esta critica.
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benefactor requiere una economia creciente para apoyar sus programas sociales, pero
el crecimiento puede asegurarse solamente con medidas que son inconsistentes con los
principios sobre los que se basan estos programas de asistencia y seguridad social. En
resumen, la teoria liberal parece estar separandose de la politica liberal. El igualitarismo
liberal puede que requiera programas mucho mds radicales que los que la mayoria de
los liberales, incluyendo a Rawls, se hayan imaginado: por ejemplo, la propiedad
colectiva de fabricas para sus trabajadores, salarios para las amas de casa, educacién
universitaria gratuita, y posiblemente una redistribucién radical de la riquezadeunavez
por todas.

Parece que las soluciones a las implicaciones de una politica liberal igualitaria
deberén ser buscadas por una nueva generacion de fildsofos politicos. Esta generacién
deberd tomar mds en serio las implicaciones politicas radicales de los principios
liberales; y deben hacerlo a la luz del claro fracaso de las politicas radicales que
ignoraron los principios liberales.
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Reflexiones sobreelindividualismo

Ferruccio Andolfi

La complessita semantica del termine individualismo rende necessario distinguere quale valenza sociale o
etica gli & stata attribuita nelle sue differenti formulazioni. In Durkheim I'individualismo etico si riduce alla
registrazione di una necessita sociale. Simmel mostra al contrario una maggiore consapevolezza delle
trasformazioni che l'individualismo ha subito nel corso dell'Ottocento per adeguarsi alle aspirazioni soggetive
di differenziazione. Stirner ¢ Nietzsche hanno fornito modelli significativi di quest'individualismo della
differenza. In una prospettiva di ampio periodo I'individualismo appare coesteso all‘intero sviluppo della
modemita. Il suo prolungamento nell'epoca postmoderna, come mostra Lipovetsky, & dato dalla sua
configurazione narcisistica. Non sembra tuttavia che il suo significato possa esaurirsi in una elusione del
problema del senso.

ABSTRACT: The term individualism, given its semantic complexity, requires us to distinguish between the
social and ethical values attributed to it in its various formulations. In Durkheim the term is restricted to the
register of social necessity. Simmel, however, demonstrates a greater awareness of the transformations and
connotations which developed during the 19th. century as the term attempted to account for subjective
aspirations. Both Stirner and Nietzsche have made significant contributions in producing models of
differentiation inherent in individualism. In a wider temporal frame, individualism seems to have extended
itself into the whole development of modernity. Its diffusion, as Lipovetsky demonstrates, derives from its
narcissistic configuration. Nevertheless, it is unlikely that this development, can be exploited to the extent that
we can escape from the problem of sense.

Para caracterizar la atmésfera cultural de las complejas sociedades modernas
muchos historiadores y cientificos sociales han recurrido a la categoria individualismo.
Si desde un punto de vista comparativo a la sociedad occidental en su conjunto, desde
sus origenes cristianos, se la esboza empanada de valores individualistas, el individualismo
es visto incluso y mds especificamente como el trazo distintivo de las sociedades
pluralistas de nuestro tiempo (Dumont, 1983).

El término confiere una determinada e ilusoria unidad y coherencia a una serie de
elementos procedentes de diferentes tradiciones tedricas (la doctrina religiosa del alma,
el utilitarismo econdmico, el pensamiento politico liberal, la ética de la autoafirmacion,
etc...) que son solo parcialmente compatibles (cf. Lukes, 1974).
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Las diferentes acentuaciones que la complejidad semantica del término posibilita,
explican como el mismo haya podido asumir cada vez, en diferentes contextos culturales
y basdndose en preocupaciones a menudo opuestas, un significado peyorativo 6
positivo. El pensamiento francés del 800 lo ha utilizado para indicar el aislamiento
social, moral y politico de los individuos y el resquebrajamiento de la solidaridad social.
Mientras que la nocién romdéntica de la individualidad 6 de Eigentumlichkeit,
desarrollada sobre todo en Alemania, implica por el contrario los caricteres positivos
de la originalidad, de la unicidad y de la autorealizacién (ibidem, p. 15 y p. 22).

1. Para Durkheim (1898) el individualismo constituye el tinico sistema de valores
coherente con el proceso de diferenciacién cada vez mas acelerado, de los
comportamientos y de las creencias. La figura del intelectual asume en este cuadro un
especial relieve: con su auténoma capacidad de juicio y de resistencia a la presion del
conformismo social, dota al modelo de una personalidad fuertemente caracterizada;
mientras que de él se llega a esperar incluso la elaboracién de teorias éticas formales que
sancionen el valor del individuo como ser independiente y auténomo.

El modo en que se concibe el individualismo como teoria tica presenta no obstante
un aspecto paradéjico. Las creencias individualistas son contempladas en primer lugar,
al igual que todas las anteriores formas de moralidad, como instrumentos capaces de
asegurar el mayor grado posible de cohesion social, y no como convicciones susceptibles
de suministrar a los sujetos, interesados en si mismos antes que en la totalidad social,
la justificacién ética de sus propios comportamientos.

Ahora bien, la evolucién de la moralidad no comporta tinicamente un alejamiento
respecto a su objeto (valores individuales en vez de valores tradicionales), si no una
variacidn correspondiente al lugar de formacién (sujeto) del juicio moral. Una creencia
individualista es una creencia del individuo concretamente diferenciado en si mismo.
A la moralidad ya no se la puede considerar restrictivamente, desde la sociedad, como
una ideologia encaminada a garantizar su conservacion. Esta representa mas bien en
modo creciente el medio del que los individuos disponen para conciliar sus exigencias
de autoafirmacion con las que les pertenecen socialmente.

Lateoria durkheimiana del individualismo no tiene en cuenta esta evolucion. Yaque
el sujeto-objeto de la moral es el individuo en general. El razonamiento, surgido del
reconocimiento de las variaciones individuales, sufre inmediatamente una extrafia
inversion. “Nos encaminamos poco a poco hacia un estado en el que los miembro de un
mismo grupo social no tendrdn ya nada en comiin a no ser su cualidad de hombres. Ya
no queda nada que los hombres puedan amar y honrar en comiin a no ser el hombre
'mismo”. Realmente se hubiese podido argiiir con igual razén que el elemento comtin de
los individuos de sociedades fuertemente diferenciadas en su singularidad como
individuos y que el inico objeto de veneracién deberia ser justamente dicha singularidad.
Sin embargo, ésta ultima es considerada venerable, tinicamente en cuanto “cada uno de
nosotros encarna algo de la humanidad”.

Pero ;es asi como se tiene verdaderamente en cuenta al individuo 6 se le desvaloriza,
como decia Stirner, enfavor delaesenciahumana queen él se expresa?. El individualismo
que Durkheim profesa, opuesto al “utilitario” de Spencer y de los economistas, es el de
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Kant y Rousseau: los cuales al referirse al individuo en general veian en la motivacion
personal la fuente del mal.

2. Simmel (1980, 1917) muestra por el contrario una puntual conciencia de las
transformaciones que el individualismo ha sufrido con el tiempo para adecuarse a las
aspiraciones subjetivas, sin por ello descuidar las necesidades sociales. Y que
corresponderia en conjunto a un mayor sentimiento de si mismo posibilitado por una
ampliacién de la esfera social.

En sus primeras manifestaciones la afirmacién del valor de la individualidad va
acompaiiado de la afirmacion de valores universalmente humanos. El individuo puede
sustraerse a las limitaciones de su grupo social si se remite al h=ombre en cuanto tal (1890,
trad. it. pag. 166). La formula del imperativo categdrico, cuando se refiere a lo que es
bueno para el hombre en general, es la elaboraciéon mds profunda que jamas se haya
hecho del concepto de individualidad. Con €l se cumple el concepto de individualidad
propuesto en el siglo X VIII, segiin el cual la libertad personal no excluye la igualdad sino
que la implica (1917, trad. it. pags. 108-110).

El autor, sin embargo, se da cuenta de lo inadecuado de la moral universalista
kantiana respecto a las exigencias de una sociedad que se articula cada vez mds de la
forma més diversa. “Mayor es el todo, mds inevitable se vuelve el que cada cual se
marque metas diferentes a las del otro y alli donde la meta sea la misma, es posible que
para alcanzarla los caminos sean diferentes”.Simmel aqui no hace mds que retomar la
posicién desarrollada por Nietzsche entre el individualismo kantiano de tipo universalista
y el individualismo que consiste en el reconocimiento del valor de las diferencias. Las
necesidades de la humanidad a las que 1a moral universalista (Weltmoral) ha intentado
corresponder, pueden ser satisfechas mejor por una moral “privada”, o sea, diferenciada
en los diversos individuos y circunstancias (MaM, n. 25).

La tendencia moderna a la diferenciacion se halla pues sujeta a un incremento que
rechazalaforma hasta aqui empleada. El yo suficientemente reforzado en el sentimiento
de igualdad y de universalidad, va nuevamente a la bisqueda de una no igualdad, por
lomenos en el elemento de la interioridad. Este individualismo —definido “cualitativo”
6 de la unicidad— es remitido por Simmel a la idea roméntica, para quien el absoluto
existe en la forma del individuo (1917, tra. it. pags. 116-117).

Aunque Simmel no se refieraexpresamente a Stirner, la caracterizacién que él da del
individualismo cualitativo nos hace recordar ese manifiesto del “egoismo consciente”
que es El sinico y su propiedad (1844). De hecho, y como los romdnticos, Stirner lleva
a sus ultimas consecuencias al cristianismo, reintegrando la divinidad en el individuo
humano, que es asi declarado perfecto, 6 lo que es lo mismo, capaz de ejercer un poder
creativo en el dmbito de su existir. El egoismo consciente no representa en absoluto el
simple reflejo de la praxis burguesa existente, sino que posee un caracter activo que es
el punto de abordaje de un dificil trabajo de autoafirmacidn, que precisa en primer lugar
de la liberacién de las ilusiones humanitarias (cfr. Andolfi, 1983).

3. La historia del término individualismo nos remite pues a los manifiestos del
ochocientos. Serfainteresante entender porque la “revolucion” que los mismos anunciaban
como inminente, no se haya llevado a cabo y se nos proponga de nuevo si bien en unas
coordenadas culturales diferentes, como un problema de nuestros dias. Una primera
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posible respuesta seria que contenian la utopia poco creible, de 1a perfecta inocencia. El
psicoanalisis nos ha ensefiado que para aceptar la separacion y conciliarse consigo
mismo, el individuo ha de realizar una dificil y precaria elaboracién de la culpa. Pero
en cualquier caso estos anuncios fueron prematuros, cayeron en un ambiente social poco
favorable y fueron recogidos dnicamente por vanguardias intelectuales.

La estrategia predominante de construccion de la identidad subjetiva, tras los
dolorosos comienzos de la revolucién industrial, no podia ser otra que la de tipo
dialéctico, esto es, la de referirse, para convalidar al individuo, a macro-sujetos como
el Estado y la clase. Una valoracién de la individualidad en su inmediatez supone una
crisis/descomposicién de esos macro-sujetos (Bodei, 1985).

La condicién de pobreza de recursos en la que se debate la mayor parte de la
poblacién mundial hace que, sin embargo, en amplias zonas del globo, sea conveniente
para la supervivencia, y por tanto progresiva, una cultura y una ética de la solidaridad
y vuelve inactual un proceso de individualizacién en el que cada uno de los individuos
resulte excesivamente autocentrado. Puede nacer entonces la duda de que la atencién a
los procesos de formacién de identidades proyectadas y fuertemente individuadas
refleje simplemente el individualismo de la cultura occidental —y mds particularmente
la mentalidad de la clase intelectual a la que pertenecen los cientificos sociales.

Sin embargo serfa grave si la conciencia infeliz de los intelectuales, a quienes jamas
les ha gustado una vida demasiado parroquial 6 de grupo, les empujase a aconsejar a los
demds, para salvarles de la anomia, una moral diferente a la suya (Riesman 1951, pag.
33). La difusién en el Tercer Mundo de los procesos de modernizacién (tecnoldgicos,
burocraticos y culturales) induce a creer que la cuestién de una ética individualista
acabard presentindose incluso en paises donde los valores comunitarios estin
profundamente enraizados. Esto podria alentar por otra parte una reflexién autocritica
sobre como habria de formularse la buena nueva del individualismo para que no entre
en contraste con una aceptacion mds inmediata y positiva de la relacién de grupo. El
anuncio del fin de las pertenencias comunitarias tendrd que ser discreto.

4. Cuando Riesman en la post-guerra (1951) se dispuso a “reconsiderar” el
individualismo, era consciente de la exigencia de combatir la mentalidad de grupo que
se mostraba como el principal peligro. Paralos intelectuales que quieran vivir en tensién
productiva con su tiempo, decia, se impone un andlisis contextual de los valores. El
significado del individualismo, como el de cualquier otra posicién ética, depende de
hecho también del escenario (sezting) histérico en el que se afirma.

En aquellos afios el choque con el colectivismo soviético inducia facilmente a creer
que para salir airosos del mismo, los americanos tenian que exaltar a su vez y al maximo,
su espiritu de sacrificio y de devocién al grupo. Pero éste es sélo el contexto mds
inmediato en el que se colocan las observaciones de Riesman. En una perspectiva
histérica mas amplia, la causa del individualismo se evidencia como inseparable de todo
el desarrollo de la modernidad.

Individualista ha sido en origen, el ethos de sus padres fundandores que habian de
encontrar también en la doctrina —la ética puritana, como sugiere Weber— una
justificacién de su alejamiento de las tradiciones de grupo. su individualismo coincide
con la interiorizacién de valores, similares en gran parte a los de sus criticos ant-
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individualistas. Lo que sugiere que incluso mds alld de las circunstancias especificas que
lo vieron afirmarse en los albores de la época moderna, el individualismo podria
consistir en el proceso de disciplinamiento y de autoafirmacién, regido por nuevos
criterios, y no en una simple ausencia de regulacién social.

5. El “proceso de personalizacién” es tomado por Lipovetsky (1983) como el
elemento que enlaza la época moderna con la post-moderna. Los valores individualistas
no se daban antes, mas que en sistemas politicos y econdmicos. En fase més reciente el
derecho a la libertad gana a lo cotidiano, mientras que se verifica una falta de inversién
emotivaenloque concierne alaesfera publica. El consumo se afirma en la esfera privada
del yo, al que se ofrecen infinitas posibilidades de eleccién.

La actualizacién del individualismo es definida también como su fase narcisista. Y
aqui el autor se declara deudor de Sennett (1974) y Lasch (1979) que han visto
precisamente en el narcisismo la totalidad que dominatodala vida social contemporanea.
La superinversion psicoldgica del yo priva verdaderamente al sujeto de esa identidad
que se derivaba del reconocer al otro, pero sdlo esta autoabsorcién permite que aflore
el problema de la identidad propia, intima. La bisqueda de la autenticidad prevalece
sobre ésta nueva orientacion narcisista del individuo. La libertad de expresién verbal
lleva a una disminucién de la violencia fisica. Los cumplidos del totalitarismo no
impresionan al individuo narcisista, refractario a las llamadas a la movilizacién de
masas. La ambicion social disminuye, si exceptuamos la de un pequefio nimero de
especialistas, en el que se ha delegado el funcionamiento de las instituciones.

Por esta via no prevista, seguiria el proceso de igualamiento de las condiciones. Se
crea un clima propicio para la democracia, que concuerda con las costumbres de un
individuo habituado a elegir constantemente en el &mbito de su propio mundo.privado.
Un consenso mudo pero real sustenta las reglas del juego democrético.

Hay que reconocerle a Lipovetsky la capacidad de describir eficazmente y sin las
acostumbradas lamentaciones, muchos aspectos de la denominada “cultura narcisista”.
Se abandonan las categorias tragicas de “alienacién” y de “nihilismo”. Logrando dar una
explicacién unitaria a fenémeno que parecen entrar en contradiccién con lalégica de la
personalizacién. Como por ejemplo, la mentalidad ecolégica -en la que Lasch (1984)
ve una amenaza de regresion para la simbiosis narcisista y de pérdida de la centralidad
del yo, consagrada por la cultura cristiano-occidental- es reinterpretada, y para mi
justamente, como una posible expansién del sujeto. Si por una parte la naturaleza se
toma como un interlocutor a quien hay que escuchar y respetar, por otro lado la ecologia
trabaja en la responsabilizacién del hombre, ampliando el campo de sus deberes, del
social al planetario (pag. 31). Son quiza estas las nuevas coordenadas en las que el
individualismo ha de ser nuevamente formulado 6 si se quiere “atado” (por utilizar una
bella metafora de Simedn, 1979, Pag. 99).

Y sin embargo en su conjunto hay algo que no funciona, un acento demasiado
apologético y panglosiano. Admitamos que la desercién en masa del compromiso con
las instituciones sea acertada, ;ha sido verdaderamente eliminada, como pretende
Lipovetsky, la necesidad del sentido?. Este debe admitir que, derrumbados los grandes
sistemas del sentido, subsiste todavia una tarea: “El hombre psicolégico trabaja
asiduamente en la liberacién del yo, en su destino de autonomia e independencia”. Para
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que el desierto social sea vivible “el yo tiene que llegar a ser la preocupacién central”
(subrayado mio).

Que el individuo esté sustancialmente poco adaptado a las propias condiciones de
viday atin hoy ala bisqueda del sentido, se reivindica desde aquella “generalizacién de
la crisis subjetiva” que reemplazaria a la era de los grandes conflictos de clase. La
angustia sigue siendo buena compaiiera de este individuo narcisista, frio y aparentemente
liberado de culpabilidad moral.

En estas condiciones el individualismo no puede entenderse como el simple reflejo
de un estado de angustia existencial y de exclusi6n de los aparatos institucionales que
precisan, al menos, de un consenso pasivo. Este constituye incluso en su significado mds
profundo, o sea, en su valencia ética, el intento de dar una “respuesta innovadora” al
problema de la desaparicién de las pertenencias, de elaborar el trauma y la culpa de la
separacion, conciliando al individuo con nuevas y mas amplias responsabilidades.
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Jordi Sabater Pi: el desarrollo de
la primatologia en Espana

Alberto Gutiérrez Martinez

RESUMEN: En este articulo me propongo dar a conocer la trayectoria biogréfica y cientifica del profesor
Jordi Sabater Pi, su aportacién etoprimatolégica es reconocida mundialmente hasta el punto de ser
considerado un clésico, junto a Dian Fossey, Jane Goodall y otros.

ABSTRACT: In this article we want to considerer Dr. J. Sabater P 's biography and work. This author is one
of the most important ethologist in the world. His activity is comparable with Jane Goodall and Dian Fossey's
investigations.

1. Introduccién

La labor investigadora del prof. Sabater Pi suele ser poco conocida en nuestros
contornos si bien cada vez més se va conociendo, no ocurre lo mismo en el extranjero.La
originalidad de sus aportaciones es reconocida por los mds prestigiosos especialistas en
primates.Sus observaciones y estudios sobre los gorilas y chimpancés del Africa
Occidental se han convertido en clasicos para todo aquel que quiera introducirse en el
apasionante mundo de los pdngidos africanos. En este articulo me propongo dar a
conocer parte de su obra, de una manera muy general y sencilla, principalmente en el
campo de la primatologia.

2. Biografia intelectual

El interés por los animales y todo lo que entraiia la naturaleza lo recibi6 Sabater Pi,
yadesde lainfancia. Lefa con avidez novelas de aventuras, especialmente las que tenfan
por escenario Africa y América, a finales del siglo pasado dedicaba tiempo al dibujo,
por el que tenia facilidad y que posteriormente le sirvié de mucha utilidad. “Recuerdo
que mi padre, sensible y amante de la naturaleza, nos llevaba los dias festivos de
excursién por el campo en los aledafios de Barcelona. Esta practica que incluia la
observacion comentada de plantas y animales fue importante en la formacién de mi
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substrato como naturalista”! . Después de la guerra civil, y por motivos econémicos

graves, con 17 afios tuvo que emigrar a Fernando Poo, donde unos parientes lejanos le
ofrecieron un empleo como capataz agricola en una finca de cacao.A pesar de la dureza
del trabajo, sacaba tiempo para recorrer las zonas altas de las islas, para contemplar la
selvatropical y charlar con los indigenas bubi. Con motivo de cumplir su servicio militar
en Barcelona (1943) conocié varias personas (incluida su mujer) que influyeron
decisivamente en su posterior actividad, entre ellas destaca el gedgrafo Dr.Pierre
Deffontaines, director del Instituto Francés que impartia algunas clases enla Universidad
de Barcelona. “Fue un contacto iitil que me permitié atisbar el interés de la geografia
humana, concretamente el valor que tiene el entorno como modelador cultural; también
me orienté mediante la recomendacién bibliogréfica, en la senda del conocimiento de
la antropologia cultural”? .

Pese al deseo de estudiar en la Universidad tuvo que volver a trabajar en Guinea por
las necesidades econémicas de la familia. Durante ese tiempo se dedicaba en las horas
libres aestudiar el idiomaindigena, conlaayuda de unas gramaticas que le proporcionaron
los religiosos de las misiones catdlicas francesas. Su objetivo era hacer algin estudio
etnografico de los Fang.Se beneficié de larelacion epistolar con August Panyella, James
P.Chapin-chairman del Departamento de aves del American Museum of Natural
History de Nueva York. A través de Chapin se relacioné de forma epistolar con el
omitélogo Herbert Friedmann,director del Departamento de aves del United States
National Museum de Washington que trabajaba en la ornitofauna africana. Posteriormente
el doctor Harry L. Shapiro conocido antropélogo,chairman del departamento de
antropologia del American Museum of Natural History de Nueva York conocid la labor
de Sabater Pi,envidndole entre otros libros,las obras completas de Margaret Mead. Estas
relaciones epistolares suponian una de las pocas posibilidades que tenia Sabater Pi para
adentrarse en el campo de la ciencia (estaba lejos de la Universidad y de ambientes
cultos). Dentro de este contexto de relaciones, el Dr.Dietrich Starck, profesor de
zoologia de la Universidad de Frankfurt, lector de algunas de las publicaciones de
Sabater Pi, le sugiri6 estudiar los péngidos de Rio Muni (gorilas y chimpancés). Asi
recuerda el autor sus primeros contactos: “El contacto con estos primates me impresiond
mucho. Su aspecto gigante, pero apacible y humanoide, emergiendo silenciosos entre
la espesura de la floresta ecuatorial, dejaron en mf una huella indeleble .

A mediados de la década de los 50, el Parque Zooldgico de Barcelona bajo la
direccion de Antonio Jonch y August Panyella conocedor de 1a Guinea Espafiola y de
las actividades de Sabater Pi impulsaron lo que fue el Centro de Adaptacién y
Experimentacién Zooldgica de Ikunde, dependiente del Ayuntamiento de Barcelona. Se

1 Sabater Pi, J. : Monogriéfico dedicado al autor en la revista ANTHROPOS, n® 26-27, 1983.Barcelona,
p-10.

Se puede consultar las resefias que realicé a algunas obras del autor: Gorilas y Chimpancés del Africa
Occidental. F.C.E. México. 1984.Enlarevista ARBOR del C.S.1.C. Madrid, n®483, marzo 1986, pp.113-114;
y del libro: Etologia de la vivienda humana.Labor.1985, en ARBOR, n® 494, febrero 1987, pp. 141-142.

2 Ibid., p.11.
3 Ibid., p.12.
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ubicé en Ikunde a 2 km de Bata, en el territorio de Rio Muni. Sabater Pi fue escogido
como conservador del Centro. Aqui se dedicé exclusivamente a la investigacién eto-
primatoldgicay ala antropologia asi como al estudio de anfibios (rana goliat), y de aves
raras.

Durante estos afios, Sabater Pi entabla relacién con el etndlogo americano James
W.Fernandez, que becado por la Universidad de Evanston trabajaba bajo la direccién
del Dr.Melville J. Herskovits en el Gabon, en su tesis doctoral centrada en el estudio del
sincretismo religioso de los Fang. Actualmente es presidente del departamento de
Antropologia cultural en la Universidad de Princenton. También conocid al prestigioso
arquedlogo africanista, Desmond Clark de la Universidad de California.Las aportaciones
primatolégicas del prof.Sabater Pi sobre los gorilas y chimpancés de Rio Muni (que
editd el Parque Zooldgico de Barcelona) interesaron al doctor Arthur J.Riopelle,
director entonces del Delta Regional Primate Research Center de la Tulane University
de Nueva Orleans. Hacia 1965, Riopelle invit a Sabater Pi a viajar a los Estados Unidos
donde conoceria alos primat6logos norteamericanos mas prestigiosos (Georges Schaller,
Harold Coolidg, Hans Kummer etc,). Resultado de este viaje fue la concesion de unas
becas de la Tulane University y del Delta Primate Center, asi como de la National
Geografic Society de Washington.Se acordé también que colaborarfa con Sabater Pi,
durante unos meses, el Dr. Clyde Jones, bidlogo de la Tulane University. Este proyecto
venia a completar un proyecto de investigacion primatoldgica ideado por el prestigioso
paleont6logo keniano Louis Leakey, consciente de la importancia que tenia la biologia
‘de los péngidos y su conducta para completar los estudios de la hominizacién. La
National Geografic Society subvenciond, dentro de este marco de investigaciones a
Georges Schaller y posteriormente a Dian Fossey en Ruanda y Zaire para un estudio de
los gorilas de montafia y en Tanzania a Jane Goodall.

La aportacién de Sabater Pi y sus colaboradores se centrd en el descubrimiento de
la protoindustria chimpancé de bastones para la obtencién de termitas subterraneas. Esta
aportacion es reconocida mundialmente y su incidencia en la antropologia cultural enlaza
con los hallazgos culturales de Jane Goodall en Tanzania y de Kortlandt en el Zaire.

A raiz de los acontecimientos politicos ocurridos en la colonia, en 1969, tuvo que
regresar de modo forzado a Espafia. Sabater Pi, recuerda aquellos hechos: “fueron
momentos tragicos y de verdadero riesgo, perdimos nuestros enseres, equipo fotografico,
libros, etc., pero salvamos la vida y toda la documentacién de campo sobre los trabajos
de los tltimos afios™. A su vuelta fue nombrado Conservador del Terrario y del
departamento de Primates. Una de las estrellas del Zoo, “Copito de nieve”, famoso
gorila albino fue obtenido por Sabater Pi de forma casual en Rio Muni en una de tantas
expediciones primatolégicas. Durante estos afios, Sabater Pi no tenia una carrera como
normalmente se dice, era un autodidacta sin titulacion. “Cursé la carrera contento (hizo
la carrera de psicologia, anotacién mia) y muy motivado, tuve buenos y dialogantes
profesores, con varios de los cuales estableci una estrecha relacion personal y profesional
que sigo manteniendo; me licencié logrando buenas notas y seguidamente me doctoré

4 Ibid., p.15.
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en lamisma facultad con una tesis basada, en parte, en mis trabajos de campo en Africa;
fue una lectura polémica expuesta ante un tribunal compuesto por bidlogos y
antropSlogos™. En el verano del afio 1972, la National Geographic Society solicité a
Sabater Pi6 para un estudio junto a Dian Fossey y Harcourt, directores del Centro de
Investigaciones Karisoke, en Ruanda-Zaire, dependiente de las Universidades de
Stanford y Cambridge para conocer algunos aspectos de la conducta y ecologia de los
gorilas de montafia que habitan los volcanes Virunga a alturas que oscilan entre 3 y 4.000
metros. Recientemente Sabater Pi ha recibido una importante ayuda del CAICTY, para
el estudio de la Eto-ecologia del chimpancé pigmeo en el Zaire, el proyecto durar tres
afios, el importe de la ayuda econémica asciende a 11.200.000 ptas.Esta ayuda se
complementa con otradel Ministerio de Asuntos Exteriores por un importe de 1.000.000
ptas. La region donde se ubicard la investigacion se encuentra en Ikela, cerca del rio
Tshuapa. Existen ya varios estudiantes trabajando, la investigacién segin el propio
Sabater Pi va muy bien, gracias en parte a un convenio con el gobierno del Zaire para
trabajar con plena libertad’.

III. La aportacion eto-primatoldgica del prof. Sabater Pi

3.1. La primatologia, una ciencia joven
Laprimatologia surge del interés por las similitudes morfoldgicas y conductuales de
los péngidos africanos (gorilas y chimpancés) con los seres humanos.

5 Ibid., p. 15 .Paraconocer la bibliografia extensa del prof. Sabater Pf, puede verse el nimero monogréfico
que le dedic6 la revista de Documentacion ANTHROPOS, n® 26-27, 1983.

6  Cfr. Harcourt,A.H.; Fossey, D.; Sabater Pi, J.: “Demography of Gorilla gorilla”, en Journal Zool.London
195(2):215-234, 1981.

7 Antes de recibir la beca CAICTY en 1987, Sabater Pi se dedicé al estudio de la capacidad de aprendizaje
en situaciones experimentales (learning set) de varios primates del Parque Zoolégico de Barcelona (Gorilla,
Pan, Mandrillus, Cercopithecus nictintas, etc...). Bajo la direccién del Dr.Balasch de la facultad de biologia
delaUniversidad de Barcelona (1972-1973). En 1974 (agosto) participaen una expedicién aKenia y Tanzania
para el estudio de algunos aspectos de la conducta de los Papio anubis, bajo el patrocinio det Parque Zooldgico
de Barcelona.

En 1981, participa en el programa destinado al estudio de la capacidad comunicativa de los chimpancés
en cautividad, utilizando el sistema de fichas ideado por Premack dentro del marco del Parque Zool6gico de
Barcelona.

Las tltimas actividades del prof.Sabater Pi que tengo noticia (a través de la relacion epistolar con el autor)
son las siguientes:curso de doctorado, Psiquiatria y Psicobiologfa, aspectos clinicos y experimentales, dict6
el curso: ”Origen y evolucién de la conducta humana desde una perspectiva psicobiolégica”, 1988.

Curso de Introduccién a la Etologia, del departamento de educacién del Parque Zooldgico de Barcelona.
Enero 1988. Conferencias dadas: 1) Introduccién, concepto e historiade laetologia. 2) Etologiainterdisciplinar.
3) Eto-ecologia de los primates 1.4) Eto-ecologia de los primates II.

Curso de Etnologia africana, del Museo Etnolégico de Barcelona, febrero 1988. Conferencias dadas:1)
Biologiay cultura, una problemética antropoldgica. 2) Los primates como modelo explicativo de los procesos
delasocializacién humana. 3) Los Fang, 1a etniadominante de la Guinea ecuatorial. Curso de Etologia, Museo
de la Ciencia, Febrero 1988. Conferencias dadas: 1) Filogenésis de la conducta y del sistema nervioso. 2) Los
elementos culturales en los animales. La primatologia, del departamento de Educacién del Parque Zool6gico
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Destacan en este sentido las aportaciones de Darwin y T.H. Huxley. Los darwinistas
intuyeron que muchos de los rasgos conductuales que compartimos con los péngidos
debian estar presentes en un antecesor comutn. Durante la primera guerra mundial, el
aleman Kohler inicia sus investigaciones en la estacion Experimental de Tenerife.

El objeto de sus investigaciones son la capacidad de aprendizaje inteligente del
chimpancé. La importancia de estos estudios tuvo eco en los Estados Unidos, donde el
psic6logo Robert Yerkes, crea el primer centro dedicado exclusivamente a las
investigaciones primatoldgicas, se trata del Yerkes Regional Primate Research Center
que en un principio estuvo ubicado en Florida y pasé posteriormente a Atlanta, Georgia
bajo la direccién de la Universidad de Emory. Esta institucién envié para hacer un
trabajo de campo durante 6 meses al Africa Occidental al psicélogo Henry Nissen para
estudiar a los chimpancés en la naturaleza. En 1931 Nissen publica el primer estudio
monografico con criterios cientificos sobre la conducta y ecologia del chimpancé en
estado natural.

La segunda guerra mundial y la postguerra supuso un parén en las investigaciones
sobre primates. En 1955 renace el interés por la primatologfia, el conocido paleont6logo
Leakey, se d4 cuenta de la importancia del estudio de los péngidos africanos para poder
explicar los procesos evolutivos en el hombre. Primero envia a la joven investigadora

de Barcelona.Febrero y marzo de 1988. Conferencias impartidas: 1) Historia de la primatologia.2) Taxonomia
bésica de los primates.3) Eto-ecologia de los gorilas y los chimpancés.4) Problemdtica biocultural de la
conducta instrumental en los péngidos. Actualizaciones en psicopatologia infantil y terapéutica infantil y
juvenil, Departamento de Psiquiatria y Psicobiologia clinica, conferencia impartida el 13 de Mayo de 1988:
“La evolucién del comportamiento humano desde la primatologia etolégica”.

Etologia y Psicoanalisis, Jornadas de Estudio-Fundacién Vidal y Barraquer de Barcelona los dias 16 y
17 Diciembre de 1988. “La comunicacién como instrumento vinculante y caracteristicas especificas de la
relacién madre e hija”. Curso de Etologia: ICE de la Universidad de Barcelona. 1988: “La eto-ecologia de los
primates africanos”.

Los tltimos trabajos del prof. Sabater Pi referentes al afio 1988 son los siguientes:

"Pan paniscus, un desconegut de la ciéncia”, en Diari de Barcelona. Suplement de Ciéncia, 18-12-1986.

“El chimpancé, m4s cerca de nosotros", en La Vanguardia, 2 de octubre 1988.

“Los estudios de Etologia de primates en Espaiia:tres décadas de investigacién africana”, en Politica
cientifica, pp. 47-51 n® 14, octubre, 1988.

Bermejo, M.; lllera, G. y Sabater Pi, J.: "New Observations on the tool-behaviour of the chimpanzes from
Mount-Assirik Senegal, West Africa) vol. 30, n® 1, 1988 en Primates, Kyoto University.

El profesor Sabater Pi dirige varias tesis doctorales: Mateo Escobar: Manipulacién en los primates,
estudio evolutivo desde el marco etolégico. Trabajo que se realiza en el Parque Zoolégico de Barcelona en
el marco del convenio de cooperacién cientifica; a Monserrat Colell: Estudio del dextrismoen pongidos. Trabajo
que se realiza en el marco del Parque Zoolégico de Barcelona en colaboracién con el departamento de
Psicobiologia.El prof.Sabater Pi alterna estas actividades con otros trabajos que le obliga el ser miembro de
la unién Internacional para la Conservacién de la Naturaleza SSC y del comité for Conservation care of
chimpanzees de la WWF, Washington.

Para una bibliografia mds actualizada, incluyendo curriculum y las expediciones de Jordi Sabater Pi,
puede verse en ANUARIO DE PSICOLOGIA n® 39, 1988(2), pp. 203-208.

Actualmente el prof.Sabater Pi es catedritico de Etologia y profesor emérito de la Universidad de
Barcelona.
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inglesa, Jane Goodall® a estudiar los chimpancés que habitaban los margenes orientales
del lago Tanganika; con posterioridad envia a la americana, Dian Fossey?, que inicia el
estudio de los gorilas de montafia en Ruanda (volcanes de Virunga).Destacan también
estos investigadores: Itani, Izawa, Kortlandt, Kano, McGrew, Reynolds, Teleki,
Suzuki.Las zonas més estudiadas eran Zaire, Uganda,Tanzania.En Africa Occidental,
mas concretamente, en la entonces Guinea Espafiola,Jones y el prof. Sabater Pi
investigan los chimpancés de Rio Muni.En Senegal, Costa de Marfil y Ghana; investigan
Hunkeler, Rahm, D.Bournonville.

Mientras tanto, se van multiplicando los centros de primates suvencionados por las
mas prestigiosas universidades del mundo (Cambridge, Stanford, Oxford, etc). Junto a
estas investigaciones de campo surgen otras investigaciones experimentales, para
analizar otro tipo de variables en los chimpancés y los gorilas: Gadner, Premack,
Rumbaugh y otros se centran en las capacidades lingiiisticas de estos primates; Gallup
trabaja en la problemadtica del esquema corporal; Rensch y Morris investigan la
capacidad estética. Autores como Goodman, Sarich, King y otros estudian la biologia
celular de esta especie.

3.2. La conducta instrumental y manipulativa de los pongidos africanos
3.2.1. Distribucion de las culturas de chimpancés

El prof.Sabater Pi divide las culturas de chimpancés en tres dreas geogréficas, esta
divisién es reconocida por la mayoria de los primat6logos!%:

(a) Area geogrdfica-Africa Occidental. A esta zona se la llama el drea de la cultura
de las piedras. Los chimpancés de esta zona utilizan piedras para romper el duro hueso
de los frutos de la Coula edulis y la Panda oleosa, resulta curioso observar que los
mismos indigenas de la zona utilizan las piedras para realizar la misma operacién que
los chimpancés.Los principales investigadores de esta zona son: Rahm, U.; Struhsaker,
T. y Hunkeler, P. Respecto a esta cultura, la Universidad de Barcelona, bajo el
departamento donde se encuadra el prof.Sabater Pi, tiene varios estudiantes trabajando
en la region de Niokolo-Koba en el Senegal.

(b) Area geogrdfica-Africa Central-Occidental En esta zona destacan las
investigaciones del prof.Sabater Pi y Jones,C. Esta zona acoge la cultura de los
bastones.El prof.Sabater Pi y Jones describier6n por primera vez, 184 bastones
fabricados por los chimpancés de las regiones de Ayaminken, Dipikar y Okorobiké y
localidades ubicadas en Rio Muni (antes Guinea Espafiola). Posteriormente el prof.Sabater

8  Cfr. Goodall, J.: En la senda del hombre.Salvat.Barcelona. 1986.

9  Cfr. Fossey, D.: Gorilas en la niebla.Salvat.Barcelona.1985.

10 Para un estudio pormenorizado y exhaustivo sobre las diferentes culturas en los chimpancés(pan
troglodytes) puede consultarse el articulo de Joaquim J.Vea e Immaculada C.Clemente: “Conducta instru-
mental del chimpancé (pan troglodytes)en su habitat natural”, pp. 31-66 en ANUARIO DE PSICOLOGIA,
n? 39, 1988(2).
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Pi analiz6 con detalle 46 bastones logrados en la regién montafiosa de Okorobikd.Se
lograrén del 29-8-1968 al 20-2-69.

Estos bastones se hallaron con posterioridad a los primeros descubrimientos con C.
Jones en 1969. De los 184 bastones que motivaron la primera monografia, 157 de ellos,
hallados en Okorobiké y Ayaminken, se hallan depositados en el departamento de
Zoologia de la Universidad de Tulane(New Orleans,Louisiana).Los 46 bastones
estudiados posteriormente algunos de ellos se perdierén durante la evacuacién de Rio
Muni producida por la independencia de la Republica Ecuatorial. La principal funcién
de los bastones es que “tienen por objeto ayudar a los chimpancés a obtener las termitas;
estos palos sirven para perforar la base de los termiteros o bien para abrir canales y hoyos
que faciliten la introduccién de los dedos en los mismos y lograr asi los insectos
apetecidos. Podria ser que estos bastones sirvieran también en algunas ocasiones, para
lograr tierra de los termiteros... en estas regiones los indigenas también compiten con
los chimpancés para obtener estas termitas que le sirven para completar su dieta en
proteinas y vitaminas del grupo B”!1.

(c) Area geogrdfica-Africa Oriental En esta zona se halla la cultura de las hojas. La
zona donde se ha localizado esta peculiar cultura se encuentra en la costa oriental del
Lago Tanganika (Tanzania).Las principales investigaciones de esta zona han partido del
Gombe Stream Research Center, centro que ha dependido de las Universidades de
Stanford y Cambridge respectivamente hasta hace poco. En la misma zona, pero mas al
Sur, en las montafias Mhali, los primatélogos japoneses se encargan de investigar la
conducta social de los péngidos.

Destaca por sus investigaciones pioneras, Jane Goodall.Logré después de varios
afios de tenaz resistencia, eliminar el temor de los chimpancés.J.Goodall observé mas
de 100 veces, a varios chimpancés que utilizaban unas finas ramitas de 18 cms a 36 cms
de longitud para lograr termitas del género Macrotermes bellicosus. Esta técnica recibe
el nombre de “pesca de termitas” y consiste en introducir la ramita en el termitero
aprovechando alguna de sus mintisculas aberturas,después se retira con las termitas que
con sus fuertes mandibulas, se agarran al objeto extrafio.L.a misma autora observé a
chimpancés utilizar manojos de hojas para eliminar el barro de sus pies, piernas y
muslos, asi como para limpiarse.

3.2.2. Problematica del concepto de cultura

Para Sabater Pi el concepto que prevalece en la antropologia cultural es excluyente
para los no-humanos.Las definiciones expuestas por: Tylor, Lyton, Margared Mead,
Herzkowitz, White, etc son reflejo de lo anterior. Sabater Pi sigue el modelo propuesto
por el etélogo Kummer!2, la adaptacién de los primates superiores (y de todos los seres
vivos) se lleva a cabo en dos direcciones: 1) Mediante la lenta y gradual evolucion del
genotipo de las especies, es decir, por adaptacion filogenética y 2) por modificaciones
adaptativas individuales al entorno ecoldgico del animal,es decir, por adaptaciones

11 Sabater P, J.: El chimpancé y los origenes de la cultura. Promocién cultural. 1978, p. 41.
12 Sabater Pi, J.: Gorilas y chimpancés del Africa Occidental. F.C.E. México.1984, p. 57.
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ontogenéticas. Estas asu vez es preciso subdividirlas en a) las modificaciones resultantes
de la accidn de factores tales como: el clima, la geologia, la presién predatoria, y b) las
modificaciones sociales provocadas por los individuos que integra el grupo, un ejemplo
paradigmatico de este punto serian las investigaciones de Kawamura en 1953 sobre la
hembra Macaca fuscata-f-1I1, de 15 meses de edad. Observé Kawamura que lavaba alas
orillas del mar y con ambas manos, varias de las patatas.Esta conducta pasaba a los
compaiieros de juegos de la misma edad y después a las madres de los mismos asi
sucesivamente.Concluye Sabater Pi que si los cambios sociales y culturales se difunden
y perpetuan durante generaciones, entonces, segiin Kummer es licito hablar de cultura.
El concepto de cultura que apoya Sabater Pi sigue la misma intencién que la
sociobiologial3. Pese a que algunos creen ver en este renacimiento de las ciencias
bioldgicas, y de la antropologia bio-cultural un deslizamiento hacia el zoomorfismo por
contraposicidn al antropocentrismo, Sabater P{ matiza: “No se intenta demostrar a toda
costa nuestra proximidad con los primates, nosotros, biolégicamente somos un primate
y los p6ngidos son nuestros parientes mas préximos en la filogenésis de ello no queda
ningun tipo de duda, es algo indiscutible. Ello no seria zoomorfismo en todo caso
primatomorfismo, cosa que es cierta”!4,

13 E.Q.Wilson cita a Sabater Pf en su libro: On Human Nature.Harvard University Press, Cambridge,
Mass.1978, p.31 para apoyar la idea del continuo entre la biologia y la cultura.Para Wilson, Sabater Pi es uno
de los pioneros, “in the ethology and sociobiology of wild populations of gorillas, chimpanzees, and other
primates in West Africa” (p.7) en E.O.Wilson: “Jordi Sabater Pi and The Search for Protoculture”, pp.7-8. En
ANUARIO DE PSICOLOGIA, n® 39 1988(2).

En este sentido sigue la misma linea de R.Alexander, R.Barash y otros sociobi6logos.

En relacién a la sociobiologia, dentro del marco de los seminarios del prof.Carlos Beorlegui en la
Universidad de Deusto, se han publicado los siguientes articulos: Carlos Beorlegui. “La manipulacién de la
biologia.Funci6n ideolégica del determinismo biolégico”, en ZIENTZIARTEKOA, vol.1,n® 11, 71-107; "El
reto de la biologfa a la antropologia De la etologia a la sociobiologia”, en LETRAS DE DEUSTO, VOL.16,
Enero-abril, pp.37-69; Alberto Gutiérrez Martinez: “; Es posible una sociobiologfa de la religion?”, pp. 324-
332 en DIALOGO FILOSOFICO, Septiembre/diciembre, n® 9; “Sobre el altruismo o la biologizacién de la
ética”, pp.76-79,en ANTHROPOS, octubre 1987; "Las implicaciones sociales y politicas de la sociobiologia:una
introduccién bibliogrifica”, revista ESTUDIOS POLITICOS que edita el centro de estudios
Constitucionales.Madrid.Enero-marzo n® 67 1990, pp.297-318.; Roberto Ortega Mirada y Alberto Gutiérrez
Martinez: “Sobre el hombre biocultural”, Enero-abril, LETRAS DEUSTO, 1990 (en prensa).

Otro de los campos de investigacién que se llevan a caboen estos seminarios versa sobre las implicaciones
de la sociobiologia en la ética.El filésofo espafiol que sigue los postulados biologistas en la ética, si bien con
matices es Ferrater Mora:De la materia a 1a razén. A.U. Madrid.1979. Para una critica a este planteamiento
en Enrique Bonete Perales: Eticas contemporédneas.Tecnos.1990, concretamente el cap.IV, pp.185-225.0tro
autor que sigue esta linea pero con una postura mds critica a la sociobiologia es Camilo José Cela Conde: De
genes, dioses y tiranos.La determinacién biolGgica de la moral. A.U. 1985. También para un analisis critico
de esta obra puede verse a Enrique Bonete Perales: “La ética en la Espafia Contemporénea (1975-1985)”,
pp.63-115 en Actas del V Seminario de Historia de la Filosofia. Universidad de Salamanca.1988.A este
respecto, el prof. Sabater Pi estima que la sociobiologia es un camino mecanicista y biologista para el
conocimiento de los mecanismos que subyacen en la sociologia, estimando que es una via buena y que
conduciré a buen fin.La ética no queda lesionada con ello, al contrario. (comunicaci6én personal, 27-3-85).
14 Sabater Pi, J.: Comunicacién personal, 30-3-85.
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3.3. Los nidos de gorilas y chimpancés

Otra de las aportaciones del prof.Sabater Pi se centra en la fabricacién y uso de
plataformas que utilizan los gorilas y chimpancés durante la noche o en las horas
calurosas del mediodia.Es el primer estudio exhaustivo, partiendo de quince variables
que inciden en la nidificacién de los gorilas y chimpancés de Rio Muni'? : 1) Forma y
tamafio de las plataformas. 2) Estructura de las mismas y técnica seguida en su
elaboracién. 3) Materiales empleados. 4) Distribucién vertical de las mismas en un
marco vegetal. 5) Incidencia de los distintos biotopos en estas manufacturas. 6)
Incidencia de la cobertura. 7) Orientacion. 8) Posible significacion de la presencia de
excremento en estos nidos. 9) Tamafio de las agrupaciones de nidos. 10) Posible
existencia de algun tipo de ordenacién de las camas dentro de la agrupacion. 11) Posible
relacion existente entre nidificaciones y poblamientos humanos. 12) Cronologia de la
confeccion de las camas. 13) Cronologia del abandono del nido. 14) Actividad nocturna.
15) Posturas durante la permanencia en las camas o nidos. La investigacidn sobre estos
nidos'® demuestra que hay diferencia entre los chimpancés y los gorilas. La de los
primeros son mds elaborados. El gorila construye el nido en el suelo mientras que el
chimpamcé lo hace a alturas que oscilan entre 3 y 16 metros.El chimpancé nidifica en
un bosque denso, pues su alimentacion es basicamente frugivora mientras que el gorila
lo hace en el bosque terciario o agrolégico.

Ninguna de las dos especies tiene en cuenta la orientacién.El gorila defeca mas en
el interior del nido que fuera del mismo; el chimpancé lo contrario. Asi irfamos
distinguiendo la conducta nidificadora del gorila con respecto al chimpancé.

Como conclusién de la investigacion que realizé el prof.Sabater Pi (analizé 448
nidos-camas de gorilas y 195 de chimpancés), se puede decir que el chimpancé se acerca
mads al modelo hominido que el gorila.

3.4. La alimentacién de los pongidos

Seria demasiado prolijo lo que podria escribirse sobre este tema, asi como de los
expuestos anteriormente, me detendré someramente. El prof. Sabater Pilogré identificar
92 productos de origen vegetal y uno de origen animal (miel) como constituyentes de
la dieta del gorila de Rio Muni; referente a la conducta tréfica de los chimpancés,
encontré6 41 productos vegetales y 3 de origen animal. Desde el punto de vista
estadistico, el gorila es mas folivoro que el chimpancé; mientras que €ste es mas
frugivoro; pero, no obstante, el gorila de Rio Muni depende mas de la alimentacién
frugivora en su dieta que lo que hasta ahora se habia escrito. El chimpancé ademas
completa regularmente su dieta, durante todo el afio con pequefios aportes de proteinas
y algunas vitaminas no presentes en su dieta vegetariana, mediante la ingestién de
termitas pertenecientes a dos especies distintas. Los gorilas comen casi siempre en el
suelo, mientras que los chimpancés, lo hacen en los drboles; es muy interesante la
conducta cooperativa que se establece entre los gorilas adultos y los jévenes para el logro

15 Sabater Pi, J.: Gorilas y chimpancés del Africa Occidental. F.C.E. México.1984, p. 258
16  Sabater Pi, J.: Ibid., pp. 123-197.
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de los frutos ubicados en los drboles de la selva densa. El gorila depende mas de los
bosques terciarios y las formaciones de aframomun para su alimentacién, mientras que
el chimpancé estd mds vinculado, tréficamente, al bosque denso y
secundario.“Comparando las dietas de ambos péngidos con las de algunos primitivos
actuales conocidos con el nombre de “cazadores ocasionales y recolectores de productores
silvestres”, es obvio que son afines, mientras que la del gorila es muy diferente y
especializada, basicamente hervibora, lo que ha comportado diferencias
morfoanatémicas, especialmente del tracto digestivo!’. En funcién de los datos de
campo que aporta el prof. Sabater Pi se puede apoyar las recientes teorias que pretenden
unamayor aproximacion, tanto conductual como morfolégica, de los péngidos africanos,
pero especialmente del chimpancé, con el hombre.

3.5. El modelo conducto-cultural hominoideo

Este modelo propuesto por el prof.Sabater Pi'8 puede conducir a disputas sobre la
viabilidad de este esquema. El mismo autor reconoce que “tiene muchos detractores,
especialmente en los campos de la Antropologia humana,la psicologia y muy
especialmente en el de la Paleontologia humana por la gran trascendencia que conlleva
cualquier modificacién en la cronologia de la separacién de la familia de los péngidos
de la de los hominidos”!?. Este debate cargado de emociones las posturas suelen
defenderse de una manera quizd demasiado pasional. El esquema tendria los siguientes
elementos:

A) Capacidad para el conocimiento del esquema corporal y nocién de la muerte:
Han sido principalmente las investigaciones de Gallup, G.C. las que nos han revelado
la existencia de un cierto conocimiento del esquema corporal en los chimpancés. Estos
investigadores llevarén a cabo una prueba experimental que consistia en marcar, con
una pintura especial algunas partes de la cara de los chimpancés previa anestesia de los
mismos; después de recuperados,estos animales eran colocados ante un espejo y lo
primero que se tocaban eran precisamente estas manchas coloreadas que se la habian
pintado en diversos lugares de la cara y que no eran visibles sin la ayuda de un
espejo.Pero otros investigadores han llevado a cabo las mismas investigaciones, como
el propio Sabater Pi, con resultado negativo. De todos modos la capacidad hacia la
conciencia del YO sélo podemos atribuirla con plenitud al hombre, y en menor medida,
al chimpancé. Los antropélogos opinan que la posibilidad de alguna coincidencia del
YO debe involucrar, de alguna manera, la idea de la muerte. Ha sido el antropdlogo
britanico Teleki, G. quien observé en la reserva de Gombe como un chimpancé joven
que formaba parte de un grupo de 16 ejemplares moria al caer, accidentalmente,desde
el ramaje de un arbol muy alto, acto seguido el grupo se reunié cerca del caddver
profiriendo gritos ululantes que estos primates s6lo emiten en momentos de extremo
desasosiego. Posteriormente iniciaron una exploraciéon minuciosa del mismo, esta
actividad durd varias horas. Al anochecer el grupo abandond el cadéver.

17 Sabater Pi, J.: Tbid., p.261; para la problemética general de la alimentacién de los péngidos, pp. 200-253.
18 Sabater Pf, J.: El chimpancé y los origenes de la cultura. Promocién cultural Barcelona.1978, pp. 76-99.
19 Sabater P, J.: Ibid., p.108.
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B) Capacidad comunicativa a nivel emocional,proposicional y abstracta: Destacan
en el estudio de esta capacidad, el matrimonio Gardner, R.A. y Gardner, C.T. con el
chimpancé Washoe de 14 meses de edad.De modo simulténeo, el psicélogo Premack
ensefi6 a la hembra de chimpancé Sarah, de 6 afios de edad un sistema de comunicacién
basado en unas piezas de plastico de formas y colores distintos, cada pieza representaba
una palabra.Como en el caso de Washoe, Sarah llegé a utilizar mas de 100 signos.
Siguiendo otra estrategia de investigacion, el psic6logo Rumbaugh estudié la capacidad
de produccion lingiiistica del chimpancé empleando para ello a la joven hembra de esta
especie conocida con el nombre de Lana. Ultimamente han sido reconocidas las
investigaciones de la psic6loga F.G. Patterson sobre el joven gorila Koko a través del
lenguaje de los sordomudos ASL, al igual que hizo Gardner con el chimpancé Washoe.
De todas estas investigaciones surge la pregunta: ;Es especificamente humana la
facultad del lenguaje? de lo que si se puede estar seguro es que estas investigaciones han
demostrado que estos chimpancés pueden llegar al primer nivel del desarrollo lingiifstico
humano. Pero nada prueba que se pueda llegar mas alla. Esta afirmacién no es del prof.
Sabater Pi, quizé contrario a la misma, sino personal. Concluyo con José Hierro S.
Pescador?! que por el momento no hay fundamento ninguno para atribuir a aquellos
animales una capacidad lingiiistica que pueda ser comparable a la humana.

C)Capacidadparaelusoylafabricacionde simples herramientas. Paraeste apartado
ver lo expuesto en el capitulo dedicado a la distribucién de las culturas de los
chimpancés.

D) Capacidad para la actividad cooperativa. Caza y distribucion de alimento entre
adultos: Se ha mostrado contrariamente a la opinién de que los péngidos no tenian una
conducta cooperativa que si la tienen. Teleki ha descubierto que los chimpancés de la
estepa de Tanzania Occidental saben cazar y que llevan a cabo esta actividad mediante
un complejo sistema cooperativo instrumental y que considera exclusiva del género
Homo. Como bien afirma Sabater Pi: “La cacerfa-cooperativa, la distribucién de
alimento y la divisién sexual del trabajo en este contexto configuran uno de los
elementos constitutivos del “modelo hominoideo” a que nos hemos referido y que
estimamos es decisivo en futuros estudios referentes a los procesos de hominizacién y
al status actual del chimpancé”22,

E) Capacidad para mantener relaciones familiares estables de madre-hijos-nietos:
Van Lawick Goodall cita varios casos de hijos que separados de la unidad matriarcal,
han acudido a visitar a su madre después de varios meses y hasta afios. La pervivencia
del vinculo madre-hijo-nietos durante la mayor parte de la vida explica la continuidad
cultural y relacional de que hacen gala los chimpancés y también la liberacién del
imperativo que supone para sus componentes la estructura piramidal?>,

20 No me voy a detener a describir el conjunto de estas investigaciones sobradamente conocidas.Para una
mayor informacién ver Eugene Linden: Monos, nombres y lenguaje Madrid. A.U. 1985; Gardner, R.B.;
Lieberman, P.; Premack, D, y otros (compilacién de Victor Sdnchez de Zavala): Sobre el lenguaje de los
antropoides. Madrid. s. XXI. 1976.

21 Hierro, J. S.: Principios de filosofia del lenguaje. Madrid. A.U. Vol.1, 1980, p. 170.

22 Sabater Pi, J.: El chimpancé y los origenes de la cultura. Promoci6n cultural. Barcelona. 1978, p. 89.
23 Sabater Pi, J.: Ibid., p. 22.
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F) Capacidad paramantener relaciones sexuales no promiscuas. Evitacion del incesto
primario: han sido los antropSlogos japoneses, los que mds han estudiado este tema.
Itani opina que entre los chimpancés el incesto entre madres e hijos es practicamente
inexistente, y en cuanto a entre hermanos también es muy raro toda vez que los
ejemplares jovenes dejan la familia nuclear para emigrar a un drea intermedia.

G) Capacidad estética:B.Rensch y D.Morris han realizado varios experimentos
referentes a la capacidad estética de los monos. También en el Parque Zooldgico de
Barcelona se han llevado a cabo experimentos al objeto de valorar la capacidad estética
de los chimpancés.Los elementos constitutivos de esta capacidad siguiendo a B.Rensch?*
son: 1-Preferencia por las formas simétricas y ritmicas. 2-Tendencia a centralizar los
grafismos o pinceladas. 3-Tendencia a buscar el balance entre varias manchas alrededor
de un eje central. 4-Preferencias por los colores primarios. 5-Capacidad para completar
algunas figuras inacabadas muy simples.

IV. Consideraciones generales sobre la primatologia en Espana

La primatologia es una ciencia joven que se puede encuadrar en las ciencias
antropoldgicas, como soporte o nexo de unién entre la biologia y etologfa por una parte,
y las ciencias sociales por otra. Una de las instituciones que mds ha apoyado las
investigaciones sobre primates en Espaiia ha sido el Parque Zoolégico de Barcelona®?
dependiente del Ayuntamiento de la misma ciudad. De €] han surgido especialistas que
han ocupado plazas en diferentes universidades. Por otra parte, afirma Sabater Pi: el
departamento de psicologia de la Universidad de Barcelona tiene el mérito de haber
encuadrado el estudio de la primatologia ( y de la etologia) en el marco de una facultad
humanistica. Seria bueno que en los departamentos de Filosofia y Ciencias de la
Educacion, especialmente en la carrera de psicologia tuvieran como asignatuta optativa
la primatologia o en su caso la etologia. Creo que historiadores, fildsofos y psicologos
se verian beneficiados. La etologia es ya objeto de estudio en la mayoria de facultades
de biologia. Dentro de la genética de los primates destaca la labor del prof. José
Egozcue? (Universidad de Barcelona).

También destaca la labor investigadora del profesor Fernando Alvarez (C.S.1.C.)en
el Parque Nacional de Doiiana, ha realizado varios estudios sobre los primates
americanos, tanto en condiciones de cautividad como en libertad. También hay que
hacer mencién de la labor que realiza el Museo de Zoologia de Barcelona que edita la
revista Miscel-lania Zooldgica. El interés por la primatologia y la etologia va creciendo
incluso en un reciente consejo de rectores universitarios celebrado en Madrid se planteé
la necesidad firme de que la etologia fuera una de las dreas de conocimiento potenciadas

24 Sabater Pf, J.: Ibid., p. 99.

25 Entre otras investigaciones, es la llevada a cabo por Adolfo Perinat y Angela Dalmau: “La comunicacién
entre pequeiios gorilas en cautividad y sus cuidadoras”, pp.11-29 en ESTUDIOS DE PSICOLOGIA, 1988,
n®32-34.

26 Egozcue, J.: “Darwin y el origen del hombre”, en ARBOR n? 441-442, SEP/OCT, 1982, pp. 78-86.
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en los nuevos planes de estudio. La labor del prof. Sabater Pi? y otros investigadores
tiene que servir de empuje para reconocer en la primatologia (y por ende de la etologia)
una disciplina dindmica que nos permita comprender mejor la conducta de nuestros
parientes mas proximos: los péngidos africanos, con todo lo que esto implica para
nuestra conducta.
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RESUMEN: Se propone un andlisis filoséfico de una teoria con una orientacién psicolégica, pero que por su
amplia base etolégica conduce a pensar en una teorfa que podria ser entendida mejor como una teoria de la
naturaleza humana més que meramente una teoria explicativa de los procesos psicoldgicos subyacentes de la
conducta del Hombre.

ABSTRACT:A philosophical analyses is proposed of a theory well known in the psychology field. This theory
has a wide ethological basis which has risen some considerations of the more general usage of the model

proposed by Gray. This orientation has given way to a theory of human nature more than a theory of
understanding human’s behaviour.

Estamos en un momento histdrico en el que parece que las humanidades o ciencias
filoséficas han quedado oscurecidas por el desarrollo de la tecnologia. Parece importante
destacar pues el desarrollo de teorias que atin pretendiendo ser estrictamente psicolégicas
y experimentales tienen una fuerte orientacion filoséfica. El tipo de pensamiento 16gico
empleado para el desarrollo de esta teoria y fundamentalmente su base antropolégica,
la situarfan especificamente en el campo de la etologia. Como veremos los mismos
elementos de base que emplean los etélogos han sido empleados para su desarrollo. Este
tipo de orientacion en definitiva hace que esta teoria se explique mejor dentro de un
contexto mas amplio del pensamiento moderno.

Si seguimos a Goldmann (1972) en su razonamiento sobre lo que la filosofia aporta
acerca de la naturaleza humana, es decir, la filosofia ayuda a la comprensién de los
hechos humanos y las ciencias humanas deben ser filoséficas para ser cientificas. Segtin
esta definicion, la teoria de Gray deberia ser una teoria sobre la naturaleza humana, en
su sentido mds amplio, mds que meramente una teoria entendida como psicoldgica.
Veamos como se da esto.
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En principio Gray (1987) intenta enmarcar el desarrollo de su teoria en el contexto
de la filosofia. Para ello hace una pequefia descripcién de como la ciencia se desarrolla.
Imagina que la base principal es la filosofia, la cual se divide en varias ramificaciones
(fisicoquimica, bioquimica, ciencias sociales), y éstas, a su vez, s¢ subdividen en
ramificaciones mas pequeifias, por ejemplo la fisica separada de 1a quimica. El problema
que Gray plantea es que con este tipo de subdivision, cada dia es mas dificil establecer
puntos de unién entre ramificaciones, que ain teniendo un origen comun han estado
totalmente separadas. La biologia y laquimica apuntan hacia direcciones completamente
opuestas, pero es importante saber como se relacionan alahorade simbolizar el prodigio
moderno de la bioquimica. Otro esquema que evitaria este problema seria imaginar ala
filosofia como el centro de una rueda de bicicleta, los radios que apuntan en todas
direcciones representarian a las distintas disciplinas, siendo la distancia de cada radio,
proporcional ala distancia de las disciplinas a las que representan. De esta forma se hace
posible que cualquier avance en una disciplina beneficie, en definitiva, a la filosofia y
a cualquier disciplina adyacente. En esta linea, su razonamiento pretende iniciar un
forum donde los investigadores de cualquier frontera relacionada con la psicologia
puedan comunicar sus avances.

Gray (1982, 1987) ha intentado desarrollar una teoria psicoldgica con multiples
conexiones con campos tan afines o tan distantes como la antropologia o la etnologia,
por un lado, y la bioquimica y psicofisiologia, por otro.

Gray ha intentado entender y explicar que es la conducta humana. En primer lugar,
considerando los origenes histéricos de la conducta que el hombre de hoy despliega y,
en segundo lugar, intentando investigar como se organiza esta conducta. Gray explica
la conducta humana en base a estudios fisiolégicos del cerebro de otras especies,
compardndolas entre si, para poder explicar posteriormente mejor las estructuras
cerebrales del hombre. En esta linea Barnett (1983) pone de manifiesto que la
investigacién etolégica cada dia se esta haciendo mas fisioldgica y, aunque existe una
tendencia en psicologia y etologia a utilizar terminologias comunes, se establece un
diferencia fundamental y discutible en cuanto a que los comportamientos animales y
humanos que describe la etologia parecen ser autométicos, heredados, etc. mientras que
la psicologia se centraria mds en aquellas conductas aprendidas. Gray (1987) y Barnett
(1983) coinciden al plantear que el comportamiento estd impulsado desde dentro, y no
forzado por las condiciones externas del individuo. Esto implica que las causas de tal
comportamiento pueden buscarse, por ejemplo, en el cerebro. Esta es la orientacion que
utiliza Gray en sus investigaciones.

En esta linea, es importante destacar que para encontrar las raices de la ciencia del
comportamiento es necesario remitirse, de modo especifico, a la teoria de la evolucién
por seleccion natural propuesta por Darwin, y de modo mds general, a la filosofia. De
esta forma Gray se remite a los origenes histéricos de la conducta humana utilizando los
origenes tanto filogenéticos, es decir, aquellos que afectan a la evolucién de las especies,
como ontogenéticos, es decir, aquellos que afectan al desarrollo de los individuos.

Sobre estabase Gray desarrolla una teorfa sobre el origen, desarrollo y manifestacion
de la emocién de temor 0 miedo, especificamente, e incluye, de modo més general,
explicaciones de otras conductas humanas, tales como la agresién o la huida.
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De esta forma, se sitida en la misma corriente de pensamiento que algunos autores
del siglo xx, éstos han intentado desentrafiar lo esencial de los comportamientos
humanos a partir de comportamientos animales, en esta linea podemos situar, por
ejemplo, a Konrad Lorenz que se habia concentrado en la conducta agresiva en su libro
“L'adgression(1969). Gray (1975, 1982, 1987) ha iniciado sus investigaciones sobre la
conducta humana en estudios realizados con animales, pero ha dado un paso mads al
utilizar, también, los resultados de los efectos producidos por formacos en la conducta
humana y operaciones cerebrales, tanto en animales como en seres humanos.

Gray postula que los mecanismos que organizan la conducta se localizan en el
cerebro (especialmente en el sistema nervioso central), en el resto del sistema nervioso,
y en el sistema endocrino. Estos funcionan conjuntamente de tal forma que podrian
denominarse como un sistema tinico o sistema neuro-endocrino. Los origenes evolutivos
de este sistema y del tipo conductual que controla se encuentran en el proceso de
seleccion natural, que fue identificado originalmente por Darwin hace casi un siglo.

Gray parte de la base de que cuando se estudia con animales se estudian los origenes
de nuestra conducta, y si se escogen especies que estén relativamente cercanas a nuestra
escala evolutiva, como por ejemplo monos, gatos, ratas y otros mamiferos, la conducta
que se estudie no parece ser muy diferente de la nuestra propia.

Las proposiciones de la teoria de Gray

Gray centra su estudio en las emociones, concretamente en la emocién de miedo o
ansiedad. El primer problema que Gray plantea, es saber silos elementos que constituyen
esta emocion son una parte constitutiva de toda naturaleza humanan o si, inicamente,
se desarrollan en este tipo de sociedad actual. Para este fin es necesario entender en
primer lugar los origenes de esta conducta. Es decir, Gray describe y compara
experimentos realizados con animales de variadas especies y experimentos realizados
con nifios, con el fin de identificar que conductas parecen innatas y que conductas
parecen aprendidas. Gray establece asi qué conductas no tienen antecedentes producidos
por un proceso de aprendizaje. '

En segundo lugar, Gray intenta entender como se organiza esta emocion de miedo.
Desde esta perspectiva estudia las estructuras cerebrales relacionadas con esta emocién.
Sobre esta base, Gray da un salto intentando encuadrar a esta emocién en una teoria mas
general que explique no sélo esta emocidn, sino otras. Gray postula que el elemento
comiin a todas las emociones es que representan una reaccion a un evento reforzador o
auna sefial que indique que un evento reforzador esta a punto de aparecer. Estos eventos
reforzadores, que incluirfan tanto la administracién de premios como de castigos,
explican la cualidad especifica de la cual la emocion es el resultado en funcién de dos
aspectos: (1) el evento reforzador particular a que estd asociado; (2) la informacién o
conocimiento que el individuo posee enrelacion a estos eventos. Desde esta perspectiva,
Gray deduce que el miedo es una reaccién emocional producida ante la advertencia de
un castigo. El término castigo se define como un estimulo del que las diferentes especies
intentan escapar, evitar o destruir. La manifestacion conductual, ante 1a presenciade este
castigo o sefiales que premonicen su aparicion, es de agresion, huida o permanencia en
un estado de absoluto silencio e inmovilidad, o bien el aprendizaje de algo nuevo que
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eliminadria el peligro o lo mantendria fuera de la situacién peligrosa en el futuro. Gray
claramente establece que el Hombre se comporta de esta forma.

;Podemos demarcar la orientacion antropoldgica-filoséfica de esta teoria?

He avanzado en la introduccién que las raices de la ciencia del comportamiento son
lateoria de la evolucién por seleccidén natural y la filosofia. El hecho de que Gray intente
explicar los fundamentos de la naturaleza humana en base a estudios de la conducta
animal, conduce a pensar en una teoria etno-psicoldgica o antropolégica mds que una
teoria puramente psicoldgica. Pero el hecho de que su teoria se haya propuesto como una
teoria de la naturaleza humana nos conduce a describir sus fundamentos.

Stevenson (1974) en su andlisis de teorias de la naturaleza humana, ha propuesto
cuatro elementos comunes y fundamentales a teorias que pretenden explicar la naturaleza
humana. El primer elemento, entiende que en el trasfondo se ha de vislumbrar una teoria
sobre la naturaleza del universo; el segundo elemento, ha de identificar una teoria
basicamente sobre la naturaleza del hombre; en tercer lugar, la teoria ha de aportar un
juicio o diagnéstico de lo que hay de malo o de equivocado en el hombre y en cuarto
lugar, es necesario que exista una terapia o una prescripcion para corregirlo.

En este sentido, parece importante plantearse si la teoria de Gray puede responder
a todas estas proposiciones. El apoyo de los dos primeros aspectos, lo establece Gray
aldefender que nuestraconducta esta dirigida por nuestras reacciones a la administracién
de premios y castigos, entendidos desde el punto de vista de la psicologia. Y estas
reacciones tienen una organizacion cerebral concreta, que podemos identificar en forma
de sistemas neurofisioldgicos que reaccionan a cada uno de estos eventos. Asi, la
emocidén de miedo que reacciona a las sefiales de castigo, lo hace asi en funcién de un
sistema de inhibicién conductual que en términos conductuales, segin hemos explicado
anteriormente, se manifiesta en diferentes reacciones tales como huida, inhibicién, etc.
Las sefiales de premio pondrian en funcionamiento un sistema de activacion que, anivel
conductual, produciria la respuesta de acercamiento hacia los estimulos del medio
ambiente.

Centrandonos en la ansiedad, todos sabemos que se refiere a un estado emocional.
Los pensamientos relacionados con ese estado de ansiedad, es decir, pensamientos
relacionados con la causa de la ansiedad, como por ejemplo, pensamientos del tipo: “que
ocurrird mds adelante” o “que deberiamos hacer después”, se estudian para entender esta
emocién. De esta forma, la ansiedad tendria un aspecto cognitivo y otro conductual.
Gray niega esta dicotomia desde el momento que centra el estudio principal de la
ansiedad en los mecanismos cerebrales que la producen. Asf pues, se entiende que los
procesos cognitivos y conductuales de la ansiedad pasan, en todo momento, por ciertas
estructuras generales del cerebro. Gray establece que el criterio para poder establecer
las relaciones entre cognicién, conducta y cerebro, necesita la investigacion con
animales. Al hacer esto, es importante determinar la forma en que podemos definir la
ansiedad en animales de una forma itil para entender la ansiedad en el hombre. Gray
ha investigado que las drogas ansioliticas y ciertas lesiones cerebrales afectan la
emocién de ansiedad en formas similares, tanto en especies animales como en el
Hombre.
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De esta forma ha podido determinar que ciertos estimulos (como, por ejemplo, la
aparicion de un castigo inminente o de un estimulo nuevo) producen la activacién de un
sistema de inhibicién conductual que regula los niveles de ansiedad. La ansiedad, asi
definida, se manifiesta a nivel conductual mediante la inhibicidén de la conducta en
proceso, un incremento en la atencion hacia el medio ambiente, y un incremento en un
sistema de activacién especifico, que produce mds energia. Finalmente, Gray ha
demostrado que la administracién de drogas ansioliticas produce un descenso en el
funcionamiento de este sistema y en la manifestacion de la ansiedad.

El tercer aspecto, que propone Stevenson lo hallamos cuando Gray postula que este
sistema de inhibicién conductual puede activarse crénicamente, produciendo
enfermedades mentales del tipo obsesiones o compulsiones. De esta forma, el mal
funcionamiento de este sistema produce una determinada patologia, lo cual nos permite
deducir las consecuencias nefastas de éstas en el ser humano. Por dltimo, el hecho de
que Gray, ademds proponga el tipo de terapéutica 6ptima para ayudar a resolver los
trastornos, que producen el sufrimiento patoldgico de la ansiedad a nivel humano, da
apoyo al cuarto aspecto propuesto por Stevenson y aporta los requisitos necesarios para
calificar a esta teoria. Gray propone que el incrementar la tolerancia de los individuos
ante los estimulos que producen la emocién de ansiedad y, de esta forma, influenciar al
individuo a un nivel conductual, ofreceria la posibilidad real de cambiar la conducta del
individuo. Otra postura se centra en tratar al individuo internamente, s decir, mediante
la administracién de medicamentos, esta aproximacién es menos eficiente puesto que
la administracién de farmacos sélo soluciona el problema de forma temporal, es decir,
no eliminan la reaccién del sujeto a los estimulos que producen la ansiedad.

En este contexto la teorfa de Gray se entiende como una teoria de la naturaleza
humana, al igual que las propuestas por Marx, Sartre o Skinner (Stevenson, 1974).

Vemos, pues, que la teoria de Gray ofrece un enfoque distinto de lo que
tradicionalmente se ha venido teorizando en psicologia desde perspectivas mas bien
rigidas. El enfoque multidisciplinario de esta teoria es el producto de los miiltiples
avances en determinadas disciplinas que no puede olvidar su origen filos6fico, sin el
cual la ciencia no puede ser entendida.

Como conclusién es importante sefialar, que el hecho de que las bases filoséficas de
esta teoria intenten sustentarse tanto por sus estructuras filogenéticas, como ontogenéticas,
demuestra que los fendmenos que plantea no tienen inicamente una base biolégica, sino
el que las emociones en general, y la ansiedad en particular, sean temas con mayor
vigencia en la actualidad (Gray, 1987), puede indicar alguna preponderancia de tipo
cultural. Por lo tanto, podria decirse que la incidencia de estas estructuras filos6ficas en
la conducta dependen del contexto cultural en el que estan inmersos los individuos, tal
y como lo define Sevantic (1972) : “el contexto cultural en el que estdn inmersos los
individuos desde su nacimiento aparece como el factor determinante de la forma que
toman las reacciones psicolégicas de los individuos en general, y de los enfermos
mentales en particular (p. 71).
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Retorica y/o Filosofia: ;paidia y
paideia?* las dos culturas

Maria Luisa Garcia Garcia

RESUMEN: Analizamos en este estudio la querella, ya antigua, entre filosofia y poesia. Se presentan,
primero, las posiciones de Isécratess, que es poética o retérica, y la de Platén, continuador de la de Sécrates,
que es filos6fica. Ambos, Iséerates y Platén, son paradigmas para acercarnos a la verdad de la seduccién y
a la seduccién de la verdad. Ofrecemos, luego, en pinceladas, la evolucién histdrica de ambas actitudes,
terminando con una reflexi6n sobre la posibilidad de una tercera via, ya verdadera, en la que educar por la
cultura (Isécrates) o educar por la ciencia (Sécrates) puedan unirse por no ser esencialmente opuestas.

ABSTRACT: In this study we make an analisys of the old dispute between philosophy and poetry. The posture
of Isocrates, which is rhetoric and poetry, and the posture of Plato, continuer of Socrates, which es
philosophical, are shown first. Both, Isocrates and Plato, are a paradigm to approach ourselves to the truth of
the seduction and to the seduction of the truth. We offer later, in a reduce form, the historical evolution of both
postures, finishing with a comment about the posibility of a third way, a true one, in which the education by
the culture (Isocrates) and the education by the science (Socrates) can be united because they are not

essentially opposed.

Dos paideias

(Podemos plantear el tema Isécrates-Sdcrates para referirnos a paideias opuestas?
Opuestas si, pero no puras. Para hablar de pureza en la oposicién, en sentido de
seduccion-verdad, quiza fuera mas exacto tomar como referencia a Gorgias y Platén,
aunque no seria mas significativo, Fedro y Contra sofistas, junto con otros discursos
de Isécrates, seran nuestra primera base de estudio. Asi, Platén e Is6crates servirdn de
paradigmas para acercarnos a la verdad de la seduccidén y a la seduccién de la verdad.

*  “;Vamos a estimar la retdrica sofistica como un simple juego de encantamiento -Ton810- 0 como una -

nondero- de profunda transcendencia humana? De esta reflexi6n, depende, también, el lugar que ocupe en
una valoracién de conjunto” (F. SEGURA NAYA, "El concepto sofistico de paideia y su articulacién con la
retérica’, en Revista de Filosofia 1979, 232).
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Tanto Platén como Isdcrates nos muestran dos ideales de cultura que tienen una
misma clave: ser principio formativo. Esta clave, no debe soprender que sea comiin a
ambas paideias, porque es especifica del mundo griego y surge como consecuencia de
una concreta visién del individuo ante la sociedad.

Tenemos todavia dos elementos comunes, uno més explicito: el logos, y otro
implicito: la intuiciéon como valor. Su fin también es el mismo: educar al hombre, aunque
con una gran diferencia del genius o daimon que en ellos domina.

El presente trabajo no parte del solo contexto histérico para comprender las
realizaciones de nuestros autores, sino que, a través de su esencia espiritual y del impetu
quelos alienta, intentaremos entender sus claves, sus caminos y sus fines. Estudiaremos,
también, eligiendo diversos paradigmas, la repercusién que el doble modelo tedrico-
préctico ha tenido en la educacion de las distintas €pocas; nos detendremos algo mas en
Aristételes, Cicerén y S. Agustin, para avanzar luego, en la evolucion del tema, a base
de pinceladas significativas, concluyendo con una breve reflexidn final.

La relacién entre filosofia y poesia, a lo largo de la historia, cuenta como iniciadores
con Platén y su escuela y la antitesis cldsica de Is6crates como retdrico de excepcion.

Isécrates encuentra en el hombre la medida real de las cosas. Por ello, la palabra,
tinico distintivo humano frente a los animales!, le sirve para desarrollar una forma de
cultura més elevada, basada en la educacién del hombre por medio del lenguaje,
naturalmente entendido como palabra plena de sentido y en relacién con los intereses
de la polis.

Antes de sacar conclusiones sobre qué paideia propone Isécrates, serd mejor que
estudiemos a través de sus discursos lo que €l mismo nos va sugiriendo. Podemos
comenzar por Contra sofistas por ser considerado como “declaracidn de principios de
Isécrates”.

La primera pregunta que surge es contra qué sofistas se pronuncia Isécrates. El
distingue bien la eristica -polemistas, discutidores-2 y la elocuencia politica®. Los
primeros, por olvidar las contradicciones de las obras, acorddndose s6lo de las existentes
entre las palabras®. Los segundos, por su falta de interés por la verdad®. No podemos
dejar de subrayar este interés de Isécrates por la verdad, que le separa, sin duda, de la
sofistica netamente convincente. Pero sigamos en nuestra lectura para acercarnos a lo
que Isécrates considera su propio modo de pensar y que consiste en adaptar la técnica
oratoria a las cualidades de cada uno, desde una orientacién en la que retérica y filosofia
sean, en ultima instancia, conceptos idénticos.

1 Para este trabajo hemos usado la edicién ISOCRATE, Discours I-III. Texte établi et traduit par Georges
Mathieu et Georges Brémond, Paris,Les Belles Lettres 1956. Los tomos I'y Il en su segunda edici6n y el II
en la tercera. En las citas indicaremos el titulo de la obra de IsGcrates, el volumen y la divisién interna. Esta
primera cita corresponde a Panégyrique 11, 48; Nicoclés 11, 5; Sur I échange 111, 253-256.

2 Contre les sophistes 1, 2-8.

3 Ibid., 9ss.
4 Ibid., 7.

5 Ibid, 9.
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Lo que podriamos Ilamar su método tiene unos pasos bien diferenciados:
1. Elegir el “procedimiento” que se adecia a cada tema.

2. Combinar.

3. Ordenar

4. Esmaltar con habilidad, ademds de disponer con ritmo, lo cual exige cuidado®.

Todo ello supone una gran valentia y sélo es posible si se tiene una naturaleza
adecuada, ademas de un conveniente aprendizaje y una practica suficiente. La valentia
que envuelve todo el proceso est4 referida a la capacidad de tener una opinién propia’.

Lacritica bésica que late en todo el discurso es una critica a la que cualquier filésofo
que se precie se sumaria; nos referimos a su total rechazo hacia quienes disfrazan la
verdad. Cuando habla de la filosofia de la dialéctica, huye de los que prometen sin saber,
al igual que entre los retéricos rechaza radicalmente a los ignorantes.

No soporta a los maestros pensadores que, creyéndose poseedores de la inteligencia,
se autoconvierten en ensefiantes de sabiduria y hasta pretenden transmitir la felicidad®.

En suma, Isdcrates s6lo considera transmisible la doxa y nunca la episteme. Aqui la
distancia con Platén es abismal, al igual que cuando considera la virtud como no
ensefiable’.

Para contrarrestar un discurso tan atipicamente sofista, acerquémonos a otro, mas
retérico, aunque, como veremos, la contraposicion con los sofistas anteriores es
verdaderamente fundamental.

Lacritica ahora va dirigida a quienes “tras elegir un argumento extrafio y paraddjico
han podido hablar de él de manera adecuada”!. Discusién que para nada sirve. Entre
sus criticados estin Gorgias, por aquella afirmacidén de que nada existe. También Zenén
“que intenté mostrar una misma cosa como posible e imposible”!!. Tampoco Meliso se
libra de sus criticas. No podemos evitar reconocer que el talento metafisico que Isdcrates
demuestra aqui es escaso. Entiende s6lo que cualquiera puede desarrollar un discurso
falso sobre cualquier tema, cuando los argumentos son mucho mds jugosos. Propone
llegar a una verdad objetiva como exponente de la realidad experienciada y también
como canon educativo que sirva para el mundo de 1a politica tedrica y practica.

En definitiva, es no s6lo preferible, sino mas importante, lograr una opinién
razonable sobre cosas ttiles que una sabiduria exacta sobre lo iniitil. El sentido, sin duda,
lo da la preferencia por destacar poco en lo grande antes que mucho en lo pequefio.

Seguin Isdcrates, el descenso a lo indigno (tarea sofistica) es s6lo un refugio para los
débiles'?. El “inferior” es tan flojo que necesita quedar por encima aparentando
superioridad. La expresion de Isdcrates, a este respecto, es tan ajustada como licida: “es

Ibid., 16-17.

Ibid., 17; Sur I’échange 111, 11.

Se refiere IsGcrates con esta critica a la eristica.
Contre les sophistes 1, 21.

10 Heélene 1, 1.

11 Tbid., 3.

12 1bid., 10.

O 0 NN
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féacil exagerar con palabras las cosas pequeiias, pero dificil lograr la grandeza de las que
asf son”13. )

Como idea final Iscrates nos dice que €l no pretende escribir como otro -alusién a
Gorgias-, una defensa de lo que Helena hizo, sino sélo expresar que, finalmente, la
belleza dirige incluso a la fuerza.

Acerquémonos ahora, aunque sea s6lo brevemente al discurso que presenta una de
las ideas mds fundamentales de Isécrates referida a la oratoria. Se trata del Panegirico.
Su idea fundamental, el poder de la palabra: “tenemos por naturaleza esta tinica
peculiaridad respecto a todos los animales”!4, y adem4s afiade: “sabios e ignorantes
parece que se distinguen, sobre todo, en esta cuestién”!3.

Paralsécrates el logos, en sus dos aspectos espiritu y lenguaje, es simbolo de paideia.
En este sentido, el retdrico es, sin duda, el verdadero reperesentante de la cultura.

En Nicocles vuelve sobre la importancia de la palabra como distintivo humano y
causa de toda clase de bienes supremos!6, Ahora la palabra reaparece con toda su fuerza,
es guia de la accién y del pensamiento, ademads de sefial inequivoca de inteligencia. No
cabe duda de que se convierte en la clave de sus dos preocupaciones fundamentales: 1a
vida y la politica. Preocupacidn esta ltima en la que sus teorias tuvieron mas éxito que
las de Platén.

Para terminar este acercamiento a algunos didlogos de IsGcrates, tomamos Antidosis
en donde aparece la idea, importantisima, de transformar la retérica en educacién
auténtica y verdadera y lograr que su contenido sea sobre las cosas supremas.

En este discurso, distingue Isdcrates las tres finalidades de su obra:

1. Su caricter -manera de ser-.

2. Su habitud -manera de vivir-.

3. Su paideia -1a ensefianza a la que se dedica-1".

Ademds, subraya de nuevo el valor de la palabra para convencer, aclarar y
determinar laley y la belleza. No sélo es fuente de cultura, sino que es guia de la accién
y del pensamiento, ademds de clave vital y politica. También nos propone aqui un ideal
del sabio tan interesante como peligroso: “considero sabios a quienes son capaces de
alcanzar lo mejor con sus opiniones”!8. Con esto queda claro su pensamiento de que la
naturaleza humana no puede lograr una ciencia. Desde luego, el argumento que tanto
interés suscita se puede utilizar como esquema ad hoc para justificar unas determinadas
experiencias vividas.

13 1bid., 13.

14 Panégyrique 11, 48.

15 1bid., 49.

16 “Cest grace 2 la parole que nous formons les esprits incultes et que nous éprouvons les intelligences; car
nous faisons de la parole précise le témoignage le plus siir de la pensée juste; una parole vraie, conforme a la
loi et a la justice, est I’image d’une 4me saine et loyale” (Nicolcés I, 7).

17 Sur I'échange 111, 6.

18 1bid., 271.
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Por fin, para Is6crates, quien quiera convencer no desatendera la virtud por crédito
y verosimilitud. El tono, a este respecto, es mucho més sofista que el profundo deseo
ético de antaiio. Y, por ultimo, la pleonexia tomé en Isdcrates todo su sentido creador
frente al desprecio que tal idea despertaba en Platén!®.

Tal como proponiamos en la introduccidn, Fedro sera el didlogo de Platén que
tomaremos como referencia en nuestro proyecto.

Aunque el tema del discurso de Lisias es si se debe favorecer al amante, lo que llama
mas la atencidn de Sécrates es lo claras, pulidas 'y exactamente torneadas que son todas
sus expresiones?0, “En discurso de esta clase no debe alabarse la invencién sino la
disposicién”?!. Es necesario saber con certeza sobre qué se delibera para no hacer de
todo una pura confusién??,

El sofista lleva la realidad a su contrario, sin conocer las cosas?>. As{ engafia, sobre
todo, en cuestiones en las que la gente tiene las mas vagas nociones, es decir, en todo
el terreno de lo discutible?*. Hay que acercarse a las poderosas fuerzas. Poderosas, pero
de tejido flojo.

Laretdrica tiene que estudiar, y hasta diseccionar, el alma, ademds de contar con un
aparato técnico lo suficientemente sofisticado tanto para proveer de ideas como para
extender, en el mas amplio sentido de la transmision, la virtud y la comprension que se
quiera imprimir. Para esto es preciso conocer con certeza el ser de la naturaleza ala que
vadirigido el discurso?. El proceso tiene unos pasos y son explicados inmediatamente2®.
Laclave del éxito estd, como vemos, en conocer la naturaleza del ser aquien esta dirigido
el discurso, para poder aplicar los argumentos determinados que lograran convencerle
de las cosas precisas que se pretenda. Asi, el arte de la oratoria luce en toda su belleza
y perfeccién. Lo verosimil, capaz de convencer porque es probable a los ojos de la
mayoria, frente a la verdad, que es la preocupacién del filésofo. El técnico en discursos
enumera, distingue, sintetiza, pero el dialéctico escribe con ciencia. Su discurso es vivo
y lleva simiente?”.

En el didlogo hay una referencia a Isdcrates. Fedro le pregunta a Socrates por su
camarada:

“S. (A quién te refieres?
F. Al hermoso Isécrates. {Qué mensaje le llevards, Sécrates?

19 TIbid., 281.

20 Fedro234e.

21 1bid., 236 a.

22 1bid., 237 c.

23 Ibid., 262 b.

24 bid., 263 b.

25 Todo el que enseiie técnicamente a otro el ser de la elocuencia deberd mostrar con exactitud el ser de la
naturaleza de aquello a lo cual va a aplicar los discursos. Y esto serd, sin duda, el alma. Cfr. Fedro 270 e.
26 Fedro271a-271e.

27 Esto nos recuerda aquel capitulo De los nombres de Cristo, en donde Fray Luis de Le6n nos habla de su
deseo de palabras que les vengan como “nacidas” a las cosas. Cfr. el capitulo “Brazo de Dios” en Obras
completas castellanas, Madrid, EDICA 1951, 2* ed. corregida y aumentada, 519ss. Igualmente cfr. el
“prélogo” a la Exposicion de El cantar de los cantares, 61-66.
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S. Me parece que desde el punto de vista de sus cualidades naturales es
demasiado superior para ponerle en parangén con la elocuencia de Lisias y
ademds su temperamento es mas noble... La mente de ese hombre ama, por
asi decirlo, de un modo natural la sabiduria”?8.

Alabanza esta que hace de Isdcrates, insospechable en Protdgoras o en Gorgias.
Fedro representa una nueva fase en la evolucién de la actitud de Platén hacia la retérica.
Ahora comienza a entender que no es una paideia de apariencias puras, negadora de la
verdad. El problema que preocupa a Platén es saber si, para expresar un pensamiento,
es necesario conocer la verad. Aqui estd la clave de la diferencia esencial que hay entre
ambas paideias. En cualquier caso, y como sefiala Jaeger, engafiar al auditorio logrando
que saque conclusiones falsas a partir de apariencias, supone un conocimiento ajustado
del método dialéctico?®. A pesar de todo, Platén nunca pone en duda la superioridad de
la dialéctica filoséfica.

Como podemos notar alo largo de nuestras reflexiones, los sofistas frente a Sécrates
pueden compartir una bisqueda comuin: espiritu y saber al servicio de la comunidad.
Pero el camino es tan diferente como la educacién para el poder (estado griego), en el
caso de los sofistas y la educacidn para el autodominio (estado interior), en €l caso de
Soécrates. Is6crates no era un sofista mds y ahora se nos antoja mds cerca de otros ideales
delo que nos parecia al principio. Desde luego intenté infundir alaretérica un contenido
objetivo que le fuera propio, que la librara de ser un mero instrumento de la politica y
que, ademds, consiguiera modificar paulatinamente al hombre para logar su
ennoblecimiento. Asi, la critica de Platon a la retdrica como amoral no es vélida en el
caso de Isocrates.

Las dos culturas

Como hemos visto, Isdcrates representa una postura distinta de la filosofia que, sin
obviar el dilema sofistica-filosofia, se aleja de la dialéctica, eligiendo el camino y las
consecuencias de la retérica. El serd el inspirador de posturas, sobre la retérica, mas
profundas y elaboradas. Podemos recordar cémo Aristételes se debatid, en sus comienzos,
entre las dos paideias y su final decisién y entrega a la dialéctica no le impidid reelaborar
y hasta dignificar la retérica. Su actitud mental ya totalmente madura cristaliza en su
Retdrica. Sin embargo, Grilo y Protréptico son pasos ineludibles para comprender la
evolucidn de sus ideas.

Grilo es un didlogo que podriamos clasificar dentro del estilo platénico. En é€l,
Aristételes no parece dudar cuando niega alaretdrica la categoria y hastael nivel de arte.
Desde luego, para nada supera el 4mbito de la opinién y no se acerca, en modo alguno
a la verdad. Esta, por otro lado, no interesa mucho a algunos retdricos o al menos, en
algiin caso, se duda de que el hombre pueda alcanzarla. En definitiva, no aparece como
muy ftil. Otro aspecto fuerte que critica Aristételes es el fallo moral que permite

28 Fedro278e-279 a.
29 W. JAEGER, Paideia, México, F.C.E. 1985, 92 reimpresi6n, 990.



TauLa 17-18 153

defender cualquier tema y su contrario. En este caso veiamos que Isécrates queda exento
de esa critica.

El espiritu que percibimos en Protréptico es casi contemplativo. La idea de que el
amor al conocimiento es 1o maximo porque supone amor a la vida, es clave.

Ademas en esta obra hay un aspecto que tendrd una dilatada influencia futura. Nos
referimos a la importancia que da al sentido de la vista®®. ;Podemos interpretarlo como
expresion de su eleccién? Su ideal de cultura no es la basada en el oir, sino en el ver.
Tréansitos parecidos dominaran la historia, sirviendo de expresién del daimon de cada
época.

Su elaboracién mas madura es Retdrica. Comienza, en el primer libro, definiéndola

como conocimiento orientado a la persuasion. Inmediataamente compara dialéctica y
retérica con estas palabras: “la retérica es correlativa de la dialéctica pues ambas tratan
de cosas que en cierto modo son de conocimiento comiin a todos y no corresponden a
ninguna ciencia determinada “31. La oratoria no es ya, para Arist6teles, un mero juego
de palabras, sino que nace de lo verosimil elevdndose incluso a la verdad. La idea
verdaderamente transcendente consiste en la consideracion de la retérica como método.
Sinelladificilmente podré transmitirse 1a verad. Asi queda acentuado el caracter técnico
que hace que sirva de complemento de la dialéctica. Aquella afirmacién de Platén en la
Repiiblica que constataba la discordia entre la filosoffa y la poesia como ya antigua3?,
queda parcialmente superada por Aristételes al refundir los valores formales de
Isécrates, poniéndolos -no ya como fines, sino como medios- al servicio de la dialéctica
para lograr una coordinacién tan perfecta como profunda de lo mds legitimo de cada
escuela. Logra, a este respecto, una postura mucho mas madura y plena que Platén y que
no siempre, en esencia, serd igualada a lo largo de la historia. El modelo més netamente
isocratico llega a Roma y triunfa con Cicerén. La suma de la educatio es lo que €l
entendié como elocuencia33.
Pensamos que su espiritu no era sofistico sino més bien filos6fico, en el sentido de que
su retdrica es ratio dicendi que debe nutrirse de extensos y elaborados conocimientos
generales, artes, ciencias y filosofia. Como podemos comprobar, nada tiene que ver con
la belleza y conviccidn verbal como fin inico y fundamental. Asi el arte de hablar exige
justeza, a la vez que su guia ultima es la sabiduria. El ideal de la humanitas se plasma
con esta interpretacion y sirve de transmisor para llegar a quien tuvo sensibilidad para
oirlo, como Agustin de Hipona o Varrén. Mencion breve merece Quintiliano, que en su
Institutio oratoria, con elaboraciones mas bien técnicas y compendiadoras, podriamos
interpretarlo como “existiendo” frente a Cicerdn.

Con Agustin asistirfamos a una conversién “paralela” de su formacién retdrica al
modo isocrético a su genio interior de explorador en bisqueda constante de la verdad.
El qué precisara el cudl. Lo que entiende por filosofia precisara, pues, su eleccion.

30 Protréptico 1, 20.

31 Retsrical, 1354 a.

32 Repiiblica 607 b-c.

33 De oratore 2, 3-4. En este texto Cicer6n llama a Isdcrates “pater eloquentiae”.
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Agustin sigue hasta la época de la conversion el camino de la educacién retérica. Su
modelo intelectual fue Cicerén como receptor de la tradicion griega ala vez que romano
por excelencia. Asi el ideal de la educatio determina lo que podriamos llamar el primer
paso de su proceso que acaba, segtin él mismo nos relata, en escepticismo34. A partir de
aqui reflexionara sobre su lectura de Hortensio® y, desde este momento, comienza el
proceso que llevard a nuestro autor al descubrimiento del “mundo inteligible” como
medida de verdad, que logrard decidirle por la dialéctica y no por la retérica. Con esto,
no debemos entender que rechace la argumentacién retdrica, sino que la integra a la
l6gica en un proceso que asciende para llegar a la sabiduria transcendental -verdad real
para €l-, desde la cultura humanistica -impulso primero-, pasando por la ciencia
dialéctica -apariencia intermedia-. En este esquema interpretativo que proponemos, tres
tradiciones, la helenistico-romana, la greco-platénica y la cristiana, se subordinan para
culminar en la verdad religiosa. Para Agustin, la belleza y el estilo retérico no estorban
a la verdad, siempre que se subordinen a ella y no se antepongan a su sustancia.

Parece que el itinerario europeo ha estado mds influido por laracionalidad socrética,
aunque, al igual que en el pensamiento cristiano de la edad media, existe una “lucha”
entre la tradicién biblica y la novedad interpretativa de los filésofos. ; Comienza en el
siglo XIII la larga querella entre ciencias y letras de manera pura y dura?

Santo Tomds, desde la perspectiva filosdfica, hizo un intento de conciliacién, con
escaso éxito para el siguiente siglo. Asi, razon, para la filosofia, y fe, para la teologia,
lograrén la aridez de la ausencia de poesia®.

Durante los siglos XV y X VI el ideal de formacién representado por los humanistas
conducird a una antimediavelismo y, como ya hemos sefialado, serd Cicerdn, maestro
deelocuencia, representante de la vena de los poetas, pero sin desprecio de las aportacioness
filos6ficas. No podemos olvidar que ya en la obra de Petrarca latia un aprecio hacia la
diléctica, pero como medio vélido eficaz y necesario, nunca como fin en si.

En la modernidad, la guerra de humanistas y racionales es patente, y con victoria de
la racionalidad, de nuevo. Con el paso del tiempo, el golpe asestado por Galileo a los
meros intereses humanisticos frente a la habitud, a la costumbre de la verdad, es
verdaderamente importante3”. Verdad y vida parecen ser las banderas de esta lucha®$.
Descartes, estimador, como él mismo confiesaen la primera parte del Discurso del método,
de la poesia, pero que hard, por fin, causa de las matematicas. El resultado no se deja
esperar. La filosofia “surge” como conocimiento claro, distinto, evidente y hasta
indiscutible, con tan innegable éxito que, por el momento, quedara abierta la herida en
su instante mas sangrante, seguramente por la prepotencia del vencedor que inaugura
un tiempo sordo y prosaico®®. Quizé el dnico balsamo lo fabrique Vico que, en su

34 Obras de San Agustin, t. I, Madrid, EDICA 1946: Las Confesiones V, 14.

35 Enel libro III de Las Confesiones se decanta San Agustin por el ideario de pensamiento.

36 G. de Lagarde en Le naissance de I'esprit laique au déclin du Moyen Age. II. Secteur social de la
Scolastique, Louvain, Nauwelaerts 1958, 29ss., sefiala la desolacién del mundo despojado de toda poesia.
37 Asilo entender4 C.P. Snow en su obra Las dos culturas y un segundo enfoque, Madrid 1977, 11ss.

38 J. Bronowski propone esta licida interpretacién en Ciencias y valores humanos, Barcelona 1967.

39 P.HAZARD, La crisis de la conciencia europea (1680-1715) Madrid 1941, 293ss.



TauLa 17-18 155

Ciencia nueva, admite la separacion y el valor diferente de los buscadores de tltimas
razones -1os elaboradores filésofos- de los buscadores de iiltimas fuentes -los transmisores
fil6logos-. El romanticismo seguird este espiritu interpretativo de lo humano, lldmese
poesia-filosofia o antiguos-modernos.

La Tlustracién pretenderd la directriz ultima de la razén, pero Rousseau tendra un
notable aprecio de lo sensible y lo moral que podemos interpretar oponiéndose o
diferencidndose de una estricta educacién por las ciencias o por las artes sin mas.

Y por fin la crisis del siglo XIX de la que nos alimentamos atin hoy, y que busca
caminos intermedios que consigan soluciones mejores que la deshumanizacion de la
ciencia o el humanismo “irracional”. Ciertamente, nuestra época, con espiritu de
transicion, tiene un modo de pensar en filosofia, propio de la filologia. Espiritu que late
alladodelacienciaoficial y hasta dela técnica dominante. La actitud mental que domina
cada época es la que dirige, en ultima instancia, el espiritu, a pesar de apariencias
contrarias. Podemos empezar recordando a Heidegger que, en su Carta sobre el
humanismo, propone un lenguaje abierto que remite la palabra y el pensamiento a la
poesia®’, ;Isécrates contra Platén de nuevo? ;Logos-palabra o logos-razén? Tal vez
ambas, pero con medida en un logos profundo, més cercano a la razén histérica que a
la razén pura.

Si Heidegger representa la postura poética, hasta casi mistica, Wittgenstein es su
contrapartida, sobre todo el Wittgenstein del Tractatus.

Aln contamos con otras posturas que, aunque no sean tan extremas, no son menos
interesantes. Por ejemplo, la de Max Weber o aun mejor la de Popper*!. Lo propongo
por ser, sin duda, un buscador de sentido y, a la vez, un buscador de causas.

Por fin, Perelman colma el espiritu de una €poca plena de opiniones con su teoria de
la argumentaci6n antiabsolutista*?, que presenta una filosofia regresiva frente a la
“filosofia primera”.

La batalla, como vemos, continia y los valores de los que cada postura se adueiia,
van haciendo m4s dificil discernir sus capacidades netas. Yano podemos hablar de una -
retdrica pura desde el sentimiento sin diferencias frente a una filosofia cuyo contenido
sea el resultado de la elaboracién histérica de las “diferencias”. Quiza la filosofia
podamos ahora interpretarla desde el sentimiento como vuelta a lo indiferenciado. Con
este punto de vistalafilosofia deja de serlo para convertirse precisamente en sentimiento.

Tal vez, el momento de transicién que atravesamos pueda ser comparado con la
situacién histdrica que hizo que surgiera la sofistica. Y al igual que entonces, el proceso
pueda evolucionar sin rupturas.

El verdadero éxito del espiritu retérico puede darse en la educacién, pues incide
directamente en el proceso mismo de aprender. Aprender a aprender. El éxito, en dltima
instancia, quedard avalado por los resultados. No es tan directa y clara la valoracién en

40 Carta sobre el humanismo, Madrid, Taurus 1966, 2° ed. Pueden verse en concreto frases de las pp-7y
66.

41 Cfr:K.R.POPPER-J.C.ECCLES, El yoy sucerebro,Barcelona, Labor 1982. En la parte primera, escrita
por K. R. Popper, se hace una larga critica al materialismo, especialmente en las pp. 3-40, 58-112.

42 Ch. PERELMAN, L’ empire rhétorique. Rhétorique et argumentation, Paris, J. Vrin 1977, 23.
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filosofia, porque la racionalidad tampoco es univoca y no siempre es por principio. Esto
es, constituida desde la raiz con total autonomia y no simplemente creencia elevada a
“razonable”.

Ciencia y utopia, en fin, parecen ser el equipaje tltimo de la versién posmoderna de
la antigua contienda de culturas.

Sin duda, en cualquier 4rea de la realidad hay dos “espiritus” que se traducen en
modos de consideracion bien diversos que, como Prometeo y Epimeteo, suponen un
eterno? conflicto: “conflicto entre la racionalidad positivo-técnica y la imaginacién
utopica”*3. ;Habré una tercera via ya verdadera? S6lo con una nueva actitud objetiva
ante la realidad serd posible®*.

43 Cfr. S. ALVAREZ TURIENZO, ‘La actitud educativa entre tradicién y modernidad’, en Cultura y
educacion, Buenos Aires, Docencia 1984, 103. El propone una tercera via: “Max Weber ofrece una tercera
alternativa, expresada en su modo de entender la accién en la que por una parte se mira al sentido subjetivo
y por otra a la incidencia y respuesta social”. Cfr. también ‘Doble modelo de teorfa y practica educativas’, en
Cultura y educacion, Buenos Aires, Docencia 1986. El autor muestra tanta sensibilidad como genio.

44 Si Max Weber fue luz, su brillo, jtenue ya?, no acab6 con la penumbra.
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El concepto de técnica en
Ortega y Gasset

Margarita Santandreu Niell

A pesar de ser reciente el establecimiento de la Filosofia de la Tecnologia, no lo es
su objeto de estudio!. Encontramos los antecedentes tanto en ingenieros como en
filésofos, destacando entre los segundos Ortega y Gasset y su Meditacion de la Técnica.

Esta obra, tal como sefiala Ortega en el prélogo, es el curso “;Qué es la Técnica?”
que imparti6 en la Universidad de Verano de Santander en 1933. En 1935 estas lecciones
aparecieron en el periédico La Nacién de Buenos Aires, fragmentadas en articulos
dominicales. Finalmente, en 1939 el autor las publicé junto a “Ensimismamiento y
alteracion”, que es la primera de seis conferencias que pronuncié en la Asociacion de
-Amigos del Arte de Buenos Aires.

En Ortega, el concepto de técnica estd vinculado al de Hombre, por ello, es necesario
tener presentes los términos de “ensimismamiento” y “alteracion” que resumen la
actitud del hombre ante el mundo. Veamos en qué consisten.

Ensimismamiento y alteracién (1939)

Lo que diferencia al hombre del animal es su poder de ensimismamiento y alteracién
de las cosas. El hombre forma parte de dos mundos: uno interior o “parte extranatural”
y otro exterior o “parte natural”, ambos estan en conflicto, pero el Hombre trata de
armonizarlos imponiendo el primero al segundo.

1 Una visién muy esclarecedora la ofrece Carl Mitcham en ;Qué es la Filosofia de la Tecnologia?;
Anthropos, Barcelona, 1989.
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En este proceso es donde intervienen el ensimismamiento y la alteracion; Ortega lo
resume diciendo que: “1°., el hombre se siente perdi-do, ndufrago en las cosas; es la
alteracion; 2°.,el hombre, con un enérgico esfuerzo, se retira a su intimidad, para
formarse ideas sobre las cosas y su posible dominacion; es el ensimismamiento, 1a vita
contemplativa, que decian los romanos, el theoretikds bios, de los griegos, la -theoria;
3¢., el hombre vuelve a sumergirse en el mundo, para actuar en €l conforme a un plan
preconcebido; es la accidn, la vita activa, la praxis «“2

Para Ortega lo caracteristico del hombre es la accion, pero ésta debe estar planificada,
interviniendo aqui el pensamiento. Por tanto, el pensamiento, al igual que la técnica,
estdn al servicio del mundo interior. Es decir, el hombre vive en el mundo natural, pero
éste le es extraiio a su “parte extranatural” por lo que transforma la naturaleza,construye
un mundo en el que puede reconocerse y asi disminuir la angustia que le produce el
pertenecer a dos mundos?.

Tras esta introduccién, veamos en qué consiste la técnica.

Meditacion de la técnica (1933)

Ortegadefinelatécnicacomo “lareaccion enérgica contralanaturaleza o circunstancia
que lleva a crear entre ésta y el hombre una nueva naturaleza puesta sobre aquélla, una
sobrenaturaleza™. La técnica es el intento del hombre por superar su dependencia del
mundo exterior, este rasgo es el que lo diferencia del resto de animales? pues, al contrario
de éstos, €l adapta el medio a su voluntad.

(Por qué actia asi? Porque quiere encontrarse a gusto en el mundo; “el empeiio del
hombre por vivir, por estar en el mundo, es inseparable de su empeiio de estar bien”.
Por tanto, para el hombre lo objetivamente necesario es lo superfluo, ¢l satisfacer sus
necesidades bioldgicas le es necesario subjetivamente, al posibilitarle el bienestar. La
técnica es el instrumento que le ayuda a construir una sobrenaturaleza en la que 1o Gnico
importante es el bienestar.

Pero para poder buscar el bienestar primero debemos saber en qué consiste, esto
dificulta la cuestion, pues si bien las necesidades bioldgicas son fijas, por bienestar se
han entendido muchas cosas, dependiendo de cada periodo histérico y cultural; por lo
tanto, la técnica variara segun la idea de bienestar que se tenga.

2 Ortegay Gasset, J.; Obras Completas; Revista de Occidente, Madrid, 1964 (6a. ed.). Vol. V. P4g. 304.
3 Elorigen de esta teorfa, es decir, cémo el hombre empieza a -utilizar la técnica, se encuentra en £/ mito
del hombre allende la técnica. Esta conferencia Ortega la pronuncié en 1951 en el “Darmstadter -Gespréch™
y se public6 en Mensch und Raum, Darmstadt, 1952. En este ensayo se explica la divergencia entre el mundo
natural y el extranatural; ésta es fruto de la evolucién del hombre, que en cierto momento, a -consecuencia
de un accidente, empez6 a centrar su atencién en €l mismo y no en el exterior como hacian los dem4s animales.
La traduccién del texto anterior se encuentra en: Ortega y Gasset, J.; Meditacién de la técnica y otros
ensayos sobre Ciencia y Filosofia; Alianza, Madrid, 1982. Pdgs. 99 a 108.
4 Desde ahora todas las citas que aparezcan se referirdn a: Ortega y Gasset, J.; Obras Completas; Revista
de Occidente, Madrid, 1964 (6a. ed.). Vol. V, por ello sélo citaré la p4gina correspondiente. P4g. 324.
5 “Un hombre sin técnica, es decir, sin reaccién contra el medio, no es un hombre”. Pag. 326.

6  P4g. 328. El subrayado es mio.
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En este punto Ortega sefiala que no podemos pensar que exista un progreso absluto
en la técnica, pues “siempre se correrd el riesgo de definir este absoluto progreso desde
el punto de vista técnico peculiar al que habla y ese punto de vista no es el absoluto, a
lomejor. Mientras éllo estd afirmando con fe loca, lahumanidad empieza a abandonarla™’.

Hemos definido la técnica como una “reaccion”, ello conlleva un esfuerzo, primero
por inventar y luego por ejecutar un plan de actividad que nos permita: “1°. Asegurar la
satisfaccidn de las necesidades, por lo pronto, elementales.

2°. Lograr esa satisfaccién con el minimo esfuerzo.

3¢. Crearnos posibilidades completamente nuevas produciendo objetos que no hay
en la naturaleza del hombre™3. Esto plantea dos cuestiones: la técnica ;es realmente un
ahorro de esfuerzo? y si lo es, ;qué actividades van a ocupar la vida del hombre? Son
interrogantes que planteo Ortega en 1933 y que adn hoy no hemos resuelto.

Con todo, nos encontramos con que el hombre es un drama, tiene una parte natural
que concuerda con el mundo y otra extranatural que lo rechaza. Esta segunda consiste
en el yo, que es el proyecto de vida de cada uno; éste debe llevarse a cabo, el hombre
debe autofabricarse, es, por tanto, desde su esencia técnico. Lo que mueve la técnica es
el deseo de realizar el proyecto, el tipo de aspiracién dependera de cada hombre y de su
grado de imaginacion. Lo comuin a todas las técnicas es que aprovechan las facilidades
que el mundo ofrece para vencer las dificultades de la puesta en marcha de cada
proyecto.

A continuacién, Ortega citalos diferentes programas de ser que han regido al hombre
y que prueban que es el yo el que impulsa la técnica, éstos son: el bodhisatva hindd que
dié lugar al Estado del Tibet, al superar las condiciones adversas geograficas y
climatolégicas mediante la técnica; el gentleman como el gran técnico y politico al
dominar la circunstancia y los hombres; el hidalgo como el no creador de técnicas al
reducir sus necesidades materiales y no trabajar.

En la actualidad, segtin Ortega, el yo estd enfermo: “acaso la en fermedad basica de
nuestro tiempo sea una crisis de los deseos, y por eso toda la fabulosa potencialidad de
nuestra técnica paece como si no nos sirviera de nada”. Mds adelante continda “el
hombre actual no sabe qué ser, le falta imaginacién para inventar el argumento de su
propia vida™®. Tal vez ésta sea la razén de los problemas actuales: modificamos la
naturaleza por mero placer pero sin saber que es lo qué queremos.

Resumiendo, tenemos que la técnica depende de cada proyecto y médulo de la
humanidad correspondiente, éste de unaimaginacién creadora. Porlo cual si estudiamos
los periodos de la técnica, apreciamos que lo importante no son los inventos, sino laidea
que el hombre haido teniendo de la técnica, entendida como una capacidad innata a todo
individuo.

Ortega distingue tres estadios en la evolucién de la técnica:

1°. La técnica del azar.

7 P4g. 333.
8  Psg. 333
9 Pig. 344.
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2° La técnica del artesano.
3. La técnica del técnico. :

La primera es “la técnica primitiva del hombre pre y protohistérico y del actual
salvaje -se entiende, de los grupos menos avanzados”-1. En esta etapa el hombre no
reconoce que entre sus capacidades hay una que le permite reforzar la naturaleza o
circunstancia segin sus deseos. Los actos técicos no se diferencian de los actos
naturales, por -1o que todos los miembros del grupo realizan la técnica, sélo existe-una
divisién entre lo que hace el hombre y la mujer, pero no es significativa puesto que en
los actos naturales también se da. Los inventos son fruto del puro azar, de las
combinaciones que el hombre realiza en contacto con las cosas, por ello, no busca
soluciones (caracteristico del invento) sino que le son dadas por casualidad. Es el estadio
mas parecido al animal.

En el segundo periodo, correspondiente a la vieja Grecia, Roma preimperial y Edad
Media, lo anterior se modifica. El niimero de actos técnicos crece enormemente, pero
aun existe un equilibrio entre éstos y los naturales. Debido a la complicacién de la
técnica, no todo el mundo puede ejecutarla, apareciendo la figura del artesano, como el
hombre que le dedica su vida. Es entonces cuando el hombre toma conciencia de la
técnica como algo especial, ligada a la naturaleza de éste, por lo que es limitada.

Las grandes invenciones no se admiten, al aprender el artesano de la tradicidn de sus
maestros. Las mejoras que se producen en las artes (llamadas asi las técnicas en este
momento histérico) son las variaciones propias del estilo de un maestro y su escuela.
Otro rasgo a destacar es que el hombre sélo ha inventado instrumentos, no méaquinas,
por lo que €l sigue teniendo el control.

En el artesano ya se conjugan los dos aspectos que constituyen la técnica: la
invencién de un plan de actividad, de un método y la ejecucion de ese plan.

En el dltimo periodo en el cual nos encontramos nosotros, el hombre adquiere
conciencia clara de que posee una capacidad distinta a las naturales y, por tanto,
ilimitada. Asi, el hombre ha pasado de tener conciencia de sus limitaciones, a tener
conciencia de sus ilimitaciones. Pero esto plantea un grave riesgo: “la técnica, al
aparecer por un lado como capacidad, en principio ilimitada, hace que al hombre, puesto
a vivir de fe en la técnica y sdlo en ella, se le vacie la vida. Porque ser técnico y s6lo
técnico es poder serlo todo y consecuentemente no ser nada determinado... Por eso estos
afios en que vivimos, los mas intensamente técnicos que ha habido en la historia humana,
son de los mas vacios”!1,

Existe un claro predominio de los actos técnicos sobre la naturaleza, lo que nos ha
conducido a no poder vivir materialmente sin la técnica. Este es otro peligro, pues
perdemos conciencia de la técnica al identificar 1a sobrenaturaleza con la naturaleza, sin
pensar que nosotros también somos naturaleza. Considero que ésta es una de las causas
de que en la actualidad nos encontramos al borde de la autodestruccion.

En este periodo se inventan las maquinas que reducen al hombre a su auxiliar,
perdiéndose el control. La mayor complejidad de la técnica provoca una nueva divisién

10 Pag. 360.
Il Psg. 366.
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entre el ingeniero (“expresion viviente de -la técnica”) y el obrero. El primero se dedica
a inventar, al conocer los medios que permiten crear una técnica. Esto nos conduce a la
Tecnologia o tecnicismo que es “el método intelectual que opera en la creacion técnica.
Sin él no hay técnica, pero con él solo tampoco la hay”!2. Por su parte el obrero estd en
contacto con la técnica pero no conoce el funcionamiento de €sta, es como si el artesano
se hubiera dividido en dos personas una domina la técnica y otra que se somete a ella.

El tecnicismo moderno es completamente diferente al pasado. Antes partia del fin
que se proponia y buscaba los medios para realizarlo, esto obligaba a ir probando hasta
encontrar el mejor; no disponian de un -método que le permitiera pasar del resultado
propuesto a los medios adecuados. Hoy los técnicos poseen un método unico. De aqui
que la ciencia y la técnica esten intimamente relacionadas desde el siglo XVI. Ambas
analizan el prop6sito, lo descomponen en los fenémenos que lo integran, encontrando
el camino para llevarlo a cabo. El poseer un método otorga plena confianza a los
tecnblogos, que ya no se cuestionan la legitimidad de sus inventos.

Al final, Ortega sefiala “la casi ilimitacién de posibilidades de la técnica material
contemporanea. Perola vida humana no es s6lo lucha con la materia, sino también lucha
del hombre con sualma”!3. También advierte de que serfamuy enriquecedor el comparar
las técnicas de Occidente con las de Asia.

Conestaadvertencia, Ortega finaliza sureflexién entorno alatécnica. No cabe duda,
de que a pesar de la brevedad de su ensayo, muestra un amplio abanico de ideas, que en
su mayor parte siguel teniendo plena vigencia en la actualidad.
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SOBRE ELL. PROBLEMA
METAFISICO DEL FIN DE LA
HISTORIA

Por Luis Baz

RESUMEN: El articulo desarrolla un anélisis del concepto temporal y metafisico del “fin de la Historia”.
Frente a la posicién de F. Fukuyama, el autor sostiene que el momento actual no es el fin de la Historia, sino
transicién a unidades geopoliticas que preparan la consecucién de una sociedad civil mundial.
ABSTRACT: The article anlizes the temporary and metaphysical concept of “End of History”. Opposing
Fukuyamas point of view, the author argues that the present moment is not the End of History, but a transition
towards geopolitical entities which are a step in the way of a world-wide society.

Elfiny el final de 1a Historia no son lo mismo. Aunque se encuentren en el genitivo su
perfil ontolégico no es idéntico: la pertenencia del segundo al primero no implica identidad
del primero con el segundo. Vale decir que todo final es fin pero no todo fin es final.

El final presenta el perfil de una amenaza persistente, nunca, adn, el de un hecho.
Pero la amenaza -como la profecia, o la promesa- pertenece al Logos. Tal amenaza
persistente no es el tGnico concepto ni guarda la tnica manera posible de plantear, y
resolver, el problema del fin de 1a Historia. La persistencia auspiciada queda, con todo,
fortalecida por una protocreencia ético-matemadtica en la justicia, cuando no por una
consideracion pesimista (caida, error) de la Humanidad (polo de frecuentes confusiones
onticistas, ente impreciso, cuyaesencia sélo ha gozado hasta ahora de tanteos definitorios,
pero nunca, por lo que se refiere al fin, de una determinacién universal), por la confianza
enladivisibilidad cronométrica segin ciclos! o porla proyeccién andlogica a la totalidad
del destino metafisico de las partes: particulas, individuos, cosas, especies, mundos.

1 La divisién cronométrica en ciclos permite a su vez un andlisis interdisciplinar. Asf en los tres modelos
de Universo,cf. A. Guth y P. Steinhardt, El Universo inflacionario, en Cosmologia, Inv. y C., Barcelona, 1989,
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El fin en cambio es un concepto problematico desde Aristételes?. Asies o se traduce
por término, o para entendernos en la presente interdisciplinariedad, solucién de la fase
terminal. Término que dice limite en las series temporales o en la geometrizacion de los
espacios. Larealidad del fin es, en el tiempo, finitud. Pero ya desde entonces es también
objetivo, meta, finalidad. Finitud y finalidad no son necesariamente coincidentes. En
todo caso se aceptard que tal coincidencia sélo podria ser metafisica. La finalidad
(interpretada como causa final, telos o mas recientemente como adecuacion final) no
tiene por qué cumplirse en el fin temporal.

La problematicidad metafisica del concepto fin se muestra mds claramente aun si
intentamos resolver, en una ecuacion, las siguientes variables: Ft (Fin del Tiempo o de
los Tiempos), Fh (Fin de la Historia), Fm (Fin del Mundo). Ecuacién que puede ser
razonable y matemdaticamente calculada mientras se apliquen magnitudes a las variantes,
pero que puede hacer claudicar cualquier esfuerzo si por F se entiende, ademas, la
finalidad o para qué.)

Fin y final de la Historia prometen, asi proclamados, a pesar de la alegria de
Fukuyama3, paradojas de dificil solucién, para las que en una investigacién metafisica
no parecen ser suficientes letanias al estilo de Hegel dixit y mantenerse en el recurso al
amparo del principio de autoridad.

p. 17. También se sefialan fases o ciclos en laevolucién biolégica: Schrodinger no rechazael concepto de ciclo
vital,en ;Qué eslavida?, Tusquets, Barcelona, 2, 1984, p.120. El correlato en mitologia podrian ser las edades,
cf. R. Graves, Los mitos griegos, AE, Madrid, 1985. O los ciclos basados en la dualidad sagrado-profano
investigados por M. Eliade, Le Mythe de I’ eternel retour, Gallimard, Paris, 1949. Incluso los ciclos c6smicos,
comparados con la divisién brahménica del tiempo permiten ciertas correlaciones: 1 kalpa (1 dia en la vida
de Brahma) equivale a 1000 Mahayuga, unos 4.320.000.000 afios, aprox. la edad de la Tierra segin la
cosmologia occidental. Cf. M. Eliade, Imdgenes y simbolos, Taurus, Madrid, 1983, pp.69-71: “A medida que
se aproxima el fin de un ciclo, es decir, del cuarto y tltimo yuga,las tinieblas crecen.” Ibid. p.71. Muy en alza
parece también el mito de la “ékpyrois” donde se toma como medida ciclica el Gran Afio, después del cual
los astros vuelven al mismo signo y a la misma posicién en que estaban al principio. Acontece una
conflagracién y destrucci6n de todos los seres. De nuevo se forma el orden c6smico. Eterna repeticién del
ciclo. (Cf. Nemesio, De Nat. hom. 38)

2 Cf. entre otros pasajes, Aristteles, De Anima, I, 407 a 25 (telos como limite) y Met. V, 2 1013 a 32 a
diferencia de Met. I, 2 982 b 9 (eneka como gratia, motivo, fin como bien.)

3 Las tesis principales de F. Fukuyama pueden resumirse siguiendo el articulo “;El fin de la Historia?”
como sigue: 1.El fin de la Historia representa el triunfo de la Idea Occidental. 2. Se trata del iltimo paso de
laevolucién ideolégica de la humanidad y la universalizacién de la democracia liberal occidental como forma
final de gobierno humano. El problema de las clases se ha resuelto con éxito en Occidente. 3. El Tercer Mundo
sigue empantanado en la Historia. 4. El fin de la Historia serd un tiempo muy triste, no existirdn el arte ni la
filosofia . Ha comenzado la poshistoria.

También Baudrillard escribe: “El punto a partir del cual podriamos invertir el proceso de dispersion del
tiempo y de la historia se nos escapa, y ello se debe a que lo hemos franqueado sin habernos dado cuenta, y,
claro estd, sin haberlo querido.” (en Las estrategias fatales, Anagrama, Barcelona 1991, p.14) Utiliza la
metdfora “esfera del final de la Historia” (ibid. p.15).

Menos optimista es el fisico ex-soviético S. Kapitza cuando denuncia el irracionalismo creciente. Cf.
Tendencias cientificas en la URSS, Inv. y C. Oct, 1991. pp.6-13

A. Finkielkraut identifica posmodemidad con adolescencia (Cf. La derrota del pensamiento, Anagrama,
Barcelona, 1990, pp.130 y ss).
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Que estamos ante un problema metafisico se sigue no sélo de estas observaciones
preparatorias para un andlisis de los elementos®, sino sobre todo porque la misma
determinaci6n de qué es el fin de la Historia es de indole metafisica’. ; Cémo se piensa
en la interpretacién del final hegeliano de la Historia el fin del ser? ;Y del tiempo? ;(No
es, pese a todo, una Geschichtsvernichtung o aniquilacién de la Historia una solucion,
también metafisica, aunque negativa, del destino final de la Historia?

Meta ha sido, por su parte, la investigacién en torno al ser. Podria denominarse
metahistérica® tanto a la investigacion del ser como Historia, como ala dilucidacién de
lo que haya o pueda haber después de la Historia.

Lametafisica de la Historia ha tomado la figura, sucesivamente, de una teologia, una
filosofia y una ciencia de la Historia -en este sentido el error de los positivistas es no
haber comprendido el fundamento metafisico de la investigacion cientifica.

La determinacién del fin de la Historia no equivale sin mas a su definicién pero la
presupone. La determinacién del fin (cudndo termina, para qué) tampoco equivale a la
interpretacién, pero permite fundamentar la misma légicamente, segin Logos, es decir
aqui teleoldgicamente. Pero si 1a Historia continuase no serfa aceptable afirmar que ha
alcanzado su fin, aunque podria admitirse, a partir de la ambigiiedad de dicha tesis, que
atin continuando y no habiendo terminado, habria alcanzado su fin siempre y cuando se
considerase éste como nico 0 como principio sintético de los fires. Si se establece que
ha llegado a su fin (en el tiempo) habra que determinar qué es lo que es después de la
Historia’. Silo que se afirma es que ha cumplido su finalidady alcanzado asi su plenitud
teleolégica habra que demostrar entonces que el fin alcanzado es precisamente el fin de
su determinacién.

El problema es, por lo tanto, doble: saber si la Historia termina y saber si tiene alguna
finalidad o teleologia. La identificacién del final hegeliano de 1a Historia con el triunfo
definitivo del liberalismo podria mostrarse como una tesis un tanto apresurada e
innecesariamente vinculada al vértigo de unos acontecimientos que por un lado se
afirma que cumplen la meta de la Historia y por otro se anuncian como histéricos por
antonomasia.

Finalmente en nuestro contexto inmediato pueden encontrarse cuatro posiciones: Savater preocupado por
el integrismo paternalista en los gobiernos de las democracias occidentales; Sotelo une supervivencia con
responsabilidad global para con el planeta; Tamames prevee un nuevo comienzo de la Historia con un
gobiemno planetario con tres funciones (econémica, ecolégica y politica) y Garcia Calvo vuelve a acusar al
Capital y al Estado en su intento de reducir definitivamente vida a historia.

4 FElandlisis categorial constituye una investigacién previa con objeto de delimitar el campo interdisciplinar
al que pertenece el problema.

5 Alametafisica del fin de 1a Historia también le corresponde la divisién tri4dica: a) teologia: escatologia,
juicio final. b) filosoffa: Weltgericht o tribunal de la Historia. c) ciencia: civilizacion tecno-planetaria. Pero
el “problema” del fin de la Historia no es religioso (la Historia no es necesariamente el territorio de la verdad),
ni cientifico (ya se empiezan a notar los efectos de la cirugia historica).

6 El uso del término “metahistérico” no es mitolégico-antropolégico (cf. Lévy-Bruhl, La mitologia
primitiva al citar a Prauss y su Urzeit o periodo originario, extratemporal), sino estrictamente metafisico al
intentar hacer coincidir la investigacién sobre el ser con la de la Historia.

7 (Qué sigue al tiempo “pos-"?
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Al final de la (o de una)Historia® parece que no puede seguir otra cosa que la no-

Historia, el Silencio o el inicio de una nueva Historia.
Ladefinicién de la Historia se fundamenta en principios metafisicos de la interpretacién
del tiempo. En este sentido no se resuelve en el mero establecimiento de sus limites
(quiérase una limitacién inmanente o transcendente), sino que implica la asignacién
metafisica de sus fires y, por lo tanto, de su cumplimiento en el tiempo -o fuera de él.

Preguntar por el espacio no estaria fuera de lugar, ya que la misma Historia puede
ser pensada como temporalizacién de relaciones espaciales, que se tensan en los
acontecimientos -asi también el espacio se define en sus dimensiones, sean tres 0, como
sostenia Kaluza, once.

Pero si el andlisis descubriese que la historicidad es una forma fundamental de
alienacién podria reconocerse la indole necesariamente metafisica del problema en una
vinculacién del tiempo y la temporalidad -como condicién transcendental de la
historicidad- que tampoco ha gozado, hasta ahora, de una determinacién universal®. Que
los humanos sean histéricos'®, aunque no quede claro cémo la animalidad pueda
pertenecer al esquema histdrico si no es insertando éste en una Historia del Ser, lo cual
se muestra aiin mds problemadtico, cuando no contradictorio; que su historicidad permita
la proyeccion de ensayos antropoldgicos y que el conjunto de los humanos se encuentre
ante o en el fin de su Historia, se corresponde con una interpretacion ontoldgica y
escatoldgica que retiene su comprension del tiempo y la temporalidad en un ancla
metafisica sujeta a la irreversibilidad de los acontecimientos!!.

8 Tendria mucho sentido intentar una metafisica de la viabilidad. Cf. El nimero especial de Inv. y C.
dedicado a la viabilidad de la gestion del planeta Tierra. (Nov. 1989).
9 Eltiempo como “condena” pertenece a la tradicién mistica. Asf escribe Ibn-al-Farad:

“Pues quien estd encerrado en la cércel del tiempo no ve cuanto se encuentra mds alld de su

celda, en el eterno paraiso.”
(Poema del Camino espiritual. tr. Varona, Hiperién, Madrid, 1989)

El tiempo como “devorador” pertenece a la tradicién greco-latina (Cronos) que Cervantes también

presenta sin compasién:

“...y echaba la culpa a la malignidad del tiempo, devorador y consumidor de todas las cosas.”
(Quijote, I, XI, 100)
10 Incluso Ortegaes ferviente apologeta del “dogma” de la historicidad al definir al hombre como “peregrino
del ser” y “sustancial emigrante” y la Historia como “sistema de las experiencias humanas que forman una
cadena inexorable y tnica” en: Historia como sistema, Rev. de Occ. Madrid, 1975, p. 61
11 Entre el modelo lineal progresivo, el circular y el eliptico encontramos en la metafisica isl4mica un
modelo lineal reversible. Ahmed Hasnaoui, en su articulo “Sobre algunas acepciones del tiempo enla filosofia
drabe-musulmana” llega a decir que la enfermedad de la filosofia de los tiempos modernos es la”mania” de
la Historia, para a continuacion criticar lo que denomina el concepto denso de la Historia como despliegue
de un tiempo homogéneo y continuo, circular (tiempo helénico) y lineal (cristiano). Presenta el tiempo en el
Islam como “reversible” al iniciar una interpretacién de Al-Kindi, en la que sostiene que el advenimiento de
la verdad se produce en un tiempo antiguo perdido en el pasado o al que se trata de volver. Cf. AAVV, El
tiempo y las filosofias, Sigueme-Unesco, Salamanca, 1979, pp.60-95. Tal concepcién entraria en lo que
denomino creencia ético-matemética ya que Al-Kindi y Hasnaoui en su interpretacién de éste, ponen a la base
de dicha teoria la percepcion ético-cosmolégica del “dahr” (incansable repeticién de noches y periodos, lugar
de la prueba) y la experiencia del “sahr” (dejarse llevar por y estar a la altura de los acontecimientos).



Taura 17-18 167

El problema del fin de la Historia puede no ser otro que el de la conclusién del
argumento. A Kant le parece enigmatico (rdtselhaft) el supuesto privilegio que las
ultimas generaciones tendrian respecto a todas las anteriores al tener todas estas como
todo destino metafisico el preparar el mundo para aquellas. La infinitud de la especie
puede considerase asi temporal y teleolégicamente. Y mds cuando la nocién légico-
matematica de individuo puede haber estallado al mismo tiempo que la de clase.

El concepto fisico del tiempo pertenece a la cronometria. La Historia empero podria
ser s6lo una cronografia. La verdad del tiempo no es su medida. Importa poco que en
la moderna cronometria se tome la velocidad de la luz o los intervalos cudnticos como
unidad universal constante. La cronologia no tiene por qué fundarse en el principio de
divisibilidad cronométrica del tiempo. La medida del tiempo permite tantas divisiones
como se quiera, pero la verdad del tiempo no lo convierte en magnitud o dimensién en
si: asi la Historia, en cuanto tiempo, aparece como una esquema cronografico transcen-
dental que apenas si haconseguido otra cosa que una interpretacién metafisica analégica
de la verdad del tiempo. Pero el problema del fin de la Historia no podra ser resuelto
mientras no se determine la relacién transcendental entre tiempo y ser!2, problema que
ocupd decisivamente a Heidegger, quien culmina su exégesis del complejo existenciario
con un andlisis del concepto hegeliano del tiempo.

Los Holzwege recuperan la antigua metidfora del laberinto. En términos de
problematizacién del fin de la Historia anuncian, a su manera, otra variante de
desorientacion. Para Fukuyama cualquier desorientacion no es otra cosa que perplejidad
ante laconsecucién del final de la Historia: optimismo neoleibniziano -hemos alcanzado
elmejor delos mundos posibles- y pasadizo de tristeza -elfin de la Historia serd un tiempo
muy triste- en el que hacer acopio del arte (nochmal Hegel) y la filosofia, heridos, esta
vez, de muerte.

Por lo que se refiere no al problema metafisico sino al geopolitico pienso que no nos
hallamos ni ante ni en el fin de la Historia, sino en una fase mas modesta que podriamos
denominar transicién a la geopolitica planetaria a través de la geopolitica continental .13
En términos kantianos la consecucién de una sociedad civil mundial es el el dltimo y
mayor problema con el que se encuentra la especie (!) humana.!4

12 En Hegel ecuacién Historia/Libertad: “...denn die Weltgeschichte ist nichts als die Entwicklung des
Begriffes der Freiheit.” (G.W F. Hegel, Vorlesungen iiber die Philosophie der Geschichte, Werke, Bd.XII,
Suhrkamp, Frankfurt a. M. 1970, p. 539)
13 Ej concepto de fase es andlogamente interdisciplinar: no define el periodo o ciclo, sino el momento de
paso de un periodo o ciclo a otro. Las unidades geopoliticas resultantes de dicha fase pueden ser asi mismo
pseudocontinentales cuando su fundamento no viene dado por la disposicién teleolégica del espacio
geopolitico sino que interfieren variantes como la religion. Lo que intento defender es que pasamos de la fase
politica, comenzada hace unos 5.000 afios con las primeras construcciones de templos y la aparicién de las
primeras ciudades (segiin R.M.Adams, en El origen de las ciudades, Biol. y Cult. S. Am. pp. 230-231) auna
fase estrictamente “geo-politica” es decir, de configuracién politica planetaria, a través de la formacién de
unidades geopoliticas continentales o pseudocontinentales.
14 Asf lo plantea Kant en la V. proposicién de su ensayo “Idee zu einer allgemeinen Geschichte in
weltbiirgerlicher Absicht” :
“Das grosste Problem fiir die Menschengattung, zu dessen Auflésung die Natur ihn zwingt, ist die
Erreichung einer allgemein das Recht verwaltenden biirgerichen Gesellschaft.”
(Kant, Werke, XI. hgb.von W.W. Suhrkamp, Frankfurt a.M.1968. p.39 (A 394)
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La presentizacién absoluta de la Historia o identidad transcendental del tiempo
histérico-real con el tiempo de la representacién histérica (también si se quiere tiempo
argumental) se manifiesta en el intento de espacializacién a priori de un orden planetario
como principio de fundamentacién teleoldgica de la Historia. Al reinterpretar el final
hegeliano, Fukuyama consigue legitimar una geopolitica planetario-imperial. Mi
preferencia por un orden continental tiene su fundamento en la mencionada disposicién
teleoldgica del espacio histérico.

Para expresarlo de una manera inequivoca: la Historia no ha terminado ni ha
alcanzado sus fines: la equiparacién del pretendido fin de la Historia con el triunfo
definitivo del liberalismo no aporta otra cosa que una solucién voluntarista!3 al reducir
la Historia Universal a la Historia Singular y Nominal de Occidente, capitulo en el que
Fukuyama queda atrapado por la ontologia politica tradicional.

El fin de la Historia implicaria el fin de la Filosofia, de la “evolucién ideoldgica de
laHumanidad”. Aqui parece que la metafisica de Fukuyama toma partido por el fin como
término .Y aqui vuelve a confundir Fukuyama el fin de 1a Filosofia con el fin del esquema
occidental. Asi la ontologia, como geopolitica, es sin embargo un proyecto apenas
esbozado por los pensadores occidentales y en general superficial para los orientales,
ocupados casi siempre por las m4s nobles cuestiones de la Inteligencia.l6

El voluntarismo de Fukuyama propone finalmente recoger el laberinto y asi acabar
con el problema de la desorientacion. Pero si la Historia no tuviese por fin (telos o
adecuacion final)la preparacion del hombre superior entonces se reconocera que no es
imprescindible que tal preparacién acontezca histéricamente.

La Historia permite a los humanos orientarse en el infinito, lo cual no parece muy
halagiiefio. Pero es evidente que toda determinacion de tal preparacién y orientacion se
fundamenta en principios relativos al tiempo y al fin.

15 Elvoluntarismo de Fukuyama se condensaen su segundo articulo “Respuesta amis criticos” (21.X11.1989)
en el que defiende las siguientes tesis:

1. El fin de la Historia no se identifica con el fin de los acontecimientos del mundo.

2. El fin de la Historia representa el fin de la evolucién del pensamiento humano sobre los principios
fundamentales de la organizaci6n politico-social.

3. Nuestra conciencia democrética-igualitaria es ya tan natural en nosotros como la necesidad de dormir
0 nuestro miedo a la muerte.
16 Propuestas hay para todos los gustos. Asi los miembros de la corriente religiosa “Bajai” pretenden
impulsar una religion universal como factor cohesionante a escala planetaria. Por mi parte no descarto la
posibilidad de un”enemigo exterior”, o de una “amenaza de fuera” que conduzca a los humanos hacia la
sociedad y el estado mundiales.
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LUIS JIMENEZ MORENO: Prdctica del saber en filésofos espafioles. Gracidn,
Unamuno, Ortegay Gasset, E. D’ Ors, Tierno Galvdn. Editorial Anthropos. Barcelona,

1991. 318 pégs.

De la mano del profesor Jiménez
Moreno se reaviva el ensayo filoséfico en
esta obra Prdctica del saber en filésofos
esparioles de la Editorial Anthropos.

Con una densa reflexién y apretada
erudicion Jiménez Moreno nos desvela la
obrade cinco filésofos espafioles: Gracian,
Unamuno, Ortega y Gasset, Eugenio
D’Ors, Tierno Galvan; y sefiala las claves
de identidad —las mismas raices cultu-
rales— y las lineas diferenciadoras de sus
planteamientos filosé6ficos.

Desde Gracian a Tierno Galvén se nos
sugiere “el acierto” en el “saber vivir’
como una de las claves filoséficas que
singularizan el pensamiento de los inte-
lectuales espafioles. Se insiste en que el
hallazgo del saber verdadero ha de com-
probarse y hacerse valido en “la pldtica”,
es decir, la practica (p. 54). Esta es una de
las propuestas de Luis Jiménez Moreno: e}
saber practico es un saber que nos lleva al
compromiso y a la denuncia.

De aqui que el libro atne reflexion y
compromiso, y dicha hondura filoséfica
se nos propone desde su introduccién, en
la que el autor repiensa la obra de Ortega
en una nitida distincién entre el hombre-
masa y el hombre selecto. En aquel “su
deseo le lleva a exigirlo todo de alguien,
sin esfuerzo por producirlo o merecerlo,
ni reflexién para saber c6mo, cudndo y en
qué medida se puede procurar y disponer
de los bienes que le apetecen” (p. 29).
Este, sinembargo, se calificacomohombre
selectoen “el modo de realizar las acciones
por encima de quienes, antes y fuera de su
actividad, reclamasen para si la condicién
de selectos” (p. 29). Tal vez este “saber
vivir” intrinseco alamas intima condicién

del hombre sea, como afirma el autor, que
lafilosofiacortesanaen bogatiene insignes
precedentes en el pensamiento espafiol.
Lo cual nos permite alimentar nuestra
memoria histdrica, resultando asiunacritica
a la ensefanza actual que también otros
fil6sofos espafioles han seiialado (Lledd, E.
El silencio de la escritura. Centro de Estu-
dios Constitucionales, Madrid, 1991).
Creo que obras como ésta merecen ser
conocidas por el piblico espafiol més
propicio siempre a olvidar lo propio que a
reconocer 1o que autores extrafios ad-
miran. Asi Nietzsche dird de Gracidn que
“no habia producido Europa nada mds
fino ni complicado” (p. 54); o
Schopenhauer, que al referirse alaobrade
Gracian El mundo descifradolo considera
larapsodiaespariola; tanadmirabley
oportuna, que pudiera surgir la sospecha
de que esté compuesta en 1840 (cuando €l
escribia) y no en 1640 (p. 56).

Esta obra, al mismo tiempo erudita y
vital, palpita lo mismo que el autor dice de
Unamuno:

Unafilosofia es un producto humano,
encuyaelaboracion Unamuno acentiia el
sentimiento de los problemas filoséficos
que realmente importan (p. 70).

Luis Jiménez desde su catedra, aunque

. él refiera reiteradamente que es profesor

titular, desde sus acumulados una y otra
vez cargos académicos, nos ha mostrado
siempre su valia humana y de magisterio,
y en sus obras, entre las cuales destaca la
presente, nos ha ensefiado que el filosofar
es una actitud netamente humana “cor-
dial, vital y enormemente compleja” (p.
70).



172 RECENSIONS BIBLIOGRAFIQUES

De este modo, la actualidad de la
presente obra nos parece fuera de toda
duda, pues Luis Jiménez no s6lo propone
una filosofia como reflexién de lo cotidia-
no, sino que ademads esta reflexién debe ir
matizada por una fina sensibilidad que
aune nuestro pensar y nuestro sentir.
(Acaso no se encuadra este intento en
nuestra mejor tradicién histdrica en la que
sobresalen autores como los que Luis
Jiménez analiza en esta obra?

Por esta razén resultan también gratas
estas paginas, ya que nos recrean en la
memoriahistérica, queesorigeny sustancia
de nuestra cultura, y que mdés atin, nos lanza
al juego, sin par, de la fantasia como fuente

también de la creatividad personal, por
ejemplo cuando cita a Ortega y la creacién
del Estado (p. 183).

Creemos, en fin, que el autor de esta
obrarastrea un hilo conductor: la filosofia
espafiola se singulariza mediante un
continuo didlogo, un espontdneo interés
por llevar a la préctica sus reflexiones y
sentimientos mas vitales: la razén corte-
sana de Gracidn, el hombre de carne y
huesounamuniano, el conviviren sociedad
de Ortega, la razén integral de D’Ors, el
nuevo humanismo de Tierno Galvadn asilo
atestiguan.

Juana Sanchez-Gey Venegas
Universidad Auténoma de Madrid
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Atilano Dominguez (ed.): La Etica de Spinoza. Fundamentos y Significado. Actas del
congreso internacional: Almagro, 24-26 de Octubre, 1990. Coleccidn Estudios. Ediciones
de la Universidad de Castilla-La Mancha, 1992.

La gestacioén del Seminario Spinoza
(laasociacién de estudiosos de Spinozaen
Espaiia) tuvo lugar en Almagro en 1990,
durante el trascurso de un congreso titulado
La Etica de Spinoza: Fundamentos y
Significado. Los primeros frutos impresos
de esa asociacion han tenido lugar en los
ultimos meses, con la publicacién de dos
conferencias pronunciadas en una
asamblea de los miembros del Seminario,
celebrada el 25 de Enero de 1992, en
sendos cuadernillos individuales a los que
se decidi6 dar precisamente el nombre de
Cuadernos del Seminario Spinoza,y alos
que se pretende dar continuidad con el fin
de difundir una serie de monografias sobre
diversos temas spinozianos, como también
la bibliografia que vaya apareciendo, no
sélo en castellano, sobre el autor. Pero
sobre todo es un acontecimiento que debe
reseflarse la aparicién de las Actas del
Congresode 1990, publicadas conidéntico
titulo: La Etica de Spinoza. Fundamentos
y Significado, en la coleccion Estudios de
la Universidad de Castilla-La Mancha.
Atilano Domin‘guez, presidente del
Seminario, es naturalmente el compilador
opreparador delaedicién. Esapublicacién
es un hito en el devenir de los estudios
spinozistas en Espafia, porque comprende,
ademds de trabajos de investigadores de
nuestro pais que por primera vez tuvimos
asi oportunidad de reunirnos, articulos de
los més sobresalientes estudiosos de
Spinozaen términos absolutos, profesores
de los paises mds diversos, desde Italia
hasta EEUU, desde Israel a Holanda. El
libro contiene trabajos de Filippo Mignini,
presidente en la actualidad de la
Associazione Italiana degli Amici di

Spinoza, y autor de un libro capital sobre
el primer género de conocimiento en
Spinoza, Ars Imaginandi, de Bernard
Rousset, cuyos trabajos sobre Spinoza
son ya cldsicos de este siglo; de Edwin
Curley, cuyo libro Spinoza’ s Metaphysics
representa un punto de no-retorno en la
elucidaciéndelaprimera parte dela Ethica;
de Jean Préposiet, cuya bibliografia sobre
Spinoza es de uso imprescindible, de
Manfred Walther, cuyos trabajos sobre la
Anti-Teologia de Spinoza han promovido
una nueva concepcién de la inmanencia
divina, que Yirmiyahu Yovel, otro de los
autores recopilados en el libro, defiende y
explicita en su celebrado ensayo en dos
volimenes Spinoza and other heretics.
Finalmente Wim Klever, infatigable
promotor de los estudios spinozistas desde
laErasmus Universiteit Rotterdam, y editor
de textos clave para la comprensién del
contexto histérico en el que se movid
Spinoza, y Robert Misrahi, cuyos estudios
sobre el contexto religioso y sobre la
concepcion ética de Spinoza son quiza de
los mas importantes de este siglo. Otros
estudiosos de primera linea que asistieron
al congreso fueron Claude Troisfontaines,
LeeC.Rice, Gilbert Ross, Franco Biasutti,
Wolfgang Bartuschat, Helmut Seidel, Luis
Machado de Abreu, Errol E. Harris,
Hermand De Dijn...La mera enumeracién
de estos nombres hace superflua una
explicitacién de los temas tratados y de la
calidad de los trabajos que constituyen
estas Actas del Congreso La Etica de
Spinoza: Fundamentos y Significado. De
entre los espafioles se hallan articulos de
Atilano Dominguez, de Eugenio
Ferndndez, de Javier Peiia, Cirilo Florez,
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Sergio Rabade....por citar tan sélo a
estudiosos con numerosas publicaciones
en su haber en torno a la filosofia de
Spinoza. Algunos de los articulos me
parecen aportaciones capitales a la
comprensién de ciertos aspectos del
spinozismo, como el examen que hace
Mignini del Escolio de 1a Proposicion 51
de la Tercera Parte de la Ethica, o la
descripcion de la Imaginatio, en la
ponencia de Yovel, como una suerte de
conocimiento ineludible, la concepcién
delbienenel estudio de Yakira, o el agudo
andlisis de ciertos aspectos de la
correspondencia entre Spinoza y
Blyenbergh en las pdgines escritas por
Walther. El estudio de Klever sobre el
determinismo fisico del filésofo hebreo
complementa tesis mantenidas por el
estudioso holandés en textos anteriores, y
en fin (por detenerme tan sélo en los
articulos imprescindibles) Curley prosigue
su examen de las discrepancias entre la
concepcién del derechonatural en Spinoza
y la de Hobbes, debida a sus diversos
presupuestos teoldgicos.
Intencionadamente he omitido hasta
el momento toda referencia a Emilia
Giancotti-Boscherini, autora del admirable
Lexicon Spinozanum, y mujer de una
inteligenciaexquisita, aquien tuve el honor
de conocer precisamente en Almagro. La
professoressa Giancotti-Boscherini murié
en los ultimos dias de Mayo de 1992. Su
contribucién al congreso es un articulo
magnifico sobre el concepto de virtud en

Spinoza, uno de sus dltimos trabajos. Pero
se me hace inevitable ahora la referencia
personal. Yotuvelasuerte de ver de nuevo
a la professoressa Giancotti varias veces,
en Italia. Coincidimos en Cortona, donde
ambos estuvimos invitados a un congreso
sobreel Tractatus Theologico-Politicus,y
ella, que fue presidente de la Associazione
Italiana degli Amici di Spinoza hasta su
muerte, me invité a visitarla en la
Universidad de Urbino. Ella trabajaba en
una edicion y traduccién completa de las
obras de Spinoza, y hablamos del arte de
la traduccién y de sus proyectos y de los
mios, en conversaciones ahora
inolvidables.

Pero la dltima vez que la vi fue en
Venezia, encuyo Dipartimentodi Filosofia
e Teoria delle Scienze yo trabajaba
entonces comoinvestigador. Recuerdo que
mientras a través de las ventanas del
Palazzo Nani Mocenigo se veiaempezar a
llover sobre los tejados desiguales, Emilia
Giancotti-Boscherini defendia, con
Spinoza, que un hombre racional se debe,
ante todo, obediencia a si mismo. Y es
precisamente la obediencia ami mismo la
que me lleva ahora a confesar que esas
ultimas palabras que escuché pronunciar a
Emilia Giancotti traspasaron en mi los
limites del razonamiento, para adentrarse,
mads alla de ellos, en los de la emocién.

Miquel Beltran
Universitat de les Illes Balears
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Atilano Dominguez (Prélogo, traduccién y notas): Spinoza: Tratado Breve. El libro de
Bolsillo. Alianza Editorial. Madrid. 1990. 284 paginas.

En su métodico y fructuoso propdsito
de traducir la opera omnia de Spinoza al
castellano, Atilano Dominguez nos brinda
por tltimo la traduccién del KV (Korte
Verhandeling-Tratado Breve), siempreen
Alianza Editorial. Es la culminacion de su
proyecto, iniciado casi ocho afios atras, y
que como élmismodice enlaintroduccién
al TTP (Tratado Teolégico-Politico) era
“hacer una traduccién completa, objetiva
y critica, de las obras de Spinoza” (p. 34).
Lo que digamos aqui, pues, a propdsito
del Tratado Breve, puede hacerse extensivo
a los otros volimenes publicados con
anterioridad, ya que todos ellos rinden
cuenta del idéntico esmero de un traductor
paciente y avisado (debo decir sinembargo,
que en el proyecto global Dominguez no
incluye la Etica, por el motivo confesado
y sensato de que desde hace afios gozamos
de la excelente traduccion de Vidal Peiia,
y tampoco incluye el Compendium
grammaticae lingua hebreae, que segin
Dominguez “tiene escasarelevanciaparala
rectacomprensiéndelafilosofiade Spinoza”
(Introduccidn al Tratado Breve, 30).

Sélo una traduccién en espafiol habia
sido publicada con anterioridad de 1a obra
de Spinoza que nos ocupa. Lade M. Calés,
en las Obras Completas de Spinoza
publicadas por Acervo Cultural en Buenos
Aires, 1977.Y ésta es, segiin Dominguez,
una transcripcién literal de la traduccién
francesa hecha por Ch. Appunh en 1965,
“y no siempre con acierto” (Intr al KV, p.
31).

Es miinterés aqui dar cuenta de ciertos
favores que nadie negard al intento, llegado
abuen fin, del traductor, pero que conviene
siempre subrayar no porelogio, sino como

ejemplo a seguir. Las introducciones a
cada uno de los textos traducidos, ademads
de aportar datos cuantiosos y rigurosos
sobre el origen y la elaboracion de los
mismos, tienen la valiade que nos adentran
en cada uno de ellos separadamente,
atribuyéndole el significado, para la
historia de la filosofia, que tiene en si
misma. Asi, en la Introduccidn al Tratado
Breve se nos habla de la prehistoria de la
obra, haciendo también un recorrido por
el hallazgo de los manuscritos -existen
dos versiones del texto del KV en tres
manuscritos, y Atilano se ocupa de
describir la historia de cada uno de éstos,
y de valorarlo en funciénde ésta. El andlisis
de los manuscritos permite a Dominguez
decidir, en la linea de editores como
Schaarschmidt, Vloten/Land y Meijer, y
de otros traductores del Tratado como
Sigwart, Appuhn, Wolf o Mignini, que el
manuscrito A es el unico auténtico. El
manuscrito B, por el contrario, seria una
transcripcién incompleta y repleta de
errores tanto conjuntivos como aditivos.
Lo importante, sin embargo, es que
Dominguez, al igual que Mignini, y en
contra de otros comentadores clasicos de
laobra, piensaque el KV es “unaobra bien
construida y perfectamente fiable en la
versién del manuscrito A, que la ‘critica’de
un siglo de laborioso trabajo ha permitido
depurar” (Introd. al KV, p. 18). Atras
queda, pues, las opiniones desconfiadas
acerca de la autenticidad y el rigor
metddico de la obra, minusvalorada en la
tradicién con respecto a otros textos
capitales del filésofo judio. Segin
Dominguez, el tratado no habria sido
redactado a otros despreocupadamente, ni
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tienen por qué distinguirse en €l estratos
redaccionales diversos. Cierto que el
copista del Manuscrito A cometi6 errores
de omisién y de transcripcién, pero el
valor del Tratado -en el que Spinozarecorre
ciertos temas con un animo distinto al de
la rigurosa Etica- permanece intacto.

Es sabido que se habla del KV -y asi
escribe el propio Dominguez- “como (si
se tratara de) una primera Etica en
pequeiio”. Los temas, en primera instancia,
son en efecto los mismos, aunque
diversamente expuestos, y siguen también
en apariencia un esquema no muy alejado
del rigor argumental que preside la
redaccidn de aquella obra cumbre. Asi, la
coherencia global del Tratado no puede
ocultédrsele a alguien que conozca la pos-
terior trayectoria del filésofo. Y aunque
Dominguez parece disentir con respecto a
la tesis de Mignini, segun la cual el KV
“representa un estadio mds avanzado que
el Tractatus de Intellectus Emendatione
en la formacién del sistema spinoziano”,
no cabe duda de que en su introduccién

RECENSIONS BIBLIOGRAFIQUES

muestra la conviccién de que el Breve
Tratado es un importante texto, por la
formulacion de ciertas insistencias de las
que la Etica no se ocupard tan
vehementemente, y lo hacen tinico en ese
sentido: la conceptualizacién religioso-
cristiana, y el intento de encontrar un
sentido positivo a ciertas nociones, como
las de providencia y predestinacién, fe
verdadera, etc...que en la Etica seran
vigorosamente denostadas como ajenas a
la razén.

Cabe afiadir que la traduccién que
Atilano Dominguez realiza de los textos
de Spinoza, y el aparato justificativo de su
modus operandi sondel todo convincentes.
También es acurada su seleccién de
bibliografia y completisimas las notas fi-
nales, que nos aleccionan sobre el modo
en que se debe profundizar en las
interpretaciones que todo texto genero,
antes de decidirse a trasladarlo a otro
idioma.

Miquel Beltran
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