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Presentacion del niimero 104: ;Como filosofar en tiempos de crisis?

Etienne Helmer
Universidad de Puerto Rico — Rio Piedras
etienne.helmer@uptr.edu

Presentacion

La nocién de crisis parece ser consustancial a la filosofia: sin ser necesariamente un suceso grave,
una crisis es una situacién que obliga al filésofo a poner a prueba la relevancia de sus criterios de
evaluacién y de pensamiento, es decir a reformar y profundizar su filosoffa. Sin embargo, por la tendencia
catastrofica de las crisis de indole econdmica, social, politica y ambiental que afectan y han afectado de
manera significativa y diversa a extensas poblaciones en todos los continentes en periodos distintos, cabe
interrogarse sobre la capacidad de la filosofia en sobrevivir, adaptarse a y superar esta condicioén que le es
connatural. La pregunta “sCémo filosofar en tiempos de crisis?” invita entonces a examinat no solo los
limites de la filosofia como disciplina sino también a explorar los caminos inéditos que el pensar humano
ha forjado y sigue inventando para entender su propia condicién critica, hasta poner en duda el valor de
dicho ejercicio. El presente nimero de Didlogos explora esta interrogante en y con autores tan distintos
como Platén, Gotthold Ephraim Lessing, Hans Blumemberg, Paul Ricoeur, Constantin Noica, y
Heidegger, y en temas de indole éticos, politicos y metafisicos. Combina miradas al pasado y
acercamientos al presente para examinar la relevancia de la filosoffa y las maneras en qué ella se mira a si
misma cuando estd retada por contextos sumamente criticos.

Este nimero no hubiera podido ser publicado sin la paciente y valiosa ayuda de Ricardo Rivera
Rivera, estudiante del Programa Graduado de Filosofia de la UPR-RP, y del Dt. Carlos Suarez Balseiro, de
la Escuela Graduada de Ciencias y Tecnologfas de la Informacién de la UPR-RP. A ambos, mis mas

sinceros agradecimientos.

Presentation

The notion of crisis seems to be closely connected to philosophy: without necessarily being a
serious event, a crisis is a situation that forces the philosopher to test the relevance of his standards of
judgment and thought, that is, to reform and deepen his philosophy. However, due to the catastrophic
tendency of the economic, social, political and environmental crises that affect and have affected in
significant and diverse ways large populations in all the continents in different periods of the history, it is
necessary to wonder about the ability of philosophy to survive, adapt itself to or overcome its own

inherent “critical” dimension. The question “How to philosophize in times of crisis?”’” then invites us not
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only to examine the limits of philosophy as a discipline but also to explore the unprecedented paths that
human thought has forged and continues inventing to understand its own critical condition and call into
question the value of such an exercise. The present issue of Didlogos explores this question in and with
such different authors as Plato, Gotthold Ephraim Lessing, Hans Blumemberg, Paul Ricoeur, Constantin
Noica, and Heidegger, and on issues of an ethical, political and metaphysical nature. It combines looks at
the past and approaches to the present to examine the relevance of philosophy and the ways it looks at
itself when challenged by highly critical contexts.

This issue of Didlogos could not have been published without the patient and valuable help of
Ricardo Rivera Rivera, student of the Graduate Program in Philosophy at the UPR-RP, and Dr. Catlos
Suarez Balseiro, from the Graduate School of Information Sciences and Technology at the UPR-RP. To

both of them, my most sincere and grateful thanks.
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Taming the Beast: Constantin Noica and Doing Philosophy in Critical Political Contexts

Octavian Gabor
Methodist College, Peoria, Illinois (USA)
ogabor(@methodistcol.edu

Resumen: Constantin Noica es un filésofo rumano del siglo XX quien vivi6 en una
sociedad comunista-totalitaria durante la mayor parte de su vida. Fl muestra en su trabajo,
directa o indirectamente, varias maneras de hacer filosofia en un contexto absurdo. Su
solucion final surge de la creencia que todas las cosas son buenas o podrian serlo. Para ¢él,
hacer filosofia es conducir vuestro mundo hacia el mundo del espiritu.

Palabras clave: Filosoffa rumana, teatro del absurdo, clausura que se abre a si misma,
filosofia en crisis

Abstract: Constantin Noica is a Romanian philosopher of the 20t century, who lived for
most of his life in a communist totalitarian society. Directly or indirectly, he shows in his
work various ways of doing philosophy in an absurd context. His final answer stems from
his belief that all things are either good or can become good. For him, doing philosophy is
directing your world toward the world of the spirit.

Keywords: Romanian philosophy; theater of the absurd; closure that opens itself;
philosophy in crisis
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Ahoretia. This is one of the six maladies that Constantin Noica, a Romanian philosopher of the
20t century,! discusses in his book, Six Maladies of the Contemporary Spirit. Ahoretia, he says, “denotes the
rejection, respectively the renunciation, be it attenuated, be it categorical, of horoi,? the refusal to possess
Determinations” (Six Maladies 94)3. This malady is paradigmatic of an absurd world, in which nothing
makes sense due to humans’ inability to find meaning in what surrounds them. It is a meaningless,
irrational universe. Noica begins explaining it with Samuel Beckett’s Waiting for Godot: a world in which
“there are no longer Deferminations, and men no longer even want to give themselves any Determinations”
(Sixc Maladies 43). 1t is a universe marked by one thought, expressed in the opening of the play: “Nothing
to be done.” Noica lived in such an absurd world, with the only difference that the absence of
determinations was imposed from above and did not stem from a human’s personal disease. In a
totalitarian communist society, such as the one in which Noica lived, all possible determinations were
taken from people with the purpose of creating a new world, one in which only one determination is
possible: that of a consenting subject to an ideology and to the organization that prophesied it.

The intellectual and moral crisis in which Noica spent the majority of his philosophical career was
not singular to his native Romania. At the end of World War II, the majority of East European countries
experienced radical changes at all levels of the society. In order to impose the communist ideology, the
new power persecuted those who used to think freely. Considered a dangerous person because of his
ideas, Noica was placed under house arrest in 1949 and then imprisoned in 1959, after the trial of a group
that came to be known as the “Noica group”.# Noica was accused of plotting against the state order by,
among other things, sharing “hostile” manuscripts: Goethe or Hegel, for example.

Constantin Noica recounts his experience in prison in his Pray for Brother Alexander—a book in
which one finds plenty of examples of people suffering from ahoretia.> Written in the style of a diary, the
text also offers a possible answer to the question of how one can philosophize in times of crisis. In this
particular case, the crisis is the expression of an absurd world, in which rationality is absent. How can then
one reintroduce philosophy, rational thought in such a world? The question seems to have no answer
because the most important characteristic of an absurd society is that there is no rationality. In fact, within
an absurd world, everything that is according to the /ogos no longer sounds rational. In the Romanian
communist society, values were overturned to the point in which the norm was constituted by lies. People

lived their lives as if they had two heads, one for the public life, in which they were subservient pawns, and

! For Noica’s life and philosophy, see Octavian Gabor, “Noica’s Becoming within Being and Meno’s Paradox™ in Companion to
Classical Reception in Eastern and Central Enrope. Eds. Zara Torlone & Dana Munteanu. (Blackwell, 2017), p. 300-311.

2 Greek for “limits,” “determinations.”

3 The diseases that Noica discusses are neither physical nor psychological, but rather explain a deficiency or a refusal in the order
of Being. The first three maladies “reflect in man the potential deficiency of the terms of Being: the General, the Individual and
Determinations” (p. 32). The names Noica designates for each of them are based on Greek philosophical terminology: catholitic,
todetitis, and horetitis. The other three maladies are due to a human’s rejection of and “inaptitude for one of the other of the terms
of Being” (p. 33), so the names are acatholia, atodetia, and aboteria.

4 See Prigoana: Documente ale procesulni C. Noica, C. Pillat, S. Lazdrescun, A. Acterian, V1. Streinu, Al Paleologn, N. Steinhardt, T. Enescu, S.
Al-George, Al O. Teodoreann §i altii (Bucuresti: Vremea, 2010). According to the files of his trial, his writings on Hegel’s
Phenomenology of the Spirit were considered anti-revolutionary. All translations from the Romanian editions mentioned in this paper
belong to me.

5 Constantin Noica, Pray for Brother Alexander, translated by Octavian Gabor (Punctum Books, 2018).
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a private life, in their own homes or even in their own minds. The communist power forbade books that
contained western values, and students in philosophy studied almost exclusively Marxist ideas. In this
context, we can understand why Gabrtiel Liiceanu, who became Noica’s disciple in the 1970s, after the
imprisonment, writes, “This intellectual from the East will tell you how for him the culture of Europe was
not, as it was for you, the normal rhythm of the mind’s breathing, but rather a sort of stolen oxygen,
assimilated and stored clandestinely. It was one way of surviving in a world asphyxiated by lies, ideology
and vulgarity” (25-0).

Liiceanu’s thoughts suggest a way of doing philosophy in a time of crisis: clandestinely, stealing
the possibility of rational thought from those who still have the opportunity to engage in it. Even if
intellectual life in communist Romania was the experience of clandestinity, Noica’s work and life suggest
that responding to the absurd may take other paths, more or less philosophical. On the one hand, you
could fight against the irrational enemy with the hope of defeating it. I propose that this first stage ends in
the malady I mentioned above, aboretia, because the fruitlessness of your fight and the loneliness that this
entails may create disillusion. The world to which this first path leads is similar to the one described in the
theater of the absurd. On the other hand, another path is the seduction of the enemy and the attempt to

take it into a territory in which it can no longer be irrational. For Noica, this was the realm of the spirit.

Fighting against the absurd and losing oneself in the process

There are various moments of irrationality described by Noica in his Pray for Brother Alexander. 1 mention
two of them here. The first one reminds of the beginning of Beckett’s Waiting for Godot, “Nothing to be
done” (2). Noica says, “It is of no importance” (Pray for Brother 23). He is in a cell together with a young
athlete, who does not understand why he was imprisoned. The young man had crossed to Western
Germany with the occasion of a tournament in East Germany, but he returned to the East on his own
accord. A few days later, he was thrown into prison without any trial. His punishment has no meaning to
him, and Noica confirms it: “It is of no importance.” When a political power acts irrationally, one cannot
make sense of events in a rational way, so it is better to avoid making sense of them at all. Later that day,
when Noica returns after a session of senseless beatings, the same answer is given, “it is of no
importance”.

The idea that one cannot do anything when faced with irrationality suggests that there is no place
for philosophy in crisis situations. This is because there is no dialogue with the one with whom the
dialogue is supposed to take place. Since the philosopher—or anyone who is persecuted—has no means
of communication with the torturer—and this can be understood in a larger sense, as a treal torturer of,
let’s say, a metaphorical one, which demolishes any rational framework of discussion—the only way in
which philosophy can still take place is with oneself, in an assumed solitary position of a human being

outside of times. Perhaps the most surprising aspect of such situations is that human beings are placed in
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environments where that which that does not make sense is the norm. For Noica, being beaten without
reason is the reality of his world. For the young athlete in his cell, this is not only scary, but it is also a
world in which he cannot function because he cannot understand how to position himself within it. You
can be beaten without reasons, you can be thrown into prison without reasons, which also means that,
after all, you cannot do anything to prevent it: events take place around you out of nothing, so to say. Still,
there may be a possible particular explanation, “I was beaten because 1 did not want to take a cigarette”
(Pray for Brother 24), Noica says. The phrase makes no sense. Why would someone be punished because he
refuses a gift? In an absurd context, though, it is just an expression of a reality deprived of sense.

The absurd that took place in prison mirrored only more intensively the lack of meaning that the
entire society exhibited. Perhaps the most pernicious aspect was the attitude toward truth. Since the only
accepted reality was the one preached by the ideologues of the communist party, people learned to live
two different lives, one at home, and the other in public. The two realms were supposed to not interfere.
In fact, if there was any influence, this always was in one sense, from the outside toward the inside. In
such situations, one has thus to make a decision to behave authentically or not every moment of his life.
After a while, living this divided life becomes something natural. The lack of determinations that is
characteristic to ahoretia seems to take away all elements to which one can cling one’s life.

The dialogue between Alec, the young athlete, and Noica shows that Alec has not yet fallen into
the habit of the absurd. It exhibits the first and the final stage of someone who fights the absurd directly.
At the beginning, you do not accept its irrationality and attempt to make it see its own faults, not accepting
the idea that one can be blind to truth. Then, when you realize that the absurd cannot see anything other
than itself and that there is no means of rational communication with someone in that state, you fall into
the despair of “it is of no importance.” It may seem as if this state is similar to the indifference of the
Stoics, but the context is different. In an absurd situation, nothing has value due to the fact that nothing
makes sense. Attempting to make sense of things, as Alec does in his conversation with Noica, leads you
nowhere. It would be as traveling to a destination that does not exist, but you continue to pursue it
stubbornly. In the context of persecution, the destination is taken from you. Its lack of existence is due to
the fact that it has been stolen, and thus you fall into a state of despair.¢

In Pray for Brother Alexander, Noica recollects one other moment that shows that we cannot fight
irrationality by opposing it. Noica had been transferred to another prison, in a larger cell, holding 25-30
people. He no longer knows anything about Alec, and his daily routine changes according to this other
prison’s rules. During a “search day”—a ritual done periodically, rather with the purpose of maintaining

stress and fear among those imprisoned—all inmates are taken out of the cell and placed in line on the

6 In The Sunflower: On the Possibilities and Limits of Forgiveness New York: Schocken Books, 1997), Simon Wiesenthal describes life in
Nazi concentration camps emphasizing the hopelessness manifested in absurd contexts: “The prisoner in the camp was driven,
and he had to learn to let himself be driven without a will of his own. In our world, nothing any longer obeyed the laws of normal
everyday life, here everything had its own logic. What laws were still valid in captivity? The only law that was left as a reliable basis
for judgment was the law of death. That law alone was logical, certain and irrefutable. All other laws paled into insignificance, the
result was a general passivity. We constantly reminded ourselves that this was the one law that was inevitable, that one could do
nothing to change it. The effect on us as a mental paralysis, and the inconsolable attitude in which we were enveloped was the
clear expression of the hopelessness of our lot” (p. 68).
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hallway, their faces to the wall. Noica says, “This scene, with the face to the wall, in the corridor, reminds
me of something from a book. It’s just impossible to remember which one exactly; only after a quarter of
hour, when we are back in the cell, I remember the book, and I smile” (Pray for Brother 67). 1t was Darkness
at Noon, by Arthur Koestler.”

The smile, however does not match the atmosphere, and a guard yells at him, asking him why he
laughed. After an absurd exchange, in which Noica wants to clarify that he only smiled, while the guard
insists that he laughed, the philosopher explains the reason for his smile: he remembered a similar scene
from Koestler’s book. “So? What’s to laugh about this?” (Pray for Brother 68). The guard’s question makes
sense: why would someone laugh at such a scene, which rather provokes tears or despair? The unfolding
of the events is, once again, absurd: Noica gets bored with “this idiot’s insistence” and decides to “tell him
the truth and be done with it” (Pray for Brother 68). In Koestler’s book, “the prisoners get a pistol in the
back of their necks” (Pray for Brother 68).

The entire room froze. The inmates’ reaction shows that everyone understands that truth has no
place in an absurd context, and that truth has unfortunate consequences for the one who utters it. All
know it, regardless of whether they are persecuted or designated persecutors, because all know that the
absurdity of the world, its lack of meaning, has been imposed from above. For Noica, the reasonable
answer should have been any absurd story that could have been accepted by a proponent of the absurd.
One can even say that being honest is not even a virtue in this context, especially because it places you and
your peers in danger.

This particular moment leads to more suffering for Noica, who is taken to isolation, “a dark cell,
which has some sort of table or stone bed and a hole for a wc” (Pray for Brother 68). The main problems
stem from the cold—Noica is thrown in the room wearing only a shirt—and from the lack of
nourishment, already inadequate in prison. Noica recollects, “When you are in isolation, one day you do
not get food, but only a bowl with warm water at noon, and one day you get half of the portion” (Pray for
Brother 68).. Nevertheless, the moment also gives the occasion to an encounter with another inmate, who
was thrown into the cell after Noica, who claimed that he could still find joy in prison. This man, however,
was not interested in truth, but enjoyed laughing at the absurd situations in which he was.

There is a striking difference between the “laughters” that bring Noica and this man, Ernest, to
the isolation. The philosopher had smiled at a memory about a book, but he gets to be punished because
he answered with the truth after being bored by the guard’s insistence. The other man was punished
because he was making fun of the situation. Both men laugh, but one focuses on the events, while the
other does it light-heartedly. Both of them reject the absurdity of their surroundings, but one suffers
because of it, while the other is able to maintain his serenity. Noica’s fellow inmate recollects how, prior to
being caught and thrown into prison, he traveled by trains from one station to another, assuming a

freedom of going nowhere and living without a plan, other than the one of not being caught. After two

7 See Arthur Koestler, Darkness at Noon (New York: Scribner, 1968).
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years, he started to miss “chairs, carpets and people” (Pray for Brother 73), so he gave himself in. In prison,
where he could not find a magic carpet, as Noica points out sarcastically, he “kept a magic carpet, the taste
for flying. Even here, among people so heavy with so many troubles, I feel like a light being. I try to make
people talk, dream. Haven’t you sensed how much and how well one can dream here?” (Pray for Brother 73).
Humor and irony seem to be the weapons one has against a totalitarian regime when one realizes
the fight cannot be won. If an open fight can only lead to the isolation room and defeat, laughter, while
not granting justification to the regime, continues to oppose it. The ironical and light-hearted attitude
reminds of the Socrates of Plato’s dialogues, where we find a similar laughter that opposes the tyranny of
senselessness. I take it that Socratic irony is a sort of laughter in the face of a false conception of truth. As
Bakhtin says in the Dialogical Imagination, “it is precisely laughter that destroys the epic, and in general
destroys any hierarchical (distancing and valorized) distance” (23).8 Used primarily in the elenchus, the
method of questioning that refutes the claimed knowledge of his interlocutors, laughter has a cleansing
function: it rejects all opinions that one has. As it appears in Plato’s dialogues, the elenchus does not attack
the truth of Socrates’ interlocutors’ opinions, but their justification. Forcing the others to fall into
contradictions while answering his questions, Socrates can show that people’s beliefs are not justified, and
he can do so without having to claim any knowledge. His method was supposed to help others to better
themselves. In Plato’s Sophist, the Eleatic Stranger says that those who practice dialectic? collect the
opinions of the one examined
together during the discussion, put them side by side, and show that they conflict with each other
at the same time on the same subjects in relation to the same thing and in the same respects. The
people who are being examined see this, get angry at themselves, and become calmer towards
others. They lose their inflated and rigid beliefs about themselves that way, and no loss is
pleasanter to hear or has a more lasting effect on them. (230b-c)
As we know, the method rarely, if ever, succeeded in helping Socrates’ interlocutors cleanse their own
souls. The main material consequence is for Socrates, who ends up in prison after he had upset the socially
important people of his world. While in prison, his attitude is as light as Ernest’s, Noica’s fellow inmate,
and we know that Ernest’s irony did not help others either. Nevertheless, both Socrates and Ernest seem
to be placed in the service of truth without clinging to it forcefully. Socratic irony allows us to witness to
the fact that things are not right, that the society around us is not set up on correct, rational principles.
While there was no possible way to use the elnchus in a communist prison—after all, an
impossibility characteristic to all totalitarian societies—the connection between it and irony is their
apparent lack of focus on truth while serving it. Both of them do not propose a theory that can replace the
faulty one, but rather destabilize it. While using verbal (the elenchus) and non-verbal (laughter) speech,

they are logos-less. Still, they stem out of logos and serve it implicitly.

8Bakhtin calls Socrates also the “bewildered fool.” Vlastos in Socrates, Ironist and Moral Philosopher (Cambridge: Cambridge
University Press, 1991) questions whether or nor the Socratic dialogues’ “protagonist allows himself deceit as a debating tactic” (p.
42). He also mentions here Kierkegaard for whom “Socrates is the anti-sophist who by ironies of sophistry tricks sophist into
truth” (p. 45).

9 It is not my intent to equate the practice of the elenchus and dialectic. Here, I am interested in what they have in common, the
attempt to produce in others anger toward their own lack of understanding,
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Even if laughter saves you from falling into despair, it is still dangerous, and Noica describes it
toward the end of his Pray for Brother Alexander. After coming out of prison, he looks for Ernest, and he
finds him working at the City Hall. He had become the head of a project which, like everything else, made
no sense. At the beginning, Ernest found a hygienist doctor who had been hired to take care of the
pollution of the city. “He did not know where to begin, and so I gave him a few ideas. I told him he had
to begin from odors. Since I have sharp senses, I offered my help, and we became friends. Anytime 1
smelled a pestilential odor, we both got into a City Hall car and went in the direction of the odor” (Pray for
Brother 145). An absurd situation, of course. Most of the time, they could not find it. “But why is that
important? I liked to look for the not-found, just as I told you ‘there’ that I liked to go nowhere by train”
(Pray for Brother 145). Using his intelligence and subtle irony, he convinced the leaders of the party
organization that the problem is serious, and they hired him to take care of it. Realizing that buying
various devices to detect pollution would diminish his job and would not allow him to have an entire
department, he further convinced them that these devices were too expensive and that they did not
produce the expected results. He was, in fact, congratulated for the “savings” he had obtained and given
the power to put together a scientific group. Ernest had become part of the world of the absurd and
functioned propetly in it, while maintaining a (false?) sense of freedom: he acted absurdly knowing it. The
following paragraph is perhaps the best description of the victory of the system:
Just like an ancient soothsayer, who told the army commander whether to begin the battle or not,
I keep some square-heads and their decisions in suspension. In this world, the one who counts is
the one who knows or seems to know what others ignore. I would never exchange this life here
for the one from the ‘free’ world. This is not because imposture would not be possible there — in
fact, I don’t feel at all that I’'m an impostor; I'm telling you again: I may accomplish something.
But I say this because there, with their system of measuring everything in terms of
‘advantageousness,” there is no longer place for a sweet irresponsibility, like here. I am grateful to
these regimes for making gratuity possible for man. (Pray for Brother 148)
Ernest accepts the system and assumes it without any purpose other than enjoying life. If nothing makes
sense, people are no longer under any obligations. It is as if freedom to do anything had been granted to
man, a freedom without responsibility. Ernest is not blind to the evilness of the regime, but he chooses to
ignore it and to profit from it on a personal level. As we will see in the next section, Noica ends up also

assuming the system, but he does so responsibly, with the purpose of transcending it.
g Y > p Y, purp g

Taming the beast: the seduction of the irrational to the realm of the spirit

After 1989, when the dictatorial regime was overthrown in Romania, Noica’s philosophy came to the
forefront of the Romanian cultural life. His disciples, especially Gabriel Liiceanu and Andrei Plesu,

became public figures and important voices of the civil society. Noica’s figure became iconic. The Paltinis
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Diary, which recounts the cultural experience he occasioned for his disciples in one of the small towns in
the mountains where he retired toward the end of his life, was republished. Noica’s retractors also came to
the surface, accusing him of collaboration with the secret police. The accusations were refueled when the
files of the Securitate, the communist secret police, were open. Noica appeared to have collaborated with
the Securitate, and this did not seem to be the result of some pressure from which he could not escape. He
gave information about his friends, including those who formed the Romanian intellectual diaspora, many
of them opposing openly the regime. In his Scholars, Dissidents, and Documents: The Manipulation of the
Securitate Archive,' Gabriel Andreescu paints a grim picture of Noica. After acknowledging that he spent
ten years under forced residence and then six others in political prisons, the author claims that “the
documents suggest a submissive behavior, regardless of the period of time” (Andreescu 63). In other
words, Andreescu believes that before prison, during prison, and after prison, Noica had the same kind of
submissive attitude toward the political power, without fighting against it.

Andreescu is not mistaken in describing how Noica was portrayed in the documents, and this is
certainly not the image of a hero, and much less of a person who professes any kind of love for truth. If
we consider what the archives say only, we may find another reason to believe that it is impossible to do
philosophy in a time of crisis, and that the philosopher, even if he may try to oppose the persecution that
the absence of rationality entails, will inevitably fall into one or another “malady” of the spirit.

Interpreting Noica’s life according to the files is, however, problematic. First, one needs to
remember the general conditions of terror in which these declarations to the Securitate were given. Second,
even if Noica’s dialogue with the workers of the secret police was often in friendly terms, the preparation
and human quality of these officers were often doubtful. They tended to interpret all things through their
accusatory lenses, and they had to justify their own work with various reports even if there was nothing to
be investigated.

Be that as it may, it would also be wrong to deny a certain openness that Noica had in these
declarations. In fact, it is in the explanation of this attitude that we find another possible way to
“philosophize” in a time of crisis. Gabriel Liiceanu describes it in these terms:

Noica believed that the authorities could be manipulated, domesticated, tamed, and placed in the

service of his own ideas. In fact, in a moment when the world had fallen in the hands of the devil,

he had the vanity and the naivety to believe that he could convert the devil to God’s work. All of

this while giving to the devil the sensation that you are at his disposal. (“Noica” 15)

To an observer’s eye, this attitude could be easily dismissed as being equal to any collaboration with the
Securitate that people were doing out of cowardice, fear, or interest. For Noica, however, things were very
clear. The same Liiceanu reminds of Noica’s statement to one of the Sewuritate officers: “1 work with you so
that you help me to do something in culture” (Liiceanu, “Noica” 15).!" His interest was not to help the

Securitate in anyway, but rather to use anything around him to his higher purpose of establishing

10'The volume has been publishing in Romanian. Gabriel Andreescu, Cérturari opozanti §i documente: Manipularea Arbivei Securitdtis.
(lasi: Polirom, 2013).
11 Liiceanu’s underline.
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something in the Romanian humanistic culture. In his mind, the collaboration was transferred from the
Securitate’s territory to his own realm. Liiceanu continues,

Noica specifies here the only field on which he is willing to encounter ‘the prince of this world’

and talk with him. This field is culture. Satan is thus brought oz the only field on which he is not at home:

the field of the spirit. The only one. And this is the only field on which Noica accepts to encounter
him. Any attempt of the Securitate to move him from this field is stopped from the beginning with

suddenly straightening his spine and with a previously unsuspected vehemence. (“Noica” 15-16)

In his mind, then, Noica seemed to have made a distinction between two ways of collaborating
with the Securitate. One of them was despicable, and no one could force him to do it, being ready, as
Liiceanu notes, to return anytime in prison. The other one was not collaboration in his eyes, but rather a
taming of the beast so that Noica could achieve his cultural purposes.’? From the outside, however, the
actions are identical and may have the same consequences for those implied.

My purpose is not to analyze whether Noica was naive or not. The fact remains that he was
faithful to his approach throughout his life, behaving at all moments as if he had nothing to hide and
encouraging others to do the same thing (Liiceanu, “Noica” 17). His attitude raises the question of how
we should understand the role of a philosopher in the city in time of crisis.

On the one hand, collaboration with a murderous regime, such as communism, seems to provide
legitimation for it. After the years of radical persecution, one of the purposes of the Securitate was, indeed,
to legitimize its government by connecting it with the work of intellectuals recognized by the international
community. As Liiceanu points out, through Noica, the agents of the secret police wanted to convince
someone like Mircea Eliade, who had left Romania and had a successful career in the United States, to
come back and thus give some legitimacy to the regime. They also hoped that this would “discredit the
aggressive emigrants such as those working at Radio Free Europe” (Liiceanu, “Noica” 13).

On the other hand, Noica’s ability to consider himself free while dealing with the corrupt political
power at the time is bewildering. In his self-assumed freedom, Noica believes that you can live in the
world without being touched by it, that the dealings you have with the misery of daily life cannot affect
your being as long as you situate yourself rightly in the space of the spirit. His attitude has Biblical
overtones, and it reminds of Jesus’ saying, “Render to Caesar the things that are Caesar’s, and to God the
things that are God’s” (The Orthodox Study Bible, Mark 12:17). But just as Jesus does not require his
followers to be divided within themselves, to have two heads, Noica does not consider that his attitude
stems from a separation between the public man and the private man, but rather that you should have
continuity and remain the same in all the aspects of your life. Since public life presupposes an interaction

with evil, you must somehow include evil within your world.

12 One of these purposes was to find 22 young people who could do performance in culture. These 22 people were supposed to
be credited throughout their lives by the government, since the performances of culture, Noica believed, decide the affirmation
and the survival of nations. According to Pray for Brother Alexander, Noica discussed this possibility even in prison, and the
proposal created many reactions among the inmates (see p. 88-94). The population of Romania was 22 million people at that time.
Noica believed that one person in a million could achieve performance in culture.
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Noica’s attitude does not stem from a consequentialist perspective. He does not believe that you
should collaborate with the secret police because this is how you can maximize yours and others’ benefits.
If it were just about the consequences of an action, then he would not have made the distinction between
collaborating with the Securitate on his field and on the secret police’s field. At the same time, he does not
collaborate with the ‘enemy’ because he needs to somehow live his life in the context that is given to him,
as Ernest seems to do. Rather, his actions stem from his, perhaps naive, honesty and his belief that
anything has the potential of being transformed into something good. This approach is certainly
bewildering, and many of his friends were appalled at Noica’s defense of the possibility of “doing culture”
in communist Romania.'> For him, however, it was his consistent belief that the world of the spirit
transcends our world and, at the same time, can be manifested in it. His notion of “closure that opens
itself’14 explains this attitude. For him, any act can be a closure, and as such it can die in its finitude,
without giving being to anything else beyond it. Left on its own, an absurd society is a closure that no
longer opens itself, and so it dies together with all of its members. If it is, however, appropriated, seduced
somehow to collaborate for your own purposes, it may open itself into something else. Noica does not
believe that a communist society can become an open society. His perspective is different—that any
society, any embodied thing, can give fruit in the realm of the spirit if, instead of fighting it on its own
terms, you seduce it to work for the cultural world even if it is not aware of it. For him, life should
function just how mathematics does. In his Becoming within Being, he says, “While in the history of other
exact sciences, new knowledge contradicts the old [...], the new does not contradict the old in history: it
integrates it” (9). For him, even if communism denies your being, you are not called to respond in the
same way. The theory of unilateral contradiction that he develops in Becoming within Being explains in these
terms his attitude toward the regime.!> “Only evil contradicts good, but not the other way around” (Noica,
Becoming within 10), he says. Becoming contradicts beings; being, however, can assume becoming instead of
opposing it. Noica’s point here is that everything that participates in becoming is not yet that toward
which it moves. Evil may not move toward the good by itself, but it has the potential to do so as long as it
does not receive a definition, and so, being. Opposing that which is of the order of becoming means
treating it as if it were something, as if it had being. Noica does not think that the difference between evil
and good is blurry; it was quite the opposite. Good and evil belong to two clearly different realms.

Of course, as I mentioned above, this attitude sounds naive. I think, however, that Noica did not
act out of naivety, but rather out of love. Noica is the prototype of the lover who no longer sees any
darkness around him because he is overtaken by the beauty of the beloved. One of his books, Suzple
Introductions to the Goodness of Our Time,'¢ testifies to this approach. Noica writes texts as introductions to the
thought of various philosophers, not only to intermediate between their readers and their philosophies,

but rather to also show that, regardless of the context, everything can also be good. As the editors of the

13 See Liiceanu’s “Noica §i Securitatea.”

14 See a development of this notion in his Becoming within Being, translated by Alistair Ian Blyth (Milwaukee: Marquette University
Press, 2009).

15 See also G. Liiceanu’s commentary in “Noica $i Securitatea.”

16 Constantin Noica, Sizple introduceri la bundtatea timpului nostru (Bucuresti: Humanitas, 1992).
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volume say in the introduction, “every page of this volume is written under the sign of the confidence
that, after all, everything is or can become good”” (Noica, Simple introduceri 8).

Claiming that anything is good or can become good does not mean that Noica repainted evil in
positive colors, as some of his contemporaries!” or later detractors accused him. Evil remains evil. If we
stay in the context of justice, then we can claim that evil should be punished as it deserves, and that
choosing any collaboration with the agents of evil is morally indefensible. Noica, however, transcends this
realm. For him, the question of whether we should fight evil and show its ugliness is not to be asked. One
could even say that, for him, it is an irrelevant question, something that has “no importance.” The real
issue is whether one can assume evil in one’s world and thus open it toward something else.

This is why accusing Noica that he chose to cooperate with the secret police is non-sense, and
this is not because he did not cooperate, but rather because the action does not seem to be a choice
between collaborating or not. In his love for Romanian culture, Noica pursued all possible means to
contribute to it, remaining, perhaps, blind, to the political consequences of his actions.

To be sure, from a political perspective, this attitude is useless, and it proved to be so in
communist Romania. The political regime did not improve because of Noica’s efforts to use it for cultural
purposes, nor did it fall because of these attempts. In fact, it continued to have its terrible consequences
on people’s lives despite Noica’s actions. On the plan of the spirit, though, so in Noica’s own world,
Godot may have finally arrived.

In the context of political persecution, claiming that there is “nothing to be done” or that things
have “no importance” may just be the despair into which one falls when realizing that fighting the regime
is to no avail.’8 But if we return to Beckett’s absurd theater, Waiting for Godot, a slight change in the
scenario can make Godot appear. At the end of the play, Estragon asks Vladimir a simple question, “And
if we dropped him?” (Beckett 107). Estragon’s question cannot, after all, have an answer because any time
we fight Godot or try to run from him we seem to remain in the same place. Leaving “here” is never
possible because we arrive always still “here,” in a world that is determined by Godot and which makes no
sense. Vladimir replies to Estragon’s question: “Well? Shall we go? / Estragon: Yes, let’s go. / They do not
move” (Beckett 109).

Imagine Vladimir and Estragon bursting in laughter and falling into each othet’s arms... They
have already left—they would have been cured of ahoretia.

Noica’s attitude toward a world that makes no sense rests on such an embrace, suggested also in
his few lines about the day of liberation from prison: “With the coat on my arm and with a small bundle
of laundry, I come before the commander, who hands me a banknote, the equivalent of around ten bus
tickets. I look at the prison commander before I come out of the door. We are both caught in a smile, and
I remember William Blake’s verses:

There is a smile of Love

17 See G. Liiceanu, ““Noica i Securitatea,” p. 19.

18 This statement does not imply that the fight against dictatorship is fruitless. On the contrary, I believe that the examples of
people who responded to terror with dignity have contributed to the erosion of the regime, even if these singular events may have
been perceived as fruitless at the moment in which they took place.
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And there is a smile of Deceit,

And there is a smile of smiles

In which these two smiles meet. (Pray for Brother 126)

Perhaps it is difficult to say whether the assumption of evil and the attempt to transform it is a
justifiable theory. 1 propose, however, that doing so Noica did nothing else than living his life
authentically, in accordance with his own philosophy, in a context in which the only freedom one can have

is that of the spirit.
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Resumen: Nos proponemos en primer lugar pasar revista al recorrido que hace Paul
Ricoeur en torno a la extrema polisemia del término “crisis” en su articulo titulado “La
crise: un phénomene spécifiquement moderne?” A continuacidn, nuestra intencion es
rastrear las nociones de “cri-sis”, “acontecimiento” y “sentido” tal como las presenta
Ricoeur en su programa hermenéuti-co. El desafio consistird en ensayar una lectura
politica de esos conceptos hermenéuticos cla-ves. Nuestra hipotesis es que mientras el
locus del “sentido” o de la “estructura” razonable sirve para definir lo politico como tal,
los conceptos de “crisis” y de ‘“acontecimiento” quedan confinados al ambito de la
politica, entendida como el conjunto de las actividades cuyo objeto es la conquista, el
ejercicio, la conservaciéon y el reparto del poder. Por ultimo, presentaremos en la
conclusion el resultado de nuestra empresa orientada a leer en clave politica el programa
hermenéutico de Ricoeur sin por ello imponer una correspondencia mecanica entre sus
refle-xiones politicas y su propuesta hermenéutica.

Palabras clave: acontecimiento, sentido, lo politico, la politica, sedimentaciéon-innovacion

Abstract: First, we propose reviewing Paul Ricoeur’s journey around the extreme
polysemy of the term “crisis” in his article entitled: “La crise: un phénomene
spécifiquement moderne?” Secondly, we aim to trace the notions of “crisis”, “event” and
“sense” as presented by Ricoeur in his hermeneutical program. The challenge will be to
develop a political reading of those key her-meneutical concepts. Our hypothesis is that
while the locus of reasonable “sense” or “struc-ture” serves to define the political as such,
the concepts of “crisis” and “event” are confined to the field of politics, understood as
the set of activities whose object is the conquest, the exer-cise, the conservation and the
distribution of power. Finally, we will present in the conclusion the result of our
enterprise oriented to a reading of Ricoeur’s hermeneutical program in politi-cal terms,
without imposing a mechanical correspondence between his political reflections and his
hermeneutical proposal.

Keywords: event, sense, the political, politics, sedimentation-innovation
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En su diario como oficial prisionero durante la II Guerra Mundial, Paul Ricoeur (1913-2005)
esctibié en 1942: “|v]eo el tiempo, los aflos que me hacen falta para integrar los contrarios en metafisica
(es incluso toda mi vida); ahora bien, no soy capaz de crear esta unidad en politica” (Ricoeur, 1942). Eso no
obsta a que su principal bidgrafo, Francois Dosse, sostenga que “sus trabajos siempre se nutrieron de la
filosofia politica” (Dosse, Paul Ricoeur. Los sentidos de una vida (1913-2005), 2013: 561). Sirva la observacion
de Dosse al solo efecto de mostrar que si bien Ricoeur no elaboré una filosofia politica metédica, que su
investigacion se detuvo en el umbral de /& politico en el sentido preciso de una teorfa del Estado y que existe
escasisima bibliografia secundaria sobre el tema, su interés por la filosoffa politica no estuvo ausente en su
obra. De aqui que ensayar una lectura politica del concepto de “crisis” a partir de la vasta obra de quien no
solo fue testigo, sino también participe de los grandes acontecimientos que han marcado el siglo XX, se
presenta un verdadero desafio.

Luego de pasar revista al recorrido admirable que hace Ricoeur en torno a la extrema polisemia
del término “crisis” en su articulo titulado “La crise: un phénomeéne spécifiquement moderne?”!, nuestra
empresa consistira en rastrear las nociones de “crisis”, “acontecimiento” y “sentido” tal como se presentan
en su programa hermenéutico. Para esta tarea nos concentraremos basicamente en su obra acaso capital,
Temps et récit (Ricoeur, 1983-1985) sin dejar de hacer alguna que otra alusioén a ciertos escritos previos y
posteriores. Su nocion de “crisis” se liga a las de “acontecimiento” y de “sentido”, ambas tributarias de la
nocién aristotélica de mythos (construccion de la trama) revisitada por Ricoeur al modo de una “concordancia-
discordante”’. Bl imperio de la concordancia sobre la discordancia propia del mythos, ya presente en
Aristételes, nos lleva a la hipétesis que la nocién de “crisis”, mas latente que patente en la obra de Ricoeur,
se yuxtapone con la nocién de “discordancia” entendida como “cambio” (wetabolé), subordinada siempre a
la “integraciéon” que supone el primer término del binomio: la “concordancia” (seccion 1I). A continuacioén
nos proponemos el reto de ensayar, como anticipamos, una lectura politica de esos conceptos
hermenéuticos claves. Desde que ese ensayo partira de su célebre articulo “La paradoja politica” (Ricoeur,
1990: 229-250) hasta llegar a La critigue et la conviction (Ricoeur, 1995), pasando por Le conflit des interprétations.
Essais d’herménentigne I (Ricoeur, 2003), Du texte a laction. Essais d’herménentique I (Ricoeur, 2000) y Soi-méme
comme un autre (Ricoeur, 1990), el soporte textual de esta seccion serd mds profuso y extendido en el
tiempo. Aqui la hipétesis es que mientras el /ocus del “sentido” o de la “estructura” razonable sirve para
definir /o politico como tal, los conceptos de “crisis” y de “acontecimiento” quedan confinados al ambito
de /a politica, entendida como el conjunto de las actividades cuyo objeto es la conquista, el ejercicio, la
conservaciéon y el reparto del poder (seccion III). En efecto, en “Le philosophe et le politique devant la
question de la liberté” (Ricoeur, 1969: 46-76), Ricoeur explicitamente resemantiza las categorias esenciales
de lo politico que en L'essence du politigue Julien Freund (Freund, 1965) retoma de E/ concepto de lo politico de
Carl Schmitt (Schmitt, 2009) donde “/ politico” quedaba definido por la légica amigo-enemigo, mientras
“la politica”, a excepcion de periodos de guerra civil, era confinada al interior de las fronteras del Estado

teorizada como una logica supresora de aquel conflicto que constituia el nucleo de % politico y asi entraba

1 Véase Ricour, Paul. “La crise: un phénoméne specifiquement moderne?”, Revue de thévlogie et de philosophie, vol. 120, Lausaunne, La
Concorde, 1988, pp. 1-19. (Seccién I)
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en ecuacion con el poder de policia cuya meta es moldear una unidad politica cerrada, pacificada y
purificada en lo interno. Por dltimo, y sin imponer una correspondencia demasiado mecanica,
presentaremos en la conclusién el resultado de nuestra empresa: por un lado, que la dialéctica de la
concordancia-discordante propia del mythos —donde el primer término prevalece claramente sobre el segundo—
se deja acercar a la dialéctica de /o politico y de / politica, en la que la continuidad, la permanencia y la
estabilidad de la “forma” imperarfa sobre la irrupcién de la “fuerza”. Por otro lado, sugeriremos que la
relacién tan enigmatica como irresuelta que Ricoeur presenta entre “fundacion e innovacion” se deja

aproximar a lo que él da en llamar “la tragedia insuperable de la accién” (seccidon 1V).2

I. Hacia un concepto comprehensivo de “crisis”

>

Ricoeur presenta en “La crise...” una férmula pluralista sobre el concepto de “crisis” a partir de
dos enfoques que considera unilaterales. Por un lado, el camino analitico o fragmentario que le servira para
dar cuenta de los modelos “regionales” de la crisis siempre en busca de una “generalizaciéon”. Por el otro,
la perspectiva directamente holista ligada a las filosofias existenciales (Ricoeur, “La crise” 1).

Los hitos del enfoque analitico parten del origen médico de la “crisis”, para continuar con el modelo
psicofisiolégico o evolutivo de Erik Erikson, el cosmopolita de Immanuel Kant, el epistemolégico
ejemplificado por Thomas Kuhn —supuestamente elevado por Edmund Husserl al rango de
transcendental— y finalmente el de la economia y el de la ideologia del liberalismo econémico. En esta via,
Ricoeur concluye que, sin recubrirse totalmente, el criterio médico es el que reviste mayor “generalidad”
para caracterizar la crisis de la sociedad en su conjunto, como un “fenémeno social total” (Ricoeur: “La
crise” 15-16). Al tiempo que el diagnéstico da cuenta de un “cambio” brusco o subito en el desarrollo de
un organismo, el prondstico implica una salida salvifica o inevitable, pero siempre una “salida” de la crisis
y un “tiempo” después de la crisis. En este sentido, entre los modelos “regionales”, aunque indirectos e
incompletos, el ejemplo médico es el que mejor satisfarfa, por un lado, el caricter “transitorio” de toda
crisis y, por el otro, su insercién en una “estructura’ temporal.

La imperfeccién del enfoque analitico conduce a Ricoeur a recorrer el extremo opuesto que abre
la tradicién existencialista de Max Scheler, Paul Landsberg y Emmanuel Mounier para la cual la “crisis”
serfa una disposicion permanente de la condicién humana. La ganancia del concepto existencialista de
“crisis” es ligarla a la travesfa de una vida propiamente humana, siendo su nicleo o nudo “la confrontacion
del futuro con el pasado en el proceso de personalizacion” (Ricoeur, “La crise” 14). La desventaja
consistiria, sin embargo, en la disgregaciéon de la crisis en una antropologia filosofica ahistéricamente
valida. “Si todo es crisis, nada es crisis” (14), sentencia Ricoeur.

Mas alla de las conclusiones que el pensador presenta en “La crise...”, y haciendo una suerte de
filosofia “negativa”, podria pensarse a esta altura que la crisis es crisis en tanto no quede suprimida en la

ahistoricidad del programa existencialista, ni unilateralmente reducida a los enfoques “regionales” que

2Agradecemos los aportes eruditos del director del proyecto UBACyT titulado “El sentido de la politica en el horizonte
‘posthistoérico’. Perspectivas de la teorfa social y la filosoffa”, Prof. Dr. Francisco Naishtat, asi como de los miembros integrantes
del citado proyecto, por haber enriquecido gracias al didlogo la version original de este trabajo.
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guardan entre sf tan solo semejanzas de familia. Y desde una filosoffa “positiva” y pluralista, simplemente
adelantar lo que desarrollaremos en el apartado siguiente: que toda crisis nace al modo de un
“acontecimiento” que por estar vinculado al “tiempo” y al “cambio” se liga al existente humano, operando
la trama (mzythes) aristotélica como aquella instancia encargada de integrar estos ingredientes heterogéneos

en una “estructura’ inteligible susceptible de ser narrada.

IT. La “crisis” en la hermenéutica de Ricoeur: “acontecimiento” y “sentido”

A riesgo de haber avanzado demasiado rapido y demasiado lejos, nuestra hipotesis, tal como
anticipamos, es que la nociéon de mythos, tal como Ricoeur la elabora a partir de su reinterpretacion de la
Poética de Aristoteles (véase Aristoteles, Poética), es decir, como “construccion de la trama”, es un
instrumento indispensable —aunque curiosamente dispensado en su articulo de 1988— a la hora de dar
cuenta del concepto de “crisis”. En efecto, tanto como el autor nos recuerda en Temps et récit I que la
definicién aristotélica de mythos subraya, en primer lugar, la concordancia caracterizada por los rasgos de
plenitud, totalidad (principio, medio y fin) y extensién apropiadas, en segundo lugar, el mythos alude
también a la discordancia. El corazén de esta discordancia lo constituye precisamente el “cambio” (metabolé)
caracteristico de la trama compleja bajo la triple modalidad de la peripecia (peripéteia), la agnicion
(anagndrisis) y el lance patético (pathos). En sintesis, repitiendo el gesto de Aristoteles, el arte de componer
consiste para Ricoeur en mostrar concordante la discordancia que provoca el “cambio” (Ricoeur, 1987a 94 y
ss). La razén de esto es que ademas de integrar factores heterogéneos para lograr la concordancia
(entendida basicamente como una “integracién” sobre la que no creemos necesario abundar aqui), la
construccién de la trama transforma el conjunto de incidentes e7 una historia una y completa. O dicho de
otro modo, extrae una historia sensata de “acontecimientos” organizandolos en una totalidad inteligible o
configuracion.

De lo dicho hasta aqui surge que la nocién de “crisis” que trabaja Ricoeur se liga a la discordancia
cuyo nucleo es el “cambio” —explicito, como vimos, en el uso médico del vocablo “crisis”— y que este
“cambio” se vincula a su vez al concepto de “acontecimiento”. A lo que hay que agregar que, inspirandose
en Paul Veyne, Ricoeur propone hablar de “acontecimiento-estructurado-en-trama” (Ricoeur, Tiempo y narracion 1
342) es decir, de “acontecimientos |...| que reciben una inteligibilidad derivada de la progresioén de la trama”
(341) o del mythos aristotélico.

Al volverse la trama unica medida del acontecimiento, nuestro pensador persigue, por un lado, esa
suerte de “superacion” (pensamos que en el sentido hegeliano de Aufhebung donde superar es al mismo
tiempo conservar y elevar) del acontecimiento en una “estructura” significante que adopta el nombre de
disposicion configurante o directamente de configuracion,’ tal como que se habfa propuesto varios afos
antes en su conocido articulo “Evénement et sens” al decir: “No es el acontecimiento en tanto que

fugitivo lo que nosotros queremos comprender sino su sentido en tanto durable [...] De esta manera la

3 Hay que recordar que para Ricoeur la “estructura [...] es a la obra compleja lo que el sentido es al enunciado simple”, Ricoeur,
1977, p. 331.
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hermenéutica procede basicamente de este ir mas alld del acontecimiento hacia el sentido” (Ricoeur,
Politica 154-155).

Por otro lado, y precisamente gracias a esa “superacién” del acontecimiento en el sentido, la
discordancia que el “cambio” acontecitivo introduce en el paradigma de la trama no harfa peligrar la
exigencia de concordancia sobre la que teorizara Aristoteles, y en particular, no negarfa el rasgo de totalidad
caracteristico del myzhos: principio, medio y fin. Tanto es asi que en Temps et récit 11, tras suscribir los
trabajos de Frank Kermode a fin de justificar su tesis sobre la capacidad de “metamorfosis” de la trama
frente a los criticos literarios que defienden su desaparicién del horizonte literario, Ricoeur vuelve sobre su
visién de la “crisis” al sostener lo siguiente:

[...] la “crisis” no sefala la ausencia de todo fin, sino la conversion del fin inminente en fin

inmanente [...] De este modo, los golpes mas audaces asestados a las expectativas paradigmaticas

no salen del juego de “deformacién regulada”, gracias al cual la innovacién ha replicado
continuamente a la sedimentacién. Un salto absoluto fuera de cualquier expectativa paradigmatica
es imposible [...] Es inimaginable que la narracién pueda prescindir de toda configuracion. (Tiempo

y narracion 1I 50-51)

Ricoeur piensa que uno de los rasgos epistemologicos que la historiograffa francesa le habia otorgado
acaso acriticamente a la nociéon de “acontecimiento”, el de “desviacién” o de “innovacion”, lo harfa
insignificante —en el sentido propio de la palabra— o incapaz de ser aprehendido, si los acontecimientos no
fueran tributarios del paradigma de la trama sobre el cual ejercen precisamente ese fenémeno de
desviacion o de innovacién. A lo que afiade:
O el discurso coherente o la violencia [...] Dicho esto, siempre es posible rechazar el discurso
coherente [...] Aplicado a la esfera de la narracidn, este rechazo significa la muerte de todo
paradigma narrativo, la muerte de la narraciéon. Es esta posibilidad lo que Walter Benjamin
evocaba con pavor en su famoso ensayo Der Erzabler |...] Y sin embargo...Y sin embargo. Quiza
sea preciso, pese a todo, confiar en la exigencia de concordancia [...] y creer que nuevas formas
narrativas [...] estin naciendo ya, que atestiguardin que la funcién narrativa puede
metamorfosearse, pero no morir. Ignoramos totalmente lo que serfa una cultura en la que ya no
se supiera lo que significa narrar. (Ricoeur, Tiempo y narracion I 47-48)
Ahora bien, por un lado, si tomamos en serio aquel “paso decisivo en el trayecto de la poética a la politica”
(Ricoeur, Fe y filosofia 120) del que el autor hablara en 1977, o dicho en otras palabras, su pretensiéon de
“preservar la preciosa dialéctica de la poética y lo politico” (ibid. 120), el desatio que se nos presenta es

cémo leer en clave politica la reapropiacion ricoeuriana de la Poética de Aristételes.

ITI. Una lectura politica de la “concordancia-discordante” ricoeuriana

El texto fundacional del pensamiento politico de Ricoeur es sin lugar a dudas “Le paradoxe
politique” (escrito en 1957). Nacido en ocasion de la represion por parte de las fuerzas soviéticas a la

revolucion hingara de 1956 mediante la cual el pueblo hungaro pretendia elegir su propia via al socialismo,
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el autor distingue claramente /4 politico de / politica. Es en este contexto histérico que sostiene lo
siguiente:
Si /o politico existe sin intermitencias, puede decirse en cierto sentido que /z politica no existe mas
que en los grandes momentos, en las “crisis”, en los “torbellinos”, en las encrucijadas de la
historia [...] De lo politico a la politica se pasa del advenimiento [de un sentido] a los
acontecimientos |...] de la Razén histérica al Poder. (Ricoeur, “La paradoja” 236)
Tanto como en este pasaje la ligazén entre “crisis” y “acontecimientos” resulta explicita y confinada al
ambito de /a politica, presa a su vez del wal politico que hunde sus raices en las pasiones humanas al servicio
de la conquista, el ejetcicio, la conservacion y el reparto del poder, el vinculo entre % politico, el “sentido”
y la “estructuracién” significante de la realidad humana surge con igual claridad de su libro La critigue et la
conviction (Ricoeur, 1995). Ahf afirma que “/ politica, entendida como maniobra del poder, esta dentro de
/o politico, entendido como estructuracién de la realidad humana.” (Ricoeur, Critica y conviccion 141).
Insistimos, de querer dar aquel paso decisivo de la poética a la politica y al mismo tiempo tomar
en serio la afirmacién que hace en S7 mismo como otro sobre que “ninguna accion es sélo poiésis o sélo praxis.
Debe ser poiésis con miras a ser praxis” (Ricoeur, 1996: 181), nuestra hipétesis es que mientras la
concordancia, vista aqui como organizaciéon o estructuracioén razonable, es el ideal regulativo de % politico, /a
politica es el locus de la discordancia que bajo el rostro del mal politico remite a las pasiones humanas como la
gloria, el orgullo de poder, la mentira, etc. Ahora bien, por un lado, y del mismo modo que en Aristoteles
el mythos hace hincapié en la concordancia pero también en el juego de discordancia dentro de la
concordancia, Ricoeur sostiene que la razonabilidad de “/ politico no se da sin /z politica” (Ricoeur, “La
paradoja politica” 236). Por otro lado, al igual que en Aristételes la concordancia prevalece sobre la
discordancia en la configuracion de la trama, Ricoeur define el sistema democratico como aquel en que la
inteligibilidad de /& politico prevalece sobre la “fuerza” propia de / politica. Para decitlo con sus palabras:
Podria [...] definirse el proyecto democratico como el conjunto de disposiciones tomadas para que
lo racional prevalezca sobre lo irracional, pero simultineamente para que el vinculo horizontal del
deseo de vivir en comunidad [l politico] prevalezca por lo general sobre la relacién
irreductiblemente jerarquica propia del gobierno y la autoridad [/ politica]. (Ricoeur, Critica y
conviceion 139)
Con la prevalencia de la estructuracién razonable de /o politico —enraizado en el “aspirar a la vida verdadera
cony para el otro en instituciones justas” (Ricoeur, S7 mismo 186)—, sobre la fuerza caracteristica de /z politica,
Ricoeur persigue, primero, esa suerte de “superaciéon” o de “asimilacién” de la “fuerza” en una estructura
significante que aqui adopta el nombre de “forma”. Dice el autor en “Ethique et politique” (1985):
[...] el analisis se bifurca en dos direcciones que definen dos estilos diferentes de la filosofia
politica, segiin se ponga el acento en la forma o en la fuerza. Las filosofias racionalistas, como todas
las del siglo XVIII, como también las de Hannah Arendt y Eric Weil [a las que claramente se
dirigen sus preferencias filoséficas| ponen el acento mas decisivamente sobre la forma que sobre la

fuerza, los marxistas y los pensadores del totalitarismo, sobre la fuerza [...] No vacilo en decir que
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la paradoja politica [entre /o politico y /z politica] consiste precisamente en esta confrontacién

entre la forma y la fuerza [...]. (Ricoeur, “Etica y politica” 367-368)

Segundo, Ricoeur se apresura a decir que precisamente merced a la conservacion de esta dialéctica
de la “forma” y de la “fuerza” —o dicho en términos hermenéuticos, de la dialéctica de la concordancia y de la
discordancia caracteristica del mythos aristotélico—, si efectivamente la “fuerza” que /z politica introduce en la
organizacion de una comunidad histérica fuera completamente absorbida por la “forma” en una suerte
“de impulso autogestionario |...] tal vez esto supondria al mismo tiempo el final de lo politico” (Ricoeur,
Critica y conviccion 139). Afirmaciéon que reformulada en términos hermenéuticos implicarfa sostener que si
el acontecimiento inductor del “cambio” y, en dltima instancia, productor de la “crisis” fuera totalmente
asimilado por la trama, esto supondtia al mismo tiempo el fin de la narracién evocado por Benjamin,
porque el zythes mismo es, insistimos una vez mas, concordancia-discordante.

Sea como fuere, de querer aplicar, por un lado, esta misma hipdtesis al campo de la historia,
vemos que ella se corrobora en Temps et récit 111 cuando frente al privilegio asignado por Michel Foucault a
la discontinnidad (que entraria en ecuacién con la “discordancia”) de la historia asociada a su arqueologia del
saber, Ricoeur replica que:

[...] la discontinuidad corresponderfa al momento de la innovacién, y la continuidad al de la

sedimentacién. Fuera de esta dialéctica, el concepto de transformacion, totalmente pensado en

términos de corte, corre el riesgo de conducir de nuevo a la concepcion eledtica del tiempo que, en

Zenoén, desemboca en la composicién del tiempo de los minima indivisibles. Es preciso decir que

La argneologia del saber asume este riesgo como eleccién de método. (Tienpo y narracion I 957)

Por otro lado, la hipétesis también queda ilustrada cuando en el campo antropolégico. Después de
afirmar en su articulo “Una interpretacion filoséfica de Freud” (1966) que “La lectura de Freud es al
mismo tiempo la crisis de la filosoffa del sujeto” (Ricoeur, 2003: 150), Ricoeur no trata esta “crisis” como
la “desaparicion” del “sujeto”, a la manera que acaso profetiza Foucault en Les Mots et les choses cuando
advierte, por ejemplo, que “el hombre se borrarfa, como en los limites del mar un rostro de arena”
(Foucault, 1969: 375). Por el contrario, Bernhard Waldenfels resume la intencion de Soi-méme comme un antre
diciendo que con su propuesta de un Cogito militante y herido —en la que si bien debido a los limites que
impone la brevedad de este articulo no podemos examinar aqui, remitimos el estudio pormenorizado de
Begué, 2002— se condensa la intencién de la “hermenéutica del si”” que nuestro autor despliega en Soz-méne.
Segiin Waldenfels, Ricoeur “intenta salvar de la filosoffa del cogiro, inclusive de la teoria del sujeto de
Husserl, tanto cuanto sea posible y el minimo que sea necesario [...] dirigiéndose hacia una adscripcion
practica y finalmente hacia un testimonio ético” (80).

Tercero, y en razéon de que en su hermenéutica vimos a los “acontecimientos” recibir una
inteligibilidad derivada de la progresién de la trama, la irrupcién de la “fuerza” acontecitiva siempre
transgresora de la organicidad de la “forma” no hatfa peligrar, piensa Ricoeur apoyiandose en Hans-Georg
Gadamer, la “preservacion (Bewdbhrnng) de una herencia cultural” (“Hermenéutica y critica” 318), aun cuando
esta tradicion cultural quede inexorablemente sujeta a la labor creadora de la reinterpretacién a fin de

revelarla “como tradicion wviva” (Ricoeur, Tiempo y narracion I1I 953). De aqui que nos resulte en principio
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plausible la lectura propuesta por Johann Michel cuando advierte que Ricoeur “prefiere la reforma a la
revolucion. Toda experiencia de cambio politico y social debe poder legitimarse a partit de fundamentos
previos” (Michel, 2007). Estos fundamentos de los que habla Michel estin dados por la “autoridad de la
tradicion” defendida por Gadamer, a condicion de que el reconocimiento (Anerkennung) de esta autoridad —
exigido por el filésofo aleman— esté mediado por cierto momento critico, ausente en Gadamer pero
reivindicado por Ricoeur a fin de posibilitar la articulacién de la “autoridad de la tradicion” con el interés
emancipatorio proveniente de la critica de las ideologfas de Jirgen Habermas.

Por dltimo, esta “autoridad de la tradicién” que, insistimos, tendria que ser aprehendida, asumida
y mantenida mediante un acto de razén critica y que Ricoeur aproxima de modo explicito al costado
razonable o sensato propio de /o politico ya presente en la filosoffa de Eric Weil (Ricoeur, 2000a: 319).
tiene un costado sombrio: la “tradicion de la autoridad” propia de /z politica. “La tradicién de la autoridad,
mas que la autoridad de la tradicién, [es] lo que constituye el lado oscuro de la soberanfa” (Ricoeur, Critica
_y conviccion 137), advierte el autor.

Con la “tradicién de la autoridad” Ricoeur quiere significar, por un lado, la preservaciéon de un
régimen cuya legitimidad depende de la repeticién de fundaciones siempre anteriores: ““...detras de Roma
estaba Troya, figurada por Eneas llevando a sus espaldas a su padre Anquises. Y debajo de Troya, ¢cuantas
fundaciones enterradas?” (Ricoeur, Lectures 42).

Por otro lado, esta precedencia de la politica respecto de si misma remite, en Gltima instancia, a la
anterioridad de lo “umemorial” teotizado por Emmanuel Levinas en Humanisme de lautre homme * o a lo
olvidado radical del pensamiento occidental del que habla Jean-Frangois Lyotard en su libro Heidegger et ““les
Juifs”5 (Lyotard, Heidegger et “les juifi” 1988). Es este cardcter a la vez intempestivo y misterioso de las
fundaciones enterradas lo que termina por reorientar la atencién de Ricoeur desde la dialéctica de la forma
y de la fuerza, que vinimos tratando hasta ahora, en direccién a la relacion entre “fundacion ¢ innovacion”
(Ricoeur, Lectures 42) a la que, de cara a la conmemoracién de la Revolucién Francesa, le termina por

adjudicar el caracter de enigma irresuelto.

IV. A modo de conclusiones

Mas alld de su reflexién sobre la “crisis” y el recorrido magistral que vierte en su articulo “La
crise...”, pensamos, por un lado, que la “autoridad de la tradicién” propia de % politico representa una
“auto-estructuracion transhistorica” —“transhistérica” en el sentido ricoeuriano de que recorre la historia
mas de un modo acumulativo que simplemente aditivo y aunque implique rupturas, cambios repentinos de
paradigmas, estos mismos cortes forman parte del fenémeno de la tradicién y de su estilo acumulativo

(véase Ricoeur, 1987b: 34)— en la que los “cambios subitos”, con lo cuales se significa usualmente la

4 Lo “inmemorial” es un término técnico utilizado por Levinas para dar cuenta de una experiencia de la que no es posible hacerse
contemporaneo.

5 Lo olvidado para Lyotard encierra la forma de un “pasado radical”, anterior a la representacién, que tiene diferentes nombres,
aunque algunos parecen ser los mds apropiados, lo informe, lo carente de forma, lo indeterminado.
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“crisis”, tienen que leerse como “innovaciones” o “desviaciones reguladas” que forman parte del curso
acumulativo de la tradicién en cuestién. Expresa Ricoeut:

[...] ni la nocién de paradigma, segun Kuhn, ni la de corte epistemoldgico, segin Foucault,

contradicen de modo radical el andlisis de las tradiciones de Gadamer. Los cortes epistemologicos

se harfan insignificantes |...] si no caracterizasen por el estilo mismo de la tradicionalidad el modo
unico con que esta se auto-estructurd (Ricoeur, 1987b, 7bid.)
Para variar los términos, los cambios repentinos ligados al concepto corriente de “crisis”, las reformas
radicales, las rupturas o las discontinuidades revolucionarias de orden social y politico, no podrian siquiera
establecerse en un vacfo paradigmatico. Lo que equivaldria a decir que sélo serfan pensables como
discordancias o innovaciones siempre tributarias del paradigma de la cwncordancia propio de la auto-
estructuracion de la “autoridad de la tradicién”.

Por otro lado, lejos de pretender zanjar el misterio de la “tradicién de la autoridad” y si bien es
cierto que algunos estudios de Ricoeur toman la direccién atribuida por Johann Michel sobre que nuestro
pensador prefiere el cambio o la reforma politica a la revolucién,® creemos que no por ello invalida iz lpine
la guerra civil y las revoluciones inevitables a condicién de que estén mediadas por una instancia ¢7##ica, una
phronesis ctitica, que ante la opresion tenga el valor de reivindicar el interés emancipatorio. Ensefia Ricoeur:

Al penetrar en la esfera politica, la crisis dramatiza la critica; aporta con ella su connotacién

médica: su poder revelador al respeto de un mal profundo y sobre todo su efecto de decision entre

la agravacién o la mejora [...] La amenaza de la guerra civil reviste entonces el caricter de una
accién punitiva ejercida por la instancia critica creada en un tribunal para los tiranos. La utopia del

progreso [enarbolada por la Ilustracién| se cambia en justicia inmanente. (Ricoeur, “La crise” 5)
En el plano colectivo, esta accién punitiva se liga, entendemos, a la categoria de “iniciativa” 7 que Ricoeur
asocia a la responsabilidad ética y politica de una comunidad histoérica, y cuando el espiritu de un pueblo se
ha pervertido, la “iniciativa” se liga a “un pequefio nimero de individuos, inaccesibles al miedo y a la
corrupcion” (Ricoeur, S7 mismo 278) para hacer imposible el abuso del poder a fin de impedir la alienacién
politica en manos de quienes detentan la autoridad, o mejor, la dominacién. En otras palabras, en manos
de quienes en ejercicio de / politica contradicen los fines del “buen” gobierno produciendo basicamente
un desequilibrio pernicioso entre las ideas de justicia, libertad e igualdad (véase Ricoeur, 1991: 161-175).
Pero ain en estas hipétesis, Ricoeur es consecuente con su reivindicaciéon de la continuidad o la
sedimentacion sobre la que opera el momento de la innovacion en el marco de la tradicionalidad ya que no
duda en sostener que:

Solamente tienen una chance de tener éxito, es decir, de instituir un régimen durable, las

revoluciones que logran autorizarse desde fundaciones anteriores, y todas las revoluciones

autorizandose asi mutuamente, aumentan la ambicion fundadora de las otras. Es en este sentido

que hay una tradicion de la autoridad (Lectures 42).

¢ En este sentido, Ricoeur advierte que es imposible “pensar en una anomia radical, sino unicamente en un juego con reglas”
(Ricoeur, “Narratividad, fenomenologfa” 485).

7 Agradecemos la invitacién de Marie-France Begué de incluir la “iniciativa” en nuestro planteo en ocasién de la lectura de un
esbozo preliminar de este trabajo.
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Ahora bien, esta posicion que vemos asumir al autor en el campo de la filosofia de la historia se
mantendria aun al precio del desconsuelo que deja entrever en la arena que nos ocupa, la especificamente
politica. Y ello porque la propia legitimidad de la “autoridad”, ligada de un modo u otro a la “tradicién”,
repetirfa o recogeria, insistimos, “el residuo de una violencia fundacional” (Ricoeur, Critica y conviccion 137),
aquella que bien podria ser vista como “la tragedia insuperable de la accion” (Ricoeur, 7 mismo 278)
sepultada bajo el estatuto de lo indeterminado, de lo informe, de lo olvidado radical. Violencia
fundacional que operaria incluso como subsuelo de los regimenes democraticos. 8

En efecto, lejos de Claude Lefort para quien la democracia consiste basicamente en una dindmica
constante de autoinstitucion, algo que surge frente al vacio de una instancia trascendente y cuya condicion
de posibilidad esta dada por la disociacién moderna entre el ambito de lo teoldgico y el ambito de lo
politico (véase Lefort, 1990), Ricoeur reniega de esta autofundamentacion o de esta fundamentacién de la
democracia en el vacio cuando advierte que “en lo referente a su fundacién las democracias recogen la
herencia del pasado. La herencia de los regimenes de estructura jerarquica o, dicho de otro modo, de los
teologico-politicos.” (Critica y conviccion 147).

Y si esta afirmacién no le impide sostener a continuacion, sin autocontradiccién alguna, que “La
democracia se ha constituido primero como ruptura con esta tradicién autoritaria, afirmandose
inmediatamente después en contraposicion con el totalitarismo” (Ricoeur, Critica y conviccion 149), es
porque la nocién misma de “ruptura” debe ser entendida a la manera de una “deformacion regulada” que
se limita a operar a modo de réplica al paradigma de la tradicién y a su estilo acumulativo siempre en el
marco del “fenémeno fundamental, el de la alternancia entre innovacién y sedimentacion; [...] fenémeno
[que] es constitutivo de lo que llamamos una tradicién.” (Ricoeur, “Narratividad, fenomenologia” 484)
Para terminar, en lo que respecta a la equivocidad de nuestro presente, el diagnéstico de Ricoeur es, para
emplear su lenguaje y expresado sintéticamente, que

[...] lo que mejor parece caracterizar la crisis de nuestro tiempo, es, por un lado, la ausencia de

consenso en una sociedad dividida [...] entre tradicién, modernidad y postmodernidad; a

continuacién, y mas seriamente, estd el retroceso general de las convicciones y de la capacidad de

compromiso que este retroceso implica. (“La crise” 19)

Su pronéstico esperanzado y optimista en materia politica queda plasmado, no obstante, en la
siguiente apuesta: “estd abierta una oportunidad inédita a la renovacién de las herencias del pasado: una
doble oportunidad de recurso y de reinterpretacion” (Ricoeur, “La crise” 19). Recurso a, y reinterpretacion
de, pensamos, la tabla de virtudes, las figuras de excelencia clasicas de nuestra tradicion cultural occidental
cuyo potencial inagotable de sentido pugna por erguirse por debajo de los fenémenos de la modernidad y

la postmodernidad (véase Ricoeur, 2001: 55-68).

8 Nuestro agradecimiento a Gabriela Rebok por su aporte sobre “lo tragico de la accién” durante la discusion del paper
preparatorio de este articulo.
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Resumen: Lo que trato de sefialar es la singularidad de la concepcién ilustrada de la
tolerancia. Se inspira ciertamente en la experiencia medieval espafiola de convivencia entre
las tres culturas, pero dandola una nueva explicacién, a saber, que antes que diferentes
somos iguales. Senalo que, aunque sea innegable el avance que este planteamiento supuso
para la historia de Occidente, sin embargo no pudo resistir la embestida de los
nacionalismos del siglo XIX. Ahi se puso de manifiesto es caracter abstracto del
planteamiento ilustrado que minusvaloré el peso de la diferencia. Esta dolorosa
experiencia dio paso a un nuevo planteamiento de la tolerancia, bien representado por
Franz Rosenzweig, cuando decfa que “todos tenemos una casa, pero todos somos mas
que la casa”.

Palabras clave: tolerancia, religion, modernidad, igualdad, diferencia, Lessing, Voltaire,
Locke, Rosenzweig, nacionalismo, universalidad

Abstract: This paper deals with the uniqueness of the enlightened conception of
tolerance. It is inspired by the Spanish medieval experience of the coexistence between
the three cultures, but aims at giving account of it in a new way: that is, we are first and
foremost equal, before we are different. Despite the undeniable progress this approach
has represented for the history of the West, it was not able to withstand the onslaught of
nineteenth-century nationalisms. This made clear that the enlightened approach had
underestimated the weight of the differences. Such a painful experience gave way to a new
approach to tolerance, as represented by Franz Rosenzweig, when he said that “we all
have a house, but we are all more than the house”.

Keywords: tolerance, religion, modernity, equality, difference, Lessing, Voltaire, Locke,
Rosenzweig, nationalism, universality

! Este trabajo se inserta en el Proyecto de I+D “Sufrimiento social y condicién de victima: dimensiones epistémicas, sociales,
politicas y estéticas" (FFI2015-69733-P), financiado por el Programa Estatal de Fomento de la Investigacién Cientifica y Técnica
de Excelencia”.

2 Una primera aproximacién al tema fue publicada como anexo en Reyes Mate (1998) Heidegger y el Judaismo, Anthropos,
Barcelona, pp. 115-137. Una version completa de Natin el Sabio, a cargo de Juan Mayorga, en Jiménez Lozano y otros, 2003,
Religion y tolerancia, Anthropos, Barcelona, pp. 75-121.
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1. La historia del concepto de tolerancia estd intimamente ligado al de religiéon. De ello dan fe los
tres tratados modernos clasicos sobre este asunto: el Ensayo sobre la tolerancia, de Locke (1677) cuyo tema es
la fundamentacién de la libertad de conciencia; el Tratado sobre la tolerancia, de Voltaire (1763), un alegato en
favor de la tolerancia, escrito en defensa del hugonote Jean Catles, ejecutado bajo la falsa acusacion de
haberse opuesto a la conversion al catolicismo de su hijo que aparecié muerto. Menos frecuentado por el
lector hispanohablante es la obra de Lessing? Natin el sabio (1778), por mas que su influencia histérica
haya sido comparable, si no mayor, a la de los otros dos filésofos. De esta obra vamos a ocuparnos ahora.
Tiene por escenario a la Jerusalén en tiempos de Las Cruzadas y sus protagonistas son Saladino, el sultan
musulman, Natan, el sabio judio, y El Templario, un guerrero cristiano. Las tres “fes” estan enfrentadas y
en guerra declarada. Saladino, el politico, quisiera acabar con ella pero se da cuenta de que la paz poco
tiene que ver con una victoria militar. La rafz es cultural o, mejor aun, religiosa: cada una de esas tres
poderosas religiones pretende poseer la verdad en exclusiva. Mientras las cosas de Dios se planteen asi, la
guerra entre los hombres esta servida.

Pero ¢como pueden pretender tres religiones diferentes tener la verdad en exclusiva? Saladino
debi6 pensar que si alguien tuviera argumentos con los que demostrar la verdad de su pretension, entonces
podria acabarse el conflicto.

De ahi la pregunta de Saladino a Natan. Td eres sabio, le viene a decir, y, como tal, tienes que
haber pensado un poco mas que el cristiano, que es un guerrero, y el musulman, que es un politico, por
qué eres judio, por qué tu religién es la verdadera. Entonces le dice al hombre que se presume con mas
conocimiento: “hazme ofr las razones en las que yo no he podido hurgar por falta de tiempo”, puesto que
si esas tales te convencen a ti, también podrian convencernos a nosotros.

Natan responde con la pardbola de los tres anillos. De ese relato asi como del resto de la obra se

desprenden las lineas argumentales del ilustrado Natan sobre la razén de ser de la tolerancia:
a) “Imposible demostrar cudl es el verdadero anillo -casi tan indemostrable como nos resulta ser la fe
verdadera”, reconoce Natin. Propio del hombre es buscar la verdad, no poseerla. Precisamente por eso,
porque nadie estd en posesion de la verdad y porque su existencia depende de que quien crea en ella la
puede hacer verdadera, es por lo que la relacién del hombre, también de ilustrado, con la verdad, es de
busqueda. Nadie la tiene en propiedad. Lessing ha ilustrado esta idea con una fuerte imagen:

“Si Dios encerrara en su mano derecha toda la verdad y en su izquierda el unico impulso que

mueve a ella, y me dijera: ‘jelige!’, yo caerfa, aun en el supuesto de que me equivocara siempre y

eternamente, en su mano izquierda, y le dirfa: ‘{damela, Padre’ {La verdad pura es tnicamente para

til” (Lessing, 321);

b) el criterio de verdad no es una certeza del estilo de las verdades cientificas. El criterio de verdad es el
reconocimiento que nos conceden los demas (de ahi la invitaciéon a ser bienquistos). Dicho en términos

filosoficos: Saladino pide criterios de verdad propios de la razén tedrica (o razén pura, o razoén cientifica) y
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Natan le responde con unos criterios propios de la razén practica (de la razén que opera en el orden moral
o politico). Para Natin “el tribunal de la razén tedrica no es competente”. Ese es, por el contrario, un
asunto de la razén practica.
¢) Antes que judios, musulmanes o cristianos somos hombres. Es la tercera razén y la mas concluyente. El
fundamento de la convivencia es la pertenencia a una humanidad comun. Dice Natin al Templario:
“Porque ¢qué quiere decir pueblo? El cristiano y el judio ¢son cristiano y judio antes que hombres? jAh, si
hubiera encontrado yo en vos a uno de esos a quienes basta con llamarse hombre!”

Con esta teorfa hemos construido la tolerancia moderna que se expresa politicamente bajo la
figura de la laicidad o el republicanismo. E1 Estado laico moderno estd basado en la idea de que todos somos

iguales antes que diferentes y que la condicién humana lo que nos permite es buscar la verdad sin garantia

de poseetla.

2. Esta postura, que resuelve muchos problemas, ha planteado otros que son los nuestros. Para
aclararlo habria que dar un paso atras.

Conviene fijarse en el desdoblamiento de Natan. Lessing, para exponer una teorfa ilustrada sobre
la tolerancia, rescata un momento de la Edad Media, o mas exactamente, decide inspirarse en la
experiencia de convivencia de las tres culturas que tuvo lugar en la Espafia bizantina del medioevo. ¢Por
qué, para explicar lo que es la tolerancia ilustrada, Lessing acude a un modelo medieval? Es algo extrafio y
hasta paradéjico porque los dos modelos son diametralmente opuestos en su estructura.

La convivencia de las tres culturas en la Espafia medieval, por ejemplo, era una forma de
multiculturalismo avant la lettre, mientras que el modelo ilustrado apuntaria, también avant la lettre, a la figura
rival de la igualdad ciudadana. Es decir, la convivencia medieval espafiola no hacfa abstraccion de la
religién sino que partia de cada una de ellas: el judaismo apelaba a su idea del otro o a su experiencia de la
diaspora; el cristianismo se inspiraba en su idea de fraternidad (Pablo, Gal. 3, 28, cuando dice: “ni griegos
ni judio; ni esclavo ni libre, [...] todos uno”); el Islam, en su idea de hospitalidad. Jiménez Lozano, en su
escrito “Convivir en otro tiempo”, deja bien sentado que la tolerancia medieval partfa del reconocimiento
de la diferencia, esto es, del hecho de ser judios, musulmanes o cristianos, de pertenecer a comunidades
diferentes, que vivian en lugares diferenciados y que tenfan normas distintas, mientras que la tolerancia
moderna centra su fuerza argumental en la abstraccién de las diferencias y en el sefialamiento de la
humanidad comun, previa y superior a cualquier diferenciacion racial o religiosa (Jiménez et al. 1-13).

¢Por qué entonces el ilustrado Lessing recurre al modelo medieval? Seguramente porque uno y
otro modelo persiguen la convivencia aunque sea a través de argumentaciones diferentes. Podrfamos
preguntarnos por su solvencia: si el modelo antiguo fracasé porque la modernidad era alérgica a la
diferencia, spodemos decir que el segundo modelo tuvo éxito? Se impuso ciertamente durante un tiempo.
Natan es el signo del hombre moderno, abierto al mundo, de ese tipo de hombre que llamamos
humanista. Schiller, la Revolucién Francesa, Goethe o la Novena Sinfonia de Beethoven son expresiones
de esa mentalidad. A esa cultura centrada en el ideal de Natan se la llamara Bildung que bien podriamos

traducir por “alta cultura”. Pero su estrella palidece cuando surge el nacionalismo. Para un nacionalista la
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vocacion universal es seflal de un grave debilitamiento del patriotismo. Natin empieza a ser sospechoso.
Ernst Moritz, combatiente antifrancés, no se engafia al ver en la guerra franco-prusiana a muchos judios
combatiendo a su lado. Les mira con desprecio, pese a estar en la misma trinchera, porque considera que
hay mucho Natan debajo de su patriotismo y eso debilita la causa. Con tanto amor a la humanidad no se
podia desarrollar el odio suficiente para combatir eficazmente al francés, que ademas de enemigo serfa
hermano. Fichte llega por su parte a sustituir claramente “humanidad” por “nacionalismo”.

Nada ilustra mejor este cambio como el hecho, narrado por Rosenzweig, de un Hermann Cohen
que ha amado la lengua y cultura alemana como ningin otro ciudadano aleman, pero que llega un
momento en el que no puede hablar en clase de su Schiller porque los estudiantes no acepten que hable de
él un judio (Rosenzweig, “Introduccion a los escritos” 40).

Pero el golpe de gracias de Natin va a venir de las propias filas judfas, del pensador judio mas
influyente del siglo veinte: Franz Rosenzweig. Cuando lee a Lessing exclama “Natin no es judio”
(Rosenzweig, “El Natan” 121). Es imposible, en efecto, que un judio haga abstraccién de lo que todo
aquello que mas le caracteriza, a saber, sus raices, su tradicion. Ahi esta, por ejemplo, el caso de Mahler
que se bautiza para poder dirigir la Opera de Viena pero fecunda de judaismo su musica sin que se prive
de visitar las sinagogas de las ciudades que visita o en las que actua.

¢Qué dirfa un Natan judio? Dos cosas: primero, que todos tenemos una casa, una historia, una
tradicién. El hombre “no es un sin techo”. No es verdad que seamos hombres antes que judio o cristiano.
Nacemos en una casa. Ese es el punto de partida. La verdad del hombre es “como moneda antigua”,
solida, garantizada por el uso, recibida y no inventada para la ocasién. Hay que partir, pues, de ese hecho
recibido. Pero enseguida aflade -y esta es la segunda consideracién- que “el hombre es mas que su casa”.
No se agota en lo recibido. El hombre judio puede devenir hombre universal si supera la figura del
Estado, libera a la ley y vivifica una lengua muerta. Cada hombre es un proyecto de vida que trasciende su
tradicién, abierto a la convivencia y capaz de superar todo lo recibido, incluidas las heridas.

Desde estos supuestos aborda Rosenzweig una nueva concepcion de la tolerancia que nace del
respeto que merece todo ser humano, pero no en abstracto, sino en cuanto diferente. “Sélo porque tu eres
Edom soy yo Jacob”, dice Rosenzweig. Sélo si tu eres tu y yo te acepto como eres, diferente de mi, puedo
ser yo mismo. No se trata de un mero reconocimiento de la diferencia, sino que se da un paso adelante en
el sentido de que yo sélo puedo ser yo si me dejo interpelar por ti. Estamos ante un reconocimiento del
otro en su diferencia que se transforma en interpelacion de mi mismo, de suerte que mi identidad es de
hecho una respuesta o responsabilidad respecto al otro.

Tenemos, pues, tres concepciones de la tolerancia, representada cada una de ellas por un tipo de
Natan muy diferente. Por un lado, el Natan de la Corte de Saladino o, mejor, la convivencia en la Espafia
de las tres culturas. Si a eso queremos llamar tolerancia hay que entenderla como convivencia de unas
comunidades que se sabian y querfan distintas, que eran conscientes de que esa coexistencia podia generar
conflictos pero fiaban su solucién a la espontanecidad de la vida. Luego vino el Natin de Lessing que
subraya la humanidad comin y rebaja las diferencias a circunstancias de “vestido, comida y bebida”. Aqui

el filésofo ilustrado pierde el norte al reducir las diferencias de lengua, creencia y costumbres a variantes
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gastronémicas o a gustos en el vestir. Confundir las diferencias étnicas al comer o vestir es una peligrosa
simplificacién. Pero Lessing es consecuente. Porque en la modernidad lo que manda es la igualdad. Somos
iguales.

Esta tolerancia sélo se explica en relacién al Estado moderno y a su ambigua utopia de igualdad
(que significa tanto “nadie pinta nada” frente al poder del soberano, como “nadie es mas que nadie”). La
tolerancia es sobre todo contigiiidad, esto es, derecho a tener un lugar bajo el sol. Pero no deberfamos
olvidar que sélo en este contexto podia aparecer algo asi como “la cuestién judia” y eso testimonia de su
tragilidad: no hay sitio para el diferente, no supera el problema que plantea la diferencia en la convivencia.

Finalmente, el Natin judio, plantea la convivencia humana desde dos supuestos: que cada ser
humano tiene una casa, entendiendo por ello no sélo una tradiciéon propia sino, lo que es mucho mas
importante, una lectura propia de la historia comun. Y, también, que el hombre es mis que su casa. Por
muy sefialado a sangre y fuego que esté su historia, el hombre puede sobreponerse, puede convivir con los
demas pues tiene la tarea de construir una humanidad comun con los demas hombres. La tolerancia que
nazca de aqui tiene que reconocer la diferencia existente entre los hombres: diferencias de cultura, lengua y
gustos (diferencias que hay que respetar), pero también desigualdades e injusticias causadas por el hombre
con el que nos planteamos la convivencia (diferencias que no hay que respetar pero si tener en cuenta para
luchar contra ellas). Vistas asi las cosas, hablar de tolerancia es hablar de responsabilidad, de respuestas a
viejas preguntas que siguen vigentes porque las hemos heredado como formas de vida.

¢Nos vale el modelo de Rosenzweig: convivir desde la diferencia? O, dicho de otra manera:
¢nosotros, modernos, podemos cambiar sin mas el modelo de la igualdad por el de las diferencias, el del
republicanismo por la multiculturalidad? Las cosas son mas complicadas: no se cambia de modelo de
convivencia como de lavadora o de movil (porque llegan unos nuevos que son mejores). Ese tipo de logica
aqui no funciona. Fijémonos en lo que esta pasando en Europa. Durante siglos la intelectualidad adopté el
modelo de Natin el Sabio de Lessing. Pero como murié a manos del nacionalismo, el modelo de
convivencia actual no puede consistir en volver al modelo ilustrado. Ese modelo, si fue desbancado por el
nacionalismo, lo fue porque la igualdad ilustrada se mostré impotente frente a la particularidad del
nacionalismo. El nuevo modelo pasa necesariamente por hacer frente al nacionalismo sin olvidar la

fragilidad del modelo ilustrado. Asi naci6 el proyecto europeo que combina igualdad con diferencia.

3. Nosotros los espafioles lo tenemos mas complicado porque accedimos a la igualdad, a la
tolerancia moderna, no movidos por nobles ideales revolucionarios (lberté, égalité, fraternité) como otros
pueblos, sino empujados por el odio y la negacién fisica y metafisica del diferente. Nuestra igualdad
consistié en eliminar al otro y no en descubrir que tenfamos algo en comuin con el diferente, por eso sélo
podemos plantearnos la tolerancia desde la diferencia si nos enfrentamos a la experiencia histérica de
negacién del otro.

Ahora bien hablar de la negacion del otro significa en este contexto remitirnos a la expulsion de
judios y moriscos. Tenemos, pues, que hablar de la expulsién de judios y moriscos si de verdad queremos

plantearnos la convivencia en una sociedad compleja donde el pluralismo estd servido porque nosotros
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somos los herederos de esa violencia pasada. No herederos de la tolerancia sino de la intolerancia.

Grave fue la expulsién de los conversos. Podemos calibrarlo analizando lo que ellos propiciaron
metabolizando ese desastre. En primer lugar, el marranismo, origen de la modernidad. De eso nos
privamos al considerar ese fermento de modernidad un producto extrafio o, peor, atn, enemigo de lo
nuestro. Gran ironfa de la historia. Habria que tener en cuenta, en segundo lugar, la calidad de lo que
“produjeron” los que se quedaron: Santa Teresa, San Juan, Fray Luis de Le6n, Cervantes... Finalmente, la
fecundidad de esa experiencia desgraciada. Aunque resulte paraddjico, esa catastrofe animé una reflexion
en el mundo judio que ha sido clave para el futuro de Europa. Como dice Scholem, el judaismo, en efecto,
tuvo que revisar su idea de mesianismo, sobretodo el sentido en él de lo politico. Alumbraron entonces
una cultura mesianica -“le messianique sans Messie”, que dird Derrida- que alimenta, por ejemplo, la Teoria
Critica del siglo XX .

Lo que en definitiva conseguimos con este gesto de intolerancia fue despilfarrar una rica herencia
cultural; cerrarnos el paso a la modernidad que representaba el marranismo; y obstruir la posibilidad de un
pensar propio, condenindonos a un pensar dependiente que todavia dura (¢por qué Maimonides y
Averroes no figuran como filésofos espafioles?)

Mas grave, si cabe, fue la expulsion de los moriscos. Francisco Marquez Villanueva defiende en £/
problema morisco (desde otras laderas) que lo que alli se estaba decidiendo era o una Modernidad que tuviera en
cuenta las diferencias o una modernidad totalitaria basada en una unidad uniformista. O una modernidad
incluyente u otra excluyente. Dice literalmente: “Lo que alli se ventilaba era, en dltimo término, si una
sociedad e¢ristiana iba o no a guiarse por sus unicas reglas de juego y si estaba dispuesta a pagar por el
concepto de un casticismo radical y de unos estilos de vida polémicamente anti-modernos” (Marquez 2).
El Duque de Lerma lo tenfa claro: “o acabarlos o dexar a estos en /lbertad de consciencia” (Marquez 237).
Habia que elegir entre crimen o tolerancia. Contra lo que pudiera parecer la opcién no iba a caer del lado
humanitario. El arzobispo Juan de Ribera, el autor intelectual de aquella locura (jhoy elevado a los altares;)
lo tenfa claro. En esto de la libertad de conciencia ni €él, ni el Rey, ni el Papa, nada podian hacer: “era cosa
tan prohibida por la ley divina, aunque aprobada por la secta pestilencial de los politicos” (Marquez 282).
La tolerancia se oponia a la ley divina y dejaban la defensa de la libertad en manos de unos politicos
pestilentes.

Visto desde la expulsién de los moriscos fue antecedente del exterminio judio. Hay muchos
paralelismos. Entonces se barajaron alternativas que recuerdan a las de Eichmann con los judios:
deportarlos a una isla remota o exterminarlos o expulsarlos (Marquez 214). Se desecha el exterminio pues
“el degollar tanta gente, causarfa general horror y lastima” decia el Patriarca y Virrey de Valencia Ribera
(Marquez 225). Por la misma razén se pasé del fusilamiento por los Einsatzgruppen que acompafiaban al
ejéreito aleman a la discrecién de los campos de exterminio.

La expulsion supuso un suicidio econdémico: el fanatismo ideoldgico acarre6 la ruina del pafs.
Muchos lo vieron y se opusieron como los nobles castellanos. Los valencianos y aragoneses, mas
presionados, piden al Rey que al menos les compense, es decir, que “pudiesen conquistar de nuevo, para

vivir conforma a su condicién en haciendo o morir peleando que era harto mas honroso que no a manos

Reyes 38



Didlogos, Afio I, Num. 104, 2019, pp. 33-45
Tolerancia y diferencia
de la pobreza” (Marquez 251). En el famoso sermén de Juan de Ribera (27 de septiembre de 1609) que
bendice la expulsion se hace cargo de esa cuita de sus nobles pero les anima a interpretar el descalabro
econémico como un gesto grandioso a favor de la causa. Un sacrificio, empero, que tendrd su recompensa
porque si se riega la tierra con la sangre de estos herejes, sera mas fértil.

También significé un desastre cultural. Los moriscos no eran solo artesanos. Perdimos una lengua
y hay que ver el desparpajo de monsefior Ribera cargando contra la lengua en su célebre sermén: “olvidad,
05 ruego, la lengua destos malvados, si hay algunos que la sepan” (Marquez 367). La negacién de la lengua, de una
lengua hablada por espafioles durante siglos, es una de las formas mas radicales de negaciéon del otro.
Cuando alguien pregunt6 al famoso Ribera por el futuro de los moriscos, respondié con gran desprecio:
“hermano, no le dé molestia porque se desharan como la sal en el agua.” Como la sal en el agua.

Fue un auténtico genocidio. Lo del término genocidio no es un exceso tetérico. Es lo que nos
viene a decir Calderén de la Barca en su obra E/ Tuzani de la Alpujarra en la que lleva a escena los sucesos
de la Guerra de la Alpujarra. Para los historiadores esos sucesos determinaron la expulsiéon de los
moriscos, en 1609. El dramaturgo, sin embargo, se centra en un caso de exterminio local. Tienen que
morir porque se rebelan contra un poder politico que no respeta los acuerdos. Hay un personaje menor, el
morisco Alcuzcuz, el graciosillo, que merece atencién. Este morisco se salva porque en el momento
oportuno enmudece. El precio de su vida es el silencio. Se le perdona la vida porque renuncia a hablar.
Pero ¢qué vida le espera, se pregunta el dramaturgo Juan Mayorga que ha rescatado la obra, si para vivir
tiene que renunciar a “tener fiestas, hacer zambras, vestir sedas, verse en bafios, juntarse en ninguna casa,
ni hablar en su algarabia” como habia decretado Felipe II? Se produjo ese genocidio invocando razones
falsas: su apostasia, su incapacidad de asimilacién (de ahi el gesto de Cervantes), su traicién... Se dice de
ellos que no son de fiar porque estan siempre dispuestos a venderse al turco. Cervantes responde por boca
del morisco Ricote (E/ Quijote 11, 54) a esta acusacién de antipatriotismo: “doquiera que estamos, lloramos
por Espafia; que, en fin, nacimos en ella y es nuestra patria natural; en ninguna parte hallamos el
acogimiento que nuestra desventura desea...ahora conozco y experimento lo que suele decirse que es
dulce el amor de la patrial®’

Frente a quienes minimizan las consecuencias econémicas y dan por buena la pérdida en nombre
de su fanatismo ideoldgico, Cervantes les sitve esta ironfa en Persiles:

“Ven ya, joh venturoso mozo y rey prudente, y pon en ejecucién el gallardo decreto deste

destierro, sin que se te oponga el temor que ha de quedar esta tierra desierta y sin gente, y el de

que no serd bien desterrar la que en efecto esta en ella bautizada; que aunque sean estos temores
de consideracion, el efecto de tan grande obra los hard vanos, mostrando la experiencia dentro de
poco tiempo, que con los nuevos viejos cristianos que esta tierra se poblare, se volvera a fertilizar

y a poner en mucho mejor punto que ahora tienen.” (Castro 270)

Y comenta socarron Américo Castro:

3 Bl Quijote 11, 54. En la edicion de Andrés Trapiello -Don Quijote de la Mancha de Miguel Cervantes- p. 882.
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“:Pensaba Cervantes de veras que llevando cristianos viejos de una regién a otra se evitaba con

ventaja el inconveniente de que la tierra quedara ‘desierta y sin gente’?...En resolucién, veamos

claramente c6mo se presentaba el asunto: los moriscos son espafioles, estan en su patria natural,

estan bautizados, son la base de la riqueza agraria...”. (Castro 271)
¢Y qué decir sobre su incapacidad para asimilar los valores nacionales? Pues que la Espafia de los Austria
no respet6 Las Capitulaciones de Granada que reconocian a los moriscos el derecho a quedarse, utilizar su
lengua y practicar sus costumbres; que la identificacién de lo nacional con el mundo de los cristianos viejos
es una impostura; que es un topico, que dura hasta hoy, que no tiene en cuenta ni la falsa universalidad de
la modernidad ni la capacidad asimiladora del Islam como bien prueba la figura medieval del mudejarismo.
A ello apuntaba Cervantes cuando deletreaba al autor del prototexto de E/ Quijote con el nombre de
Hamete Benengelli: “benengelli” significa “hijo del evangelio” y “hamete”, comedor de berenjenas, apodo
jocoso con que en Toledo designaban a los moros convertidos. El autor del texto castellano serfa un moro
que lee el evangelio.

La expulsion se escondié tras falsas razones para no confesar lo inconfesable, a saber, la opcién
por un modelo nacional cerrado, sectario y excluyente.

Hay quien sostiene la teorfa de que Espafia fue pionera en la construcciéon del Estado. Lo sitian
en los tiempos de Isabel y Fernando, momento en el que se produce la unién politica de Espafia y la
uniformidad cultural con la expulsién de los judios y moriscos. Si esto fuera asi, estarfamos ante una
profunda paradoja porque si resulta que un momento fundante del Estado moderno es la igualdad,
tendriamos dos sentidos de igualdad antagénicos: por un lado, la igualdad “a la espafiola” que consistié en
extirpar o exterminar al diferente; por otro, la igualdad “a la francesa” que elevé a marbete de la revolucién
el principio de igualdad y fraternidad. En lugar de reducir el todo a una parte (la cristiana), convertir cada
parte en un momento del todo (la republicana). De esta excluyente y anti-ilustrada concepcién de la
igualdad no nos hemos curado. Decia Marx, en su ldeologia Alemana, que los alemanes sélo se encontraban
con la libertad en el dia de su entierro, una constante que obligaba a quienes, como él, apostaban por la
libertad a ser muy exigentes con las condiciones materiales que la hacian posible. Otro tanto cabria decir
de los espafioles sobre la igualdad: la hemos entendido de una forma tan perversa, que ahora sélo la
podemos invocar si no nos permitimos un solo planteamiento politico excluyente. Todo reivindicacién
identitaria deberia estar bajo sospecha porque no lleva a ninguna parte como bien recuerda E/ Rofo? en una
de sus geniales vifietas: dibuja una masa de gente mirando con expectacioén hacia un punto fijo del que sale
una voz que dice: “Moisés nos llevara al desierto y luego nos traera de vuelta a casa”. Y alguien replica

“oye ¢y si nos ahorramos el viaje?” Pues eso.

4. :Qué significa entonces una tolerancia basada en la diferencia? Podemos responder a esa

pregunta de una manera tedrica o practica. En el primer caso se tratarfa de comparar este modelo de

4 Andrés Rabago Garcia, “El Roto” (Madrid, 1947), es humorista grafico, pintor y dibujante. Desde la década de 1990 publica sus
dibujos en EL PAIS (nota del editor).
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tolerancia con los otros, que ya hemos visto, para valorar la solidez tedrica de cada uno de ellos. En el
segundo caso, el objetivo de la respuesta no serfa otro que sopesar cual de ellos nos convendria hoy.

Desde un punto de vista tedrico, hay que sefialar las debilidades tanto del modelo medieval como
del moderno. Sobre el respeto a las diferencias, en el mundo medieval, hay que decir dos cosas: la primera,
tan bien vista por el Saladino de Natdn ¢/ Sabio, es que su concepcion absolutista (cada religion pretende
tener la verdad en exclusiva) lleva al a guerra; la segunda, que es mas lo que nos une que lo que nos separa,
algo que no tienen presente esas diferencias medievales. Entre ese tiempo y el nuestro estan los derechos
humanos, una conquista civilizatoria de alcance mundial, cuyo primer articulo afirma que todos nacemos
iguales y libres. Frente a esta conquista el modelo medieval nos resulta ingenuo. Pero tampoco el modelo
ilustrado o moderno es convincente. Es verdad que éste bebe en las mismas fuentes que el primer articulo
de los derechos humanos, pero algo falla en ese principio cuando el modelo fue derrotado con tanta
facilidad cuando aparecié esa forma moderna de diferencia que es el nacionalismo. Al insistir
unilateralmente en la igualdad se corria el riesgo de banalizar las diferencias (reducitlas “a comida y
vestido”), una grave equivocacién porque son mucho mas que eso, de ahi que cuando aparecen las
diferencias de verdad se llevan por delante la igualdad. Frente a estos dos modelos, el de Franz
Rosenzweig (“todos tenemos una casa, pero todos somos mas que la casa”) parece mucho mas solvente.
Al decir que “todos tenemos una casa” estamos reconociendo singularidades muy hondas pues afectan a la
lengua, a la religion, a la cultura y a las costumbres, es decir, son algo mds que variantes “en el comer o en
el vestit”. Pero al afiadir que “somos mas que la casa” estamos relativizando esas singularidades y
apuntando en una direccién que las trascienden. Podemos ser mas que lo que recibimos.

Queda por ver lo que esa pregunta significa desde un punto de vista practico: ¢cudl de esos
modelos nos convendria hoy? No podemos responder sin tenerles en cuenta. No nos encontramos frente
a ellos como el caminante que se para ante un cruce de caminos que nunca ha transitado y que le ofrecen
tres direcciones distintas. Nos preguntamos como Descartes “guod vitae sectabor iter?” (“:qué camino
seguir?”’) después de haberles recorrido. Ese es el trabajo del historiador que nos cuenta de donde
venimos. Damos por supuesto que el conocimiento del pasado nos ayuda a comprender el presente, mas
alin, a evitar que en el presente repitamos errores del pasado. Cuando el historiador se remonta a la
historia medieval de Llerena quiere, por supuesto, informarnos de como eran estos pueblos en aquellos
tiempos, pero también pretende algo mas. Lo que pretende, aunque no lo explicite siempre, lo cuenta muy
bien Juan Goytisolo en la presentacion de un libro de historia, que habla de un asunto muy antiguo, como
la expulsién de los moriscos. Me refiero a la Presentacion que escribe para el texto de Marquez Villanueva,
E/ problema morisco. Dice ahi que la lectura de este libro “no es, como pudiera creerse a estas alturas, un
simple ejercicio de nostalgia: ofrece, al revés, en el conflictivo y cruel afio 1991 que vivimos, una candente
actualidad.” El se esta refiriendo a la guerra de Irak y establece una relacién entre el pasado (la expulsion
de los moriscos) y el presente (la destruccion de Irak) repitiendo en un caso y otro las mismas “falaces
razones”.

Pero ¢puede la historia hacer valer el pasado en ayuda del presente? ¢Podemos aprender del

pasado? sPuede servir de algo saber que tuvimos un pasado de tolerancia y que lo destruimos? Depende de
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cémo relacionemos el presente con el pasado porque podemos utilizar el presente para afianzar el presente
o mirar el presente con los ojos del pasado. Son dos actitudes intelectuales opuestas. Como bien sabemos
ese fue el asunto que ocupé al filésofo Walter Benjamin de por vida. Se trataba, segiin sus propios
términos, en entender bien la diferencia entre historia y memoria. Propio de la historia es considerar el
presente, tiempo del pasado; propio de la memoria, por el contrario, es considerar el pasado, el tiempo del
presente. Lo de menos es que apellide a la primera actitud de “historia” y a la segunda de “memoria”. Lo
importante es reconocer la diferencia entre esas dos miradas sobre el pasado.

La historia que Benjamin critica es la del historicismo que pretende conocer los hechos tal y como
han sucedido (o casi). Ya Hegel advirtié del peligro de la historia que piensa que lo suyo es conocer el
pasado como realmente ha sido. La historia no fotografia el pasado (en el discutible supuesto de que la
fotografia refleje la realidad como es) sino que lo cuenta, por eso distingue él entre res gestae (los hechos tal
y como ocurrieron) y la historia rerum gestarum (el relato de lo acontecido), que es de lo que se trata.
Tomemos la historia de Espafia o de las Espanas. Ese campo de estudio admite muchos enfoques. A uno
le puede interesar el estudio desde el punto de vista del armamento utilizado a lo largo del tiempo; otro, la
evolucién del sistema econémico o el papel de las lenguas o de la religiéon. Eso supone una primera
seleccion al tomar en consideracion unos hechos y dejar otros. Luego esta el punto de vista del propio
historiador tan ligado a su presente. El presente se va a convertir en el centro interpretativo del pasado en
el sentido de que lo que queremos ver en el pasado son aspectos que nos interesan a NOSOtros y No
necesariamente a los actores de aquel tiempo. Después de Hegel la historia debetfa entrecomillar su
devocién por los hechos y por la ciencia.

Aunque la historia viene de lejos, es recientemente, en el siglo XIX, cuando cobra el papel angular
que tiene hoy en dia. Su desarrollo espectacular y su importancia social estan ligados a la creacién de los
Estados-nacién en Europa. Para crear una conciencia o identidad colectiva hay que hacer con el material
del pasado un relato que sirviera a los objetivos de la nacién. El historiador Eric Hobsbawm suele repetir
un dicho de Renan que pone en evidencia el caricter de ese tipo de construccién histérica: “no hay nacién
posible sin falsificacién de la propia historia.” No hay historia nacional que se precie que no falsifique su
pasado.

Ahora bien, si los relatos identitarios suelen forzar el pasado, cabe pensar que podtia haber relatos
que no los violentaran (sobre esto volveré mas tarde). Lo que de momento no esta claro es que eso esté en
las manos de esta historia que es promovida por la politica a actor social. Un historiador americano, Emil
Funkenheim, expresa en pocas palabras el papel social de la historia, pero también la hipoteca en veracidad
que eso comporta, al escribir que “cuando los Estados modernos se convierten en los sustitutos de la
religién (v esto ocurre en el siglo XIX), los historiadores quedan investidos como sumos sacerdotes”
(Funkenstein, 30). La historia sustituye a la religion en la decisiva tarea social de conformar una identidad
colectiva. Los poderes politicos van a mimar la historia pero a condicién de que esta cumpla la tarea
encomendada.

Espafia no ha sido una excepcién. También aqui la historia que nos han contado ha estado al

servicio de una determinada visién politica. Si repasamos la ensefianza de la historia en la escuela veremos
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que estda al servicio de la nacién, subrayando factores como la pertinencia a un mismo territorio, la
posesion de rasgos caracteriologicos comunes y la profesion de la misma fe. Con estos materiales pueden
hacerse combinados tradicionalistas, liberales y hasta institucionistas, pero sin que esos relatos
diferenciados cambien lo substancial, a saber, contar una historia en funcién de los intereses politicos
dominantes. Habria que recordar a Santiago Ramén y Cajal pidiendo con urgencia acabar con relatos
épicos que de tanto exagerados parecen truculentos.

Frente a esa lectura instrumental del pasado, Walter Benjamin desarrolla una poderosa visién de la
memoria (que serfa la nueva forma de entender la historia) segun la cual el pasado ausente del presente
serfa la piedra angular sobre la que levantar una nueva concepcién del mundo. Adorno concretaba esta
idea benjaminiana al decir que esta forma anamnética de pensat se traduce en el dictuns: “dejar hablar al
sufrimiento es la condicién de toda verdad.” Esa mirada, que serfa la de las victimas, es la que
inconscientemente anima nuestros discursos cuando nos referimos al pasado medieval de Llerena o
Fregenal: aqui hubo una convivencia y fue sacrificada en nombre de unas ideologias genocidas que nos
han marcado. Al rescatar por la memoria ese pasado estamos haciendo un juicio moral a la historia que
nos ha conformado. No hablamos sé6lo de lo que fue sino de lo que deberia ser hoy.

Hay que reconocer que no es facil escuchar los silencios porque vivimos en una cultura del olvido.
Podemos aplicar a la palabra lo que Platon decia de le escritura. Contaba éste que en Egipto vivia un viejo
dios, llamado Theuth, que tuvo el acierto de descubrir un farmaco milagroso pues hacia sabio a quien lo
consumiera. Era la escritura. Le falté tiempo para ofrecérselo al rey del lugar quien, tras oir la entusiasta
defensa que hizo Theuth de su invento, decliné la oferta porque el firmaco del viejo dios tenfa fuertes
contraindicaciones. Podia, si, fijar hechos y salvarlos del olvido, como una memoria perenne, pero
condenaba al olvido a lo que no quedara escrito. La escritura arruinaba la tradicién oral. Privilegiaba la
visién pero condenaba el oido. Ante una droga que sana y mata, el prudente rey Thamus opt6 por desoir
al genial dios. Occidente si compr6 el invento. Lo que el rey no vio es que la palabra tampoco escapa del
olvido.

Para explicitar este aserto, remito al penetrante analisis que hace Jacques Derrida en su texto “E/
monolingiiismo del otro”, un titulo paraddjico pues da a entender que la lengua que uno habla es de otro.
Derrida ahi analiza su relacion con el francés, pero con la intencidén de aclarar la relacién de cualquier
hablante con su lengua “materna” o “natural”.

Para entender esa relaciéon de Derrida con su lengua, el francés, hay que tener presente que él es
un “pied nozr”’ judio, es decir, alguien que, al ser judio, es francés por decreto (Decreto Crémieux, 1870) y
no por nacimiento. Un decreto que fue luego revocado por el Gobierno antisemita de Vichy (desde 1940 a
1943). Tengamos igualmente en cuenta que Derrida nace y crece en Argelia (no saldra de alli hasta los
diecinueve afios), una colonia francesa en el Africa de habla arabe. Si tenemos en cuenta, como decia Max
Aub, que “uno es de donde hace el bachillerato”, tendremos claro que Derrida tenfa conciencia de ser un
francés que no ha nacido precisamente en Patis sino en los margenes.

Estas circunstancias condicionan su relacién con el francés caracterizada, segin él, por un triple

“interdi” (prohibicion, restriccion, exclusion). El primer “znterdi?” afecta al hebreo que deberia ser la lengua
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de sus ancestros pero que sus padres desconocen; el segundo se refiere al arabe, la lengua del lugar pero
que el ocupante francés ha declarado lengua extranjera; el tercero afecta al francés que €l habla, como sus
padres, pero que es un francés impuro, con acento, que suena extrafio al francés de la metrépoli.

Eso le lleva a la conclusion de que el francés que habla es una lengua impuesta, violentamente
impuesta, pues ¢l la habla al precio de una triple negacién lingiiistica: no puede hablar el hebreo, la lengua
de la madre; tampoco el arabe, la lengua nativa; y tampoco le es accesible el buen francés de Ille de
France.> Su lengua no es, en definitiva, ni #atural ni materna.

Esa relacién de Derrida con la lengua podtia ser interpretada como la propia de un colono,
experiencia tantas veces repetida por los pueblos conquistadores. Derrida, sin embargo, no se refugia en
esa comoda explicacién sino que tiene la osadia de universalizar su caso, es decir, eleva su expetiencia
singular a categoria. Lo que nos quiere decit es que sélo podemos decir que poseemos una lengua -y que
esa lengua es la materna o natural- si media un gesto de imposicién, de apropiacién violenta y de negacién
de otras lenguas.

La violencia, en efecto, acompafa tanto el gesto de imposicién violenta de una lengua -evidente
en el caso del colono o del conquistador que imponen su lengua y persiguen la autéctona- como en la
transmisién en Espafia de una lengua como el castellano (o el catalan) que se ha impuesto porque en su
momento se proscribié el arabe y el hebreo. Recurrir a la autoridad de la lengua propia para construir
sobre ella una identidad colectiva sélo puede hacerse al precio de ignorar la violencia que acompafia a esa
lengua sobreviviente.

Para recordar debidamente -para escuchar los silencios, para dejar hablar al sufrimiento- hay que
tener en cuenta las lenguas silenciadas por la lengua que hablamos. Es lo que hace Cervantes, en un gesto
intelectual verdaderamente genial, ya evocado. Me refiero al momento en el que el autor de E/ Quijote
reconoce que lo que estd ofreciendo al lector en romance castellano es traduccién de un palimpsesto

escrito originariamente en arabe por el moro Cide Hamete Benegelli.

5. “Herederos de la intolerancia”, asi podtia sonar el titulo de este texto. No somos herederos de
una grandiosa historia de tolerancia entre las tres culturas, sino de su negacién. Esa herencia pesa mucho y
explica en buena parte el cainismo de nuestra historia. Es como un trauma originario, nunca debidamente
claborado, que se repite una y otra vez aunque de forma diferente. Si queremos superarlo y construir una
convivencia en paz no podemos “comprar’” un modelo vistoso que se nos pudiera ofrecer en el mercado
mundial de las ideas. Una solida convivencia en paz tiene que tener en cuenta ese pasado, de ahf la
importancia de la memoria y no sélo de la historia. Y eso significa apostar por espacios de libertad, que no
sean excluyentes. Asi definia el filésofo Edmund Husserl a Europa en una conferencia, titulada “La
filosofia en la crisis de la humanidad europea”, pronunciada en Viena, en 1935, que hizo época. La nueva
forma de tolerancia tiene que ser transnacional, es decir, europea. Europa es nuestro futuro, decia

Semprin: y ese proyecto es el resultado de experiencias histéricas muy dolorosas: pata los europeos los

5 Region francesa del centro-norte, que incluye Paris (nota del editor).
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campos de exterminio; para los espafioles, la expulsion de unos espafioles que eran judios y de otros que
eran moriscos, pero espafioles. Y lo mismo vale para los demas pueblos. Salvo excepciones todos
construyen su identidad nacional excluyendo. No basta evocar la pluralidad real. Hay que superatla en un

modelo que la integre y no divida.

Obras citadas

de Cervantes, Miguel. Don Quijote de la Mancha, edicion de Andrés Trapiello, Editorial Destino, Barcelona,
2015.

Jiménez Lozano, J., Martinez, F., Mate, R., Mayorga, |. Religidn y tolerancia, Anthropos, 2003.

Castro, A. “Ideas religiosas”, E/ pensamiento de Cervantes y otros estudios cervantinos, Editorial Trotta, 2002.
Funkenstein, A. Jidische Gescheichte und ibre Dentungen, Judischer Verlag, Frankfurt, 1995.

G.E. Lessing, “Eine Duplik”, en Lessings Werke, K. Wélfel (ed.), Insel Verlag, Frankfurt, vol. 111, 1967.
Marquez Villanueva, F. E/ problema morisco (desde otras laderas), Libertarias, 1991.

Mate, R. Hezdegger y e/ Judaismo, Anthropos, 1998.

Rosenzweig, F. “Introduccion a los escritos judios de Hermann Cohen”, Judaismo y limites de la modernidad.
Editado por Beltran, Mardones y Mate, Riopiedras, 1998.

—. “El Natan de Lesing, en Jiménez Lozano y otros”. Religidn y tolerancia, Anthropos, 2003, pp. 121-125.

Reyes 45



Didlogos, Revista de filosoffa de la Universidad de Puerto Rico, Afio L, Num. 104, 2019, pp. 46-62
Los usos justos de la mentira y la disimulacion segiin Platin: sdos alternativas contra la decadencia y la crisis politicas?
Maria del Pilar Montoya

https:/ /revistas.upr.edu/index.php/dialogos

Los usos justos de la mentira y la disimulacion segiin Platon: sdos alternativas contra la decadencia y
la crisis politicas?

Marfa del Pilar Montoya
mariamontoya28(@yahoo.es

Resumen: En la Repriblica y en las Leyes de Platon, la posibilidad de instaurar un régimen
politico capaz de evitar el surgimiento de las tendencias responsables de la decadencia y de
la profunda crisis moral, politica y social de la Atenas de su época, pasa por el
sometimiento de la esfera de lo privado a una regulacion estricta por parte del Estado.
Este esfuerzo se materializa en la elaboracién de una serie de estrategias destinadas a
canalizar los deseos y a limitar la fuerza de las tendencias que se oponen a la planificacion
racional de la ciudad. Presidido por una indagacioén sobre la naturaleza de los deseos y de
las pasiones, este esfuerzo esta marcado por la conciencia de los limites del discurso
racional frente a la naturaleza de los deseos ligados al cuerpo. Sin embargo dicha
conciencia se expresa de modo diferente en la Repriblica 'y en las Leyes: mientras que en la
primera estos limites se insintian a través de la autorizaciéon que el Estado concede a los
magistrados de emplear la mentira y el engafio por el bien de los gobernados, los
legisladores de las Leyes induciran a los ciudadanos a practicar el arte de la disimulacién.

La practica del arte de las apariencias en Magnesia da cuenta de una profunda
transformacién de la concepcion de Platén frente a la naturaleza humana y frente a la
naturaleza de los métodos destinados a moldearla. Ante la imposibilidad de domefiar la
parte animal del alma, la practica de la disimulacién se presenta como una alternativa
contra la decadencia y la crisis que los magistrados de Calipolis son incapaces de evitar
empleando la mentira y el engafo.

Palabras clave: disimulacién, deseos, mentira, naturaleza, raza, sexualidad.

Abstract: In the Republic and in the Laws of Plato, the possibility of establishing a political
regime able to avoid the emergence of tendencies responsible for the decadence and the
profound moral, political and social crisis in Athens of his time, occurs through the
submission of the private sphere to a strict state regulation. This effort is materialized in
the elaboration of a series of strategies, destined to channel the wishes and to limit the
strength of the tendencies opposed to rational city planning. Presided by an inquiry about
the nature of the wishes and passions, this effort is marked by the consciousness of the
limits of the rational discourse against the nature of the desires of the body. Nevertheless,
this consciousness is expressed in different ways in the Republic and in the Laws: whereas in
former those limits are insinuated through the authorization the State confers to the
magistrates to employ the lie and deception for the sake of the governed, the legislators of
the Laws will induce its citizens to perform the art of dissimulation.
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The performance of the art of appearances in Magnesia gives an account of a deep
transformation in Plato’s conception of human nature and the nature of the methods
destined to mold it. Facing the impossibility of subduing the animal part of the soul, the
performance of the dissimulation appears as an alternative against the decadence and crisis,
which the magistrates of Calipolis are unable to avoid using the lie and the deception.

Keywords: Dissimulation, desires, lie, nature, race, sexuality.
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Introduccion

Este texto propone un acercamiento a dos elementos cuya presencia en la Repriblica y en las Leyes
platonicas suele ser esgrimida por la critica como argumento en contra de la legitimidad ética y moral de
los proyectos trazados en estos dos didlogos: la mentira y la disimulacién!. Preconizadas en nombre de la
estabilidad politica, estas practicas aparecen revestidas del caricter de instrumentos al servicio de un
proyecto politico sesgado por la voluntad de asegurar una injerencia absoluta del Estado en la esfera de lo
privado. Esta voluntad se nutre de la conviccidén de Platén en la idea de que la crisis moral, politica y social
de la Atenas de su época estarfa estrechamente vinculada con el triunfo de un modelo politico, la
democracia, cuyo valor principal, la libertad, se expresa, a sus ojos, en el abandono del individuo al libre
ejercicio de sus tendencias individuales, de sus caprichos y de sus intereses personales2.

Nacido tres afios después del comienzo de la guerra del Peloponeso, Platén es testigo de la
instauracién de la tiranfa sangrienta de los Treinta. Seguida por la confrontacién entre los miembros del
régimen tirdnico y sus adversarios, la victoria de estos dltimos y la instauracion definitiva de una
democracia, en principio moderada, la situacién de descomposicién moral de su ciudad natal se revela una
vez mas bajo la condena a muerte de Sécrates por parte de los deméceratas (Platon, Carta 1711 325b-¢)3.
Esta suma de acontecimientos representa para Platén el sintoma evidente del avanzado grado de
enfermedad de la ciudad; una enfermedad que la democracia y su aquiescencia frente al despliegue
ilimitado de las tendencias y de las voluntades particulares no hace mas que agudizar

Entre las tendencias que amenazan la estabilidad y la supervivencia de las ciudades en general,
Platén considera que la pulsién a la acumulacién y al acaparamiento ilimitados o el apetito insaciable de
bienes materiales, y el uso abusivo de los placeres sexuales son los peores enemigos del sentido civico y de
la cohesién social. Para moderar su potencia destructiva y orientar dichas tendencias hacia la que para él
representa su finalidad natural’, y que en lugar de despedazar el tejido social contribuyan a reforzar la
unidad entre los miembros de la comunidad, el filésofo despliega un complejo sistema de reglas y concibe
una serie de instrumentos entre los cuales la mentira y la disimulacién juegan un rol mayor. Apoyandonos
en los argumentos que Platén expone a propésito de la necesidad de recurrir a estos procedimientos, y en
contra de la tesis aristotélica segin la cual Magnesia no es mas que una version ligeramente modificada de
Calipolis®, intentaremos demostrar que si la conviccion de Platén en la idea de que la estabilidad y la
supervivencia del Estado dependen de su capacidad de fomentar el mds alto grado de homogeneidad
afectiva y comportamental entre los ciudadanos se expresa con la misma fuerza en la politeia de Calipolis y

en la de Magnesia, para alcanzar la finalidad propuesta Platén emprende un camino diferente en la

V' Ver Popper, K. La sociedad abierta y sus enemigos. Barcelona, Planeta, 1992, p. 226.

2 Sobre la democracia como la libertad de hacer lo que a cada uno le venga en gana, ver Repiiblica VIII, 557a. Introduccién,
traduccién y notas por Conrado Eggers Lan, Editorial Gredos, Madrid, 1998. Las obras citadas de Platén, salvo en caso de
indicacion, son las de la editorial Gredos.

3 Carta V11, 325b-c. Introduccion, traduccion y notas por Jorge Cano Cuenca, Madrid, Catedra, 2014.

4 Segin Platon la finalidad natural del placer sexual es la procreacion; la de las actividades econémicas la satisfaccion de las
necesidades basicas.

5Ver Aristoteles. Politica 11, 1265a4. Introduccion, traduccién y notas por Manuela Garcfa Valdéz, Madrid, Gredos, 1988. Las
obras citadas de Aristoteles, salvo en caso de indicacién, son las de la editorial Gredos.
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Repiiblica y en las Leyes‘. Esta diferencia se expresa fundamentalmente a través de dos aspectos. El_primero
es la abolicion del matrimonio tradicional, de la familia y de la propiedad en la Reprblica y su restitucion en
las Leyes’. El segundo es el hecho de que mientras que la Repriblica esta animada por la voluntad politica de
obstaculizar el despliegue de las tendencias naturales y la expresion de las singularidades de los miembros
de la comunidad de guardianes, las L¢yes estain marcadas por la conciencia en la imposibilidad de asegurar
la omnipresencia del Estado y de suprimir la esfera de lo privado. Si en la Repsiblica esta consciencia se
manifiesta solo en el momento en que Sécrates reconoce que los jévenes guardianes terminaran por violar
de las normas destinadas a regular su conducta sexual, lo cual implica el reconocimiento de la inutilidad de
la mentira, el recurso a la disimulacién en las Leyes da cuenta del hecho de que el Ateniense es
petfectamente consciente de que pese a todos sus esfuerzos por asegurar un uso “racional” del placer
sexual, la parte animal terminara por despertar. Es por ello que, anticipandose a la eventualidad de que sus
métodos resulten ser insuficientes, el nomothéta de Magnesia concederd a los hombres incapaces de
abstenerse de ciertos placeres del bajo vientre reprobados por las leyes la licencia de esconderse y

satisfacerlos secretamente.

La Repuiblica: el respeto del principio de la diferencia y los riesgos de la mezcla

Mentir para apacignar la parte animal

Criar una elite politica y militar cuya excelencia moral, fisica e intelectual la haga capaz de
preservar la ciudad de los riesgos que amenazan su unidad. He aqui la que, de acuerdo con Platén,
representa la condicion indispensable a la preservacién del Estado ideal contra la descomposicion politica
y moral que padece su ciudad natal®. La conviccién de que la supervivencia del sistema depende
principalmente de la excelencia de las clases destinadas a la proteccién del Estado y al oficio del mando se
materializa en la creacién de un programa educativo que, para garantizar su cometido, debe comenzar
antes del nacimiento de los nifios. Indispensable para el éptimo desempefio de las funciones politicas y
militares de esta clase, la conservacion de las cualidades que definen su especificidad con respecto a las
demas pasa por una gestion rigurosa de la sexualidad y de la procreacién por parte de las autoridades. Esta
gestién representa para Platon el medio a través del cual el Estado podra asegurar el respeto de las
fronteras categoriales, evitando el proceso de decadencia moral, fisica e intelectual que sobreviene a
consecuencia de las malas mezclas.

La idea de que la estabilidad del sistema depende del respeto de las fronteras categoriales entre las
clases se nutre de una teorfa segun la cual la realizacién de la justicia implica el acatamiento del principio

que ordena que cada cual ocupe el lugar y desempenie la actividad que le corresponden en funcién de la

6 En este sentido nuestra interpretacion diverge de la de J.-F. Pradeau, para quien no existen cambios significativos entre el
proyecto de la Repriblica y el de las Leyes. Ver Platon et la cité, Paris, Puf, 1997, p. 64.

7 La interdiccién de la propiedad privada y la abolicion del oikos en la Repriblica no conciernen mas que a las clases destinadas a la
proteccién y a la direccion del Estado. Por una interpretacién segin la cual el oikos no es suprimido de la Repriblica sino
remodelado y politizado, ver E. Helmer, I.a Parte de bronce. Platin y la economia, traduccion al espafiol Santiago de Chile, LOM, 2019,
pp. 146-147./ La Part Du Bronge. Paris, Vrin, 2010, pp. 170-171.

8 Descomposicién que de acuerdo con Platén es la consecuencia légica de la incompetencia de la clase dirigente. El hecho de que
hombres indignos de su cargo accedan al poder politico y militar es la consecuencia de los principios que orientan la eleccion de
los miembros del gobierno en el seno del Estado democratico.
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naturaleza de sus disposiciones. El cumplimiento de dicho principio presupone una triparticion de la
poblacién en tres grupos funcionales a cada uno de los cuales le serd asignada una funcién acorde con sus
disposiciones, puesto que la naturaleza, afirma Sécrates, no ha dotado a todos los hombres de las mismas
disposiciones, sino que los ha diferenciado y hecho a cada uno apto para el para el desempefio de un oficio
concreto.’.

Esta teorfa representa la antitesis de la isonomia democratical® y de las politicas de nivelacién
social promovidas en la Atenas de Pericles: una ciudad en la que la masa goza de plena libertad para el
ejercicio de la anarquia radical. Bajo dicho régimen, nada se encuentra en su lugar, y nadie desempefia el
papel que debiera: esclavos, metecas y ciudadanos se dan la mano!! y “el menos habilitado para la vida en
sociedad o para el ejercicio de la virtud moral, sea esclavo, perro, caballo o asno, impone, a quien debiera
ser su amo, el ejercicio de sus caprichos” (Bertrand, «la cité grecque» 203-206)!2. Ante la imagen de
desorden que le ofrece su ciudad natal, Sécrates propone la creacién de un régimen politico cuya
supervivencia depende de su capacidad de preservar la estratificacion social (Platon, Repriblica 17 464a). Los
argumentos por medio de los cuales el filésofo justifica la importancia de la salvaguarda del pathos de la
distancia entre las tres clases o razas!3, revelan de manera clara su conviccién de que la descomposicion
social es una realidad consubstancial a la degeneracion racial, la cual acaece como consecuencia directa de
la mezcla (krasis). ¢Cémo, entonces, evitarla?

Para preservar a la raza gobernante contra el riesgo de la Arasis e inculcarle el respeto de las
fronteras categoriales, sin menoscabar el sentimiento de hermandad entre los miembros de la comunidad,
los legisladores recurriran a la que Sécrates denomina una “noble mentira”. La nobleza de la misma reside
en su eficacia en el tratamiento contra ciertas enfermedades psiquicas, con frecuencia provocadas por
ciertos trastornos fisiolégicos, que se traducen en la imposibilidad de la parte racional del alma de
controlar los movimientos de la parte animal, viéndose sometida a violentas sacudidas que terminan por
conducir a la victima a la pérdida del juicio o a la mania:

Debemos llamar enfermedad a todo lo que produce estos dos estados cuando alguien lo sufre y

hay que suponer que para el alma los placeres y los dolores excesivos son enfermedades mayores.

Pues cuando un hombre goza en exceso o suftre lo contrario por dolor, al esforzarse fuera de toda

oportunidad por atrapar el uno y huir del otro, no puede ver ni escuchar nada correcto, sino que

enloquece, absolutamente incapaz de participar de la razén en ese momento. Quien posee el
esperma abundante que fluye libremente alrededor de la médula, como si fuera por naturaleza un

arbol que es mucho mas fructifero de lo adecuado, sufre muchos dolores en cada cosa y también

9 Ver Repiiblica 11, 370 a-b; 374b-c; 111, 39%4e.

10 En Repriblica V111, 558c¢, refiriéndose a la democracia, Sécrates afirma que se trata de “una constitucién politica agradable (...)
que asigna igualdad similarmente a las cosas que son iguales y desiguales”.

11 Ver Repiiblica VIII, 563bc. La descripcion de la ciudad democratica del libro VIIT de la Repiiblica se asemeja a la descripcion de
Pseudo-Jenofonte, segiin el cual, en Atenas es tan imperceptible la diferencia entre la vestimenta y las maneras de los hombres
libres, los esclavos y los metecas, que se les confunde con frecuencia. Pseudo-Jenofonte, Constitucion de los atenienses, 1, X, Gredos,
1984.

12 ] -M. Bertrand, “La cité grecque est soluble dans I’eau chaude”, E tudes platoniciennes, vol. 11, Les Belles Lettres, 2006, p. 203-206.
(Pasaje traducido al espafiol por Matifa del Pilar Montoya).

13 Sobre las diferentes acepciones del término genos ver F. Bourriot, “Recherches sur la nature dn genos”, Tome I, Paris, librairie
Honoré Champion, 1976. These presentée a Paris 1, 1974,
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goza de muchos placeres en los deseos y en las acciones que son producto de ellos, de modo que

enloquece la mayor parte de su vida por los grandes placeres y dolores. (Platén, Tinzeo 86b-c)
Unico instrumento capaz de orientar el deseo sexual hacia su finalidad natural y de garantizar la
transmision y el perfeccionamiento progresivo de las cualidades (¢pitedeiai) en las que reside la especificidad
de cada clase con respecto a las demas, la mentira es introducida en la ciudad ficticia en calidad de remedio
contra ciertas patologfas como la lujuria, ante las cuales los remedios tradicionales corren el riesgo de
resultar ineficaces'4. A diferencia de la “mentira verdadera”, odiada por los dioses y por los hombres,
empleada para crear la confusién en el alma y sumir a alguien en la ignorancia, la “mentira expresada en
palabras” puede ser de suma utilidad “frente a los enemigos, y también, cuando los llamados amigos
intentan hacer algo malo, por un arranque de locura o de algin tipo de insensatez” (Repablica II 382c). Si
Socrates se autoriza el empleo de la mentira, y apela otras estrategias persuasivas semejantes a las de los
sofistas, a quienes tan duramente critica, es en virtud del modo de utilizacién y de la funcién preventiva
que aquél les asigna.

Sin embargo, pese al hecho de considerarla una mentira necesaria, Sécrates declara sus dudas con
respecto a la posibilidad de persuadir a los miembros de la comunidad de la veracidad de un relato, que si
serfa dificilmente aceptado por un hombre ordinario, lo serfa atin mas para los guardianes del Estado,
hombres que ademas de poseer una inteligencia y una perspicacia extraordinarias, habrfan pasado por el
filtro del mas prolongado y exhaustivo de los programas educativos:

(...) no sé hasta donde llegara mi audacia ni a qué palabras recurriré para expresarme e intentar

persuadir, primeramente a los gobernantes y a los militares, y después a los demas ciudadanos, de

modo que crean que lo que les hemos ensefiado y les hemos inculcado por medio de la educacién

eran todas cosas que imaginaban y que les sucedfan en suefios. (Repzblica 111 415d)
A pesar de sus dudas, pero confiado en los beneficios que se desprenderian de la noble mentira, el filésofo
decide introducirla bajo la forma de un mito segin el cual, habiendo sido engendrados y habiéndose
desarrollado en las entrafias de la tierra, los miembros de la ciudad son, sin embargo, distintos por
naturaleza. El mito cuenta que, a la hora de formarlos, la madre tierra mezclé en la composicién de cada
uno de sus hijos un material distinto, cuyas caracteristicas determinan las competencias especificas o la
habilidad de cada cual para el desempefio de una determinada actividad!s. De acuerdo con lo antetior, los
nifios en cuya composiciéon predominan el hierro o el bronce deben ser relegados por el Estado al genos de
los cultivadores y de los artesanos, los nifios de plata al de los soldados y los nifios de oro, los mas
hermosos, deben ser incorporados al genos de los magistrados. Obedeciendo a la idea de que la mezcla de

las razas y de sus diversas competencias desencadenarfa la ruina del sistema'S, el legislador les dira:

14 Ver |J. Chanteur, Platon, le désir et la cité, Paris, Editions Sirey, 1980, p. 129-130.

15 Uno de los argumentos que justifican la divisiéon de las funciones en Calipolis es que “cada uno no tiene las mismas dotes
naturales que los demas, sino que es diferente en cuanto a su disposicién natural: uno es apto para realizar una tarea, otro para
otra.” Repriblica 11, 370 a-b.

16 Las lecciones impartidas por el mito son reforzadas en el libro IV por una definicién de la injusticia de acuerdo con la cual: “La
dispersion de las tres clases existentes en multiples tareas y el intercambio de una por la otra es la mayor injuria contra el Estado y
lo mas correcto serfa considerarlo como la mayor villanfa (...) Y la peor villanfa contra el propio Estado, no dirds que es la
injusticiar”’, Repriblica IV, 434c.
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Vosotros, todos cuantos habitais en el Estado, sois hermanos. Pero el dios que os modelé puso
oro en la mezcla con que se generaron cuantos de vosotros son capaces de gobernar, por lo cual
son los que mas valen; plata, en cambio, en la de los guardias, y hierro y bronce en la de los
labradores y demads artesanos. Puesto que todos sois congéneres, la mayoria de las veces
engendraréis hijos semejantes a vosotros mismos, pero puede darse el caso de que de un hombre
de oro sea engendrado un hijo de plata, o de uno de plata uno de oro, y de modo analogo entre
los hombres diversos. En primer lugar y de manera principal, el dios ordena a los gobernantes que
de nada sean tan buenos guardianes y nada vigilen tan intensamente como aquél metal que se
mezcla en la composicién de las almas de sus hijos (...) con la idea de que existe un oraculo segun

el cual el Estado sucumbira cuando lo custodie un guardian de hierro o bronce. (Repriblica 111 415a-

d)

E/ engario: un recurso contra la irracionalidad del deseo sexnal y contra las malas mezclas

La conviccién de que la supervivencia del sistema depende principalmente de la preservaciéon de
las fronteras categoriales, lo que implica que las clases se abstengan de mezclarse, se materializa en la
creacion de una serie de normas encargadas de canalizar la actividad sexual de los miembros de las clases
superiores de la poblacién hacia la procreacién de los nifios mejor constituidos, de suerte que en lo
referente a la naturaleza combativa, la fuerza fisica y la aptitud para la filosofia, la calidad de la
descendencia sea superior de generaciéon en generaciéon. Dicho objetivo implica una ruptura radical con
todo vinculo material y afectivo susceptible de obstaculizar la voluntad politica de orientar la practica de la
sexualidad hacia la que para Platon representa la operacién politica por excelencia: la produccion de una
descendencia apta para el ejercicio de las mas altas responsabilidades. Con vistas a garantizar el éxito de
dicha operacion, el filésofo propone la substitucién del matrimonio tradicional (gamzos), por uniones cuya
duracién se limita a la consumacion del acto sexual, y cuya finalidad, estrictamente reproductiva, impone
una regulacion estricta por parte del Estado!”.

En virtud de la idea de que una operacién tan delicada como la procreaciéon no puede ser
abandonada a la iniciativa privada, el filésofo declara que para transformar la unién sexual en un
instrumento al servicio del sistema, y que una vez llegados a la edad adulta los jévenes estén a la altura de
las responsabilidades politicas y militares que corresponden a su clase, serd necesario administrarles los
cuidados empleados para el mejoramiento del patrimonio genético de ciertos animales en cautiverio!s. Se
trata, en otros términos de transformar la practica de la sexualidad en un instrumento al servicio de un
orden politico cuya estabilidad depende de la capacidad de los dirigentes de someter la conducta sexual de

los miembros de las clases superiores a las mismas restricciones que los criadores imponen al apareamiento

17 Pese al hecho de que Platén emplea el término gamos para designarlas, este tipo de uniones estarfan desprovistas de los
elementos que, en aquella época, les conferfan su legitimidad juridica: la promesa de dar a su hija en matrimonio, la entrega o
dacién de la joven a su esposo, la dote y fundamentalmente la cohabitacién durable de los esposos (sunoikia) Ver J.-P. Vernant,
Mythe et société en Grece ancienne, Maspero, Paris, 1974, p. 59.

18 Ver Repiiblica V, 459¢. Sobre la analogfa animal ver también Repsiblica V, 467a-b en la cual Sécrates declara que los guardianes
deben llevar a los pequefios al combate, “pues todo animal combate de modo mas sobresaliente cuando sus hijos estan presentes”.
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de ciertos animales domésticos. Comenzando por la seleccion de los genitores, entre los cuales, solo los
mejores gozaran del privilegio de satisfacer sus pulsiones sexuales'?, dicha regulacién implica ademas la
delimitacién de la edad de la reproduccién, del periodo del afio apropiado para engendrar y finalmente,
como paliativo de las eventuales falencias del sistema prenatal, el recurso a lo que algunos criticos
consideran como un eufemismo del infanticidio®.

Socrates declara entonces, que para lograr que los jovenes se sometan a tales restricciones “los
gobernantes deben hacer uso de la mentira y el engafio en buena cantidad para beneficio de los
gobernados (...)”, y recuerda el hecho de haber mencionado en algin momento “que todas las cosas de
esa indole son dutiles en concepto de remedios” (Repaiblica 17 459¢c-d)?!. Es asi que, por medio de sorteos
fraudulentos, los magistrados intentaran limitar la frecuencia de las uniones entre los mediocres (phauloi) y
favoreceran los encuentros sexuales entre hombres y mujeres que, en virtud de la excelencia de sus
cualidades morales, fisicas e intelectuales, son considerados dignos de realizar una operacién tan delicada
como la procreacion??. Cuando sucedan estas cosas, precisa Socrates, “permaneceran ocultas excepto a los
gobernantes mismos, si a su vez la manada de los guardianes ha de estar en lo posible, libre de disensiones”
(Repriblica 17 459¢).

Esta estrategia permite vehicular la creencia de que la decisién con respecto a las uniones corre
por cuenta de la divinidad, y por ende reduce el riesgo de contestaciones eventuales por parte de los
participantes del sorteo. El engafio consiste concretamente en el hecho de revestir al orden politico de un
caracter divino, como si al someterse a la autoridad politica, los jévenes guardianes obraran en
conformidad con una voluntad divina?. La instrumentalizacién del sentimiento religioso no solo permite a
las autoridades asegurarse de que los guardianes acepten los pretendidos designios de Tuqué, la diosa de la
suerte, durante estas celebraciones, sino que ademas les permite esperar que, retenidos por dicho
sentimiento, los jévenes renuncien a toda tentativa de unirse por fuera del marco de las mismas.
Ingredientes esenciales del proceso de formacion del genos destinado al gobierno, la mentira y el engafio se
inscriben en una légica puramente utilitarista, cuya finalidad los enaltece y justifica.

A juzgar por los escasos pero relevantes testimonios literarios de la época, por muy aberrante que
parezca, la idea de que ciertos procedimientos empleados para el mejoramiento del patrimonio genético de
ciertos animales domésticos deberfan ser explotados en los seres humanos, no es completamente ajena a la
mentalidad Griega?%. Entre dichos testimonios figura un fragmento del tratado de economia doméstica: el

Oikonomikos de Jenofonte, quien, entre las medidas destinadas a asegurar el buen funcionamiento del hogar,

19 Ver Repriblica V, 460a. Sobre los argumentos que motivan a Platén a fijar un limite de edad para procrear, ver C. E. Stangeland,
Pre-Malthusian doctrines of population: A study in the history of economic theory, (1904), Reprints of Economic Classics,New York, A.M.
Kelley, 1966, p. 22-23.

20 Ver por ejemplo E. Chambry, nota 1, de la Repsiblica, ed. Belles Lettres, Paris, 2000; M. Vegetti, “La Razza pura”, La Repubblica,
vol. IV, libro V, Bibliopolis. 2000, p. 297. Ver igualmente F-X. Ajavon, quien declara que el infanticidio es un mecanismo
destinado a corregir las posibles fallas del sistema de gestion de la sexualidad. Leugénisme de Platon, Patis, I’Harmattan, 2001, p. 103.
21 Repitblica V, 459¢-d.

22 Sobre el conjunto de normas relativas a las uniones entre los guardianes de la Repaiblica ver G.M.A Grube, “Marriage laws in
Plato’s Republic’, Classical Quarterly 21, 1927, p. 95-99, quien sostiene la hipétesis de que las uniones entre hermanos y hermanas
biolégicos son autorizadas en la Repriblica.

2 Ver A. Motte, “Platon et la dimension religieuse de la procréation”, Kernos 2, 1989, p. 158.

2 Ver S. Halliwell, Plato, Republic 5, with an introduction, translation and commentary by S. Halliwell, Aris and Phillips,
Warminster, 1993, p.17.
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destaca la necesidad de que los amos regulen la conducta sexual de sus esclavos, precisando que si los
mejores esclavos tienden a engendrar nifios bien constituidos, los malos producitan de ordinatio una
descendencia de mala calidad?. Esta medida se inspira en los mismos criterios que orientan los
razonamientos expuestos en el Cinegético, un tratado en parte consagrado al arte de la seleccion y de la
crianza de los perros de caza, en el cual Jenofonte argumenta que si que los cuidados prodigados a los
apareamientos de los animales en cautiverio aseguran el mejoramiento de su patrimonio genético, resulta
légico imaginar que si fueran aplicados a la #eknopoia de los esclavos se obtendrian buenos resultados?. La
posibilidad de cotejar los dos pasajes mencionados reposa sobre un fragmento del Florilegio de Estobeo en
el cual este atribuye a Jenofonte una citacién de las Elegias de Teognis. Se trata de una aprobacién explicita
de Jenofonte a la critica del poeta contra las tendencias sexuales de su época y contra el desvanecimiento
progresivo de las fronteras categoriales que sobreviene como consecuencia de la mezcla (£rasis) de clases.

Como buena parte de los intelectuales refractarios a los ideales democriticos, Teognis considera
que la decadencia de la aristocracia y su nivelacién progresiva con respecto a la masa representa la
consecuencia directa de la mezcla de razas. Es por ello que el poeta consagra algunos de sus versos a una
critica virulenta contra el comportamiento sexual de sus contemporineos, y para denunciarlo apela a
argumentos semejantes a los que Socrates expone a la hora de justificar la injerencia del Estado en la
conducta sexual de los ciudadanos. Para el poeta resulta incomprensible que los nobles megarenses
inviertan sumas extravagantes de dinero en la compra de animales de pura sangre, mientras que a la hora
de casarse ignoran todo lo relativo a los principios basicos de seleccién que con tanto celo aplican cuando
se trata de asegurar la calidad de la descendencia de sus bestias?”.

La tendencia antidemocratica a considerar que la excelencia del sistema reside en su capacidad de
fomentar la estratificacion social y de homogenizar los rasgos que definen la especificidad de la aristocracia
con respecto a la masa se inspira en una antigua ideologia politica la cual adopta la mas concreta y radical
de las formas en la constitucién de Lacedemonia, por medio de la implantacién de un riguroso sistema de
control del matrimonio y de la reproduccién préximo al sistema propuesto por Platén. Ademas de los
testimonios literarios del periodo clisico, un conocido fragmento de las 1/7das de Plutarco conduce a
pensar que el sistema de gestién preconizado por Platén representa una suerte de reapropiacion de los
principios que inspiran la constitucion atribuida a Licurgo, quien apelando a argumentos semejantes a los
expuestos por Sécrates y por Teognis dirige una critica severa contra las tendencias de los gobernantes de
su época en la materia: “Ellos buscan para sus perras y sus yeguas los perros y los sementales mas bellos, y
los obtienen de sus duefios a fuerza de suplicas o de dinero, pero cuando se trata de sus mujeres las
enclaustran en sus casas para que no tengan nifilos mas que de sus maridos, sin importatles que los mismos

sean hombres enfermos, imbéciles o decrépitos™2.

»Jenofonte, Econdmico 1X, 5, Gredos, A. Sanchez Pacheco, 81, Madrid, 1993.

26 Con respecto a esta teorfa ver M.Vegetti, “La razza pura”, en la Repubblica, vol. IV, libro V, Bibliopolis, 2000, p. 296.

27 Ver Teognis, Elegias, 1.183-193. Traduccion de F. Rodriguez Adrados, Madrid, Ed. Alma Mater, 1959.

28 En el fragmento 15, 12 de I7da de Licurgo, Plutarco explica que en Esparta era frecuente que los hombres mayores o incapaces
de procrear propusieran a un amigo joven y bien constituido de unirse sexualmente y fecundar a sus mujeres. [7das Paralelas 1:
Teseo y Rdmulo; Licurgo y Numa. Introduccién, traduccion y notas A. Pérez Jiménes, Madrid, Gredos, 1985.
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Los testimonios literarios evocados demuestran que los fundamentos eugenésicos sobre los que
reposa el proyecto platonico no representan un caso aislado, y que desde la perspectiva de los detractores
de los valores democraticos, dichos fundamentos nada tienen de arbitrario. Tratese del perfeccionamiento
racial de los esclavos, o de la conservacion de los rasgos de ciertas élites intelectuales, politicas o militares,
el eugenismo es una realidad conocida y practicada en el mundo antiguo?. La particularidad del modo en
que Platén aborda la cuestion del eugenismo reside fundamentalmente en el hecho de que para

posibilitatlo el filésofo recurre a la mentira y al engafio.

E/ despertar de la parte animal y la decadencia de la cindad

Si la supervivencia de Calipolis esta supeditada a la instrumentalizaciéon de la sexualidad por parte
del Estado, las consideraciones acerca de la transgresion inevitable de las leyes que gobiernan la generacién
humana y que aseguran la nobleza de las razas de oro y de plata dan cuenta de las falencias del sistema y
del hecho de que las normas destinadas a asegurar la excelencia de la politeia terminan por revelarse
inoperantes. La Ciudad ideal no sobrevivira y la raza destinada a gobernarla terminard por degradarse a
consecuencia de la krasis:

En cuanto a vuestra raza humana, aquellos que habéis educado como conductores del Estado, aun

cuando sean sabios, tampoco lograran controlar la fecundidad y la esterilidad por medio del

calculo acompafiado de la percepcion sensible, sino que les pasaran inadvertidas, y procrearin en
momentos no propicios. (Repsiblica 1111 547b-c)
Los jévenes procreados al margen de dichos calculos seran inferiores a sus antepasados y al ser designados
magistrados se mostraran incapaces de distinguir las razas y terminaran por mezclarlas. Dicha mezcla
“generara une desemejanza y una anomalia inarmonica, lo cual, alli donde surge, procrea siempre guerra y
odio. Tal es la genealogia de la discordia -hay que decitlo- dondequiera se produce” (Repzblica 17111 546b-
547a).

Los miembros de la comunidad de guardianes cederan ante el acoso de sus tendencias naturales, y
la humanidad terminara por imponerse sobre la voluntad politica de criar una elite politica y militar cuya
excelencia implica una abdicacion a las tendencias que definen la naturaleza y la singularidad del género
humano con respecto a los animales de un rebafio. Tal y como lo demuestra el mito del numero nupcial, a
través del cual Socrates da cuenta de la decadencia progresiva de la politeia, pese a la presencia de la mentira
y del engafio y a la radicalidad de los métodos imaginados para preservar a los miembros de la clase
dirigente de la concupiscencia y de la rivalidad, que sobrevienen tras la mezcla, la discordia surgira y las
necesidades erdticas y materiales terminaran por ampararse del alma de los guardianes.

Una vez suscitada la discordia, cada una de las razas empujaba: la de hierro y bronce hacia el lucro

y la adquisicién de tierra, de casas, de oro y de plata, mientras que las razas de oro y plata, que no

eran pobres por naturaleza, sino ricas en sus almas, inducian hacia la excelencia y hacia la antigua

constitucion. Pero tras hacerse violencia y luchar entre si, arribaron a un compromiso por el cual,

2 Sobre este aspecto ver F-X, Ajavon, L eugénisme de Platon, Paris, .’ Harmattan, 2001, p. 123.
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apropiandose tierra y casas se las repartieron, y a los anteriormente cuidados por ellos como
amigos libres y proveedores de alimento, los esclavizaron, teniéndolos por dependientes y
sirvientes. (Repablica V111 546b-547b)
La descripcion del proceso de degradacion de la constitucion da cuenta del hecho de que pese a la
convicciéon de que la justicia y la estabilidad de la ciudad dependen enteramente del grado de
homogeneidad afectiva y comportamental y de la cohesion entre los miembros de la élite politica y militar,
Platén es consciente del cardcter quimérico de su proyecto®. La voluntad de crear una élite politica y
militar capaz de elevarse sobre las pasiones que gobiernan a la mayoria de los hombres termina por
declinar ante la evidencia de la falibilidad de los métodos a través de los cuales Sécrates pretende

domesticar la parte animal del alma de los miembros de las razas de oro y de plata.

Las Leyes: el reconocimiento de los limites del arte politico

Politizar la familia y la sexnalidad

Sin renunciar a la ambicién de instaurar un régimen capaz de imponer un limite a esa tendencia
natural a la incontinencia y de regular el uso de los placeres de Afrodita, las Leyes ponen en evidencia las
falencias de la politeia de Calipolis, y la necesidad de redefinir las condiciones de posibilidad de un modelo
de ciudad susceptible de abrirse un espacio en el mundo de lo sensible3'. La redefinicion de dichas
condiciones comienza por la introduccion del oikos bajo la forma del &/leros o parcela de tierra cultivable, y
por la elaboracién de una legislacion relativa al matrimonio y a la procreaciéon por medio de la cual Platén
aspira garantizar el buen funcionamiento de dicha institucién.

La conviccién de que la existencia de la politeia es indisociable de la familia se manifiesta en las
Leyes por medio de la creacion de un aparato legislativo destinado a transformar su tendencia anti-politica
en el garante del equilibrio y de la unidad politica y social. Dicho objetivo pasa por un proceso de
politizaciéon de dicha institucién, el cual implica una injerencia cuasi absoluta del Estado en la esfera de lo
privado. Comenzando por una legislacion relativa al matrimonio y la procreacién, la cual prescribe la
unién entre hombres y mujeres pertenecientes a clases econémicas diferentes y con rasgos de caracter
opuestos, este proceso pasa en segundo lugar por la creacion de un aparato legislativo destinado a regular
la conducta sexual de los miembros de la ciudad:

Hay que contraer el matrimonio que merecera la aprobaciéon de hombres sensatos, quienes te

recomiendan que no huyas de la alianza con los pobres y que no la busques entre los ricos y optar

por el partido menos opulento. (...) Pues sucede con frecuencia que cada naturaleza se inclina

hacia aquello que se le asemeja, de donde nacen por la ciudad, en su totalidad tanto un

desequilibrio de modos de vida como de fortunas. (Leyes 171 773a-b)

0 En Leyes V 739c-e, refiriéndose al grado de unidad de la orthé politeia de la Repiiblica, el Ateniense declara que se trata de un
modelo de ciudad que habra que esforzarse en imitar. Esta asercién da cuenta de la consciencia con respecto a la imposibilidad de
alcanzar, cuando menos en el presente, el grado de unidad de la ciudad ideal.

31 Como lo explica J.-F. Balaudé refiriéndose a un pasaje de las Leyes, y como lo reconoce el mismo Platén, Calipolis no ha sido
concebida para albergar a la especie humana, sino para ser habitada alguna vez por los dioses (Leyes V 739b-¢). Ver J.-F. Balaudé,
“Le tryptique République, Politique, Lois”, en ].-F. Balaudé¢ (dir.), D’une cité posible. Sur les Lois de Platon, Ed. Université Paris X-
Nanterre, 1995, p. 31.
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Para formular la primera disposicion relativa al uso de los placeres de Afrodita, el Ateniense de las Leyes
emplea una nueva técnica: el rumor (phémé), pero combinandola con una estratagema semejante a la que
Socrates apela con el fin de asegurar por parte de los jévenes guardianes de Calipolis una conducta sexual
conforme a la finalidad que a su juicio justifica la unién sexual:

Pues si alguien, siguiendo los pasos de la naturaleza, llega a promulgar la costumbre que estaba

vigente antes de Layo y dice que es correcto no mantener relaciones sexuales (aphrodisidn) con

jovenes varones como si fueran mujeres, apoyandose en el testimonio de la naturaleza de los

animales y mostrando que el macho no toca a otro macho con ese fin porque eso no se adecua a

la naturaleza, quizas estarfa utilizando un argumento convincente. (Leyes 1111 836¢)

Tomando el comportamiento animal como testimonio de las leyes que imperan en la naturaleza, el
Ateniense se vale habilmente de la confusién entre naturaleza y convencion, es decir, de la tendencia del
hombre ordinario a considerar como naturales ciertas conductas dictadas por la convencién. Pero ademas
de la transposicién de estos dos ambitos, el procedimiento comporta un segundo elemento que permite
asimilarlo a esos farmacos que Socrates propone utilizar en beneficio de los gobernados: se trata de la
deformacion parcial de la realidad que supone el hecho de generalizar una conducta sexual que no se aplica
mas que a ciertas especies animales32.

Efectivamente, al igual que Socrates, el Ateniense de las Leyes considera que la sexualidad es un
enemigo potencial del equilibrio animico y social, por lo cual apela a una cantidad considerable de
estrategias que, pese a sus multiples variantes, se inscriben en la misma categoria de los engafios y de las
mentiras a los que recurren los magistrados de Calipolis. Sin embargo, a diferencia de Socrates, para quien
el engafio, la mentira y la instrumentalizacién del sentimiento religioso representarian la mejor alternativa a
la hora de asegurar un uso “razonable” de los placeres sexuales, el Ateniense considera “que para atenuar
la fuerza y moderar la violencia de esta terrible enfermedad, que abraza a los hombres hasta enloquecerlos”
(Leyes 17T 873a) y orientarla hacia la procreacién de nifios bien constituidos, las autoridades de Magnesia
deben hacer acopio de instrumentos ausentes del repertorio de los reyes-filésofos de la Repriblica, ausencia
que por demids explicaria la incapacidad de estos ultimos de asegurar el respeto de las normas en materia
de sexualidad por parte de las nuevas generaciones de guardianes. Cabria pensar, que es en razén de tales
consideraciones que el Ateniense propone recurtir a mecanismos como el discurso verdadero (alethinos
logos), 1a ley (nomos) (Leyes 171 783a) y nuevas modalidades de la persuasion (peitho).

Es asi que, recurriendo a la famosa analogia entre la practica legislativa y la medicina (Leyes I1”
720d), el filésofo propone dotar a cada ley de un texto persuasivo, de caracter argumentativo, por medio
del cual, en lugar de recurrir a la amenaza, el legislador expone las razones por las cuales es conveniente
acogerse voluntariamente a las leyes. Partiendo de dicho principio Platén comienza su programa legislativo
por la composicion de una ley que prescribe casarse y procrear a la edad en la que las facultades,
reproductivas, morales y fisicas han alcanzado su cima (Leyes I1”7721b-d). En la misma perspectiva la ley

prescribe que, en lugar de obedecer a la tendencia natural a aproximarse a lo semejante, los jévenes en

32 En relacién con este procedimiento ver S. Boehringer, “Platon, le sexe et /erds dans le Banguet et les Lois” Etudes Platoniciennes 11+
les puissances de I'ame selon Platon, Les Belles Lettres, Paris, 2007, p. 62-63.
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edad casadera concedan la prioridad al equilibrio comportamental de su descendencia y prefieran esposar a
una mujer que posea cualidades de caricter opuestas a las de su pareja, pues en lo referente a la calidad de
la descendencia “la homogeneidad y la proporcién son inconmensurablemente superiores a la pureza sin
mezcla” (Leyes 171 773b). Es importante observar que, a diferencia de Socrates, para quien la mezcla de
cualidades diferentes es la causa responsable de la decadencia del sistema, para el Extranjero ateniense la
condicién de posibilidad de realizar la unidad, pese a la hostilidad que nace de la confrontacién de las
singularidades, pasa por la mezcla o krasis de las cualidades comportamentales que caracterizan a los
padres. Es por esta razén que el legislador recomienda lo siguiente:
El que es consciente de que se comporta de manera mas nerviosa y mas rapida de lo debido en
todas sus acciones, debe convertirse en el yerno de padres tranquilos. El que tiene la naturaleza
contraria debe recurrir a las uniones matrimoniales contrarias. En toda oportunidad debe haber un
unico designio en el matrimonio, que cada uno contraiga el matrimonio 1util a la ciudad, no el que
mas le agrada. (Leyes 171 773b-c)
A modo de culminacién de la legislaciéon sobre el matrimonio y la procreacién, Platéon se aplica a un
analisis sobre las practicas susceptibles de atentar contra su voluntad de transformar la unién sexual en un
aliado del equilibrio social y del equilibrio animico de los individuos. Esta disquisicion se concretiza en una
ley por medio de la cual el legislador intentard disuadir a los ciudadanos de incurrir en ciertas practicas
consideradas como contrarias a la finalidad natural del placer sexual: el onanismo, el adulterio y la
homosexualidad:
Que tengan relaciones sexuales naturales con el fin de tener hijos, manteniéndose apartados, por
un lado, de los varones, sin aniquilar intencionalmente la especie humana ni sembrar en rocas y
piedras, donde su simiente nunca echara rafces ni se reproducira, y separandose, por otro, de toda

tierra femenina en la que no querrias que te creciera lo que has plantado. (Leyes 17111 838e-839a)

Una constitucion de talla humana

Sin embargo, pese a la abundancia de recursos empleados para lograr que los gobernados se
adhieran voluntariamente a la ley, el filésofo es consciente de que dichos métodos podrian revelarse
inoperantes. En consecuencia, sin renunciar a la ley original, el Ateniense se anticipa a eventualidad de que
un hombre joven y ardiente se revele contra la autoridad, alegando su inconformidad con respecto a la ley
promulgada y su imposibilidad de respetarla. Tomando en consideracién las probabilidades de semejante
reaccion, el legislador recurrird a una segunda ley (deuteros nomos), la cual autoriza a los hombres incapaces
de dominar sus pulsiones a entregarse a los placeres reprobados por la ley original, siempre y cuando lo
hagan furtivamente. Lo que el nomothéta reprueba no es la incapacidad de los hombres de abstenerse de
dichos placeres, sino el hecho de que no tomen las precauciones necesatias para no ser descubiertos. En
consecuencia, la interdiccién de divulgar la falta puede ser interpretada como una autorizacién de vulnerar

la norma estipulada por la ley original: “(...) el practicar esto en secreto debe ser algo correcto, un habito
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sancionado por la costumbre y no por la ley escrita, mientras que el no hacerlo secretamente, debe ser
vergonzoso, aunque no deben pensar que sea correcto renunciar a ello por completo” (Leyes 17111 841b-c).

De acuerdo con J.-M. Bertrand, la prictica de la disimulacién dictada por el deuteros nomos se
inscribe en una logica semejante a la que da lugar a la disposicion segun la cual, si una mujer libre queda
embarazada de un esclavo, o una esclava de su amo, “y ese hecho se descubre”, el nifio serd expulsado de
la ciudad, junto con el padre en el primer caso, y con la madre en el segundo (Leyes LX 930d-¢). Menos
relevante, pero igualmente significativa, es la ley que autoriza a los hombres a coger manzanas, peras y
granadas en una propiedad ajena, a condicién de hacerlo sin ser descubiertos. Si el propietario sorprende
en el acto a un delincuente menor de treinta afios, serd autorizado a golpearlo y a expulsarlo de su
propiedad (Leyes 17111 845b)3. A modo de conclusién Bertrand explica que esta ley parece inspirada en los
principios de la educacién espartana descritos por Plutarco, quien cuenta que los nifios nacidos en el seno
de la aristocracia guerrera debian robar para alimentarse, pero evitando ser descubiertos, pues de lo
contrario serfan severamente castigados34.

Pese a situarse en la misma linea de las disposiciones anteriores, la exhortacién por parte del
legislador a practicar el arte de la disimulacién a quienes se revelen incapaces de abstenerse de los placeres
sancionados por la ley original, no puede menos que resultar sorprendente. Irreconciliable con los
fundamentos éticos sobre los que reposa este proyecto, tanto como con la légica de visibilidad obligatoria
destinada a asegurar su respeto, la practica de la disimulacién resulta absolutamente incongruente desde el
punto de vista de la légica que inspira la configuracién arquitecténica de la ciudad virtuosa. Concebida con
el fin de posibilitar a las autoridades la total visibilidad de las actividades mds insignificantes de los
miembros de la comunidad, esta configuracién pretende asimismo facilitar a los organismos de vigilancia
encargados de velar por el cumplimiento de las leyes el acceso a los espacios mas cerrados de la ciudad
(Platén, Leyes 17T 784¢)?. La arquitectura del edificio legislativo, tanto como la del espacio fisico de la
ciudad se inscribe en un proyecto politico que oscila entre la voluntad de suprimir todo cuanto los
ciudadanos reivindican como privado y la conciencia, no solo de la imposibilidad de asegurar un control
absoluto sobre sus actos, sino de la necesidad de ignorar o de cubrir de silencio ciertos comportamientos
moralmente censurables pero sin duda alguna, inevitables. La disimulacién o el arte de las apariencias
parece imponerse como una practica necesaria al correcto funcionamiento de la sociedad, puesto que al
imponetla, el nomothéta alimenta en la comunidad la ilusoria creencia de que los demas practican la virtud
de la temperancia.

Esta compleja yuxtaposicién entre transparencia y disimulaciéon delata la ambigiiedad de un
proyecto legislativo nutrido por la voluntad de alcanzar la rectitud total, pero marcado por la conciencia de
sus propios limites. Si en las Leyes esta consciencia se manifiesta de manera concreta en la introduccién del

matrimonio y de la familia, menos visible, pero mas significativa es la eventual aplicacién del deuteros nomos.

3 Sobre la relacién entre las tres disposiciones mencionadas ver J.-M. Bertand, De /ériture a l'oralité. Lectures des Lois de Platon.
Publications de la Sorbonne, Parfs, 1999, p. 382.

34 Plutarco, Vidas Paralelas 1, 17-18: Teseo y Romulo; Licurgo y Numa.

3 Leyes VI, 784e. Uno de estos organismos es la comisién de los matrimonios, formada por un grupo de mujeres encargadas de
asegurar el cumplimiento de los deberes conyugales por parte de los recién casados.
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Estos aspectos evidencian que el corpus legislativo y los mecanismos persuasivos destinados a lograr la
unidad y la rectitud de la ciudad fundada por el didlogo reposan sobre un analisis exhaustivo acerca de la
naturaleza de los deseos y de las pasiones que aquejan a los hombres; un analisis que conduce a Platén a la
conclusion de que, para evitar la crisis politica no hay mejor alternativa que aceptar en cierto grado aquello
que la suscita. En lugar de coartarlos y verse confrontado con la transgresién inevitable de una norma
impracticable, el nomothéta de Magnesia impele a los gobernados a practicar el arte de las apariencias y se
autoriza a fingir que ignora que en la ciudad virtuosa hay quienes se entregan secretamente a ciertas
practicas moralmente condenables pero inevitables.

Para terminar es posible afirmar que si la mayoria de los comentaristas coinciden en la idea de que
el poder de injerencia acordado al nomothéta de Magnesia desconoce los limites de lo politicamente
admisible, el deuteros nomos es un elemento que debe ser tomado en cuenta a la hora de determinar la
posicién de la constitucion de las Leyes entre esos dos extremos que son la anarquia y el despotismo
politico. La eventual aplicacion de la estrategia de la disimulacion revela que el fundador de la orzhé politeia,
termina por ceder ante la evidencia de que es necesario aceptar un grado significativo de imperfeccién o de
vicio y que el nomothéta debe incluso preservar un espacio de sombra en la ciudad transparente para que los

ciudadanos puedan satisfacer secretamente las tendencias que definen su naturaleza.

Conclusion

Si desde la perspectiva agustiniana, la mentira posee gradaciones que varfan en funcién de las
circunstancias, la finalidad y las formas que adopta, sea cual sea la naturaleza de la motivacién que la
inspira o la nobleza de las intensiones con las que sea proferida, la mentira es para San Agustin una
practica inicua: mendacium iniguitas est, y como tal moralmente injustificable. Anterior a la tradicion
agustiniana, una antigua tradicion filoséfica y literaria, tanto pagana como religiosa, -desde Homero, hasta
los primeros padres de la Iglesia, pasando por los estoicos y los romanos Cicerén y Quintiliano-, concede a
la mentira y a la disimulacion una cierta legitimidad politica y moral, la cual sera determinada en funcién de
la utilidad y de la naturaleza de los fines que con ellas se persiguen. Esta idea desemboca en la distincion,
acufiada por Platén, entre la mentira proferida con el fin de perjudicar a aquél a quien va dirigida y la
mentira por medio de la cual se busca suscitar una reaccién positiva o protegerse contra la sevicia de los
enemigos. Si esta idea puede dar lugar a un debate acerca de la legitimidad o la ilegitimidad ética y moral de
estas practicas, el verdadero problema se plantea en relacién con una distincién a la que suelen conducir
las disquisiciones anteriores. Se trata de la distincién entre quienes podrian reivindicar el derecho a su
empleo y quienes, en virtud de consideraciones infinitamente variadas, serfan privados del derecho a
practicarlas. Privilegio de las élites politicas, econémicas, intelectuales o religiosas, el empleo de la mentira
y su necesidad relativa suponen una distincién basada en criterios cuya validez puede resultar altamente

cuestionable y peligrosamente explotable.
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E/ papel de las metdforas en las experiencias de dolor

Estefania LLosada Nieto

Resumen: El presente texto quiere sostener que las metaforas le permiten al ser humano
tratar con la realidad y hacer de su vida una vida vivible. Son el espacio para narrar eso
que somos, para tratar con nuestros mas profundos dolores, las mas terribles crisis, lejos
de los peligros del mundo y de las inclemencias de la realidad. Para lograr este objetivo, se
ira de la mano del filésofo aleman Hans Blumenberg, en particular en sus nociones de
metaforologia y delegacion que se encuentran en varios apartados de su obra. Queremos
entonces indagar cémo las experiencias de dolor pueden ser tratables a través de
metaforas. Asi pues, este texto consta de cuatro partes, a saber: i) esbozos para una
metaforologia en Hans Blumenberg, ii) metaforas para versar sobre el dolor, iii) el
tenémeno de la delegacion y iv) el consuelo como ejemplo del fenémeno de la delegacion.

Palabras Clave: absolutismo, Blumenberg, delegacion, dolor, distancia, metaforas

Abstract: The present paper claims that metaphors allow the human being to deal with
reality and make his life livable. They are the space where to narrate what we are, to deal
with our deepest sorrows, away from the dangers of the world and the inclemency of
reality. To achieve this purpose this paper focuses on the German philosopher Hans
Blumenberg, particularly on his notions of metaphorology and delegation. We want to
investigate how pain experiences can be treated through metaphors. This text consists of
four parts: i) principles for a metaphorology in Hans Blumenberg, i) metaphors to talk
about pain, iii) the phenomenon of delegation and iv) consolation as an example of the
phenomenon of delegation.

Keywords: absolutism, Blumenberg, delegation, distance, metaphors pain
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Uno de los asuntos de suma importancia al hablar del ser humano en su existencia es potr c6mo
las personas tratan con sus dolores y sufrimientos, pues estos hacen parte de la vida y determinan la
experiencia que se tiene del mundo. Sin embargo, a simple vista parecen algo intimo, personal en grado
sumo e incomunicable. En el presente escrito se busca sostener muy sucintamente que las palabras, en
concreto las metaforas, le permiten al ser humano hacer de su vida una vida mas vivible y reconfortante
frente a las experiencias del dolor y el sufrimiento; pues, éstas son el espacio para narrar “qué somos”,
para tratar con los mas profundos dolores, lejos de los peligros del mundo y de las inclemencias de la
realidad. Para esto, se seguird la obra del filésofo aleman Hans Blumenberg, revisando su concepcion de
las metaforas, indagando en cuiles pueden ser las posibles metaforas del dolor y sus implicaciones
existenciales. Asi pues, este texto consta de cuatro partes, a sabet: i) esbozos para una metaforologia en
Hans Blumenberg, ii) metaforas para versar sobre el dolor, iii) el fenémeno de la delegacién y iv) el

consuelo como ejemplo del fenémeno de la delegacién.

Esbozos para una metaforologia en Hans Blumenberg

Uno de los objetivos preponderantes de la filosofia de Blumenberg es la busqueda de una destrucciéon de
los conceptos de cada imagen del mundo que se realiza al hilo de ciertas imagenes fundamentales —
“metaforas absolutas”!— subyacentes a esos conceptos. Las metiforas absolutas son, precisamente, en lo
que consiste la “imagen” del mundo. El uso de metaforas es una consecuencia directa del giro a la
antropologia que busca realizar este autor. La antropologia filosofica desarrollada en el Siglo XX confirio
al simbolo una importancia fundamental para entender la existencia humana (por ejemplo, el pensamiento
de Cassirer o Plessner). Por su parte, Blumenberg le dio a su antropologia hermenéutica el nombre de
metaforologia, como una denominacién que designa el caricter simbolico particular de las concepciones
sobre lo qué es el hombre y su relacién con el mundo. A continuacién, ahondaremos de manera general
en las bases de esta metaforologia y su relacion con las formas como los seres humanos hablamos del
dolor.

La comprensién que tenemos de nosotros mismos comienza con una narracion. Pasamos toda la
vida narrando nuestra historia, es decir, narraindonos. Es mas, somos seres que se comprenden a si
mismos sélo en estas narraciones. Estas narraciones hablan, sin duda, de nuestros deseos, nuestras
herencias y procedencias y, sobre todo, de nuestros mas profundos temores2. De estas narraciones se
constituye nuestra historia.

Nosotros mismos somos una historia que hemos ido viviendo dia a dia. Por ejemplo, muchos de

los eventos que han marcado nuestra nifiez constituyen nuestras creencias o son los precursores de las

1 Véase nota 3.

2 Para explicar en qué consiste el miedo Blumenberg afirma: “Historias que son contadas para ahuyentar algo. En el caso mas
inocuo, pero no el menos importante: el tiempo. Si no, algo ya de mas peso: el miedo. En éste se encierra tanto la incertidumbre
como, a un nivel més elemental, la desconfianza. Respecto a la incertidumbre, no se funda en el hecho de que no estuviera todavia
al alcance de la gente un saber mejor -que crey6 tener, retrospectivamente, la posteridad. No es verdad que un magnifico saber de
lo invisible -por ejemplo, de las radiaciones, de los atomos, de los virus o los genes- acabe con el miedo. El miedo es de indole
arcaica, no tanto ante aquello que atin no es conocido, sino ante lo desconocido. En cuanto desconocido, no tiene nombre; y,
como algo sin nombre, no puede ser conjurado ni invocado ni abordado mégicamente” (Blumenberg, Trabajo sobre el mito 41).
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preguntas que nos acompafan el resto de la vida. En el prefacio a Conceptos en historias Blumenberg narra
cémo una pasion de su padre le permitié entender de alguna manera como se genera un concepto y esto
se convirtié6 en la pregunta que demarcé buena parte de su vida. Su padre era un fotégrafo muy
apasionado, pero cuyo trabajo no habfa tenido el éxito esperado. Blumenberg recuerda la enorme
dificultad que implicaba irse de expedicién a encontrar las mejores tomas; pero esta dificultad tenfa una
gran recompensa, el fascinante momento del revelado. Entre frascos de liquidos, bandejas y luces rojas,
empezaban a surgir de la nada colores, trazos o rostros. Parecia que por un proceso de alquimia de la nada
surgia algo; pero esta aparicion solo es posible gracias a la luz. Blumenberg considera que esta
“transformacién” se parece a la creacién del universo segun La Biblia, pues de la nada se crea el mundo a
partit de la luz, como si la luz fuera la condicién esencial de todo lo demas. Todo esto, le dio a
Blumenberg una idea plastica de como nacen los conceptos (Blumenberg, 2003a: 28). Se puede decir que
la filosofia de Blumenberg busca ser un proceso de revelado, pero en el cual sélo se puede mostrar aquello
que ya estd en el “mundo”.

Siguiendo a Blumenberg, las narraciones fueron parte constitutiva de las relaciones que tuvieron
los hombres primitivos con la naturaleza, la realidad y lo desconocido. Cuando los humanos primitivos se
asentaron en comunidades, donde algunos eran cazadores, recolectores y madres, fue necesario darle
alguna explicacién a la realidad, a aquello que somos y a nuestro lugar en este mundo inhéspito. ¢Por qué
narrar mitos? Porque el mundo es un lugar angustioso que nos atemoriza. Para los humanos primitivos el
mundo era un lugar aterrador, lleno de peligros de toda indole; por ejemplo, peligros provenientes de
poderes mas altos capaces de atentar contra la vida de los individuos o de las comunidades. As{ las
narraciones se convirtieron en el arma mas eficiente para sobreponerse a los peligros de lo desconocido.
Para superar de cierta manera, no del todo, esta tensién, la angustia y el miedo tuvieron que ser
racionalizados; las cosas que les atemorizaban tuvieron que hacerse forzosamente familiares y lo
inexplicable tuvo que explicarse, asi fuera con velos o fantasias.

Para hacer de lo inactual e invisible objeto de una accién de rechazo, de conjura, de

reblandecimiento o despotenciacién se corre ante ello, como un velo, otra cosa. La identidad de

tales factores es constatada y hecha accesible mediante nombres, generando asi un trato de igual

a igual. Lo que se ha hecho identificable mediante nombres es liberado de su caracter de

inhéspito y extrafio a través de la metafora, revelindose, mediante la narracién de historias el

significado que encierra (Blumenberg, Trabajo sobre el mito 13-14).

En este sentido, las metaforas son una forma del lenguaje poético que estd asociada con la formacion
lingtistica de los conceptos y que permite acceder a la realidad del mundo de manera traslaticia
(Blumenberg, Las realidades 145). Ellas permitieron a los humanos primitivos disolver aquello que les
generaba panico o angustia, pues lo convirtieron en magnitudes que se pueden controlar, calcular y hasta
regular. Los dioses y las representaciones de las divinidades fueron una forma de tratar con lo inexplicable,
de poder tener alguna agencia frente a lo incontrolable y hasta poder pedirles favores a cambio de
sactificios, sangre de hermosas mujeres o masacres rituales que nos libraban de profecias que amenazaban

la supervivencia del pueblo. Es decir, las metaforas permitieron acceder a lo divino desde lo mas humano.
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¢Las narraciones y las metaforas podran, entonces, mostrarnos mas otiginariamente en qué consiste la
comprension humana del mundo?

Las metaforas son un laboratorio para comprender quiénes somos nosotros. El cardcter
polisémico del mundo de la vida convierte a las metaforas en un principio de razén aplicado a si mismo,
pero en todo caso de razoén insuficiente (Canton, La morfologia en Blumenberg 320). En efecto, la cotidianidad
del mundo de la vida estd plagada de eventos sujetos a ser comprendidos. Muchos de estos se narran de

>

manera casi que literal, “fui a comprar el pan” o “me siento agotado por tanto trabajo”; sin embargo,
cuando nos adentramos a la complejidad de estos eventos en la vida, nos vemos en la necesidad de hacer
explicaciones mas elaboradas, por ejemplo: “estoy agotada porque hoy tuve un dia extenuante, casi no
tuve tiempo ni para respirar. Me siento hecha de papel. No puedo ni sostenerme”. Ninguna de estas
afirmaciones tiene la pretension de ser literal; son metaforas que reflejan el cansancio humano, que puede
ser sentido por cualquier persona. En las metaforas se exponen las referencias polisémicas que se usan en
el mundo de la vida; por ejemplo: “ese arbol es una esperanza en medio de un mar de cemento” o “me
siento como un roble”. En cada referencia, se reflejan las tantas posibilidades que se presentan entre los
humanos para expresar como vemos y entendemos el mundo a nuestro alrededor. Esta es pues la funcién
pragmatica de las metaforas. En efecto, nos contamos cotidianamente anécdotas y cosas que nos pasan a
cada uno; las anécdotas suelen estar plagadas de usos metaféricos de las palabras que les dan matices a las
narraciones. Cada uno le cuenta al otro una versién de si mismo, una historia no concluida de lo que cada
uno es en un momento determinado, en un instante particular, y asi se gana el derecho de que el otro, si lo
desea, lo recuerde. Porque para nosotros solo es digno de conocer de otro aquello que lo hace particular.
Las anécdotas son posibilidades de realizar y, por ello, solo son verdaderas para la vida y poseen
significatividad en tanto que son posibles. La definicién objetiva del hombre y de su esencia es verdadera
en sf misma; es necesaria. Pero, en los humanos, lo necesario se hace irrelevante y lo realmente importante
es aquello tan so/o posible.

¢Qué muestran entonces las metaforas? La fragilidad de la existencia humana; pues, las metaforas
son versiones contingentes de nosotros mismos; muestran el simple hecho de que ninguno de nosotros
somos irremplazables, que llegamos a este mundo sin razén aparente y de la misma manera nos vamos de
él. Asi como “hoy estoy yo, mafiana estard otro”. Pero esto simple es justamente la fuente de nuestro
temor. Las metaforas son parte fundamental de un proceso de descarga, en el que los seres humanos y, en
particular, los filésofos, suelen sumergirse. Este proceso es llamado por Blumenberg “descarga de
absolutos” (Blumenberg, Conceptos en historias 49).

¢En qué consiste entonces esta descarga de absolutos? Para explicar como entiende Blumenberg
la descarga del ser humano, y en particular de los filésofos, de los absolutos que lo oprimen, tomemos
como ejemplo la modernidad de la filosoffa. Para Descartes, el objetivo de la filosoffa consiste en
encontrar esas verdades claras y distintas a partir de las cuales se podria construir el edificio del
conocimiento de verdades universales. Lo que debia sostener todo conocimiento posible era la verdad
clara e indubitable, lejos de equivocos y de dudas. Las metaforas no son consideradas en el terreno de la

filosofia, pues estas hacen parte mas bien de la retérica, como estrategias para hacer de un discurso algo
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mas llamativo, o de la poesfa para referirse a placeres, sentimientos o fantasfas. En el terreno de la
filosofia, segun Descartes, nuestra gufa debia de ser la razén. En el camino del /ogos, las metaforas son tan
solo restos de ese supuesto paso del mito al /ogos. Sin embargo, algunas metaforas son elementos basicos
del lenguaje filoséfico por medio de los cuales se construyen transferencias o traslados en la reflexiéon que
devienen absolutos.

Para mostrar un ejemplo de esto, podemos detenernos a grandes rasgos en la metafora de la
verdad; la que tal vez es la metafora mas poderosa. Hay una definicién de la verdad que no da lugar a
modificaciones extensas en su uso o que no admite metaforas para su comprension. Esta acepcion de la
verdad es la usada en la Edad Media, la verdad como adecuacién de los objetos al entendimiento
(Blumenberg, 2003b: 50). Pero, la verdad también fue definida a partir de una metafora, la metafora de la
luz. Una forma de comprender la verdad es como aquella luz que devela o que nos permite ver la realidad
de los objetos o de los conceptos, aunque ella misma no pueda ser vista. Un ejemplo paradigmatico de la
metafora de la luz la analogia entre el Sol y el Bien que se encuentra en el libro VI de la Repsiblica de Platon
y que muestra la relacién entre la iluminacién y la verdad; pero como éste hay otras explicaciones de la
verdad que beben de la misma metafora. Al entender la verdad como la metafora de la luz, Blumenberg
nos muestra como los humanos necesitamos descargarnos de absolutos, en metaforas absolutas?, para
explicar la realidad de lo inexplicable. He aqui el caracter primordial de la metaforologia de Blumenberg.

Ahora bien, volviendo al tema que compete en este articulo: ¢qué ocurre frente a una experiencia

como el dolor y el sufrimiento? ¢Son necesarias las metaforas para tratar con estas experiencias?

Metaforas para versar sobre el dolor

La metafora es un caso especial de inconceptualidad (Blumenberg, Naufragio con espectador 97). Las
metiforas no las debemos considerar entonces como un mero recurso linglistico para dar belleza y
riqueza a un texto; pero tampoco como un nuevo recurso para definir un concepto. Las metaforas no se
dirigen ante todo a la constitucién de lo conceptualizable, sino que tienen ademas como hilo conductor las
experiencias propias del mundo de la vida; como, por ejemplo, el dolor y el sufrimiento.

Durante siglos, los humanos han buscado la manera de dar explicacién a fenémenos propios del
mundo natural y a fenémenos del cuerpo o la mente humana. Por lo tanto, se encuentran metaforas en
ciencias naturales, tanto como en la psicologia y en la medicina. La produccién de metaforas dentro de la
psicologia y la medicina ha sido particularmente abundante. Pues la busqueda por explicar la particularidad
de la subjetividad humana o de la fisiologia humana ha sido algo que nos ha inquietado profundamente.
Para la psicologia metiforas como “tensién” o “descarga” demarcaron caminos de investigacién y de

conceptualizacién de formas de la vida mental respecto al dolor. En el caso de la medicina, metaforas

3 “Metafora absoluta” es un término que trae a colacion Blumenberg para designar los términos metaféricos que revisten
conceptos; como, por ejemplo: la metafora de la luz y la verdad. Se habla de metafora absoluta cuando se tiene un concepto cuyo
significado completo esta privado para los seres humanos; y por ello, los humanos lo revisten de significaciones traslaticias, para
poder versar sobre él, comprenderlo y dominarlo. Esta definicién se trabajard con mas detalle en el numeral 3 de este texto.
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como “ataque” o “shock” han sido usadas durante largo tiempo para explicar casos patolégicos
particulares que ocurren en el cuerpo humano.

Un ejemplo de lo ello lo encontramos en los desarrollos de la psicologia del Siglo XIX. En este
momento se hizo de vital importancia explicar en qué consistfa la subjetividad humana; para ello, se
usaron términos como movimiento mental, procesos psicolégicos o vida animica. Haciendo un intento
por conceptualizar el caricter subjetivo de la vida humana. Estos intentos se dieron de mucha indole, y
fueron muy fructiferos en los afios de formacion de la psicologia como disciplina auténoma. Un ejemplo
notable es el caso de Alexander Bain (1818-1903), autor del texto The Senses and the Intellect (1855) citado
innumerables veces. En este texto, Bain introducia la metafora de la baterfa volcanica y del sistema
telegrafico para explicar la fisiologfa y el funcionamiento del sistema nervioso (Fragio, 2016: 22).

El uso de estas metaforas tuvo consecuencias relevantes para el quehacer de la disciplina. Por lo
tanto, no era de extrafiar, en el caso de Bain, que se creyera encontrar una relacion entre el tamafio de la
cabeza y la cantidad de energfa disponible, como ocurria en la electrostatica y la electrodinamica.

De una forma bastante explicita se transitaba desde una metafora instrumental ordenada a

ilustrar las condiciones fisicas del cerebro a toda una conceptualizacién fisicalista de los procesos

intrapsiquicos. El empleo de esta metafora conlleva todo un universo conceptual susceptible de
ser transferido al estudio de los fenémenos psicolégicos. Categorfas como “fuerza”, “tensién”,

“descarga” o “energfa” empezaban a emplearse con profusién para entender las realidades

mentales. Incluso cuestiones bastante manidas como el problema del libre albedtio adquitfan, por

medio de esta trasposiciéon metaférica, una modificacién histdrica sustantiva: ¢es compatible el

sistema abierto de la voluntad con el sistema cerrado de la energia*? (Fragio, 23)

El dolor no ha estado ajeno a una explicacion metaférica. Un ejemplo de esto se ve con claridad cuando
se habla de “fibras nerviosas”, éstas se consideran analogas al cableado telegrafico instalado en las lineas
de ferrocarril:

La disposicién [del sistema nervioso] puede ser vista como el sistema de un tren. Las diversas

masas nerviosas centrales son como las multiples estaciones en donde los trenes dejan y toman a

cierto numero de pasajeros, mientras que algunos de ellos no se apean hasta el final. Los cables

telegraficos pueden servir para representar con exactitud aquello que tiene lugar en el cerebro. Un
conjunto de cables puede ser llevado desde la estaciéon de Londres a la de Liverpool y otro puede
acabar en otras estaciones, pero de una misma estaciéon receptora pueden surgir nuevos cables
para otras estaciones, de manera que hay conexiones completa y perfectamente independientes

que se mantienen entre dos estaciones que estan a lo largo de la misma linea. (Fragio, 25)

Como vemos, una explicacién metaférica permite mostrar la complejidad del sistema nervioso central, en
este caso. Pero no solo eso, esta explicacion conlleva soluciones a problemas o patologias que tengan que
ver con el sistema nervioso central o con sintomatologias que se relacionen con éste. Asi, el sistema

nervioso puede ser comparado con un érgano que permanece con constante carga, dispuesto a dirigirse a

4 Véase el texto de Boring, E. Historia de la psicologia experimental (1929). México, Trillas, 1985, p. 258.
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cualquier direccién, dependiendo de las teclas particulares que sean tocadas. El estimulo de nuestras
sensaciones y sentimientos tan solo determina el lugar de la descarga. Pero, si hay una “ruptura” o un
“dafio” se genera un tipo de corto circuito, un choque eléctrico, que genera dolor. La metafora del “corto
circuito” o el “shock” permite comprender la experiencia de dolor como un tipo de descarga originada en
una determinada patologia. Esta via de conceptualizacién del dolor determina explicaciones y caminos de
tratamiento.

Cabe aclarar que afirmar que el conocimiento médico o el conocimiento de la psicologia esta
entramado en metaforas, no quita rigor a estas disciplinas. Anteriormente, se ha hecho mencién del
término ‘explicacién’ sin mayores distinciones; sin embargo, la metafora pretende ser una explicacion, que
tiene entre sus posibilidades obstaculizar la explicacion verdadera del fendmeno. Segin Bachelard, por
¢jemplo, se debe probar que las abstracciones despejan el espiritu, lo aligeran y lo dinamizan, no que
enturbian con formas polémicas la comprension (10). Lo que se muestra aca es el caricter puramente
humano y contingente de cada una de ellas.

Las metaforas entraman nuestra conceptualizacién de la realidad y de nuestra vida animica. En
particular, nos da un camino de comprensién de las experiencias de dolor. Sin embargo, el dolor tiene un
aspecto en el mundo de la vida que no se reduce a las metaforas mencionadas anteriormente. ¢Qué ocurre
en mi cuando siento un intenso dolor? ;Cémo es posible vivir las dificiles experiencias de dolor? ¢Quién
es aquel que sufre dolor? Las expetiencias de dolor y sufrimiento se narran, se cuentan a otros. La vida
humana tiene un aspecto social fundamental, que se fundamenta en un mundo entramado por el lenguaje.
Todo lo que es susceptible de ser comprendido es lingiiistico (Gadamer, 223). Las comprensiones sobre
los asuntos mas intimos del ser humano suelen distanciarse del lenguaje literal y anidarse en formas
metaféricas; pero no solamente las psicolégicas que se expusieron anteriormente. La experiencia del dolor
trastoca la existencia humana, y por ello no es abarcable simplemente a partir de conceptos o tratamientos.
Siempre queda algo por fuera.

Las experiencias del dolor y del sufrimiento necesitan poder ser compartidas con otros, contadas
a otros para sobrellevarlas. Pero, ;como podemos comunicar experiencias tan intimas y, a primera vista,
eminentemente subjetivas? Hay experiencias que, por ser eminentemente intimas, sélo pueden ser vividas
en sentido literal por el sujeto que las padece; sin embargo, hay otra manera de comunicar (hacer comin) a
otros fendmenos de esta indole. La propuesta que sostendremos a continuacién es que, en las metaforas,
al ser una forma traslaticia de tratar con los fenémenos humanos, se encuentra el rasgo fundamental de la
delegaciéon. El fendmeno de la delegacion, que expondremos en la proxima seccidén, es donde se hace
evidente que las experiencias de dolor tienen un ambito social y pueden ser contadas y narradas a otros,
no literalmente sino gracias a una forma traslaticia del lenguaje. Ademas, consideramos que éste no es un
rasgo menor de la experiencia del dolor y el sufrimiento, sino que permite precisamente hacerlos vivibles

en la existencia.
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El fenémeno de la delegacion

Una de las tesis mas fuertes de la filosoffa blumenberguiana consiste precisamente en que ser hombre es
descargarse de absolutos. Para Blumenberg, estamos inmersos en el absolutismo de la realidad. Esto
significa que la realidad tiene un cardcter omnipotente, soberano, que nos sobrecoge por completo; pero,
al estar inmersos en ella, ésta nos es indiferente. Si queremos autoafirmarnos en nuestra propia existencia,
debemos entonces distanciarnos de esta indiferencia de la realidad, afirmarnos en la existencia y, en ultimo
término, sobrevivir. Ahora bien, de todos los mecanismos con los que cuentan los humanos para
descargarse de absolutos, las metaforas son el mecanismo por antonomasia de este descargarse que nos
distancia de la realidad mas radicalmente.

La metafora cuando es absoluta reviste de significado a un concepto que estaba privado de
sentido para los humanos, como el caso de la metafora de la luz. El ser humano descarga el absolutismo
de la realidad a través de metaforas absolutas, que lo alejan del peligro que significa la realidad. Asi pues,
cada imagen del mundo que los humanos han realizado para darle sentido a la realidad, a fenémenos
inexplicables o a su propia existencia desprovista de sentido estd sostenida en metaforas absolutas. La
funcién pragmatica de las metaforas absolutas es pues la que mencionamos anteriormente, propiciar el
distanciamiento del absolutismo de la realidad (Blumenberg, Paradigmas 150; Duran, 108). Es importante
aclarar que no hay una metafora absoluta Gnica. Siempre habra una pluralidad de metaforas absolutas; por
esta razon, ella misma no podra convertirse en una realidad absoluta, no existe el peligro de darle al ser
humano un mecanismo que dependa de algo externo a él mismo para autoafirmarse. Podemos ejemplificar
muchas metaforas: el giro copernicano como la metafora del puesto del hombre en el cosmos, la
navegacion y el naufragio como metaforas de la existencia o la risa de la muchacha tracia como metafora
de los filésofos que por pensar en lo desconocido se olvidan de sus propios pies. Cada una de estas
metidforas muestra como aspectos no conceptualizables en su totalidad de la realidad son representados
por medio de un lenguaje traslaticio. Lo relevante de estos ejemplos es que cada una de estas metaforas
puede modificarse, esto es, puede ser sustituida por otra. Las metaforas abren entonces al hombre
mundos posibles, le permiten vivir en mas de un mundo.

Las metaforas son pues figuras literarias que intentan tener realidad. Esto no significa empero que
quieran explicarnos en qué consiste la realidad, sino que a partir de imagenes procedentes de nuestro
mundo de la vida nos hablan de c6mo somos nosotros. Gracias a este descubrimiento, Blumenberg
planeta nuevas fronteras para la metaforologia en su conexién con la antropologia. La metaforologia en un
comienzo estaba propuesta como una versién genealdgica de los conceptos, una bisqueda de la rafz de
esos conceptos que nos permiten comprender la realidad, tales como, el concepto de verdad, de existencia,
de conocimiento o de mundo. Sin embargo, con el paso de los afios, Blumenberg hizo un énfasis en la
metaforologia; de tal manera que se revela en ella el culmen de la comprension de si mismo. Ya no se trata
simplemente de la génesis de los conceptos, sino de los conceptos como algo inserto en el mundo de la
vida de los hombres. Este giro muestra su busqueda radical de querer derrocar los absolutismos, incluso el

absolutismo de la metafora absoluta. Lo anterior se puede sintetizar en dos aspectos:
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i) Sise quiere profundizar en todo lo inconcebible que se encuentra a diario en la vida, la objetivacién
tedrica no es una buena herramienta. Sin embargo, la metafora tampoco es algo natural en el mundo
de la vida; para que haya metaforas se necesitan de otras expresiones lingtisticas (anécdotas, fabulas,
glosas, entre otras). Por ello, es necesario que no se limite a los usos metaféricos para la formacion de
conceptos, sino que se tomen las metaforas como hilo conductor hacia el mundo de la vida,
insertandolas en el amplio horizonte de una teorfa de lo inconcebible (Blumenberg, Naufragio con
espectador 97). El giro hacia el campo de lo inconcebible puede interpretarse como una profundizacién
en posiciones anti-absolutistas que va incluso en contra hasta del absolutismo de la metafora. La
historia narrada con la metaforologia de la primera época del pensamiento blumenberguiano deja paso
a historias fragmentadas y a una multitud de historias individuales (Wetz, Hans Blumenberg 12; Canton,
La morfologia en Blumenberg 318).

i) Es necesario un tratamiento mas directo de las cuestiones antropoldgicas en cambio de una busqueda
de la historia de las ideas; es decir, Blumenberg busca una comprension genuina de las cuestiones
puramente humanas, contingentes y concretas; distintas de las absolutizaciones propias de la filosofia
tradicional. En este contexto, es posible entonces afirmar que la elaboracion de la comprension de si
mismo es un hilo conductor muy importante de la filosoffa de Blumenberg, tomado distancia de las
concepciones filosoficas eminentemente metafisicas.

La metaforologia es pues una elaboracién de una comprension de si mismo a partir de los datos
antropolégicos que Blumenberg obtiene al examinar las comprensiones de si. Las comprensiones que lo
humanos tienen de si mismos no son claras y transparentes, sino que estan atravesadas potr fendémenos
incomprensibles e inconcebibles. Por ello, el hombre puede preguntarse por si mismo, porque no es
transparente para si, porque tiene una corporalidad que es el fundamento de toda actividad simbolica y
lingtistica. Gracias a ello, la fenomenologfa se transforma en antropologia, cuando asumimos ese
fundamento corporal y humano de nuestra realidad, es decir, cuando se reconduce la racionalidad a la
corporalidad finita del hombre. Ya no habrfa entonces idea de incondicionado. Ya el punto de partida es la
contingencia humana, finita e imperfecta. Las metaforas anteriormente mencionadas, como formas de la
inconcebible, nos dicen cémo somos en tanto humanos, porque los productos humanos son proyecciones
de la experiencia vital, proceden del mundo de la vida en tanto experiencia. Asi, las metaforas son la mejor
¢jemplificacién de las formas de lo inconcebible. Ademas, la metifora es un modo de comprensién de
conexiones entre cosas alejadas entre si, mostrando de forma inesperada, la riqueza de referencias
polisémicas que estin intrinsecas en el mundo de la vida (Cantén, La morfologia en Blumenberg 320).

Las anécdotas se convierten ahora en experimentos antropolégicos, que constituyen un momento
filoséfico auténtico. La metaforologia es la filosoffa viéndoselas con lo inconcebible, con lo particular, con
lo puramente posible. Los experimentos de esta antropologia tratan de temas vitales para los humanos que
no caben en los conceptos absolutos. Al narrar, el hombre ilumina zonas de su vida que hasta entonces no
habian sido exploradas. Al ponerlas en historias, en anécdotas, los humanos ganan en vida y la apropiacién
de esas historias es un nivel de apropiacién superior. La comprensién de lo humano de la metaforologia

tiene la forma del “ver” (Cantodn, La morfologia en Blumenberg 324). En este aspecto se ve a un Blumenberg
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profundamente fenomenoldgico, pero lejos de los absolutos. Sigue en la bisqueda de tener una intuicién
fenomenolégica, de ver el objeto o una perspectiva de éste, pero sabe también que no es posible tenerlo
en su totalidad como una experiencia tnica. Por ello, la fenomenologia en Blumenberg es ahora
antropologica, y consigue el proposito de visualizar el objeto de la inica manera posible, con metaforas,
que son la imagen frente a la abstraccion del concepto, y no pueden ser mas si se quiere mantener el
caracter de posible del objeto. Las metaforas muestran; no dicen (Blumenberg, Paradigmas 61-62).

Para Blumenberg, la antropologfa parece ser anterior a la teorfa del conocimiento o a la
problematica acerca de como se adjudica la razén a los seres vivos. Narrar acerca de nuestro lugar en el
mundo, en el universo y acerca de cual es su particularidad es algo previo. Sin embargo, el ser humano
tiene un aspecto extremadamente episodico en el tiempo del mundo (Blumenberg, Descripeion del ser bumano
366), pues la historia del ser humano es insignificante en comparacién con el tiempo del mundo y mas aun
con el tiempo del universo. Lo unico que hace particular al ser humano es la extrema improbabilidad de su
existencia, de la cual sélo podemos inferir que somos fruto del azar y dejaremos de existir en algin
momento. Esta idea es solo un ejemplo de cuan azarosa es nuestra existencia. En efecto, nadie es
indispensable en el orden del mundo, y el paso de unos y otros es parte de la realidad de la vida.

Que todos somos sustituibles se sigue, es cierto, de la idea de igualdad; pero es también una

consecuencia escandalosa de este principio para quién estd obsesionado por llegar a ser

insustituible. Para lograr esto, hay que cumplir una condicién paraddjica: solo se puede ser

insustituible al precio de ser superfluo (Blumenberg, La posibilidad 137).

Sustituibles somos todos, y tenemos experiencia de ello en cada segundo. Sin embargo, cada uno de
nosotros queremos ser insustituible; queremos ser Gnicos y singulares. De esta fractura en la existencia, del
ser sustituible y buscar no serlo, surge la idea de representabilidad (Blumenberg, Iz posibilidad 137). Aquel
que quiere ser insustituible no tiene que hacer él mismo aquello para lo que esta dispuesto, sino que puede
traspasar el mando. Es decir, delegar para que otros hagan lo que él mismo ha hecho durante su vida, pero
como algo que toca a otros. Veamos un ejemplo:

Entre las anécdotas de Wrangel®, las que mas le gustan a Fontane®, como es comprensible, son las

acontecidas en Ruppin (aunque su responsabilidad como historiador le obliga a decir: “también se

nombran otras ciudades”). Y la oportunidad para contarlas ha de tenerla uno de sus “héroes”, por
¢jemplo, uno del linaje de los dltimos duefios de castillos en “Los cinco castillos” de Liebenberg:

El conde Philipp de Eulenburg-Hertefeld, que, como oficial ayudante de Wrangel, ya habia tenido

que representarle cuando éste le envié a la batalla como si se tratara de morir en lugar suyo. Es en

ese momento cuando el principio de la delegacion se convierte en algo serio. Al margen de la

campana danesa, su cara mas risuefla la mostré precisamente en Ruppin, en una inspeccion de las

5 El bar6n Ferdinand von Wrangel (1797 — 1870) fue un oficial naval y explorador del artico ruso, descendiente de una familia
noble alemana del Baltico.

¢ “Fontane (1819 — 1898) es considerado el mas importante representante del realismo literario en Alemania. Fontane “percibe,
acercandose asf a Tolstoi, que sus conflictos destacan con tanta mas fuerza y autenticidad cuanto mas son protagonizados por
seres humanos normales” (G. Lukacs, Realistas alemanes del siglo XIX, 1970, 340-341).
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tropas en guarnicién. Los rupineses habian colocado a la flor de sus muchachas en tres filas: las
mas bellas, naturalmente, delante. Wrangel besé a toda la primera fila y dijo después sefialando al
resto: “Eulé, sigue besando”. (Blumenberg, La posibilidad 137)
Wrangel, aquel que era considerado como el insustituible, pudo dejarse representar. A pesar de que
Wrangel y Philipp son, en definitiva, personas diferentes; en este caso ninguna de las muchachas rupineses
de la segunda y la tercera fila escatimé o se enfadd por el cambio. Porque Philipp fue a quién se le delegd
continuar con el camino de Wrangel, quién continué besando. El fenémeno de la delegacion es
constitutivo del ser humano. Esto se traduce en que la vida del ser humano se transforma en invivible en
absoluta soledad. Las personas necesitamos de otros para poder vivir. Esto se ve claramente en ejemplos
de la vida cotidiana: cuando los padres les cuentan historias a sus hijos como forma de delegar una
tradicién; cuando los miembros del ejército representan la autoridad que les ha sido delegada por un
estado o cuando compartimos con un ser querido nuestras tristezas y angustias como forma de delegar en
otro de alguna manera el peso de la vida y los momentos de dolor. ;Cémo debe, entonces, caracterizarse

el fenémeno de la delegacion del dolor? sTiene acaso algun atributo especial?

El consuelo como ejemplo del fenémeno de la delegacion
El fenémeno de la delegaciéon se ve mas patentemente en el consuelo. Cuando una persona sufre la
pérdida de un ser querido u ocurre un evento en su vida que le genera profundo dolor, surge en él una
profunda necesidad de consuelo, que se traduce en la busqueda de refugio en otras personas, en la
basqueda de hacer, de alguna manera, publico el dolor para que otros nos acompafien. La busqueda de
consuelo es algo muy propio de los seres humanos, es andloga a una peticién de ayuda. Pero éste
fenémeno es muy particular. Cuando pedimos consuelo no buscamos que el dolor se vaya, pues el dolor
de la pérdida sigue presente, no se elimina el sufrimiento; pero de alguna manera los otros toman parte de
ese dolor, del que en términos reales no pueden participar (Blumenberg, Descripcion del ser humano 467). Al
igual que en la forma traslaticia de la metafora, el consuelo es una forma de trasladar a otro el dolor
concreto e intimo. En este momento ocurre un acto de delegacion, parece que se delega el sufrimiento.
Esta delegacion permite que el dolor sea wzds vivible.
El consuelo se basa en la capacidad general del humano de delegar, de no tener que hacer y de
estar a cargo de él mismo y él solo de todo lo que le incumbe y le toca. Es que no solo la funcién
publica en sentido estricto, sino las funciones en general, también las mas intimas, pueden
delegarse (Blumenberg, Descripcidn del ser bumano 467).
En este sentido, la delegacién no es simplemente del orden politico, sino también del existencial. El
fenémeno de la delegaciéon y del consuelo tiene a su vez una cara antropolégica. El consuelo y la
delegacién no son s6lo una renuncia a vivir cosas que nNo queremos O una entrega a otras manos de
aquello que queremos cambiar o dejar de hacer. La delegacion muestra radicalmente que el ser humano
“no tiene ningun remedio” (Blumenberg, Descripcion del ser humano 467). Es decir, el ser humano no es sélo

un ser al que le acontece el sentir dolor, sino que esta predispuesto a sentir dolor mds alld de lo explicable
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por los fenémenos naturales. En efecto, los humanos, como los animales, son capaces de sentir dolor. El
dolor es algo necesario que ocutra en el desarrollo normal de los procesos organicos. Sin embargo, aquel
ser humano que necesita de consuelo, que necesita de otros para sobrellevar su dolor, no puede huir de su
propio dolor, aunque lo desee. Que el ser humano no tenga remedio significa que en todo lo esencial a su
vida no se le puede proporcionar nada desde afuera (Blumenberg, Descripcion del ser humano 468). No es
posible que alguien le diga a otro cémo ser feliz o como librarse de un dolor, pues estos corresponden a
procesos puramente singulares que ocurren en cada uno de nosotros, en la medida en que son
esencialmente individuales. El dolor es siempre mi dolor, aunque tengo como correlato inmediato el dolor
de otro. En esto consiste la posibilidad singular, sin la cual se podtia vivir. Por esto el consuelo permite
que alguien sobrelleve su infelicidad, pero no la acaba o la soluciona. El consuelo comparte con la
metifora el cardcter traslaticio del acceso a la radicalidad de la experiencia del dolor. De la misma manera
que la metafora nos libra del peso del absolutismo de la realidad, el consuelo nos libra del peso del
sufrimiento sobre nuestra existencia concreta. Consuelo y metdfora tienen asidero en la naturaleza
contingente del ser humano; pues la realidad se impone de manera absoluta y radical; y el ser humano
debe transformarla, trasladarla en palabras, para hacerla mas vivible.

El consuelo no resuelve nada, pero permite a las personas distanciarse de aquello que los
conmociona. En efecto, cuando se consuela no se modifica nada, tan solo se aleja de la realidad que lo
aqueja o de aquello que no quiere enfrentar de una vez. Igualmente, hacer promesas apelando a un futuro
desconocido es una forma de consuelo, pues se aplaza el tener que afrontar uno u otra realidad. Sin
embargo, el fenémeno del consuelo puede entenderse en términos positivos. Cuando alguien busca ser
consolado, busca un camino para alejarse de la realidad que lo aqueja. Dicho esto, podemos entonces
inferitr que el ser humano tiene entre sus posibilidades la posibilidad de alejarse de la realidad, de
distanciarse del mundo y de los padecimientos de la vida para tomar un respiro y poder asi continuar. Esta
es la funcién que tiene, para Blumenberg, la teorfa y con ella las metaforas.

El dolor no es algo comunicable por naturaleza. Cuando se comunica un estado de dolor, se dice
algo tan particular que no se puede garantizar que el otro entienda lo que le estin diciendo. Pero esta
imposibilidad de objetivaciéon no significa que no debemos hablar de ello; sino que, frente a las
expresiones de dolor, las expresiones de consuelo no deben tomarse en sentido literal sino en un sentido
traslaticio. Por ejemplo, cuando alguien afirma que se comprende el dolor por el que otro esta pasando,
éstas son afirmaciones aproximadas, que manifiestan mas que su sentido literal una aproximacion, gracias
a la imaginacién, al sentimiento de la otra persona, manifestando un profundo respeto por la
individualidad del dolor de cada uno. Dicho esto, podemos inferir que tanto delegacién como consuelo
son fenémenos eminente metaforicos y sélo pueden expresarse lingiifsticamente a través de metaforas.

¢Por qué hablamos del consuelo? Porque en el consuelo, el ser humano se muestra como un ser
vulnerable. Vulnerable al necesitar de la atencién de otros. Vulnerable a las dolencias, las pérdidas y las
despedidas. Los fenémenos del consuelo y de la delegacion pueden ser formas de acceso a la realidad
humana desde la posibilidad primitiva de convertir en metaforas la realidad. Al acercarme a otro para darle

consuelo y compartir de cierta manera su dolor, me valgo de metaforas para reconocer su dolor en mi,
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para acercarlo a mi historia y, con ello, que sea posible dejar descansar la vulnerabilidad que al otro aqueja,
es decit, tejo un puente entre el sentimiento del otro, su dolot, y el mio, la representacion que tengo del
dolor del otro. Dicho esto, podemos concluir que la analitica existencial” no es posible en el terreno
contingente de lo puramente humano. La comprension que la filosofia de mediados del siglo XX ha
tenido de la existencia omite un analisis detenido de los miedos que constituyeron las narraciones acerca
de los fenémenos del mundo, es decir, la descripcién de la contingencia humana que nos hace sustituibles.
Por otro lado, pasa por alto el sufrimiento y los dolores de la vida, de la pérdida de las personas que
amamos y, con ello, de la capacidad que tendriamos de acompafar a otros en sus dolores y en sus alegrias.
Por lo tanto, si queremos tomar como punto de Arquimedes de la filosofia al ser humano, debemos
comprendet, a ciencia cierta, cobmo es posible que aun siga sobreviviendo el ser humano. El ser humano es
vulnerable, temeroso de aquello que no conoce; por ello, todas las explicaciones del mundo parten y
partirdn de la contingencia de sus narraciones y de la necesidad de metaforas para explicar el mundo a su
alrededor, para contar historias de vida y para acercarnos y vivir con otros y no perecer en lo puramente
inmediato.

Los humanos en su humanidad delegan. Delegan los mas profundos dolores, las angustias, los
miedos, las alegrias y también las responsabilidades. La delegacién constituye la estrategia puramente
humana frente al hecho de ser necesariamente sustituibles, de ser un episodio mas en el tiempo del
mundo. La busqueda de consuelo es, por tanto, la muestra mas clara de que los humanos buscamos
delegar hasta los mas intimos dolores, para asi hacernos la vida mds vivible. Ciertamente, tal cosa como la
angustia, como la apropiacién auténtica de mi ser en su integridad y en su totalidad, es imposible de ser
vivida directamente, a no ser que sea delegada. Esta es la historia de nuestras vidas. Somos herencia de
nuestros padres, de nuestros abuelos y de los padres de estos. Somos aquel que rescatd a una mujer de su
tristeza, porque otro le rompié el corazén, somos las historias de otros que contamos con nuestra boca,
somos aquel que va sentado en tren o el que espera que aquel se baje para poder sentarse. Somos un uno
facticamente, pero delegacion de otro en nuestra historia. Somos la historia que alguien ya empez6 a
escribir y nosotros debemos escribir la parte que sigue, asi como nuestros herederos continuaran esta
tarea. Somos el dolor de otros, somos miedos de otros, y nuestros miedos los hemos dado en delegacion a
otros para que los vivan por nosotros.

En conclusién, el dolor es comunicable siempre en sentido metaférico; pero la comunicabilidad
del dolor es fundamental para hacerlo vivible. Asi, siguiendo el proverbio sueco: “una alegria compartida

vale por dos y una pena compartida vale por la mitad”.

7 “Analitica existencial” es un término usado por Martin Heidegger en su obra Sery fiempo. Ese término denota la forma original
como el existente o Dasein se encuentra en el mundo, rodeado de objetos y de otros entes. Esta telacién no es simplemente una
ubicacion espacio-temporal a secas; sino que se fundamenta en una relacién de significatividad necesaria entre el Dasein y el
mundo. (Véase Heidegger 155-ss.)
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Resumen: En este articulo se muestra la privacion de sentido y significado como lo que
la persona aburrida siente y experimenta en su vida factica cuando esta aburrida. Esta
privacion de sentido y significado en la vida del aburrido es vista como una crisis que
experimenta y sufre en su aburrimiento. Desde una hermenéutica propia del aburrido
como el “quién” del aburrimiento se traza una via intuitiva de su vivencia factica.

Palabras clave: aburrimiento, apatia, inapetencia, indiferencia, insignificancia

Abstract: In this article is shown the privation of sense and meaning as to what the bored
person feels and experiences in his factical life when in boredom. This privation of sense
and meaning in one’s bored life is seen as a crisis that is being experienced and suffered
while in boredom. From a proper hermeneutical standpoint of the bored one as the

“who” of boredom an intuitive way is traced to the factical lived experience.

Keywords: apathy, boredom, inappetence, indifference, meaninglessness
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Introduccion

Visto como temple animico, el aburrimiento se presenta como algo que nos sale al paso en la vida
contemporinea e impregna la cotidianidad con un caricter de pesadumbre e introspeccién que, en
apariencia, se muestra como algo oscuro y desagradable. Es comun que nuestra relacién con el
aburrimiento sea repelerlo y mantenerlo lejos (Heidegger, 2015), aun mas en una sociedad que depende
enérgicamente de los placeres inmediatos, moviles y momentineos. Aquello que dura no es ya la
satisfacciéon. Mas dura la profunda insatisfaccién de vérselas ocupado —no con la ocupacién en si— sino
con la bisqueda de ocuparse entretenidamente. Esta busqueda de un entretener, curiosamente nos entre-
tiene, esto es que ni nos ocupa, ni nos libera del todo. Mas bien, nos [re|tiene a medias. De aqui que
podamos afirmar que esta afanosa y contemporanea busqueda de —no solo entretenerse— sino de estar
entretenido en todo momento, demuestra que en el fondo de nuestras vidas yace un aburrimiento tan
irremediable como la finitud de nuestra existencia misma.

El aburrimiento es, segun expuesto, una crisis de sentido en cuanto a nuestro contemporaneo set-
en-el-mundo. La disputa gira en torno al qué hacer con mi tiempo, al quehacer del tiempo que soy. A
penas se trata aqui sobre el tiempo que creo o no tener o sobre el tiempo que creo o no desperdiciar. Se
trata, pues, de pensar el sentido de nuestras vidas como el contenido del tiempo mismo. El tiempo no
ocurre, no arranca, si no es solapado a todas y cada una de las vivencias que lo hacen encenderse en llamas
y consumirse. Estar aburrido es aqui una crisis del sentido del tiempo que somos.

En sentido fenomenoldgico, podemos decir que el aburrimiento es aquello que sufro cuando
siento que se me niega el mundo y que yo mismo me niego a €él, porque estoy apatico debido a la falta de
significancia e interés de mi ser-en-el-mundo y de la existencia en general. As{ expuesto, el aburrimiento es
un involucramiento privativo con el mundo en tanto el mundo se me niega y me niego yo a éL
Involucramiento insuficiente con el mundo que refleja una crisis en cuanto al sentido de la vida que se
vive. Una vida aburrida.

Queremos, a continuacién, seguir el decurso fenomenolégico de lo que el aburrido siente y
experimenta. En el primer apartado de este articulo, sentaremos las bases que hacen posible trazar una
vivencia inequivocamente percibida que permita captar la expresion de lo aprehendido
hermenéuticamente, cuando decimos estar aburridos. El aburrimiento es un temple de 4nimo y como tal
lo siento, pero también es un fenémeno que me ocurre y al cual estoy sometido, y como tal lo
interpretamos para asi entenderlo, habitatlo y poder expresatlo. Se propone entonces una hermenéutica
del fenémeno del aburrimiento segin su intuicion de la viva experiencia. Aqui se busca interpretar el
aburrimiento no s6lo como concepto o experiencia, sino seflalar su vivencia particular. La intuicién nos
permite que en vez de ser el aburrido un “qué”, sea propiamente un “quién” que se abra a una relacién
hermenéutica consigo mismo. El quién del aburrimiento es el aburrido mismo. Entonces, se puede afirmar
que aqui se hace una hermenéutica del aburrido. En su apatia, el aburrido se vincula insuficientemente con

el mundo y su cotidianidad refleja tal insuficiencia. De esta manera, la experiencia hermenéutica del
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aburrido se entiende, también, como una experiencia hermenéutica insuficiente. Se vera porqué mas
adelante.

El segundo y tercer apartado, muy asociados entre si, elaboran conjuntamente el vacio que vive el
aburrido. Mientras que en el segundo apartado discutimos la apatia desde su relacién con la indiferencia en
el analisis del aburrimiento hecho por Heidegger, en el tercer apartado expongo la apatfa desde su doble
manifestaciéon y cémo todo ello se relaciona con la inapetencia, y no ya con la indiferencia. Al fin y al
cabo, ambos apartados arrojan luz sobre la diferencia entre el vacio que deja un ser-anulados y el vacio que
deja una vida insignificante ante una crisis de sentido.

Si bien le dedicamos una amplia cantidad de paginas a examinar parte del analisis heideggeriano
del aburrimiento, no por ello nos quedamos en su mismo ambito. Aunque reconocemos la importancia
fundamental de lo que pensé Heidegger sobre el aburrimiento, llega el momento en que la propia
investigacién nos lleva por otros caminos. Aqui asumimos el punto de partida de Heidegger en cuanto a
que el aburrimiento es un temple animico o estado de animo. Es por esto que lo consideramos como una
afectacion de la existencia (Dasein) y no como una mera emocién o proceso psicolégico que se reclama
desde cierta subjetividad. Esto significa que cuando procuramos por el “quién” del aburrimiento, no se
procura por un sujeto en calidad de ser humano volatil y antropolégico, sino que preguntamos por la
estructura existencial primigenia de un modo de ser al cual le va el aburrimiento. Claro estd que Heidegger
tampoco estriba su andlisis de manera antropoldgica, mas bien éste eleva el aburrimiento a temple de
animo fundamental y original para la filosofia. Y justamente, este es el camino que rechazamos. No
porque pensemos que el aburrimiento no sea original ni fundamental para nuestra existencia, sino porque
entendemos que no solo es el aburrimiento, sino los temples de 4nimo en su aperturidad, lo que nos
mueve hacia un pensamiento filosofante. O sea que, no es el aburrimiento el tnico temple de animo
fundamental y original para la filosofia. Algo que también se puede observar previamente en Heidegger, ya
que en Sery tiempo (1927) el temple de animo fundamental lo fue la angustia. En cuanto a este asunto, vale
decir que lo que impulsa al aburrimiento como temple o estado de animo del Dasein es su estructura de
ser-en-el-mundo, mientras que aquello que impulsa la angustia en el Dasein es su ser-para-la-muerte. Lo
importante aqui es destacar que habran momentos en nuestro analisis en que iremos andando por donde
ya anduvo Heidegger y habran otros momentos donde iremos paralelamente, detras o frente a élL.

Ya en el ultimo apartado se confronta la problematica hermenéutica de la inapetencia que suftre el
aburrido ante la interpretacion y reflexion de aquello que le afecta. Se discute la cuestion del aburrimiento
y del aburrido en la propia dindmica de su acontecer y en el como se interpreta aquello que [me] aburre

que soy yo mismo.
El mundo aburre

Nuestras relaciones son en el mundo y con el mundo; y se ejecutan mediante intuicién, interpretacion,

entendimiento y significado. El aburrido siente una relacién insuficiente con el mundo a nivel de
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significado, o siendo maés preciso, siente una insuficiencia en cuanto a su significancia. En este apartado
expondremos como el aburrimiento debilita o anula la significancia del mundo.

Cuando hablamos de la significancia del mundo no queremos indicar que para el aburrido el
mundo sea insignificante en tanto cosa u objeto sin significado ni valor semantico, sino que el mundo es
insignificante en tanto no produce ningun significado para la vida del aburrido, en tanto no lo estimula a
tener una existencia significativa. La significancia de mi existencia no depende solo del mundo, pero
tampoco éste emplaza mi voluntad a una busqueda activa de significancia. Para el aburrido, el mundo no
invita a nada. Uno pierde el interés en su propia existencia cuando siente que el mundo, a pesar de ser el
lugar de todas nuestras actividades humanas, no estimula a nada. El mundo es también insignificante
porque ya no me interesa. A esta pérdida de estimulo la llamamos inapetencia porque no sélo hace
referencia a la ausencia de estimulos, sino que la inapetencia deja manifiesto también que, aunque haya
estimulos, éstos no son ya de mi interés. Inapetencia es aqui estar vacio de interés.

La inapetencia del aburrido no es el simple reposo del deseo, porque el deseo no se detiene;
tampoco lo es de la razén, porque la razén siempre insiste. Cuando decimos que la inapetencia es estar
vacio de interés, no queremos decir con ello que ya no haya cosas interesantes, sino que lo que hay es
descartado, es decir, no se me hace ahora interesante (inter-es-ante: “inter” de entre, “es” de lo que es, de
lo que hay, y “ante” como ente. Interesante: lo que hay entre el ente. Cuando algo es interesante, lo es
precisamente porque se reconoce que hay algo entre el ente y yo, algo a modo de relaciéon y
correspondencia; cuando no, hay un vacio que se hace notar y hace presencia). Sin los estimulos deseados,
nada del mundo me es interesante, y si no hay interés en nada, ninguna actividad podtia realizarse
significativamente. En este sentido, el vacio que queda cuando no hay interés, es un vacfo de significado;
un vacio de significado en el mundo de la vida. Este vacio de significado es lo que vive el aburrido en su
cotidianidad.

De todas las actividades que procuramos llevar a cabo significativamente, es la vida misma la que
se eleva trascendentalmente mediante su significancia, algo de lo que el aburrimiento nos priva. El
aburrido reposa en apatfa hasta el punto de comprometer su existencia entera. Anteriormente seflalamos
que el aburrimiento es aquello que sufrimos cuando sentimos que se nos niega el mundo y que nos
negamos a ¢él, porque estamos apaticos debido a la falta de significancia e interés en el ser-en-el-mundo y
de la existencia en general. Primero, siento que se me niega el mundo, porque a pesar de tener un lugar, no
encuentro ningdn sitio, es decir, no me siento emplazado por el mundo. A pesar de estar dotado con el
ejercicio de la razén, ésta no me es suficiente. Ademads de orientar nuestra existencia en el mundo, la razén
subleva las pasiones y nos empuja a los limites de la existencia misma. Ya en el limite, el ser se puede
limitar; y viéndose limitado, se puede sentir frustrado. Por esta frustracion, nos negamos a €1, al mundo.

En cuanto a que estoy apatico debido a la falta de significancia e interés de mi ser-en-el-mundo y
de la existencia en general, debemos aclarar en primer lugar el doble aspecto de esta apatia del aburrido.
Un aspecto es la falta de significancia e interés por mi ser-en-el-mundo, que indica que mi involucramiento
con el mundo es insuficiente, por lo tanto decimos de la insuficiencia vital como mi incapacidad de

restablecer mis vinculos con el mundo de la vida debido a la inapetencia que me invade. El otro, es la falta
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de significancia e interés en la existencia en general, refiriéndose al hecho de que el mundo de los entes
tampoco brinda los estimulos necesarios para edificar sobre mi existencia una vida significativa. Esto se
manifiesta en el desinterés hacia las cosas del mundo y en el entretenimiento que estas cosas puedan
ofrecer.

Este doble aspecto busca reflejar, en cuanto a la apatia del aburrido, el caracter bilateral de la
inercia existencial del aburrido. Esta tension relajada entre el mundo que parece negarse y el aburrido que
se niega al mundo se disipa en la nada, esto es, se resuelve en un vacio que envuelve tanto al aburrido
como al mundo en el cual uno se aburre. El aburrimiento se vive como irremediable y totalizante, pues, el

mundo es insuficiente y el aburrido inapetente; todo se desborda en una crisis de insignificancia.

Apatia, indiferencia y el vacio de ser anulados

El aburrido se siente apatico, por lo que atender a esta apatia es decisivo para nuestro analisis del estar
aburrido. A continuacién se discutira la relacién del concepto apatia con lo que Heidegger entiende por
indiferencia. Para ello, atenderemos las particularidades del analisis heideggeriano en cuanto a lo que
implica ser indiferente cuando estamos aburridos, no sin antes mencionar brevemente las formas de
aburrimiento que este filésofo considera para su analisis.

En la descripcién fenomenoldgica que se ha venido trabajando por nuestra parte se indica tal
apatfa cuando decimos que el aburrido esta apatico debido a la falta de significancia e interés de su ser-en-
el-mundo y de la existencia en general. Como ya se dijo, esta apatia posee un doble aspecto, el hecho de
que el aburrido sea incapaz de restablecer sus vinculos con el mundo debido a la inapetencia que le invade
y que el mundo tampoco es capaz de brindar los estimulos deseados y necesarios para hacer de la
existencia una vida significativa.

La palabra apatia proviene de pathos como aquello relativo o que apela a las emociones y
sentimientos. Con su prefijo “a” significa o indica ser carente de o que ya no hay pahes. En cuanto al
aburrimiento se refiere, podemos relacionar esa falta con sentimientos de inapetencia —tal como se
mencioné— pero también con sentimientos de indiferencia. En el andlisis que hace Heidegger del
aburrimiento no habla precisamente de apatia sino de la indiferencia que nos consume cuando estamos
aburridos. Se trata pues de una indiferencia, que al igual que la inapetencia, también nos conduce a un
vacio.

Siguiendo el decurso de esta investigacién, podriamos apresurarnos a pensar que este vacio se
refiere al hecho de vaciarnos de intereses particulares, tal como se viene argumentando por nuestra parte.
Pero como veremos a continuacién, Heidegger no se refiere a una falta de interés, sino a una nivelacién de

lo ente en su conjunto en tanto que se deniega todo ente por igual de manera indiferenciada®. Aqui

1 Heidegger fue muy influenciado por su lectura a Kierkegaard. Ya en la obra del autor danés se hacen explicitas varias referencias
a esta nivelacién del todo. Citemos algunos ejemplos de la obra La época presente: “[...] y mientras que una época apasionada
acelera, eleva y derriba, levanta y oprime, una época reflexiva y desapasionada hace lo contrario, ahoga y frena, nivela. Nivelar es
una tranquila y abstracta ocupacién matemadtica, que evita toda agitacién. Si bien un fugaz encenderse en entusiasmo puede
cobardemente querer una calamidad, solo para conocer las fuerzas de la existencia, ese disturbio no ayuda mas a su sucesor, la
apatfa, que lo que ayuda a un ingeniero de la nivelacién. Pero asi como un alzamiento que estd en su cuspide es como una
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proponemos distinguir la indiferencia del ser-aburridos en el aburrimiento profundo heideggeriano de la
doble apatia propuesta en esta reflexion. Comencemos, pues, con la exposicion del argumento
heideggeriano para asi movernos de lo que hay en comin con éste a lo que es propio y original en esta
investigacion.

Ante todo, hay que dejar claro que para Heidegger el aburrimiento tiene sus raices en el tiempo, lo
que significa que en la medida en que se pretende indagar sobre la esencia del aburrimiento, se indaga
también sobre la esencia del tiempo. Tiempo que se presenta de una manera diferente en cada una de las
tres formas de aburrimiento descritas por el filosofo en sus lecciones de invierno del 1929 tituladas Los
conceptos fundamentales de la metafisica: mundo, finitud, soledad. Estas tres formas de aburrimiento son tres modos
en los que se intensifica el aburrimiento, siendo el aburrimiento profundo su tercera forma. Antes de
entrar de lleno en esta tercera forma, mencionemos brevemente las primeras dos.

La primera forma de aburrimiento tenemos al “aburrirse por” algo. Heidegger la explica mediante el
ejemplo de quien espera por la llegada del tren a su terminal. En este caso, estamos atados a la situacion
aburrida, uno se aburre por la espera del tren. En esta forma de aburrimiento existe un vinculo de atadura
con el tiempo hacia eso que causa el aburrimiento, justamente porque es el tiempo mismo quien nos ata a
la situacién que nos aburre.

En la segunda forma tenemos el “aburrirse en” una situacion particular y gue a esta situacion le pertenezca
el tiempo. Aqui el ejemplo es una cena entre amigos. Uno saca tiempo para ello especificamente, para la
cena, pero este tiempo se nos presenta a la postre como un tiempo que fue reservado para nada. El
tiempo durante la cena es uno que, contrario al esperar del tren, no nos oprime ni nos ata a la situacion,
mas bien, nos libera de la preocupaciéon por su duracion; lo que permite que disfrutemos de la cena sin
que el tiempo sea un problema o algo que nos preocupe. Pero hay que reconocer que aunque el tiempo no
nos ocupe, tampoco nos ocupa algo en particular de la cena; por ello, reconocemos que uno realmente se
aburri6 en ésta, porque perdimos el tiempo. Hay aqui un relativo liberarse del tiempo porque el tiempo es
quién nos libera hacia la situacién que nos aburre; esto en el sentido de que el tiempo que trascurre nos
abandona en su transcurrir debido a la duracién de la situacién dada.

Por dltimo, tenemos al aburrimiento profundo como “wno se aburre” o “eso aburre”. La expresion
alemana que utiliza Heidegger es “es ist einemr langweilig’. 1o que caracteriza a esta tercera forma de
aburrimiento es su dimensién indeterminada, esto en el sentido de que “pasamos a ser un nadie
indiferente” (Heidegger, Los conceptos fundamentales 177). En esta tercera forma de aburrimiento estamos
“depuestos de la personalidad cotidiana” (Heidegger, Los conceptos fundamentales 179) que se encuentra presente en
las otras dos formas. Aquel “yo” que espera por el tren en la primera forma de aburrimiento, o aquel “yo”

que se aburre en la cena con sus amistades no puede ser considerado aqui. Lo propio de esta forma

erupcién volcanica en que no se oye ni la propia voz, asf la nivelacién en su cuspide es como una tranquilidad sepulcral en la que
se oye hasta la propia respiracién; una tranquilidad sepulcral, en la que nada se puede levantar, sino que todo se hunde en ella,
impotente.” (Kierkegaard, 59-60). “El publico es el verdadero maestro de la nivelacién, porque cuando hay una nivelacion
aproximada, aiun hay alguien que nivela. Pero el publico es una monstruosa nada.” (Kierkegaard, 67). Vemos cierto preludio en
Kierkegaard a lo planteado por Heidegger. Primero, en el sentido filoséfico que posee la nivelacién como abstraccidn; y segundo, en
la indeterminabilidad del #zo0, como el sujeto piiblico, exterior e inauténtico.
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universal indeterminada del “es #sz einem langweilig” es que no es nadie en si, sino todos; pero a la vez
ninguno?.

Escribe Heidegger:

“Es” es el titulo para lo indeterminado y desconocido. Pero después de todo lo conocemos, y lo

conocemos como perteneciente a la forma mds profunda del aburrimiento: /o gue aburre. Es: el

propio si mismo abandonado que cada uno es por si mismo [...] del que decimos que yo e

aburro, td te aburres, nosotros nos aburrimos [...] Es, uno, no yo en cuanto yo, no ti en cuanto

td, N0 NOSOtros en cuanto NOSotros, sino uno |[...| este “es st einem langweilid” hace que todo esto

sobre. (Los conceptos fundamentales 176)

Aqui es donde justamente querfamos llegar en esta etapa. Pues, si el aburrimiento profundo es algo del
uno, lo es precisamente por la indiferencia. Destacamos aqui que la indiferencia aludida es perteneciente a
la tercera forma de aburrimiento, el aburrimiento profundo. Tengamos en cuenta que, a diferencia de la
insuficiencia y la insignificancia, ambas provenientes de algin tipo de privacién, la indiferencia se trata de
un estado de animo en el que no se tiene inclinacién ni rechazo hacia algo o alguien. En “el ‘es ist einem
langweilig, el ‘uno se aburre’, nos ha instalado ya en un ambito de poder sobre el que ya no tiene poder la
persona individual, el sujeto individual pablico” (Heidegger, Los conceptos fundamentales 178). “[E|stamos
depuestos de la personalidad cotidiana” (Heidegger, Los conceptos fundamentales 179), justamente porque “lo
individual que hay en nosotros sobra, que es llevado a este sobrar por el propio aburrimiento” (Heidegger,
Los conceptos fundamentales 181). Esto significa que si bien hay aburrimiento, y no soy yo en tanto yo quien
esta aburrido, sino toda la situacién circundante que 7z involucra y me contextualiza. La nivelaciéon opera
en este horizonte, el aburrimiento profundo envuelve todo lo existente, todo ente, de manera que “la
existencia se halla entregada de este modo a lo ente que se deniega en su conjunto” (Heidegger, Los
conceptos fundamentales 182).

En cuanto a la indiferencia, no podemos perder de vista que toda la situacion aburrida es
indiferente entre s{ por la nivelaciéon del conjunto en cuanto a los entes anulados. Yo ya no soy algo
diferenciado de las cosas del mundo, que me pueden ser o no aburridas; en el aburrimiento profundo,
segin Heidegger, ya no me es posible diferenciarme de las cosas del mundo en tanto soy igual de aburrido
que éstas; por eso, en el aburrimiento profundo es posible decit: “es ist einem langweilig”’, uno se aburre,
porque no soy yo en tanto yo que estoy particularmente aburrido en la situacién aburrida, sino cualquiera

que estuviese involucrado estaria igualmente aburrido, porque todo esta entregado a este aburrimiento. Es

2Este planteamiento de Heidegger no es sélo de esta leccidén en particular (1929-1930), o relacionado unicamente al aburrimiento,
sino que desde Sery tiempo (1927), el filésofo destaca esta indeterminabilidad del “sujero” de la cotidianidad, el “s¢” o el “uno” [das
Man). En la traduccién de Javier Rivera de esta obra aparece una nota que dice: “El ‘quién’ es el impersonal, ¢/ se¢’ o e/ ‘uno’...”
tenemos aqui uno de los conceptos fundamentales de Ser y fiempo: lo que Heidegger llama das Man es el sujeto impersonal de frases
tales como “se dice”, “se cuenta”, “se hace”. En realidad, debiera traducirse al castellano por “el se”, o mejor ain, por “la gente”
(como se expresa Ortega). Pero esta traduccién trae, mas adelante, una serie de problemas de traduccién, como, por ejemplo,
cuando Heidegger habla del Man Selbst. No podtfa traducirse esta expresion por el “se mismo”, y serfa sumamente ambigua si se
tradujera por “la gente misma”. Por eso nos hemos decidido a conservar la traduccion de Gaos que tiene algunos inconvenientes,
pero que evita otros mds graves. Yo no sé si siempre el uso del “uno” en castellano es impersonal. En el célebre verso de Miguel
Hernandez: “{Tanto penar para morirse uno!”, me parece que el uno tiene un sentido distinto, dificil de precisar, pero ciertamente
no impersonal. Casi se dirfa que en este caso el uno es lo més intimo y personal de todo” (Sery Tiempo. Notas del Traductor, p.
470).
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mas, se puede decir que al estar atravesada la existencia por el aburrimiento profundo, la nivelacién de lo
ente en su conjunto que lleva a la indiferencia opera en tal sentido que, ya incluyéndome en eso ente que
se deniega, no hay nadie ahi; esto es, no hay propiamente un sujeto en el aburrimiento profundo, pues uno
mismo es el que se aburre, se anula.

Veamos lo que afirma Heidegger en cuanto a la nivelacion y la indiferencia, citemos ampliamente:

¢Por qué desde todas las cosas nos bosteza una #ndiferencia cuyo fundamento no conocemos?

(Heidegger, Los conceptos fundamentales 109) |...] Toda la situacién, y nosotros mismos en tanto que

este sujeto individual, somos en ello indiferentes’, es mas, este aburrimiento hace precisamente

que no so6lo no se llega a que tal cosa valga para nosotros como algo especial, sino que mas bien
hace que #odo valga ignal de mucho e ignal de poco.|...] Este aburrimiento nos reitera precisamente para que
en esta situacién determinada no busquemos primero este y aquel entes y para nosotros, sino que
nos reitera adonde todo nos parece equivalente a todo. [...] Esta equivalencia de las cosas y de nosotros
mismos con ellas no es el resultado de una suma de valoraciones, sino que de golpe todo se vuelve
indiferente, todo a una se arrima en una indiferencia. Esta indiferencia no sélo va pasando de una
cosa a otra como un fuego para consumirla, sino que de una vez todo queda abarcado y prendido
por esta indiferencia. Lo ente, como decimos, se ha hecho indiferente ez su conjunts, sin excluirnos

a nosotros mismos como estas personas. En calidad de sujetos y similares, ya no estamos

exceptuados de esto ente frente a él, sino que nos encontramos en medio de lo ente en su

conjunto, es decit, en el conjunto de esta indiferencia. Pero lo ente en su conjunto no desaparece,
sino que precisamente se muestra como tal en su indiferencia. Segun esto, el vacio consiste aqui en la

indiferencia que abarca lo ente en su conjunto. (180)

Este ser dejados vacios corresponde al “estar entregada la existencia a lo ente que se deniega en su
conjunto” (Heidegger, Los conceptos fundamentales 182). Pero, ¢qué significa exactamente que lo ente se
deniega en su conjunto? Comencemos por decir, al unisono con Heidegger que el ser dejados vacios y
haberse ecualizado con todo lo ente que se deniega en su conjunto no viene solo, sino que esta “coordinado
con otra cosa”, a saber, “con un darmos largas, sélo con el cual constituye el aburrimiento” (Heidegger, Los
conceptos fundamentales 182). Esta coordinacién con otra cosa se da en tanto que “todo denegar, todo “decir
no” es en si un decir, esto es, un hacer manifiesto? [...] en el denegar se encierra una remitencia a otra
cosa” (Heidegger, Los conceptos fundamentales 183).

Heidegger enfatiza que en el denegar no solamente se consuma el acto de cancelar algo, sino que
también se dice algo; como si desistiendo de las cosas, se indicaran las mismas y se diera a conocer algo
sobre ellas en tanto se desiste de ellas. Pero el problema no se detiene aqui, pues Heidegger recalca que en
el denegar se dice algo, no solo el nombrar de aquello que se desiste denegandose, sino justamente otra
cosa. Entonces, si no es eso mismo que se deniega, lo que se mienta en tanto se deniega, ¢qué es entonces
eso que se indica o se anuncia en el denegar de lo ente en su conjunto? Este decir que reside en el propio

denegar es pues “un indicar las posibilidades que yacen dormidas”; en otras palabras, es en general el darnos

3 “gleichgiiltig”, indiferente, significa literalmente “equivalente”.
4 “versagen”, denegar, decir no. “sagen”, deci.
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largas que forma parte de este ser dejados vacios en el aburrimiento profundo. Es darnos largas en tanto
somos “forgados al posibilitamiento original de la existencia en cuanto tal” (Heidegger, Los conceptos fundamentales
187).

Como ya se dijo, en el denegar hay un decir, un anunciar. Pero este decir “no anuncia
posibilidades arbitrarias de mi mismo, sino lo propiamente posibilitador de la existencia en mi{”
(Heidegger, Los conceptos fundamentales 186). Esto significa que, si el si mismo de la existencia se hizo
indiferente de lo ente en su conjunto y se hizo irrelevante en tanto yo, tu, él, no perdié con ello su
determinacién, sino que por vez primera se encontrd con el sf mismo que €l es, en tanto que asume su set-
ahi para no serlo. Asi aprehendido el ser-ahi, en su forma posibilitadora de lo propiamente posible, parece
no tener ningun contenido especifico, o sea, que es indiferente en tanto esto o lo otro. Pero esta falta de
contenido de aquello que propiamente posibilita la existencia no debe ser algo que nos inquiete —en tanto
algo que nos arroje a cierta incertidumbre—, pues segun Heidegger: “si es que estamos en general en
condiciones de hacer que este temple de animo: ‘es ist einem langweilig, vibre hasta el final en nosotros en
toda su amplitud de vibracion” (Los conceptos fundamentales 186), que no es otra cosa que “forzar al vértice rinico
de esto posibilitador original” que resuena y se manifiesta en el aburrimiento profundo. Hemos llegado pues al
dejar vacio que tiende a la amplitud, en un “dar largas que se agndiza” en tanto se deja que vibre hasta el final
esta indeterminabilidad de lo que ahi es.

Recapitulando. Quien estd aburrido es un apatico. En su apatia, el aburrido es indiferente,
primeramente, por la indeterminabilidad del uno del aburrimiento profundo. Ademas, la indiferencia no es
solamente en cuanto a la preferencia o rechazo de esto o lo otro en tanto estoy aburrido, sino que
Heidegger sefiala una indiferencia en tanto que el aburrido mismo se indiferencia de las cosas como entes
que se deniegan indiferenciadamente en su conjunto, incluyéndome en esta indiferenciacion, esto es, me
arrastran en su denegarse. En el aburrimiento profundo, el aburrido mismo y las cosas intramundanas que
pueden o no ser objeto de aburrimiento se indiferencian entre si, ya que todas conjuntamente son
denegadas por el aburrimiento mismo como un “es ist einem langweilig’, eso aburre. Este nivelarse con los
entes en tanto una indiferenciacién con el conjunto, y como tal nivelacién es a partir del denegar, este
denegar de lo ente en su conjunto, incluyéndome, es también un decir, un anunciar. Claro esta que en el
denegar hay una mencién (positiva, si se quiere) de aquello mismo que se deniega. Pero Heidegger dice
que no es lo denegado mismo lo que se anuncia, sino el “posibilitamiento original de la existencia en cnanto tal”
(Los conceptos fundamentales 187), pues indiferenciado el aburrido como uno, se experimenta el vértice tnico
de lo verdadera e indeterminadamente posibilitador que es el ser-ahi.

Ya en este punto del andlisis, se vuelve sobre la indiferencia en tanto la preferencia o rechazo de
esto o lo otro para sefialar que este mostrarse del posibilitamiento original de la existencia en cuanto tal que es el
ser-ahi, se da indiferenciado del contenido, esto es, se muestra sin contenido alguno. Por esta razon,
Heidegger dice que este “dejar vacis” del aburrimiento profundo se manifiesta en un “dar largas que se
agndiza” en tanto se muestra como posibilitamiento, pero no se especifica o se manifiesta especificamente

como algo. En este sentido, vemos como para Heidegger la apatia llega hasta un punto donde el ser-ahi se
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manifiesta en su posibilidad indeterminada y original de si mismo en tanto ser-ahi posibilitante. Esta apatia

pasa por una indiferencia en tanto el ser-aburrido se indiferencia de lo ente que se deniega en su conjunto.

El doble aspecto de la apatia y la crisis en cuanto al sentido del mundo

Contrario a la indiferenciaciéon que plantea Heidegger en sus lecciones de 1929 y que acabamos de
exponer brevemente, en este apartado se quiere reflexionar sobre la manera particular en la que el aburrido
y el mundo que le aburre se confrontan. Justamente por retener esta diferenciacién entre el yo que se
aburre y lo que le aburre, es que se da su relacién conflictiva. Un conflicto y una confrontacién que, como
ya se dijo, queda criticamente irresoluta y desbordada en insignificancia. Pero por haber retenido la
diferencia entre mundo y aburrido (una diferencia no en tanto opuestos, sino diferenciados como
“contrarios” en enfrentamiento) es que hablamos entonces de una doble apatia. Mds concretamente, la
doble apatia se da en tanto quien se aburre se diferencia de aquello que lo aburre. El aburrido y el mundo
que le aburre difieren, aunque en su diferir remiten a lo mismo.

El hecho de que prevalezca la diferenciaciéon da paso a esta doble apatfa o a su doble aspecto.
Recordemos la descripcién fenomenolégica que se viene mostrando: siento que se me niega el mundo y
que yo mismo me niego a él, porque estoy apatico debido a la falta de significancia e interés de mi ser-en-
el-mundo y de la existencia en general. Lo que quiere decir que su primer aspecto (a la falta de
significancia e interés de mi ser-en-el-mundo) consiste en que el mundo se niega a significar. Hay que
tener en cuenta entonces que el mundo, en tanto « priori condicional de nuestra existencia, no se niega ni
se afirma, pues es facticidad, esto es, algo que en tanto factico sélo puede ser asumido y enfrentado. El
mundo no es una entidad en contra de nosotros. Entonces, cuando decimos que el mundo se niega,
queremos indicar con ello que se resiste a ser un mundo significativo. Decimos, pues, que el aburrido atn
se fla del mundo como cosa externa a ¢él, de la cual puede sacar algin provecho en su facticidad. En
cuanto a cosa externa, el mundo se resiste a proporcionar la significatividad que activamente buscamos
para nuestras vidas.

En este resistirse del mundo, el mundo se resiste también en tanto es contrario a mi; en tanto me
enfrento a él a la vez que intento sobrellevarlo cotidianamente. No todo el vivir es la plena voluntad del
individuo mismo que aspira a vivir significativamente, ni tan siquiera su anhelo de salir del aburrimiento,
sino que el mundo es también una trama compleja de obsticulos e inconvenientes (facticos y a causa de
las acciones de otros). Es decir, podemos hacer los planes de vida que queramos, podemos trabajar
inquebrantablemente por eso que deseamos, podemos hacer absolutamente todo lo posible y
absolutamente todo lo que esté en nuestras manos hacer para obtener o lograr algo, o cumplir con
nuestros propositos, y aun asi estos no se realizan. Se puede decir, en este sentido, que el mundo no sera
una entidad en contra de nosotros, pero definitivamente no esta a favor de nuestra voluntad, pues aunque
sf existe un amplio grado de manipulaciéon y de espacio para la creaciéon de mundo, no podemos hacer de
¢l lo que nos plazca. En el aburrimiento el mundo se resiste y se niega, o sea, se presenta como resistente y

negativo. Se resiste a proporcionar los estimulos deseados, esto es, a hacerse interesante (inter-es-ante) y se
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niega a ser significante, o mejor dicho, se niega a acoger significativamente mi existencia, esto es, mi set-
en-el-mundo. En este sentido, el aburrimiento es privacion.

En su segundo aspecto, la apatia toma un caracter mucho mas abarcador en tanto es una falta de
significancia e interés de la existencia en general. Esta falta no se refiere a la existencia en general en
cuanto a todos los existentes en cuanto entes, sino a la existencia en general del Dasein, integral y total en
mi. Segun se dijo en el primer aspecto de la apatia, se puede hacer los planes de vida que queramos y éstos
no realizarse, ahora se dice también que de igual manera se pudiese querer hacer nada, se puede no-
apetecer. Hsta apatfa en cuanto a mi ser y a la totalidad integral de lo que soy cuando estoy aburrido se
manifiesta en una inapetencia, porque toma precisamente un caracter radical en cuanto a si mismo. Se dice
pues que la apatfa como la falta de significancia e interés de la existencia en general es inapetencia, porque
no sélo reniega de los entes intramundanos sino que este renegar recae en un desinterés, lo que implica
que no sélo quedan cancelados los entes en tanto entes, sino que junto con ellos se cancela, también, mis
posibilidades de satisfaccion con ellos.

Los entes intramundanos no me proporcionan ningin interés en tanto no me satisfacen segun se
me aparecen, pero la inapetencia del aburrido hace que, ademas de negarlos por segin cémo se me
aparecen, los niega también porque no quiere nada con ellos; y lo radical de la inapetencia es que también
los niega en tanto ni siquiera los visualiza presentaindoseles de otra manera. Al negar los entes, se niega
sobretodo la posibilidad de satisfaccién con ellos, es decit, me niego en ellos y no s6lo con ellos. Esto es,
no me interesa la existencia de lo ahf dado, ni de ello mismo cémo posibilidad. Esto sucede asi porque en
la inapetencia ya no me interesa satisfacerme, ni ahora, ni después; ni asi, ni de ninguna otra manera.

La radicalidad de la inapetencia consiste también en el hecho de cancelar cierta nocién del
después, pues el aburrimiento se manifiesta como un ahora totalizante y nulo. El hecho de que en este
caso la falta de significancia e interés de la existencia en general sea integral y total del Dasein, implica que
esa existencia integral y total que se niega, que soy yo mismo, se niega también en un horizonte integral y
total que es el ahora totalizante y nulo del aburrimiento, cancelando asi la posibilidad de un después, en la
medida en que aqui no es posible ya entretenimiento alguno o pasatiempo?®. Este después que se cancela
no es un después en el sentido de la posibilidad de futuro (o de pasado), sino que es la posibilidad de un
después del aburrimiento. Esto implica que algo que se me presenta cuando estoy asi aburrido, desistiré de
cllo en tanto ahora no me interesa, porque estoy inapetente y no deseo nada. Pero hay que destacar que
ese ente no me interesa ahora en tanto estoy aburrido ahora, pero es posible que ese mismo ente me
pueda satisfacer en otro momento. Justamente este “otro momento” es lo que nos referimos al después
que se cancela con la apatfa radical y doble que llamamos inapetencia, pues el presente aburrido se
manifiesta en su total nulidad de forma que quiebra cierto sentido del devenir haciendo que parezca eterna
y esencial la negacion. El ahora que aqui se abre es la nada del tiempo. Es en este sentido en el que yo

tampoco como aburrido soy capaz de restablecer mis vinculos con el mundo, pues eso que me aburre, que

5Segun Heidegger, para el aburrimiento profundo falta el pasatiempo (Heidegger, Los conceptos fundamentales 177). Pasatiempo
como aquello que hace que la duracién del tiempo durante el aburrimiento transcurra y “silencie” o “amortigiie” el aburrimiento.
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es el mundo, se me presenta como totalizante y nulo en todas las esferas de mi existencia, incluyendo la
posibilidad propia de existir de otra manera en €l

Vemos, pues, que el dejar vacio del aburrimiento profundo heideggeriano no tiene que ver con el
estar vacio de significado o significatividad en cuanto a la vida facticamente vivida del aburrido. En el
sentido heideggeriano, el dejarnos vacios del aburrimiento viene de la indiferenciaciéon de lo ente en su
conjunto, pues el aburrido, al indiferenciarse de los entes que le aburren se vacia de si para ecualizarse con
el conjunto. Por nuestra parte decimos que la indiferencia es realmente inapetencia porque el aburrido y el
mundo que le aburre difieren en tanto lo que hay no interesa, pues se ha descartado como interesante para
si. En este estar vacio de interés que genera la inapetencia recae la ausencia de sentido que queremos
mostrar en esta reflexion. Reconocemos pues que tanto en la indiferencia heideggeriana como en la
inapetencia expuesta en esta reflexién hay un elemento de vacio que es central en ambos conceptos.
Mientras Heidegger fue por los rumbos de destacar el vacio que deja el yo en tanto sujeto individual
concreto depuesto de personalidad cuando se estd aburrido profundamente e indiferenciado de la
situacién aburrida misma, nosotros vamos tras el vacio de interés que tiene el aburrido en su inapetencia y
del papel central que juega el mundo y su primado factico en tanto mundo que aburre.

Estar en el mundo, tal como lo esta el aburrido, es insuficiente porque nada le satisface ni le
apetece. El conflicto que prevalece desbordandose en insignificancia es justamente la no satisfaccién de
algo asi como una no-necesidad vital del aburrido que evidentemente no estd siendo satisfecha, pero
curiosamente tampoco estd siendo exigida. Esta no-necesidad puede ser una privacién inaprehensible y
por ende inexpresable pero dada y sufrida como aburrimiento. En otras palabras: la inapetencia es el
enmudecimiento de un decir inherente del ser-ahi, que no solo es silenciamiento de algo especifico como
puede ser el deseo o la propia afirmacién del desear, sino que es algo que enmudece lo propio deseante, a
la vez que oculta aquellas cosas que pudiesen ser deseadas. Podriamos decir qué, a diferencia de
Heidegger, nosotros no preguntamos: ¢qué dice la inapetencia?, sino que mostramos justamente que la
inapetencia no dice nada. No es que la inapetencia diga algo negativamente, tampoco que niegue algo en
su positividad, mucho menos que la inapetencia sea la pura nada, sino, como se dijo, privacién. Si se
quiere, digamos que la inapetencia es privacion de lo vital, esto en el sentido previamente enfatizado de
que lo enmudecido —lo negado por la privacion— es la posibilidad de que mi existencia pueda ser una de
vital significancia. Por ello se dice que la apatia del aburrido lo arrastra hasta el punto de comprometer su
propia existencia, pues se niega a si mismo lo posible para si en tanto inapetece de su posibilidad mas
radical, esto es, de existir. En este aspecto, en vez de asumir un aburrimiento profundo, aqui se indica un
aburrimiento privativo. ¢En qué sentido priva este aburrimiento y cémo priva mucho mas que la

significancia de la vida? Se vera a continuacién.
Insuficiencia hermenéutica

En este ultimo apartado se hara explicita una dificultad que trae consigo el problema del aburrimiento, no

solamente como una problematica filoséfica y metodolégica, sino como una problematica del
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pensamiento proveniente de una naturaleza similar a la del aburrimiento. Pues nos hace constatar la
afectacién del aburrimiento en el propio pensar y reflexionar sobre el aburtimiento mismo.

La descripcién fenomenoldgica del aburrimiento no es posible sin la intuicién preteorética del
aburrido. No es solamente el hecho de incurrir en la descripcién del fendmeno en primera persona tal cual
se experimenta como sensacion, sino hacer que aparezca el entendimiento de lo que se precisa, cuando se
describe lo que se siente en la sensacién misma. Para ello, hay que tomar en cuenta que el interpretar es
“hacer expresa la aprehension o la comprension” de algo (Xolocotzi, 148); en este caso, la comprension
del aburrimiento. En la descripcion del aburrimiento debe, igualmente, estar expresa la comprension, ya
sea como auto-comprensiéon o pre-comprension. Esta descripciéon fenomenoldgica es posible por la
actitud hermenéutica que se tiene frente al aburrimiento, en cuanto temple animico en el cual se funda la
vivencia indicada en el estar-aburrido. La descripcion de la que aqui se habla va desde lo que el aburrido
siente y experimenta hasta como el aburrido se relaciona con el mundo que le aburre.

Como estado de animo, el aburrimiento se presenta como un ser-en-el-mundo de nuestra época.
Este peculiar modo de ser-en-el-mundo del aburrido es fundamental para la comprensién del mundo
actual. Entonces, toda interpretaciéon de mundo sera desde éste peculiar temple animico que el aburrido
vive. “Heidegger afirma que en el temple animico se muestra el puro “qu[é] es”, es decir, nuestro ahi (Da),
pues el estado de animo manifiesta siempre “el modo cémo uno estd y como a uno le va” (Cardona, 103).

Dice Heidegger:

Los temples de animo son los modos fundamentales en los que nos encontramos de tal y cual

modo. Los temples de animo son el ¢dmo conforme al cual uno se encuentra de tal y cual modo.

Cierto que este “a uno le va de tal y cual modo” -por motivos que no hay que explicar ahora- lo

tomamos a menudo como algo indiferente frente a aquello g#e nos proponemos, frente a aquello

con lo que estamos ocupados, gue sucede con nosotros. Y sin embargo este “uno se encuentra de tal

y cual modo” nunca es sélo la consecuencia y un fenémeno que acompafia a nuestro pensar y

modo de obrar, sino —dicho a grandes rasgos— el presupuesto de ellos, el “medio” en el que

aquéllos suceden por vez primera. [...] los temples de animo son el “presupuesto” y el “medio”
del pensar y el actuar. Esto significa que se remontan mas originalmente en nuestra esencia, que
solo en ellos nos alcanzamos a nosotros mismos: como un ser-ahi. (Heidegger, Los conceptos

Sfundamentales 98-99)

Decimos que al aburrido le va insuficientemente, pues en su involucramiento en y con el mundo, hay algo
que esta provocando que sus ansias por significatividad se le estén siendo privadas. El filésofo Lars
Svendsen dice:

Los seres humanos son adictos al significado. Todos tenemos un gran problema: Nuestras vidas

deben tener algin tipo de contenido. No soportamos vivir nuestras vidas sin algin tipo de

contenido que podemos ver como constitutivo de una significatividad. La falta de significado
aburre. Y el aburrimiento puede ser descrito metaféricamente como un cese de significado. El
aburrimiento puede ser entendido como una molestia que comunica que la necesidad de

significado no esta siendo satisfecha. (30; mi traduccién del inglés)
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Se sostiene que este involucramiento insuficiente es provocado por la insignificancia de un mundo, que ya
no se hace significar y por la inapetencia de un aburrido que ya nada busca, ni siquiera distraerse. Al
contraponer lo significativo que la vida puede ser, con la insignificancia experimentada en el aburrimiento,
al aburrido solo le queda la existencia pura. Se puede afirmar, entonces, que el aburrido vive en la nuda
existencia; o mejor dicho, existe puramente, pues despojada la vida misma de significancia, queda expuesto
lo arido de la existencia de ese ente que soy yo en todo momento. Y esto puede ser realmente
insoportable.

Se dijo antes que para una hermenéutica del aburrimiento debemos partir no de lo que el
aburrimiento es, sino de lo que experimenta el aburrido en su vida factica. Esto que experimenta el
aburrido es la insignificancia y la inapetencia, lo que conduce al aburrido a su relacién insuficiente con el
mundo. Entonces, siendo el aburtido quien vive la insuficiencia, él mismo se abre al horizonte del
preguntar hermenéutico. Se pregunta pues por la insuficiencia, pero el interrogado —que a su vez es
interrogador— es precisamente la interrogante.

Aclaremos que “la interpretacién no forma el comprender, sino que el comprender se desarrolla,
se transforma en la interpretacién” (Xolocotzi, 2004: p. 153), interpretacién que hace posible la
descripcién fenomenolégica, pero no sin su pre-comprension y auto-comprension correspondiente. Dicho
de otra manera: la pre-comprension, entendida como la atestacioén previa a la expresiéon “estoy aburrido”
que da cuenta sobre el hecho de que la necesidad de significado no esta siendo ahora satisfecha: y la auto-
comprension, entendida como el comprenderse y ser lo que se comprende a si mismo, se desarrollan en
una interpretacién que por su carcter explicativo y vivencial se puede transformar en una descripcién
fenomenologica.

Afirma Xolocotzi que:

Debemos, pues, considerar la construccién interpretativa como una reconstruccioén en tanto que

la vida factica se interpreta en su comprensioén interpretable. La reconstrucciéon o construccion

interpretativa se muestra, pues, como una figura explicativa del comprender [...]. (153)

Lo que hace posible una interpretaciéon de la vida factica son aquellos procesos vinculantes con los
procesos de la vida misma. En tanto se quiere saber algo sobre la vivencia del aburrimiento, hay que
situarse justamente en la vida factica del aburrido y conocer su cotidianidad con el mundo. Ya sabiendo
que la cotidianidad del aburrido es una insuficiente, dicha insuficiencia queda indicada por el temple
animico desde el cual el aburrido experimenta el mundo. Una insuficiencia que, como ya se dijo, refleja la
insignificancia del mundo y la inapetencia del aburrido.

En el pre-comprenderse, uno se percata de que su busqueda activa de significancia no esta siendo
satisfecha; en respuesta, uno se torna apatico. El pre-comprender de estas sensaciones lleva a la auto-
comprension de ésta inapetencia, inapetencia que se asume como aburrimiento. Si en la pre-comprension,
se recae en un reconocet, en la auto-comprensién se recae en un asumirse. Entonces, uno se asume como
aburrido, pues [re]siento y asumo como mio lo que la pre-comprensién [me| hizo inteligible. Aqui se
abren dos aspectos hermenéuticos: uno es la intuiciéon hermenéutica, el otro la interpretacién como

explicacion. El primer aspecto queda expuesto en sus matices intuitivos de pre y auto-comprension; y el
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segundo como descripcién de lo vivido, pero en ambos casos se manifiesta el hacer expreso caractetistico
de pensar toda vivencia desde su dimensién interpretable.
Sobre ese hacer expreso, Xolocotzi comenta que:
Este hacer expreso no debe ser entendido como un conocimiento teorético ni como una
modificacion excluyente del comprender, es decir, como una segunda vivencia reflexiva. Mds bien
la interpretacién en tanto que comprension desarrollada contiene el caracter preteorético de este
comprender. (155-150)
En cuanto a la descripciéon fenomenoldgica, debemos tener en cuenta lo que se expuso al principio sobre
el aburrimiento aqui expuesto: aquello que sufro cuando siento que se me niega el mundo y que me niego
yo a él, porque estoy apatico, debido a la falta de significancia e interés de mi ser-en-el-mundo y de la
existencia en general. Luego de haber aclarado algunos aspectos en cuanto a su proceder, nos
preguntamos: ¢podtia ser este esbozo constitutivo de una descripcién fenomenolégica de un aburrimiento
de tipo privativo y a la vez de la insuficiencia vital? Podemos sefialar que en cuanto al debido proceder de
nuestra descripcion fenomenolégica, ésta se fundamenta y retiene su nexo con la pre-comprension intuida
sobre la no satisfaccioén de significancia, ademas de mostrar el caracter vivencial de la inapetencia. Se hace
claro entonces que en la descripcién fenomenoldgica del aburrimiento se muestra ya la vivencia factica del
aburrido por medio de su pre-comprension y auto-comprension; y su explicaciéon se hace en virtud del
cémo y del quién de la vivencia. De esta manera queda expuesto un intento de recuperacién hermenéutica
que por el hecho de moverse al ritmo de la vida misma no llega a ser recuperacién y se sitia al mismo
nivel de la experiencia vivida. En lo que a la vida factica se refiere, la hermenéutica queda disuelta en el

devenir mismo del entendimiento que se da a la vez que sucede la vida.

Conclusion

Este movimiento hermenéutico, a pesar de haber logrado hacer expresa una descripciéon fenomenologica
del aburrimiento, puede considerarse como un fracaso, pues la propia movilidad intuitiva del aburrido se
da en condiciones de insuficiencia. Entonces, la pre-comprensiéon de que hay un problema en cuanto a la
significancia de la vida, es también insuficiente. Decimos pues, que la hermenéutica de la insuficiencia es
de por si, insuficiente, esto en el sentido ya expreso de que el temple animico del aburrido es la
inapetencia, y por tal inapetencia, surgird un desinterés a la auto-comprensiéon. Esto es que, si bien el
aburrido estd inapetente y desinteresado, no le apetecerd comprenderse en su propio aburrimiento. Si
quien se aburre estd vacio de intereses, ;como puede éste interesarse pot su propio aburrimiento? Segun se
ha logrado trazar intuitivamente una via interpretativa hacia la vida factica del aburrido, se reconoce
también los limites que pueden surgir en tal proyecto. No olvidemos que lo que vive el aburrido es una
crisis en cuanto al sentido de su ser-en-el-mundo. Si algo he querido dejar claro aqui es la insuficiencia de
la descripcién y la explicacion fenomenolégica —tipo reflexion de la experiencia— ante la vivencia de la vida
misma. Pues en su seductor y repugnante aburrir, la vida siempre nos arroja a un mas aca o mas alla del

Adyog.
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En las dltimas décadas se han realizado una serie de esfuerzos hermenéuticos, mayormente de la
tradicién analitica, que diseccionan el pensamiento de Nietzsche y seleccionan aquello que pueda ser
asimilable a ciertas lineas “rigurosas” de pensamiento filoséfico. Es entonces sobremanera interesante que en
Mis alld del rebajio: Nietzsche, fildsofo de la mente, Mariano Rodriguez Gonzalez, si bien simpatizante con la
tradicion analitica, acomete el reto de desarrollar una filosofia nietzscheana de la mente desde y en el propio
campo de sentido de la filosoffa de Nietzsche. Rodriguez reconoce que el pensamiento de Nietzsche
desborda todo intento de clausura conceptual o fijacién tematica y, como consecuencia, su obra filosofica es
necesariamente equivoca. Esto ultimo debe entenderse no desde un relativismo hermenéutico sino desde una
apertura critica ante la polisemia inmanente a la obra nietzscheana aunada al momento afirmativo de reflexién
filosofica que, en Nietzsche, significa el constante ensayo con nuevos horizontes interpretativos de lo “real”.

Rodriguez intenta “ensayar un sentido” del Nietzsche filésofo de la mente desde lo que nos parece es
la tesis principal de su libro: “El cuerpo, para el filésofo, no representaria para la reflexion un problema
mecanico sino un problema moral, casi mejor dirfamos politico” (255). Es asi como desde el nucleo conceptual
y metaférico del libro —lo mental como lucha interna del cuerpo que persigue la asimilacién y la apropiacion
de lo externo— se construye una filosofia politica de la mente en Nietzsche donde querer, sentir, pensar y
actuar son manifestaciones de una lucha constante de fuerzas inconscientes que determinan la existencia de
individuos, sociedades y culturas.

En la introduccion del libro, Rodriguez sostiene que la critica nietzscheana de la auto-observacion, la
creencia en el autoconocimiento y la puesta en duda de los denominados “hechos de consciencia” revelan la
opacidad y lo ilusorio de nuestro mundo interno (33-34). El observarse a sf mismo —entiéndase con ello la
introspeccibn— no nos provee de un conocimiento claro y distinto, sino opaco y confuso, lo que conduce a
concluir que la creencia en nuestra capacidad como agentes de nuestros pensamientos y actos es solo una
inevitable falsedad. Esto resulta porque “la relacion causal entre dos pensamientos no puede constatarse, no

puede establecerse mas alla de toda duda, como ‘hecho’. Pero su sucesién consciente si que se nos ofrece
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indudablemente de esa manera aparente” (Rodriguez 41). Empero, la falsedad que comporta la introspeccién
no implica que la misma no tenga su origen en una tragica realidad: es en ese tipo de funciones mentales
donde se cimentan las creencias que son indispensables para vivir. Segiin Rodriguez, esto es asi porque “en el
caos, en el azar, en la contingencia puros de lo real... no se puede vivir, y por eso hay que ‘falsificarlo’
convenientemente, a lo real, dindole la estabilidad del ser” (39). Es de esta manera como en la critica
nietzscheana de la mente, las nociones modernas de “alma”, “consciencia”, “facultad”, “espiritu” e incluso
“voluntad” son redefinidas como “falsedades utiles” surgidas desde el cuerpo como nueva matriz de
inteligibilidad.

Partir del cuerpo como “devenir ser” significa que, a diferencia de la tradicién substancialista
moderna, el ser humano “es el compendio del devenir efectivamente acontecido, que ademas se proyecta a la
evolucion futura de la linea de la vida” (Rodriguez 48). La concepcién tradicional queda asi invertida y de ello
concluye Rodriguez, citando a Nietzsche, que esa consciencia del yo pensante, mas que expresion del sujeto,
es en realidad expresioén de cierto tipo de constitucion corporal, esto es, “un ‘Tlenguaje gestual’ del cuerpo”
(49). La inversién de lo corporal como nucleo de lo mental la complementa Rodriguez con su sugestiva
interpretacion politica de una nota péstuma de Nietzsche!: “Si el hilo conductor del cuerpo nos saca de la
perdicién milenaria en el laberinto del pensamiento filoséfico, esta salida y esta liberacion se la debemos al
descubrimiento del cuerpo como pluralidad y unién agonal de seres vivos inteligentes que, comunicindose
desde el cerebro y el sistema nervioso, se relacionan entre si jerarquicamente en el mandar y el obedecer” (55).
El cuerpo serfa entendido por Nietzsche como “insubstancial”, en el sentido de ser multiple, compuesto y
variable, con la unica posibilidad de permanencia en una unidad mas o menos estable dotada de un solo
sentido. Por ello Rodriguez apunta, siguiendo las palabras de Nietzsche, que ser cuerpo es ser una
“colectividad dominada” por determinadas fuerzas corporales que se jerarquizan e imponen un sentido del
todo siguiendo pautas de conservacién y crecimiento (58). La nueva concepcion de lo mental como gesto del
cuerpo organizado por relaciones de mando y obediencia expresa en su sentido, anota Rodriguez, el “de una
unidad politica” (58).

Rodriguez sugerira en la segunda parte del libro que la trfada tradicional de actos mentales —querer,
sentir, pensar— solo pueden ser inteligibles desde una transvaloracion fisiolégico-politica que sustituya los
sentidos metafisicos de accidn, percepcion y cogniciéon por los de alimentaciéon, asimilacién y crecimiento
(Rodriguez 59). Segun la perspectiva de Nietzsche que nos presenta Rodriguez, la idea tradicional de la
voluntad como querer efectivamente algo y creerse amo de las relaciones causales de su consumacion pierde
su sentido. Si se parte del cuerpo como relacidon agénica de fuerzas cuya naturaleza es imposible de
determinar exhaustivamente por todo intento de auto-observacién, entonces es en las fuerzas corporales

mismas que, de alguna forma, reside la agencialidad ya negada a la voluntad. Por eso nos dird Rodriguez lo

1 Puede revisarse esta nota en Nietzsche, Friedrich. Fragmentos Pdstumos 111. Tecnos, 2010, pp. 812-813.
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siguiente: “que somos fuerzas nos lo creemos solo en cuanto lo sentimos en oposicién a otras fuerzas que nos
hacen resistencia... la teorfa nietzscheana de la voluntad consiste en la afirmacién mas que sorprendente de
que el querer, por de pronto, es un afecto, algo que nos ocurre y frente a lo que somos pasivos” (73). Por
“pasivo” se entiende el sujeto en tanto que “consciente”, con lo que viene Rodriguez a revelarnos otra tesis
fuerte de la filosoffa de la mente de Nietzsche: el querer consciente es un acontecimiento residual de las
fuerzas corporales que efectian la accidon. Son esas mismas fuerzas las que posibilitan el sentir que segin
Rodriguez en Nietzsche se traduce en tres procesos organicos: resistencia, organizacion y evaluacion. Segun
este “lenguaje de las fuerzas”, el cuerpo resiste a las demas fuerzas externas e internas, organiza las fuerzas
resistentes segin forma y ritmo, y evalda si las mismas serdn asimiladas o rechazadas (93). Rodriguez se hace
eco de la metafora digestiva que expresa Nietzsche en sus textos para afirmar que “igual que el pensar y que
en general el representar... el sentir serfa un ‘medio de realizacion’ del proceso de alimentacion que es comin, y
que por lo tanto une o liga, a una multiplicidad de fuerzas” (92). La clave de lo mental serfa de esta forma su
reinterpretacion como un proceso metabolico en el que querer-sentir-pensar son fuerzas que transforman lo
real en nutricién para cierto arreglo de cuerpos. Ahora bien, que el pensar sea una fuerza tiene sentido en
tanto que fuerza inconsciente, pues el pensar consciente consiste solo en “una produccion de pensamientos por
el pensamiento mismo” (118). Lo que Rodriguez nos quiere comunicar con esto es que la razén o el
pensamiento légico es un juego de los conceptos entre si porque el verdadero proceso por el cual se forma un
concepto nos queda inaccesible en su esencia (119). Aquello que nos llega a la consciencia es, siguiendo la
metafora gramatical de Nietzsche, signo o, siguiendo la metafora médica, sintoma del dinamismo de fuerzas. El
pensar efectivo acontece a nivel inconsciente, lo que quiere decir que las fuerzas “piensan”. Este pensar es un
modo de actuar y relacionarse de las fuerzas en las que cada una quiere, siente y piensa en acuerdo u
oposicion a las otras. En este punto Rodriguez hilvana las anteriores metaforas digestivas con las politicas en
su interpretacion de Nietzsche para afirmar asombrosamente que “llegar a saber lo que significa el
pensamiento... es exactamente lo mismo que saber si ese pensamiento tiene o no razdn” en el sentido de “si
habria justificacion para decir lo que estd quetiendo decir el pensamiento” (126). La justificacién del
pensamiento le vendria siempre de como queda posicionada, dentro de la jerarquia corporal de fuerzas,
aquella fuerza que intenta imponerse. De modo que “/z fuerza de un pensamiento y su derecho son exactamente lo
mismo” (127). Hacer justicia serfa mantener clerta organizacion social del cuerpo encaminada al crecimiento, y
el pensar serfa “social porque equivale a discutir con argumentos que se imponen a posiciones que se pliegan
a la fuerza de la razén” (129).

En la tercera parte de libro Rodriguez llamara por el nombre con el que Nietzsche bautizé a este
arreglo organico de fuerzas “psicofisiologicas”, pulsidn: “si consideramos el psiquismo humano bajo el
enfoque nietzscheano, lo primero que habria que decir es que... el impulso o pulsién (der Trieb) asume el
indiscutible papel de protagonista... en el claro sentido de que serfa la pulsion lo que propiamente impulsa y

gobierna” (141). La connotacién politica de esta definicién de pulsién es sumamente importante para
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comprender no solo la naturaleza de lo mental segin Nietzsche, sino hasta qué punto la experiencia colectiva
determina nuestra vida mental. En tanto que para Nietzsche el ser humano es un arreglo pulsional nunca fijo
y cargado de historia, su situacién “actual” serfa siempre expresion de un devenir “algo”. Para Rodriguez, esta
historia pulsional es una enmarcada por el caracter gregario del ser humano: “Es el estado el que les hizo
posible la existencia a los animales humanos... de modo que las pulsiones no estarfan en absoluto adaptadas
al provecho personal” (157). La filosoffa nietzscheana de la mente invierte asi la preponderancia internalista
en el discurso filoséfico moderno por una concepcién de lo mental siempre como resultado de relaciones
pulsionales exteriormente determinadas por las condiciones politico-culturales de existencia. El proceso por el
cual se determina, en ultimo término, la vida mental de una cultura se encuentra en cudles pulsiones son
nutridas y cuales pulsiones son condenadas a la inanicién (149). Tal vez la inversién nietzscheana mas
problematica que nos presenta Rodriguez consiste precisamente en que toda nocién de soberania o
individualidad es solo otra manera de preservar aquellas pulsiones orientadas a la comunidad: “es desde el
comienzo la sociedad la que conforma al ser individual... y lo conformarfa solamente en cuanto érgano de la
comunidad” (157). El individuo solo es posible, irbnicamente, si se logra imponer orden a la multiplicidad de
individuos-pulsiones que lo constituye: “el hombre independiente y soberano... es el que consigue auto-
regularse, poner orden en su estruendosa batalla interna” (156). Esto es lo mas dificil sobre todo porque solo
tenemos acceso a esta batalla por medio de la consciencia que tengamos de nuestros afectos. El problema
consiste en que los afectos —en tanto que instancias transitivas de lo inconsciente a lo consciente que tiende a
la preservacion del organismo— suelen ser interpretados siguiendo instintos gregarios como el miedo (180).

Rodriguez comienza la cuarta parte del libro sefialando una consecuencia importante en la que
nuevamente se aprecia el caricter politico de su interpretacion: “la relacién entre lo consciente y lo
inconsciente no vendria en realidad fijada de antemano por ninguna presunta situacién natural que regiria
entre los dos polos... al contrario, se verfa sometida a continuas variaciones y profundos desplazamientos
culturales de caracter radicalmente histérico” (186). Lo que nos esta diciendo Rodriguez es que, por ejemplo,
la escision entre instinto y consciencia, tema central en E/ nacimiento de la tragedia, ocurrié a causa de una
determinada légica cultural; la crisis expresada en lo que Nietzsche criticé como el abandono del pensamiento
tragico por el socratismo (186). Por lo tanto, la critica nietzscheana de la consciencia esta puesta al servicio de
su critica de la moral (193).

Reconociendo las dificultades relacionadas con todo intento de definir qué es consciencia, Rodriguez
presenta dos sentidos “nietzscheanos” del término. En primer lugar, tenemos la consciencia como “saber
acerca de un saber”, lo que evoca su sentido intencional (198). Otro sentido, el funcional, es el que hace de la
consciencia “un 6rgano desarrollado tardiamente en la evolucién de la vida” (200). Este segundo sentido
implica que la “concienciacién” es una reelaboracién de procesos inconscientes con propositos evolutivos.
Recurriendo a la metafora digestiva, Rodriguez enfatiza en que la concienciacién es un proceso de

“incorporacion del saber”, en el sentido de hacer cuerpo de todas las relaciones pulsionales por medio de su
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simplificacién; esto es, de hacerlas comunicables por medio del concepto (201). Por lo tanto, la
concienciaciéon no es la incorporaciéon de conocimiento “adecuado a lo real” tanto como “la puesta a
disposicion priblica del mismo (204)”. Nuevamente encontramos el sentido politico de la filosoffa nietzscheana
de la mente: el volverse consciente de algo es, en cierto modo, claudicar a la soberanfa del dinamismo
pulsional inconsciente en pro de la sobrevivencia en la servidumbre gregaria.

En la seccién titulada “Fuerza creadora”, Rodriguez analiza esta “tendencia psiquica universal a
completar casi todo lo que vemos, lo que oimos, casi todo lo que percibimos” (217). Aunque no se aprecia
claramente en el texto, esta fuerza creadora es ontologicamente reductible a cierto tipo de pulsién que
persigue “reconstruir un esquema que se aproxime a la figura real de los hechos” en la representacion (219).
La falta de claridad tal vez resida en que Rodriguez no sefiala que la nocién de fuerza creadora fue uno de los
primeros intentos de Nietzsche por comprender la produccion artistica, cientifica y filoséfica desde un mismo
horizonte de inteligibilidad enraizada en una nueva visién del filésofo como artista, cientifico y pensador.

El punto de mayor interés para Rodriguez en la cuarta parte parece ser la formulacion nietzscheana
del problema de la consciencia. Ante la pregunta de “;Para qué en general consciencia si en cuanto a lo
principal es superflua?”, la interpretacion de Rodriguez sigue el consenso de los expertos en la obra
nietzscheana: la funcién de la consciencia humana serfa solo explicable a partir de la comunicacion lingtistica
(254). Se habria desarrollado la consciencia en el inevitable vinculo “semiético” con el otro; lo que presupone
la uniformidad del signo que a su vez logra una “uniformidad de las sensaciones, y en el limite. .. llegar a fijar
una creencia para pasar a considerarla esencial en la definicién misma del concepto hombre” (263). Por esto
nos parece acertada la interpretacién politica de la filosofia nietzscheana de la mente “porque para Nietzsche
la obra a representar en el teatro de la consciencia es la del mandar y el obedecer. Comunicarse con el otro es
extender la propia potencia sobre él, pero esto también en sentido inverso” (268).

Sobre este ultimo punto nos parece necesario sefialar que Rodriguez destaca solo uno de los posibles
sentidos del problema de la consciencia en Nietzsche. El autor interpreta el problema nietzscheano de la
consciencia desde su “enigmatica funcioén”, es decir, qué rol ocupa la consciencia en el desatrollo organico del
ser humano (Rodriguez 246). Sin embargo, entendemos que el problema de la consciencia en Nietzsche se
relaciona con un problema de mayor profundidad. Comparese la formulaciéon de dicho problema con la
siguiente, relacionada con el problema de la moral, “sPor gué (wozu) en general moral, si la vida, la naturaleza, la
historia, son inmorales?”, y con el problema de la ciencia, “;Para qué (Wozu), peor ain, de dinde —toda
cienciar”2. El problema de la moral y el problema de la ciencia no se agotan en comprender a qué necesidades
evolutivas estan intentando satisfacer. Ambos problemas podrian resumirse en la siguiente formulacién:

¢Coémo se produce el #po humano que terminé necesitando de moral y de ciencia para sobrevivir, y qué valor

2 Revisar el libro V de La gaya ciencia en Nietzsche, Obras completas 111, Tecnos, 2014, pp. 858-898; y revisar el “Ensayo de autocritica”
en E/ nacimiento de la tragedia en Nietzsche, Obras completas I, Tecnos, 2011, pp. 329-3306, para una apreciacién mas extensa de esta
critica.
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tienen estos productos culturales para hacer soportable a la vida misma? Esta pregunta genealdgica apunta, no a
un problema funcional, sino a un problema ético: el problema del nihilismo. De forma similar, preguntarse
“para qué (Wozu) en general consciencia” es preguntarse por la proveniencia de un proceso mental y por su
valor con relacién, no solo a la sobrevivencia del ser humano, sino por su valor con relacion al ensayo de
formas o sentidos (estéticos, éticos, politicos, etc.) que orienten hacia la afirmacién de la vida. Por lo tanto,
nos parece que una profundizaciéon especificamente en el problema de la consciencia de este tipo resulta
indispensable sobre todo en una interpretacién politica de la filosofia nietzscheana de la mente.

Rodtiguez culmina la cuarta y ultima parte del libro sefialando que, si la teoria nietzscheana de la
consciencia se toma al mismo tiempo como ctitica a la nocién metafisica de consciencia, entonces solo en ese
sentido la consciencia no existe. Solo en este sentido se podria hablar de cierto eliminacionismo en Nietzsche
(269). Finalmente considera que el problema de la subjetividad en Nietzsche esta atado al perspectivismo con
el que pretende “liberar las posibilidades infinitas de la subjetividad” por medio de la deconstruccién de “toda
iniciativa de interpretacién definitiva, Gnica y universal” (286-287).

Con su texto, Rodriguez nos recuerda que la importancia de la filosoffa nietzscheana de la mente
consiste en hacernos ver como lo que considerabamos nuestro mundo interno, aquello que nos definia como
sujetos unicos con control de nuestro sentir, pensat y actuar, solo tiene como objetivo el hacernos uniformes,
calculables y gregarios. Solo esta transvaloracién de lo mental abre las posibilidades de pensar nuevas formas
de comprender nuestra vida interna para asi intentar vivir por encima de las concepciones metafisicas de lo
mental y poder abocarnos a la tarea de construir nuevas concepciones “fisio-psicologicas” desde una cultura del
cuerpo “‘que ya no se va a perder en delirar con presuntas causas psicolégico-morales” (334). Esto es lo que,
segun nuestra apreciacion, significa para Rodriguez estar “mas alla del rebafio” desde la filosoffa nietzscheana
de la mente: reconocer que nuestra vida mental es solo expresion de un cuerpo y que, siguiendo el hilo
conductor del mismo, posibilitamos el surgimiento de un nuevo tipo de filosofia de la mente y, quizas, nuevas

posibilidades de experimentar nuestra “vida interna”.
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