ISSN: 1576-3935
Deposito Legal: M-4343-2008
http://www.bajopalabra.es

BAJO PALABRA
REVISTA DE FILOSOFIA

Dirigida y coordinada por la
Asociacion de Filosofia Bajo Palabra (AFBP)

Edificio de la Facultad de Filosofia y Letras
Sala 101, Médulo 1V-BIS, Universidad Auténoma de Madrid (UAM)
Campus de Canto Blanco, 28049, Madrid. Telf. 600023291
E-mail: revista.bajopalabra@uam.es — http://www.bajopalabra.es

Publicacion patrocinada por la Universidad Auténoma de Madrid
a través de los siguientes 6rganos institucionales:

Vicerrectorado de Estudiantes
Vicedecanato de Estudiantes y Actividades Culturales

Departamento de Antropologia Social y
Pensamiento Filoso6fico Espafiol

Departamento de Filosofia

BAJO PALABRA. Revista de Filosofia
11 Epoca, N° 12 (2016)



ISSN: 1576-3935
Copyright: M-4343-2008
http://www.bajopalabra.es

BAJO PALABRA
JOURNAL OF PHILOSOPHY

Edited and coordinated by the
Bajo Palabra Philosophical Association
(Asociacion de Filosofia Bajo Palabra - AFBP)

Address: Edificio de la Facultad de Filosofia y Letras
Room 101, Mod. IV-BIS. Universidad Auténoma de Madrid (UAM)
Campus de Canto Blanco, 28049, Madrid. Telf. 600023291
E-mail: revista.bajopalabra@uam.es URL: http://www.bajopalabra.es

A publication sponsored by the Autonomous University of Madrid in collaboration with the
following institutional bodies:

Vice-chancellor of Students
Associate Dean of Students and Cultural Activities

Department of Social Anthropology and
Spanish Philosophical Thought

Department of Philosophy

BAJO PALABRA. Revista de Filosofia
11 Epoca, N° 12 (2016)



La revista Bajo Palabra ofrece a los autores la difusién de sus resultados de
investigacion principalmente a través del Repositorio Institucional de la Biblioteca
de Humanidades de la Universidad Auténoma de Madrid, asi como a través de
diferentes bases de datos, catdlogos, repositorios institucionales, blogs
especializados, etc. El éxito con que se acomete la tarea de difundir los contenidos
cientificos de Bajo Palabra. Revista de Filosofia se ve reflejado por su inclusién en:

indices de valoracion de calidad cientifica y editorial:

* LATINDEX

«  DICE. Difusion y Calidad Editorial de las Revistas Espafiolas de
Humanidades y Ciencias Sociales y Juridicas

< BDDOC CSIC: Revistas de CC. Sociales y Humanidades

e ESCI. Emerging Sources Citation Index de Thomson Reuters: +3.5

¢ CIRC: Clasifcacion Integrada de Revistas Cientifcas

«  ANEP: Agencia Nacional de Evaluacion y Prospectiva. Categoria ANEP: B

e ISOC, CIENCIAS SOCIALES Y HUMANIDADES

e RESH. Revistas espafiolas de Ciencias Sociales y Humanidades

e ERIH PLUS European Reference Index for the Humanities and Social Sciences (Norwegian

Centre for
Research Data)

e Ulrich’s Periodicals Directory

e CECIES. Revistas de Pensamiento y Estudios Latinoamericanos

¢ I20R. International Institute of Organized Research

«  DRIJI. Directory of Research Journals Indexing

« IN-RECH. indice de impacto. Revistas espafiolas de Ciencias Humanas

*«  MIAR (Sistema de medicion cuantitativa de la visibilidad de las publicaciones periddicas en

Ciencias Sociales: indice de difusion ICDS de BAJO PALABRA: 4.230)

e The Philosopher’s Index

Asi

como en su difusidn y acceso a sus contenidos en texto completo a través de:

* REPOSITORIO INSTITUCIONAL DE LA UAM. BIBLOS-E ARCHIVO

»  DIALNET, portal de difusion de la produccién cientifica hispana

*  BIBLIOTECA UNIVERSIA

»  E-REVISTAS. Plataforma de Open Access de Revistas Cientificas Electronicas (no)
» REDIB. Red Iberoamericana de Innovacion y Conocimiento Cientifico

*  REBIUN. RED DE BIBLIOTECAS UNIVERSITARIAS

+  BIBLIOTECA VIRTUAL DE BIOTECNOLOGIA PARA LAS AMERICAS
+ AL-DIA. REVISTAS ESPECIALIZADAS

e COPAC. National, Academic and Specialist Library Catalogue (Reino Unido)
»  ZDB. Deutsche Digitale Bibliothek (Alemania)

»  EZB (Elektronische Zeitschriftenbibliothek) (Alemania)

e Catélogo SUDOC (Francia)

e OCLC WorldCat (mundial)

+ DULCINEA. SHERPA/ROMEO

»  EBSCO’s database products

*  Fuente Académica Plus

«  DOAJ, Directory of Open Access Journals

Y su citacidn en diferentes blogs y sitios web:
»  CANAL BIBLOS: Blog de la Biblioteca y archivo de la UAM
»  LACRIEE: PERIODIQUES EN LIGNE
»  HISPANA. Directorio y recolector de recursos digitales
»  Biblioteca Filoséfica Imprescindible
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Gracias también al Nuevo Portal de Revistas electronicas UAM
https://revistas.uam.es/bajopalabra y al excelente servicio de canje de revistas
realizado por la Biblioteca de Humanidades de la Universidad Auténoma de
Madrid, gracias al cual se pueden consultar ejemplares de Bajo Palabra en
numerosas Bibliotecas, y por el cual se realiza actualmente un intercambio con mas
de 40 revistas.

*NOVEDAD: Bajo Palabra. Revista de Filosofia ha sido incluida este afio en
ESCI: Emerging Sources Citation Index de Thomson Reuters, Journal Index,
en € repertorio Fuente Académica Plus, EZB (Elektronische
Zeitschriftenbibliothek), en AE Global Index y en ERIH PLUS: European
Reference Index for the Humanities and Social Sciences (Norwegian Centre
for Research Data).

Actualmente se ha solicitado su inclusibn en CARHUS, Arts and Humanities
Citation Index (ISI1) y SCOPUS.

Mas informacién en: https://revistas.uam.es/bajopalabra/pages/view/INDIZACI%C3%93N
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The Journal Bajo Palabra successfully diffuses the authors’ research results
mainly through the Institutional Repository of Humanities Library at the
Autonomous University of Madrid, as well as through different databases,
catalogues, institutional repositories, specialized blogs, etc.

Bajo Palabra has a good ranking in several quality editorial indexes:

LATINDEX

DICE. Diffusion and Editorial Quality of Spanish Journals of the Humanities and of Social
and Legal Sciences

BDDOC CSIC: Journals of Social Sciences and Humanities

ESCI. Emerging Sources Citation Index de Thomson Reuters: +3.5

CIRC: Classifcation Integrated Scientifc Journals

ANEP: The National Evaluation and Foresight Agency. Category ANEP: B

ISOC, CIENCIAS SOCIALES Y HUMANIDADES

RESH. Revistas espafiolas de Ciencias Sociales y Humanidades

ERIH PLUS European Reference Index for the Humanities and Social Sciences (Norwegian

Centre for

Research Data)

Ulrich’s Periodicals Directory

CECIES. Journals of Latin-American Thought and Studies

I20R. International Institute of Organized Research

DRJI. Directory of Research Journals Indexing

IN-RECH. indice de impacto. Revistas espafiolas de Ciencias Humanas

MIAR (System for quantitatively measuring the visibility of social science journals based

on their

presence in different types of databases. ICDS of BAJO PALABRA: 4.230)
The Philosopher’s Index

It is freely accessible through:

INSTITUTIONAL REPOSITORY OF THE UAM. UAM BIBLOS-E ARCHIVE
DIALNET, Web portal for the diffusion of Spanish scientifc production
UNIVERSIA LIBRARY

E-REVISTAS. Plataforma de Open Access de Revistas Cientificas Electronicas (CSIC)
REDIB. Red Iberoamericana de Innovacion y Conocimiento Cientifico

REBIUN. NETWORK OF UNIVERSITY LIBRARIES

VIRTUAL LIBRARY OF BIOETCHNOLOGY FOR THE AMERICAS
AL-DIA. SPECIALIZED JOURNALS

COPAC. National, Academic and Specialist Library Catalogue (United Kingdom)
ZDB. Deutsche Digitale Bibliothek (Germany)

EZB (Elektronische Zeitschriftenbibliothek) (Germany)

SUDOC Catalogue (France)

OCLC WorldCat

DULCINEA. SHERPA/RoOMEO

EBSCO’s database products

Fuente Académica Plus

DOAJ, Directory of Open Access Journals

It has been quoted in multiple blogs and Web sites:

CANAL BIBLOS: Blog of the Library and archive of the UAM
LA CRIEE: PERIODIQUES EN LIGNE

HISPANA. Directory and collector of digital resources
Essential Philosophical Library
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Thanks to the Nuevo Portal de Revistas electronicas UAM
https://revistas.uam.es/bajopalabra and thanks to the excellent service of journals
exchange provided by the Humanities Library of the Autonomous University of
Madrid, it is possible to consult Bajo Palabra’s in several libraries, and the journal is
currently conducting an exchange with more than 40 different humanities journals.

*NEWS: Bajo Palabra. Journal of Philosophy has been indexed this year in ESCI:
Emerging Sour ces Citation | ndex de Thomson Reuters, Journal Index, Fuente
Académica Plus, EZB (Elektronische Zeitschriftenbibliothek), AE Global
Index and ERIH PLUS: European Reference Index for the Humanities and
Social Sciences (Norwegian Centre for Research Data).

The journal is currently under the indexing process with CARHUS, Arts and
Humanities Citation Index (ISI) and SCOPUS.

More information in: https://revistas.uam.es/bajopalabra/pages/view/INDIZACI%C3%93N
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latindex

LATINDEX

DICE. Difusion y Calidad Editorial de las Revistas Espafiolas de
Humanidades y Ciencias Sociales y Juridicas

BDDOC CSIC: Revistas de CC. Sociales y Humanidades ISOC,
CIENCIAS SOCIALES Y HUMANIDADES

ESCI. Emerging Sources Citation Index de Thomson Reuters: +3.5

CIRC: Clasifcacion Integrada de Revistas Cientificas
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ANEP: Agencia Nacional de Evaluacion y Prospectiva. Categoria ANEP: B

RESH. Revistas espafiolas de Ciencias Sociales y
Humanidades

ERIH PLUS European Reference Index for the
Humanities and Social Sciences

Ulrich’s Periodicals Directory

CECIES. Revistas de Pensamiento y
Estudios Latinoamericanos

I20R. International Institute of Organized Research
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DRJI. Directory of Research Journals Indexing

IN-RECH. indice de impacto. Revistas espafiolas de Ciencias Humanas

MIAR (Sistema de medicion cuantitativa de la visibilidad de las
publicaciones periddicas en Ciencias Sociales: indice de difusion
ICDS de BAJO PALABRA:4.230

The Philosopher’s Index

Asi como en su difusién y acceso a sus contenidos en texto completo a
través de:

Repositorio institucional de la UAM: BIBLOS-E ARCHIVO
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O Dialnet

DIALNET, portal de difusion de la produccion cientifica hispana

BIBLIOTECA UNIVERSIA

REDIB. Red Iberoamericana de Innovacion y Conocimiento Cientifico

REBIUN. RED DE BIBLIOTECAS UNIVERSITARIAS

BIBLIOTECA VIRTUAL DE BIOTECNOLOGIA PARA LAS
AMERICAS
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AL-DIA. Revistas especializadas

COPAC. National, Academic and Specialist Library Catalogue (Reino
Unido)

ZDB. Deutsche Digitale Bibliothek (Alemania)

Catalogo SUDOC (Francia)

®ocLc

OCLC WorldCat (mundial)
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DULCINEA. SHERPA/ROMEO

EBSCOQ’s database products. Fuente Académica Plus

DOAJ, Directory of Open Access Journals

EZB (Elektronische Zeitschriftenbibliothek)

AE Global Index (mundial)

More information in:

https://revistas.uam.es/bajopalabra/pages/view/INDIZACI%C3%93N
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Comparativa de las Revistas Cientificas Espafiolas segin Google Scholar
Metrics (2011-2015).
Indice H de Bajo Palabra en Google Scholar Metrics: 11 (11 de 50 revistas de

Filosofia y Teologia). indice h5: 4; Mediana h5: 5.
https://scholar.google.com/citations?hl=es&view op=search venues&vq=BAJO+PALABRA

Fuente: Ayllén, J.M.; Martin-Martin, A.; Ordufia-Malea, E.; Delgado Lépez-Cozar, E. (2016).
Indice H de las revistas cientificas espafiolas segin Google Scholar Metrics (2011-2015). EC3
Reports,17. Granada, 27th July 2016.
https://www.google.es/url?sa=t&rct=j&g=&esrc=s&source=web&cd=5&ved=0ahUKEwj_yMSh LfPAhWoDcAKHda D7AQFg
gWMAQ&Url=http%3A%2F%2Fwww.um.es%2Fdocuments%2F793464%2F4343909%2F INDICE%2BH%2BREVISTAS%2BES
PA%25C3%25910LAS%2B2011-2015.pdf%2Ffddc675¢c-92c3-4fbf-ba7d-
€4059d63cf72&usg=AFQ]JCNEGLUDFKaiJ3Yklatz7xnm3n4yJTg&sig2=mEq2QM _m-EeYCedB77xwhA&cad=rja
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EDITORIAL

La Asociacion de Filosofia Bajo Palabra (AFBP) de la Universidad Auténoma de
Madrid tiene como fin principal el fomento de la actividad investigadora en el &mbito de la
Filosofia, y a ello dedica su revista anual Bajo Palabra. Revista de Filosofia, asi como la
organizacion de actividades destinadas al desarrollo del trabajo de la comunidad
investigadora internacional, haciendo especial hincapié en la difusién de los avances que
los investigadores espafioles realizan en Filosofia y otros &mbitos de las ciencias humanas y
sociales, con el objeto de darlos a conocer a nivel internacional. De acuerdo con este
principio fundacional y, siguiendo con su linea de actividades, la AFBP ha impulsado este
curso académico 2016-17 nuevas actividades, con un proyecto mas ambicioso de mejoras e
innovaciones, que ha contribuido al continuo crecimiento multidisciplinar e internacional
de Bajo Palabra. Revista de Filosofia.

En primer lugar, la revista Bajo Palabra tiene la enorme satisfaccién de comunicar a
todos sus lectores y autores que, a partir de 2015, ha sido incluida en Emerging Sources
Citation Index (ESCI) de la Web of Science, el mayor indice global en linea de informacién
cientifica, mantenido por Thomson Reuters e integrado en la ISI Web of Knowledge. La
Web of Science facilita el acceso a toda una base de datos de citas de articulos de revistas
cientificas, libros y otros materiales que cubren todos los campos del conocimiento
académico. También permite averiguar el impacto de un articulo cientifico en la
investigacion actual através del nimero de citas recibidas. Asimismo, permite conectarse a
las publicaciones a texto completo y a otros recursos, garantizando el acceso a ellos através
de un motor de bisqueda basado en palabras clave. Otro de los principales resultados
obtenidos este afio 2016 en materia de indizacién, ha sido el logro de haber conseguido la
indizacion de Bajo Palabra. Revista de Filosofia en nuevos repertorios de revistas y bases
de datos internacionales como el repertorio Fuente Académica Plus, EZB (Elektronische
Zeitschriftenbibliothek), en AE Global Index y en ERIH PLUS: European Reference Index
for the Humanities and Social Sciences (Norwegian Centre for Research Data). Véase el
listado completo donde esta indexada la revista Bajo Palabray el Repositorio de revistas de
laUAM. Larevista también se ha sometido a varios procesos de evaluacién y ha cumplido
los requisitos de calidad editorial para ser integrada en plataformas que permiten su
difusion y acceso libre a texto completo de sus contenidos. En particular, ya hemos
realizado todas las gestiones para que la revista Bajo Palabra sea incluida a lo largo del afio
2017 en Scopus.
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En segundo lugar, nos complace comunicarles que la obtencién a partir del afio 2015
del DOI (Digital Object Identifier) para todos los articulos publicados en la revista, segin la
tecnologia RefWorks que sirve para identificar cada articulo en la revista, ha aumentado el
nivel de citacién y la visibilidad de dichas publicaciones de la revista Bajo Palabra ante la
comunidad nacional e internacional. Ello puede comprobarse en el siguiente estudio donde
se realiza una “Comparativa de las Revistas Cientificas Espafiolas segin Google Scholar
Metrics (2011-2015)”, y se indica que el indice H de Bajo Palabra en Google Scholar
Metrics: 11 indice h5: 4; Mediana h5: 5. Ocupando pues Bajo Palabra. Revista de Filosofia
la posicion n° 11 de 50 revistas de Filosofia y Teologia (véase la gréfica en el Apto de
Indizacién, que se recoge en las primeras paginas del n°® 12 de la revista Bajo Palabra). Esta
novedad en las précticas de la revista ha requerido una actualizacién de las Directrices para
autores, que se encuentran ya publicadas en la nueva pagina web y en las Normas de
Publicacion de la revista Bajo Palabra del reciente n°® 12 afio 2016, para su adaptacion a las
nuevas herramientas tecnolégicas a disposicion de los procesos editoriales. En particular, se
solicita a los autores que todas las citas incluidas en sus articulos deben recoger el DOI
(Digital Object Identifier) de la publicaciéon con su enlace activo, en el caso de que lo
tengan, y para ello, se les sugiere el uso de la herramienta Simple Text Query.

En tercer lugar, la Asociacion de Filosofia Bajo Palabra participa en la organizacion
del Il Congreso Internacional de la Red espafiola de Filosofia (REF) que este afio se dedica
a un tema de reflexién tan necesario como actual: “Las fronteras de la humanidad”, y que se
celebrard en la Universidad de Zaragoza los dias 13, 14 y 15 de septiembre de 2017.
Actualmente esta abierto el plazo de recepcion de colaboraciones y pueden encontrar toda
la informacion detallada sobre los diferentes tipos de participacion en el 11 Congreso de la
REF (comunicaciones individuales, simposios, talleres, etc.), asi como sobre plazos, tasas
de inscripcion, etc.,, especificada en la web oficial del Congreso:
http://redfilosofia.es/congreso/participacion/ Recordamos asimismo que este Congreso es
organizado por la Red espafiola de Filosofia (REF), nacida en 2012 e integrada por la
Conferencia Espafiola de Decanatos de Filosofia, el Instituto de Filosofia del CSIC y unas
cincuenta asociaciones de todas las orientaciones temaéticas, niveles educativos y
comunidades auténomas. Desde su fundacidn, la Asociacion de Filosofia Bajo Palabra ha
participado activamente en sus actividades y se halla comprometida con los fines y
objetivos de la REF: por un lado, promoviendo la visibilidad internacional de la Filosofia
que se realiza en Espafia y, por otro lado, negdndose a reducir la Filosofia a un elemento
transversal de la ensefianza en la formacion de los jovenes espafioles.

Asimismo, les anunciamos que este afio hemos emprendido la labor de modernizacién
de la pagina web de la revista Bajo Palabra con una actualizacién de sus contenidos y
mejoras en su disefio para adaptarla al entorno digital y favorecer el acceso a través de
dispositivos mdviles: http://www.bajopalabra.es/

También nos complace comunicarles que el proximo afio 2017 se publicardn dos
volimenes de la revista Bajo Palabra: el nimero 15 habitual de secciones temaéticas
abiertas, al que quedan cordialmente invitados a enviarnos sus articulos inéditos de calidad
sobre cualquier temética relativa al campo de humanidades, especialmente, articulos de
caracter filosofico. Pueden hacernos llegar a partir de ahora sus colaboraciones a la
direccion de correo electronico de la revista (revista.bajopalabra@uam.es).

Ademaés se editard un nimero monografico de la revista Bajo Palabra dedicado al tema
“El exilio filoséfico del 39 y la critica de la razon totalitaria” que aparecerd en Bajo
Palabra. Revista de Filosofia, n® 14, 2017, coordinado por el editor invitado Dr. Antolin
Sanchez Cuervo y en colaboracion con el Instituto de Filosofia del CSIC.
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Creemos que con el notable crecimiento de Bajo Palabra. Revista de Filosofia en
estos Gltimos afios, en que ademas del nimero habitual de secciones tematicas abiertas, se
ha venido editando un monografico complementario, y en que ha habido un progresivo
desarrollo e implementacién institucional a nivel internacional, contribuiremos a
proporcionar una base solida para la creacién de una investigacién cientifica nueva e
innovadora en las Ciencias Sociales y Humanidades y, en particular, en el &rea de Filosofia.

Todo ello no hubiera sido posible sin el apoyo y el estimulo que la Universidad
Auténoma de Madrid ha dado a todos los estudiantes e investigadores que trabajamos en
este proyecto y su sensibilidad ya demostrada hacia los fines de una Asociacion consagrada
a la Filosofia. Vaya pues nuestro agradecimiento en nombre de la Asociacién de Filosofia
Bajo Palabra a la UAM, por haber sido, y estamos seguros de que lo seguird siendo,
garantia de progreso, de igualdad, y de promocidn de las humanidades y del fin cientifico.

Delia MANZANERO
Presidenta de la Asociacion de Filosofia Bajo Palabra
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moderno en condiciones de capitalismo
emergente

Hegel as Symptom. On the Sight of the Social Construction of the Modern
Political Subject under the Conditions of Emerging Capitalism

Lorena ACOSTA IGLESIAS
Universidad Complutense de Madrid
lorena.acosta.iglesias@gmail.com

DOI: http://dx.doi.org/10.15366/bp2016.12.001

Recibido: 29/11/2014
Aprobado: 12/10/2016

Resumen: El presente articulo pretende dar cuenta de la progresiva conformacién del
espiritu objetivo en el pensamiento de Hegel a partir de determinados problemas en torno a
la relacién individuo y sociedad en condiciones de capitalismo emergente que ya se
vislumbran en sus escritos de juventud.

Palabras clave: joven Hegel, capitalismo emergente, sujeto politico moderno, espiritu
objetivo.
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Hegel como sintoma

Abstract: This paper aims to explain the progressive structure of the objective spirit of
Hegel’s thought based on certain problems about the relationship of the individual with
society in an emerging capitalism context which can already be perceived during the
author’s youth.

Keywords: young Hegel, emerging capitalism, political modern subject, objetive spirit.

1. ¢ Por qué Hegel como sintoma? La sustancia del ser social.

La llustracion se manifiesta como mitologia y es la gran méascara, cada vez mas fria y
quebradiza, en que ir4 cristalizando la inteligencia burguesa. El Hegel maduro no es un accidente,
un desmesurado pasarse de la raya que prolongado desfiguradamente un punto final posiblemente
aceptable, cuyas bases se hallarian en Frankfurt, por ejemplo. Su desmesura no fue otra que la de
la rectitud y sinceridad. Su mistificacion, la de la realidad que representd ejemplarmente. Esto es
lo que halce que el mal sea diagnosticado por Hegel tan pregnantemente; el diagnéstico también es
sintoma.

El diagnostico también es sintoma. En torno a esta consigna queremos enmarcar las
siguientes consideraciones que abarcaran una somera trayectoria que pretende indicar el
camino de como Hegel lleg6 a ser Hegel a través de la transformacién de determinados
problemas en torno al desarrollo del espiritu objetivo que ya se vislumbran en sus escritos
de juventud.

Este camino no es otro que el que impuso una realidad convulsionada como fue la
transicion al siglo XIX, marcada por la impronta de la promesa evanescente de una
Revolucion francesa que, para el avatar de Alemania, sélo significo el reverso tenebroso de
una Restauracion que arrasé con las ilusiones que implant6, cual semilla, aquella época en
la que por primera vez «el hombre descans6 sobre su cabeza.» El arbol de la libertad se
truncd junto a las expectativas ilusorias de un filésofo como Hegel, cuya méxima
peculiaridad podria decirse que estriba en haber superado el cambio de siglo madurando un
M0og que brillara en su maximo fulgor —en el prélogo de su Rechtsphilosophie de 1820—
como imperativo de atenerse a la realidad trasnochada.

Este n0oc se fue fraguando, no sin dificultad, a través los Gltimos afios del siglo X V1l
—concentrandose en el culmen de su crisis conceptual en Frankfurt— en los que Hegel se
topa con la reproduccién de contradicciones en el &mbito social, en donde lo viejo no acaba
de morir —el orden social feudal-absolutista— y lo nuevo no acaba de nacer —Ila sociedad
burguesa de clases—. Sin embargo, el problema de la positividad que, para el joven Hegel,
puso en juego el cristianismo como objetividad muerta que reifica lo vivo en el individuo,
persiste en una nueva decadencia que tiene una dimension estrictamente social: el
florecimiento de la propiedad privada como mediacion social —la punta del iceberg que
asoma en los albores del capitalismo temprano—.

'RIPALDA, J.M., La nacion dividida. Raices de un pensados burgués: G.W.F. Hegel, Madrid: FCE, 1978, pp.
274y 275. [Cursiva nuestra]
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A pesar de ello, en los primeros afios del fildsofo, estas contradicciones generadas en la
sociedad civil inicamente toman el caracter vivido, que sdlo més tarde en el segundo punto
de inflexion de su pensamiento, en Jena, podra aclarar conceptual-sistematicamente. De
esta manera, generalizando conceptualmente un experiencia vivida individual, podrd Hegel
encauzase en el camino que le llevard a desgranar sistematicamente la estructura de la
sociedad civil y su necesaria separacién con respecto al Estado, de la manera en que lo hara
en los Principios de la Filosofia del derecho.

En este sentido, creemos que el diagndstico hegeliano del nuevo estadio de la sociedad
civil —que ya nunca mas hara honores al societas civilis sive res publica—, el cual radica,
por tanto, en un momento de mé&xima divisién traducido en ese desgajamiento del Estado y
su reproduccién como contradiccion entre los individuos —que sélo podré obtener, a ojos
de Hegel, su verdadera superacién en el reconocimiento del Estado como su fundamento—
es en gran medida sintoma (o al menos creemos que se deja explicar en estos términos) de
la incorporacion —o asalto— del sistema de reproduccion social capitalista, tal y como se
evidencia de manera conclusa en el sistema de las necesidades (8189-208) en la
Rechtsphilosophie.

De esta manera, el somero recorrido a través del pensamiento de Hegel —espejo de una
realidad que toma la forma del incipiente capital— se centrard en tres puntos de inflexion
en los que Hegel se afana en la reconciliacion de la nacién divida: el periodo de Frankfurt o
crisis existencial ahogada en la afioranza del ‘humus griego’, Jena o el comienzo del
sistema: en las puertas de la realizacién racional del derecho de propiedad, y por dltimo,
Berlin, en la clausura racional con el mundo capitalista o la solucién de la reconciliacién a
corps perdu.

Centrandonos en estos tres puntos de inflexién del pensamiento hegeliano, podremos
observar que la mistificacion de su pensamiento juvenil —tributo a categorias como amor,
unidad y belleza— son sintoma de una reaccién violenta ante la presente escision social de
la sociedad burguesa, la cual obtiene sus efectos retroactivos en la mistificacion anhelante
de la reconciliacion griega como intento de superacién de toda objetividad social. Con esta
reaccion violenta provocada por una contradiccion vivida, Hegel abrird un periodo de
transicion hacia categorias como muerte, nada y division, las cuales son manifestaciones de
un modo de acercamiento a la realidad que pretende ser mucho més realista, y que desecha
la salida de la reconciliacion como superacién unilateral de toda objetividad en general de
la sociedad burguesa: éste es el punto en que Hegel, atendiendo a un imperativo
insoslayable de comprender la nueva escision social, se pone a la basqueda del principio
racional inmanente que rige la nueva estructura de la sociedad civil y con ello, conseguir
mantener el optimismo de la reconciliacion en el propio reconocimiento de la necesidad de
la contingencia del nuevo Dios que gobierna el mundo, el Capital.?

Como se puede advertir, el hilo rojo de este sucinto recorrido pretende ser el propio
desarrollo de la libertad objetiva en el pensamiento de Hegel, pardndonos en algunos textos
que consideramos claves en este aspecto, en relacion al concepto de Estado y principio de
particularidad. Efectivamente, la libertad objetiva queda comprendida en «el sistema de
derecho [como] reino de la libertad realizada, el mundo del espiritu que se produce a partir
de si mismo como una segunda naturaleza»®, y por tanto, hace especial hincapié en la
relacion entre el individuo y las estructuras sociales que le sobrevuelan. Con ello, ahonda
en ese abismo que abre el capitalismo entre libertad subjetiva y objetiva, que Hegel se

2 Cfr. RIPALDA, J.M., (1978), Ibid., p. 72
*HEGEL, G.W.F., Principios de la filosofia del derecho, Barcelona: Edhasa, 1999, §4, p. 77
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empefia en suturar mediante una dependencia juridica entre ambas: la cual estriba en el
hecho de que la libertad subjetiva sélo puede crecer bajo la condicidn previa de la libertad
objetiva, reconociendo asi finalmente al Estado moderno como su fundamento y origen en
tanto que supone la verdad y la realizacion de la voluntad individual (Rechtsphilosophie,
§261 Agregado), y no sélo su limitacion®.

Sea 0 no esta solucion del Estado hegeliano una solucién & corps perdu
—aspecto muy discutido y discutible del pensamiento hegeliano, que no trataremos
teméaticamente en el presente escrito—, ciertamente debemos reconocer en este recorrido
que pretendemos emprender de la mano de la constitucion y desarrollo del estatuto de la
libertad objetiva, un testigo metodoldgico que nos dejé en herencia Hegel a la hora de
preguntarnos qué significa nuestro presente —un presente desfigurado ante la muerte del
espacio civil moderno en el agotamiento de formulas neoliberales, las cuales nos arrojan de
nuevo a la problemaética relacién sociedad-individuo— ante el filésofo que pensé su tiempo
en conceptos.”

2. ¢ Qué ocurre en 1800? Puntos de inflexién en el pensamiento hegeliano: modos de
acercamiento a la realidad del joven Hegel... ¢hacia el camino de la
Rechtsphilosophie?

A partir del momento en que, cuando la crisis de su pensamiento en Francfort, Hegel ha admitido
en su consciencia esas contradicciones, surge incesantemente en su filosofia la tendencia a la
“reconciliacion”. Desde Francfort hasta el posterior periodo berlinés existe esta tendencia, y se
encuentra ademas en constante y acelerado crecimiento. Seria, empero, demasiado simple ver en
esa tendencia algo puramente negativo, una simple acomodacion a la sociedad burguesa de su
época. No hay duda de que tales elementos negativos estan contenidos en la concepcion hegeliana
de la “reconciliacion”; también aqui hemos aludido ya repetidamente a las deformadoras
consecuencias de la victoria de esa concepcion sobre la irresolubilidad de las contradicciones en
la filosoffa social hegeliana.®

En este punto nos proponemos esclarecer la modulacion del pensamiento del joven
Hegel arrancando desde el impulso sistematico que irrumpié en Jena bajo el trasfondo,
tildado de roméntico y mistico en mdltiples ocasiones, de la crisis conceptual de Frankfurt
tal y como nos sugiere Lukéics y Ripalda —para nosotros este periodo lo cifraremos
especificamente en los textos del Systemprogramm, Amor y propiedad y La constitucién
alemana—. Por otra parte, debemos advertir que, aunque en Jena estan puestas las bases
para entender el posterior desarrollo conceptual-sistematico —apareciendo ya aqui como
mediacion social el trabajo—, hay un segundo punto de inflexion, que en este lugar no
trataremos, encarrilado directamente hacia la direccion de la Rechtsphilosophie en la
Fenomenologia del espiritu: concretamente en la dislocacién de la Revolucién Francesa
dentro de la conformacién del Estado moderno, lo cual le hara finalmente tomar la posicion

“«Por otro lado se toma en el sentido afirmativo de la libertad subjetiva y a esta libertad se le otorga un ancho
campo, sea para el arbitrio propio y para la actividad en favor de los fines particulares, sea para todo aquello que
atafie a la propia opinion y a las ocupaciones y participacion en los asuntos comunes. [...] En efecto, cada ley
auténtica es una libertad, puesto que contiene una determinacion racional del espiritu objetivo y es, por tanto, un
contenido de la libertad. En contra de esto, nada se ha hecho tan comun como la representacion de que cada uno
tiene que limitar su libertad en relacion de los otros; el estado seria entonces la situacion estable en que se produce
ese mutuo limitarse y las leyes serian tales limitaciones.» HEGEL, G.W.F., Enciclopedia de las ciencias
filosoficas, Madrid: Alianza, 2010, §539, p. 554.

5Cfr. ADORNO, TH. W., Tres estudios sobre Hegel, Madrid: Taurus, 1969, p. 15.

’LUKACS, G., El joven Hegel y los problemas de la sociedad capitalista, Barcelona: Grijalbo, 1970, p. 411.
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filosofica trasnochada dejando atras el anuncio de un nuevo mafiana que caracterizaba el
acercamiento filoséfico del joven Hegel, todavia en la Pha.

Mi formacidn cientifica empezd por necesidades humanas de caracter secundario; asi tuve que ir
siendo empujado hacia la Ciencia, y el ideal juvenil tuvo que tomar la forma de la reflexion,
convirtiéndose en sistema. Ahora, mientras ain me ocupo de ello, me pregunto coémo encontrar la
vuelta para intervenir en la vida de los hombres’

¢Qué ocurre en 18007 Esta carta, fechada en aquel afio, muestra claramente el rodeo que
dard Hegel para llegar a comprender la escision que ya en Amor y propiedad es
vislumbrada por el filsofo.® Se trata de afrontar, ya entonces de una manera
pseudorenovada con respecto a Berna —aunque no en el aspecto de su reconciliacién,
todavia mistificada— el caracter problemético de la objetividad social de la positividad —
concepto en el que se prefigura el movimiento de la alienacién, clave posteriormente para
su Ph&, pero todavia Gnicamente barruntado como negacidn abstracta, sintoma de su
reaccion violenta—.

Ciertamente en el periodo republicano de Hegel, el concepto de positividad atn no tiene
en cuenta la reproduccion de la misma a través de la produccién de la actividad humana,
sino que las categorias sociales todavia se hayan anquilosadas en un tratamiento del
cristianismo como mera pasividad privada frente a la espontaneidad de la vida publica del
mundo griego —Unica fuente para retomar el ideal de la comunidad arménica condensada
de nuevo, como sustancia, en la subjetividad libre y espontdnea (movimiento que
reproducird a su vez en la Ph& y que supone uno de los limites del idealismo objetivo)—.
Esto le impide a Hegel reconocer en el cristianismo, en aquel momento, una forma mas de
actividad social en una consciente dialéctica entre las formas de produccién humana de
dicha objetividad social y el individuo, las cuales se enfrentan como lo muerto y
anquilosado que inmoviliza las fuerzas vivas de los individuos relegdndoles a la vida
privada, caracteristica del cristianismo para el joven Hegel.’

Sin embargo, en Amor y propiedad ya hay un indicio de reconocimiento de que el
origen de dicha objetividad social reificante para el individuo —que le relega al ser-mero-
cosa, al puro-ser-de-si-mismo, en definitiva, a la vida privada— tiene su origen en una

"HEGEL, G.W.F., “Carta a Schelling. Frankfurt am Main, 2 de noviembre de 1800” en: Escritos de juventud,
Madrid: FCE, 2003, p. 433.

En palabras de Ripalda: «La accion humana se presenta como el centro de la filosofia, un acento
increiblemente moderno hacia el 1800. [...] La accion aqui propugnada esté al servicio de la vivencia de si mismo
y carece de posibilidades inmediatas de realizarse politicamente. Lo que en ella se perfila no es objetivamente una
agitacion revolucionaria, sino la base en que se va a asentar la filosofia hegeliana: el desplazamiento de la razén
ilustrada desde su vinculacién abstracta, relicto de la metafisica, a la realidad precisa de la conciencia burguesa,
que se considera un nuevo sujeto de la historia y reclama en ésta su puesto.» RIPALDA, J.M., (1978), Op. Cit., p.
179.

8«El amor se indigna ante lo que continda separado, ante una propiedad. Esta irritacién del amor a causa de la
individualidad es el pudor. [...] Su pudor se transforma en la ira que, ahora, si, sélo defiende la propiedad, el
derecho. [...] Pero, ademas, los amantes mantienen ain mdltiples conexiones con lo muerto; a cada uno de ellos le
pertenecen muchas cosas, es decir: cada uno de los amantes esta vinculado con [entes] opuestos que son opuestos,
son objetos incluso para el mismo, para el amante que mantiene esta relacion [con sus objetos]. Por eso, los
amantes son todavia capaces de entrar en una multiplicidad de oposiciones por intermedio de las multiples
apropiaciones y posesiones de propiedades y derechos. Lo muerto, lo que se encuentra bajo el dominio de uno de
los amantes, est4 opuesto a los dos; y la Gnica unificacion que pareceria ser posible es el acto, por intermedio del
cual él [lo muerto] llegaria a caer bajo el dominio de ambos [amantes].» HEGEL, G.W.F., (2003), “Amor y
propiedad” en: Ibid., pp. 263, 265 y 266.

°Cfr. LUKACS, G., (1970), Op. Cit., p. 106.
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cuestién especificamente social: la propiedad. Sin embargo, no llegara al nivel especulativo
que alcanzard en la PhG de Jena, ya que en este punto no deduce el derecho de propiedad
inalienable en el concepto de persona, como principio de racionalizacion inmanente de la
sociedad civil, que obtendra su forma acabada en los Principios de la Filosofia del derecho.
En Amor y propiedad, sin embargo, a pesar de que Hegel reconoce la propiedad como la
forma juridica de todo lo que los hombres poseen, y por lo tanto, aparece como un
reconocimiento de la independencia de todos los objetos con respecto a la conciencia del
Yo; la superacién de dicha escision, pregnantemente burguesa, no adquiere una inmanente
solucién en la lucha por el reconocimiento, sino que Hegel se empefia en superar dicha falla
entre objeto y sujeto superando en general toda objetivacién social en una nueva mitologia,
y de esta manera, revoca en Gltima instancia, dicha superacion, a la formulacién del amor
—todavia lastrado por el influjo mistico de la comunidad armoniosa y espontanea de los
griegos'’—.

Sin embargo, progresivamente Hegel va a abandonando la posibilidad de la recuperar la
totalidad perdida a través de una nueva mitologia que siempre coloque el absoluto en un
mas alld& —que siempre estd méas aca, esto es, en la vida antigua de los griegos*’—, en
donde los intereses particulares se disuelvan en la liberacién de los individuos y se realice,
en nombre de la solidaridad, la méas absoluta igualdad entre los hombres. Dado que Hegel
Nno reconoce por ninguna parte una situacion real que permita la posibilidad inmanente de la
realizacién de dicha igualdad radical —ya que la sociedad burguesa se le presentaba en este
momento como una escision insuperable, que no da paso a la reconciliacion més que en el
modo de una nueva mitologia para el pueblo'—, sélo le queda por concluir, en definitiva,
que esa igualdad exigida por el sistema para asumir y superar las contradicciones
estamentales, no puede ser sino més que en la forma religiosa, en la que todos los hombres
son iguales antes Dios.™

“Este influjo observamos que permanece, aunque no en su pureza —esto es, incorporando ya el origen social
de la mediacion en él— en aquello que Hegel llama todavia, en Amor y propiedad, la Comunidad de bienes:
«“Comunidad de bienes” indica el derecho de cada uno obre la cosa, indica la parte correspondiente a cada uno;
parte que puede ser una parte igual o una parte indeterminada. La comunidad de bienes incluye siempre una
particion, o dicho con mayor precision, la necesidad de esta particion. Indica [en consecuencia] algo particular,
algo que es propiedad. [...] Aquella indistincion de la propiedad hasta el momento en que se la use permite a la
“comunidad de bienes” crear la ilusion de una cancelaciéon completa de los derechos. En el fondo persiste también
un derecho sobre aquella parte de la propiedad que no se consume directamente, sino que s6lo se usa; pero se
guarda silencio sobre ello. En la comunidad de bienes las cosas no son “propiedades”; sin embargo ahi esta,
escondido en ella, el derecho sobre una parte de la cosa, la propiedad de una parte de la cosa.» HEGEL, G.W.F.,
(2003), “Amor y propiedad” en: Op. Cit., p. 265. Como se puede observar, algo queda de esa comunidad organica
anhelada por Hegel como Unica via de reconciliacién, sin embargo, lo que queda sélo resta en apariencia,
mostrando ya en esencia, la dindmica incipiente de contradiccion entre los individuos considerados al mismo
tiempo como ciudadanos y como burgueses: «Incluso si el uso ya fuera comun, el derecho sobre la posesion
quedaria indeciso. La idea de derecho, sin embargo, no caeria en el olvido, pues todo lo que los hombre poseen
tiene la forma juridica de la propiedad.» HEGEL, G.W.F., (2003), Ibid., p. 266.

"«Todos los fenémenos de esta época muestran que la satisfaccion no se encuentra més en la vida antigua;
ésta consistia en un limitarse a un dominio ordenado sobre la propiedad, en una contemplacién y en una fruicién
de su mundo, pequefio y completamente sumiso, y luego también en una autoaniquilacion y en una elevacion hacia
el cielo que cancelaba esta limitacion. [Ahora], por un lado, el apremio de la época ha afectado aquella propiedad;
por el otro sus dones, en forma de lujo, han superado aquellas limitaciones, convirtiendo al hombre en ambos
casos en un sefior, y haciendo que su poder sobre la realidad llegue a la culminacion. Bajo este régimen éarido de
vida mental se ha intensificado el sentimiento de culpa por haber transformador su propiedad —las cosas— en lo
absoluto. Con ello se aument6 por otro lado el sufrimiento de los hombres, y alcanz6 a esta época el sopo de una
vida mejor.» HEGEL, G.W.F., (2003), “La constitucién de Alemania”, en: Ibid., p. 392.

2Cfr. HEGEL, G.W.F., (2003), “Primer programa de un sistema del idealismo alemén”, en: Ibid., p. 220.

BCfr. LUKACS, G., (1970), Op. Cit., pp. 374 y 375. «Aqui se ve claramente uno de los motivos principales
que han hecho necesaria la posicion que ocupa la religion, el cristianismo, en el sistema de Hegel. Y se ve al
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Sin embargo, la escisién estamental y las contradicciones que produce son, en cierto
sentido, efecto de la propia divisién del trabajo en el espiritu objetivo —tal y como luego
desarrollard dicha dialéctica en la PhG de Jena—, y por lo tanto, tiene un origen
estrictamente social, por lo que la extrafiacion de la propia burguesia en el horizonte de la
reconciliacion social solo se da en el modo del olvido de su propio origen, presentandose
asi como una segunda naturaleza. Efectivamente, en la PhG de Jena, Hegel realiza un paso
de gigante y se puede observar como este avance se da completamente con la forma
sistemética que el objeto requiere, y empieza a pensar en términos de reconciliacion de una
manera inmanente al propio sistema.

Por tanto, Hegel en la PhG de Jena ya lleva a término concreto aquello que ya
reivindica, sin llevarlo al plano consciente, en Diferencia entre los sistemas de filosofia de
Fichte y Schelling™, esto es, que la necesidad de la filosofia nace de un modo contingente,
es decir, como intento de superar la oposicion entre subjetividad y objetividad cristalizadas
mostrando que el ser devenido del mundo de las cosas y los pensamientos como devenir él
mismo —no como algo dado, sino que su ser siempre es producto de algo, como resultado
de un proceso y su vida como un producir—.

Precisamente, ese es el movimiento que lleva a cabo en la PhG de Jena
—superando ya la simetria entre naturaleza y espiritu que se daba todavia en el escrito
sobre la Diferencia—, esto es, vislumbrar la necesidad de lo contingente en el modo de su
aparecer, en tanto que toda manifestacion tiene algo de esencial. O dicho de otra manera, no
tendria sentido hablar de las regularidades esenciales de la sociedad, o de las estructuras
profundas de los procesos de construccion de subjetividad, si éstas no se hicieran visibles
en los fendmenos. Y es, justamente, a partir de esos fenémenos eminentemente sociales,
desde donde parte Hegel en la busqueda del secreto, tal vez, de la mercancia®®, como la
esencia del ser como tal esencialmente devenido, y por lo tanto, mediado socialmente.

3. Entre el bourgeois y el citoyen: contradicciones en la reproduccién social capitalista.

De esta manera, Hegel parte en la PhG de Jena de la identidad de uno consigo mismo
con el cuerpo orgénico, conectado a su vez con realidades meramente individuales o
atémicas a las que se enfrenta poniéndolas como objetos, para a partir de ahi, poder deducir
el concepto de Espiritu en un nuevo nivel légico en el que se reasume aquel nivel de
realidad para dar paso a otro (asi en un primer momento, el lenguaje supera la contingencia
del cuerpo orgéanico, reasumiéndose en la inteligencia). Mediante este método, ya
enteramente dialéctico, llega Hegel hasta el reconocimiento a través de una construccién de
un sistema de singularidades l6gicamente inmanente a éstas, tal y como anteriormente
hemos comentado. En realidad, ya en Jena realiza la misma operacion que més tarde llevara
a cabo en la Ph&, pero aqui Unicamente desde un punto de vista ontolégico, no
epistemoldgico todavia.

mismo tiempo que ese motivo no ha sido religioso.»

“cfr. HEGEL, G.W.F., Diferencia entre los sistemas de filosofia de Fichte y Schelling, Madrid: Tecnos,
1990, p. 20.

B5«EI lugar de Dios est4 siendo ocupado por el Capital. El aura de misterio e inaccesibilidad que rodeaba a
Zeus y a Dios Padre no se ha perdido, sino transmitido a la estructura tabuizada del mundo moderno. De ella,
como de Japiter Capitolino los rayos, caen sobre nosotros las crisis monetarias y econdmicas, la opulencia y la
miseria. El nacimiento del Capital es la muerte de Dios. Consecuentemente, la Logica del Concepto sera
substituida medio siglo mas tarde por una anatomia del Capital.» RIPALDA, J.M., (1978), Op. Cit., p. 245.
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De esta manera, Hegel da un salto ontol6gico —una robinsonada, producto a su vez de
los limites a los que le postra su idealismo objetivo— desde la pura noche que es el
individuo orgénico, donde todo es interior y naturalizacion, hasta la primera
conceptualizacion mediante el lenguaje, que después se desarrollara hasta el trabajo,
entendido éste como principal mediacién social donde todas las capacidades del individuo
estdn desarrolladas—. Tal salto s6lo puede ser producido a partir de un excedente de
subjetividad idealista, ya que se da sin interaccién social y por lo tanto, resulta
independiente del proceso del trabajo. Sin embargo, s6lo aqui se da la determinacion del
objeto como aniquilacion finalistica del mismo —el trabajo sélo puede tener lugar bajo el
reconocimiento de las necesidades naturales, pero en el modo de su superacion, esto es, a
través del ardid de la herramienta—, en tanto que el trabajo no es sélo mera actividad, sino
actividad reflexionada, esto es, produccion que significa la mediacion entre el Yo y la cosa.
Por tanto, el trabajo y con él la produccidn son formas de la experiencia de uno mismo y de
lo otro. En el trabajo se da la unidad del yo como cosa, es decir, se pone en juego, al mismo
tiempo, la determinacién del yo abandonando la inmediatez del impulso —el deseo se ve
obstaculizado en su inmediatez pero al mismo tiempo se ve realizado como finalidad—,
surgiendo asi, a través del trabajo como mediacidn social, algo universal en el hombre.

Efectivamente, a través de una progresiva generalizacion de las necesidades en el
proceso del trabajo —en un primer momento, concreto—, Hegel vislumbra que la propia
elaboracion del objeto no es de suyo una satisfaccion general de las necesidades méas que
como una elaboracién de una multiplicidad: el hacerse-cosa de la consciencia. Esto es
propiamente ya trabajo abstracto y esta elaboracién de lo mdltiple se traduce en una
progresiva division del trabajo en la que éste rebasa propiamente su necesidad inicial:
satisfaciendo las necesidades de muchos, y mediante la satisfaccion de las muchas
necesidades de otros en el trabajo de muchos mas.*® Aqui vemos de manera prefigurada lo
que en los Principios de la Filosofia del derecho seré el sistema de necesidades, clave para
comprender la reproduccién de la sociedad civil como contradiccion —en el problema del
reconocimiento del derecho de propiedad, en donde sdlo es real lo que ya tengo en tanto
que es reconocido por otros— y la sutura juridica que contendra las disoluciones sociales a
las que tiende la misma —dado que el derecho a la propiedad no consiste en ser idéntico ni
al otro ni al objeto, sino en ser reconocido como no-idéntico—, intentando realizar la
libertad politica que promete la economia s6lo en apariencia, pues el individuo, finalmente,
solo consigue desplazar su necesidad —no superarla— ya que su trabajo s6lo disminuye
para el todo social, tributo a ese universal que genera el trabajo abstracto como mediacion
social: el valor.!’

Lo general es pura necesidad en el trabajador singular. Este tiene su existencia inconsciente en lo
general, la sociedad es su naturaleza, de cuyo ciego movimiento elemental depende, que le
mantiene o le suprime espiritual y fisicamente. Existe por posesion inmediata, herencia: el

cfr. LUKACS, G., (1970), Op. Cit., p. 327 y ss.

Y«La cosa abstracta explana en el cambio lo que es ella, a saber, esta transformacién, la vuelta al yo en la
coseidad y, méas precisamente, una coseidad que consistia en ser posesion de otro. Cada uno renuncia él mismo a
su posesion, supera su existencia, a la vez que disfruta de reconocimiento al hacerlo, y el otro lo recibe con
permiso del primero. Disfrutan de reconocimiento, cada uno recibe del otro la posesion del otro, de modo que sélo
recibe en tanto en cuanto el otro mismo es lo negativo de si mismo, o la propiedad es por mediacion. [...] Y el
interior de la cosa, representado por esa igualdad en ella, es su VALOR, que tiene plenamente mi consentimiento y
la apropiacion del otro: se trata del mio positivo y asimismo del ser, la unidad de mi voluntad y la suya. Y la mia
vale como real, existente, el estado de reconocimiento es la existencia. Con esto mi voluntad vale, poseo, la
posesidn se ha transformado en propiedad.» HEGEL, G. W. F., Filosofia Real, Madrid: FCE, 2006, pp. 184 y 185
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perfecto azar. Realiza un trabajo abstracto, con lo que arranca tanto més a la naturaleza; pero esto
no hace sino tornarse otra forma del azar. 1°. Puede producir mas; pero esto disminuye el valor de
su trabajo, de modo que tampoco sale de su situacion general. 2°. Se multiplican sus necesidades;
cada singular se divide en varios, el gusto se refina y hace mas distinciones; se requiere una
preparacion para que la cosa que se necesita sea cada vez méas accesible a un uso facil, y tomar
medidas para su lado desventajoso (corcho, sacacorchos, despabiladera); el individuo es formado
como consumidor natural.*®

Este pasaje de la PhG de Jena anticipa el paso de la Familia a la Sociedad civil tal y
como se da en los Principios de la Filosofia del derecho [§238], y al mismo tiempo,
consigue explicar las contradicciones a las que esta sometido el individuo como hijo de la
sociedad civil (y con ello, como consumidor natural al mismo tiempo), en donde la
contingencia se ha vuelto necesaria, esto es, supeditada a la forma de la universalidad del
valor como forma de interrelacién con los otros [Rechtsphilosophie, §182], esto es, en el
marco de transicion a sociedades modernas capitalistas.

Quisiéramos concluir afirmando que pareciera que Hegel es consciente, en gran medida,
de la fragilidad de su solucién. Asi se constata en la separacion sociedad civil y Estado, ya
que reconoce con ello al mismo tiempo dos dimensiones en el individuo moderno que —al
igual que sociedad civil y Estado— no se pueden confundir: la dimensién de bourgeois,
reconocido en el seno de la sociedad civil a través de sus propiedades; y por otra parte, la
dimensiéon de citoyen, el cual es reconocido en sus derechos politicos mediante su
intervencion activa en el Estado.® Ambos —que son uno y el mismo a la vez— estan
supeditados a una universalidad: el primero al formol del valor con el que se conserva
‘siempre joven’ la reproduccion social capitalista —es decir: produciendo siempre nuevas
contradicciones—; y el segundo, a la universalidad de las leyes del Estado, el cual, al
mismo tiempo, intenta contener las continuas tendencias a la disolucién social de la primera
universalidad —cierto es que de la regulacién de este bellum omnium contra omnes del
capitalismo ya se encarga la administracion de justicia, la policia y corporacidn, esto es,
las otras dos partes que conforman, junto con el sistema de las necesidades, el conjunto de
la sociedad civil, las cuales tienen por fin la modulacién institucional de la ley*—, y al
mismo tiempo, realizar su promesa de libertad politica —por lo que, por otra parte, el
Estado hegeliano no tendria nada que ver con la campafia de aquellos nacionalistas liberales
que acusaban a Hegel de apologeta del Estado prusiano, hito de la Restauracion®—.

En la actualidad, cuando del espacio civil moderno no queda mas que una anexion de
acciones individuales, esto es, donde se ha dado una completa fagocitacion del espacio
publico y se relega las interrelaciones de los individuos Unicamente al modo de su
alienacion; entonces se falsifica el principio de autonomia y responsabilidad agotado en la
sentencia unilateral —muy recurrida por nuestra opinién ‘pablica’ y clase ‘politica™— que
sefiala al «individuo [como] culpable por necesidad, [asi] se convierte en lo Gltimo y
absoluto, [y] con ello incurre por su parte en la apariencia de la sociedad individualista y se
engafia sobre si; de eso se dio en cambio cuenta Hegel.»*

BHEGEL, G.W.F., (2006), Ibid., p. 197.

SCfr. DUQUE, F., “Elogio de la frialdad. Sobre el Estado de la modernidad postrevolucionaria” en: Isegoria,
Vol. 10, (1994), p. 174.

“MARINI, G., “Estructura y significacion de la sociedad civil hegeliana” en: VV.AA., Estudios sobre la
filosofia del derecho de Hegel, Madrid: CEC, 1989, pp. 231y ss.

2iCfr. LOSURDO, D., Hegel y la catastrofe alemana, Madrid: Escolar y Mayo, 2013.

ZADORNO, TH. W., Dialéctica negativa, Madrid: Akal, 2011, p. 260.
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Efectivamente, pareciera que ya en Hegel, en el momento en que éste da el concepto de
sociedad civil, al tomar como necesaria inmanentemente —esto es, perteneciente a su
propio concepto— la regulacion juridica del sistema de necesidades, convierte
idealistamente, lo que en el fondo es un dique de contencién ante la inminente disolucion
del espacio civil moderno, su mas profunda realizacion racional de la libertad. Digamos que
la sociedad civil moderna murié de éxito, y en el hecho de que Hegel fuera consciente de su
fragil solucién, supone que él mismo fuera, en algln sentido, “consciente” de su condena a
muerte, a pesar de que su efecto idealista fuera una loa burguesa al trabajo como mediacion
social, dicho con palabras de Adorno.

En este sentido, tal como dice Adorno en Tres estudios sobre Hegel, concretamente en
Aspectos, «solo el ser autoconsciente de todo esto podria haber llevado a la dialéctica
hegeliana mas all4 de si misma; pero tal autoconsciencia ha hecho que se le desvanezca
semejante cosa, pues de serlo se pronunciaria ese nombre que la tiene hechizada»® Esto es,
Hegel, en el fondo, parece detener la dialéctica cuando ésta lo lleva més lejos de lo que
puede asumir. En las fallas del sistema hegeliano, se encuentra, agazapada, su verdad. Y
solo desde un acercamiento a su pensamiento desde el lado del objeto, es decir, intentando
hacer saltar los limites de su idealismo objetivo con el propio movimiento de la cosa, esto
es, vislumbrando su necesidad en la contingencia, o dicho de otro modo, la génesis del
valor como universalidad y cémo influye —mejor dicho, constituye— las estructuras de
solidaridad entre los individuos y sus propias subjetividades, podriamos vislumbrar en
Hegel una herencia metodolégica para seguir abordando los procesos de subjetivacion en la
actualidad, gobernada por férmulas neoliberales que dejan al individuo desamparado ante
aquellas estructuras que sobrevuelan sus decisiones, y que sin embargo, condicionan
objetivamente la libertad y el dolor del individuo.

% ADORNO, TH. W., (1969), Op. Cit., p. 45
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Resumen: El concepto de parrhesia resulta ser un elemento clave en la Gltima etapa del
proyecto foucaultiano de realizar una historia del pensamiento, no sélo por cuanto supone
una contribucion al andlisis de las técnicas de cuidado de si, sino porque ademas permite
dar cuenta de la configuracién histérica de una forma especifica de entender el ejercicio
filos6fico como préctica de vida, que alcanza su expresién en una relacion determinada con
la practica politica. Explicitar la especificidad de dicha relacién es el cometido del presente
escrito.
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Abstract: The concept of Parrhesia becames a key notion in the last stage of Foucault’s
project of accomplishing a History of Thought, not only because it contributes to the
analysis of techniques of care of the self, but also because it allows an account of the
historical configuration of a specific understanding of the philosophical exercise as a
practice of life, that is expressed in a certain connection with the political practice.
Specifying the mentioned connection is the aim of this paper.

Keywords: parrhesia, subjectivity, veracity, care.

1. La constitucion de la filosofia como decir veraz

El poliédrico conjunto de referencias al concepto griego de parrhesia que constituyen
una parte notable de los estudios foucaultianos, el minucioso rastreo de sus alteraciones
seménticas y sus manifestaciones précticas, ofrecen, ademas, un terreno diafano para el
planteamiento de las relaciones entre filosofia y politica en una de sus dimensiones
especificas, esto es, como formas de discurso que guardan algln tipo de parentesco debido
al modo en que permiten problematizar el dominio de la praxis y que consiste
fundamentalmente en exigir por parte del sujeto una relacion reflexiva con su capacidad de
accion. En adelante, se tratar4 de desglosar algunos modos de exposicion de aquella
dimensidn localizables en la genealogia del decir veraz que Foucault trata de llevar a cabo
en especialmente en el curso de 1983, El gobierno de si y de los otros, pero también en
otras intervenciones de algiin modo u otro relacionadas con la nocion de parrhesia.

Acaso pudiera no ser del todo trivial comenzar por indicar que el interés en la parrhesia
antigua surge entre los mismos pilares del pensamiento foucaultiano sobre los cuales la
cuestion del gobierno de si y de los otros se plantea como practica en la cual se articulan
focos de experiencia™: “Me parece que al examinar la nocién de parrhesia puede verse el
entrelazamiento del analisis de los modos de veridiccion, el estudio de las técnicas de
gubernamentalidad y el sefialamiento de las formas de practica de si. La articulacién entre
los modos de veridiccion, las técnicas de gubernamentalidad y las practicas de si fue, en el
fondo, lo que siempre intenté hacer”?.

De ese modo el andlisis foucaultiano del concepto de parrhesia se realiza desde la
perspectiva de un estudio de las formas de cuidado mediante las cuales es posible detectar
la configuracién de una subjetividad a partir de una técnica sobre si. En efecto, en los afios
ochenta el proyecto de Foucault comienza a pivotar sobre aquellos elementos de los
procesos de subjetivacion de las sociedades occidentales que nos permitirian observar como
los individuos se reconocen como sujetos practicos a través de ciertas artes de de la
existencia®. Es justamente este desplazamiento, aquel que va de las formas de control y los

! Entendiendo por esta expresion el objeto de una historia del pensamiento que Foucault opone a una historia
de las mentalidades y a una historia de los sistemas representativos, cf. Foucault, M. El gobierno de si y de los
otros. Buenos Aires, FCE, 2009, pp. 18.19, donde lo relevante ha de ser “el modo en que un campo aproblematico
de experiencia, 0 un conjunto de practicas eran aceptadas sin cuestionarlas, que eran familiares y sin discusion, se
convierte en un problema, genera discusion y debate, incita nuevas reacciones, y produce una crisis en el
comportamiento, las practicas y las instituciones previamente silenciosos” Foucault, M. Discurso y verdad en la
antigua Grecia. Barcelona, Paidds, 2004, pp.108-109.

2 Foucault, M. El coraje de la verdad. Buenos Aires, FCE, 2010, p. 27.

Por ellas hay que entender las practicas sensatas y voluntarias por las que los hombres no sé6lo se fijan
reglas de conducta, sino que buscan transformarse a si mismos, modificarse a si mismos, modificarse en su ser
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procesos de normalizacion a la pragmética de si, el gesto que debe ser tomado en
consideracion al dirigirnos a la nocion de verdad aparejada al término parrhesia. Esta, lejos
de consistir en la relacion objetiva descrita por el simil de la correspondencia que
presupone la teoria del conocimiento, consiste principalmente en una estrategia por medio
de la cual el sujeto se constituye en relaciones consigo mismo y con los otros, formando
parte de las “técnicas especificas que los hombres utilizan para entenderse a si mismos™.
En este caso se trata de la constitucién de si mismo como individuo veridico® que se
arriesga en el compromiso de decir aquello que se experimenta como verdad. En relacién
con esto conviene sefialar, primero, que el estudio de estas relaciones entre subjetividad y
verdad se realizan desde la perspectiva de una ontologia de los discursos de veridiccion en
la medida en que se dirige a las estrategias discursivas mediantes las cuales se
problematizan los diversos modos de ser del sujeto® y, segundo que dichas estrategias son
tomadas en el plano de una dramética, esto es, no como el antecedente en una relacion de
causalidad con el sujeto practico al que daria lugar, sino como una escenificacion a través
de la cual poder semantizar las técnicas de si del sujeto’ y trazar, no una historia de los
sentidos de verdad, sino una historia de las formaciones de espacios de juegos de verdad.

De acuerdo con esto, la nocion de parrhesia emerge en el curso de 1983 como un modo
de decir tematizado en la antigua Grecia en torno a los siguientes rasgos: i) parrhesia como
decir veraz consiste un acontecimiento irruptivo debido a que reviste un cierto caracter de
riesgo: en tanto que enunciado no delimita un estado de cosas ni produce un marco de
realidad definido sino que, por el contrario, da lugar a consecuencias imprevisibles y
elimina cualquier indice de garantia; “genera una fractura y abre el riesgo: posibilidad,
campo de peligros o, en todo caso, eventualidad no determinada™®. ii) semejante riesgo se
deriva de un doble pacto que el sujeto hace con respecto de lo que dice y con respecto de su
voluntad de obligarse a decirlo que Foucault describe como el “libre coraje por el cual uno
se liga a si mismo en el acto de decir la verdad™®, de ese modo la condicién del enunciado
parrhesidstico no denota ninguna relacién de evidencia con su contenido, antes bien,
exhibe un sentimiento de libertad por parte del hablante por el cual, sea cual fuere su
reclamo, éste siempre experimenta la necesidad de que deba ser pablicamente manifestado.
En altimo lugar, iii) dado que abre una relacion indefinida entre un hablante y un publico,
ésta siempre despliega una situacion dentro de la cual aparecen cuestiones concernientes al
control, el gobierno y en general remiten a un escenario politico.

Pues bien, nos interesa sefialar un momento preciso en el trazado de la genealogia de la
parrhesia, una forma dramética concreta en la cual comienza a dejar de ser experimentada

singular y hacer de su vida una obra que presenta ciertos valores estéticos y responde a ciertos criterios de estilo”
Foucault, M. Historia de la sexualidad. Vol I1. El uso de los placeres. Madrid, Siglo XXI, 2009, pp. 16-17.

4 Foucault, M. “Tecnologias del yo”. Tecnologias del yo y otros textos afines. Barcelona, Paidés, 1990, p. 48.

SAtendiendo a que Foucault propone la nocién “vericidad” para desmarcarse de las connotaciones del
concepto de “hablar franco”, ligado a la direccion de la conciencia y denotar asi lo propio del hombre que practica
el decir veraz, cf. Foucault, M. El gobierno de si y de los otros. op. cit. p. 65.

®En concreto, la ontologia de los discursos de veridiccion pretendida por Foucault pregunta por el modo de
ser de un discurso que introduce un juego de verdad, el modo de ser que ese discurso confiere a lo real del que
habla y de qué manera su imposicién permite al sujeto practicar un juego de verdad, cf. Ibid. p. 316.

" Foucault habla de una retroaccién en el enunciado parrheidstico, por ello una dramética del discurso ha
consistir en: “el analisis de los hechos discursivos que muestran de qué manera el acontecimiento mismo de la
enunciacion puede afectar el ser enunciador” Ibid. p. 84.

8 Ibid. , p. 79.

% Ibid, . p. 82
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como un ejercicio publico. Foucault define este momento previo de la parrhesia como el
derecho estatuario a hablar: “es el hecho de que, en funcién de la constitucion de la ciudad
(su politeia), cada uno tenga derecho a emitir su opinion, sea, una vez méas para defenderse
ante los tribunales, sea por el voto, sea eventualmente al tomar la palabra”®®. En este
contexto la parrhesia aglutina tanto significaciones éticas como politicas; por un lado alude
a un temperamento individual y por otro es un derecho derivado de una estructura politica
isegbrica. La garantia de la libertad de hablar que una constitucién politica otorga por igual
a un grupo social es condicién necesaria pero, sin embargo, no suficiente para que haya
parrhesia; en efecto hace falta ademés que los beneficiarios de ese derecho demuestren la
voluntad y el coraje para diferenciarse por el compromiso con su decir. Se presupone
entonces que lo que se garantiza a todos por igual en esta estructura es justamente que todos
puedan demostrar su diferencia con el resto y por consiguiente el hecho de que unos puedan
ejercer cierto ascendente sobre otros. De ese modo Foucault descubre una doble paradoja
inherente a la funciodn politica propia de la parrhesia: primero, que un sistema que otorga el
derecho igualitario a hablar a sus miembros produzca distinciones facticas entre ellos en la
medida en que del derecho de decir la verdad no se deriva en modo alguno que todo
individuo pueda decirla y segundo, que la posibilidad de que unos individuos asciendan
sobre otros pueda dar lugar a una situacion en la cual uno o unos pocos traten de silenciar al
resto, esto es, que la democracia, asi como todos sus presupuestos éticos, sea sélo posible
en un juego dentro del cual estd también implicito el riesgo de su desaparicion™.
Fundamentalmente, esto se debe al tipo de ejercicio politico que corresponde al decir
parrhesidstico por cuanto consiste en una articulacion entre elementos de carécter
normativo y cuestiones de dominacion factica. “Digamos ademés que la parrhesia es
precisamente una nocién que actla como bisagra entre lo que corresponde a la politéia y lo
que corresponde a la dinastéia, lo que toca al problema de la ley y la constitucion y lo que
toca al problema del juego politico. La politéia define y garantiza el lugar de la parrhesia.
Pero ésta, el decir veraz del hombre politico, es el elemento en virtud del cual va a
asegurarse el juego conveniente de la politica™.*?

La parrhesia articula entonces una estructura politica con una practica de gobierno,
ahora bien, seria erréneo afirmar que define un espacio politico. Se trata méas bien de una
practica por medio de la cual el sujeto abre posibilidades de definicion en un espacio
definido. De ahi que, como se observa en el ejemplo de la denuncia de Isocrates, en una
“mala parrhesia”*® el ascendente politico de un individuo o un grupo pueda ser usurpado
para silenciar a los oponentes o, por otra parte, la posibilidad de hablar libremente puede ser
empleada tan s6lo para adular y obtener el favor de quienes escuchan. La préctica
parrhesiéstica queda evidenciada de ese modo, no s6lo como un riesgo personal, sino
también como una actividad impotente en la medida en que nada prueba que vaya a obtener
una escucha real.

Con ello alcanzamos el desplazamiento que nos interesaba sefialar y que tiene lugar
principalmente en la interpretacion que Foucault lleva a cabo a prop6sito de algunos
aspectos de la obra de Platén. De algin modo, al igual que los cinicos, aunque desde
distintos supuestos, lo que estaria aconteciendo con la intervencidn platénica seria un
busqueda de un afuera para problematizar adecuadamente la parrhesia como forma de

1% hid, . pp. 169-170.
1 £, Ibid. pp. 194-195
2 pid. p. 172.

13 ¢, 1bid. p. 192.
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cuidado en el dominio de la préactica politica. El escenario es el siguiente: se parte de la
eventualidad de que un sélo individuo o grupo de individuos haga acopio de todo el poder
politico ya sea porque una politeia asi lo establece, ya sea porque es capaz de hacer que el
juego politico se desenvuelva en su favor*. Ante tal situacion la cuestién debe ser la de
plantear la posibilidad de poner en préctica el decir veraz sin entrar directamente en el
juego politico aunque no, ciertamente, sin que se esté exento de relacion con el mismo. Asi
pues, en el descubrimiento de que la verdad politica se diluye en las relaciones de poder
mismas, en este punto muerto en el que desemboca la relacion entre parrhesia politica y
juego politico sitda Foucault el surgimiento de una filosofia que se interpreta a si misma
como préctica de la verdad en la politica.

No se trata s6lo de que esa parrhesia, ese decir veraz, se refiera a un discurso filoséfico exterior,
sino que el decir veraz en el campo de la politica no puede ser realmente méas que el decir veraz
filosofico. Y éste y el decir veraz deben identificarse, en la medida en que ninguno de los
mecanismos politicos de los que Platdon ha sido testigo puede asegurar el justo juego de esa
parrhesia. Ese juego peligroso y arriesgado del que les habia hablado ya no es posible. Me parece
que ese derecho absoluto de la filosofia sobre el discurso politico es indudablemente central en la
concepcion de Platén®.

Vemos asi como en la lectura de las Cartas Foucault advierte como el tipo de accion
politica que Platon estd definiendo consiste en mostrar a los tiranos qué es la filosofia
misma, en su conjunto y en todas sus actividades. Contrariamente a lo que se podria
esperar, en este sentido, el filésofo no se sitda en un plano ideal o normativo con respecto al
politico, es decir, su tarea no consiste en preparar planes de gobierno, ni siquiera en
enjuiciarlos moral o pragméticamente; al contrario el filésofo explica y demuestra en la
politica la realidad de la filosofia, como esta tiene lugar en practicas del mundo vital de los
hombres'®. Y esto es asi porque la actividad filosofica esta siendo concebida ademéas de
como légos (palabra), también como askesis (trabajo sobre si) y como ergon (obra). Decir
veraz y filosofia se afectan mutuamente en la medida en que, ante la inseguridad de la
permanencia de la verdad en las relaciones politicas, se ha hecho posible la configuracion
de una subjetividad capaz de reabrir dicho campo discursivo: Platén y el cinismo son
interpretados en este punto por Foucault como estrategias distintas pero que muestran con
nitidez la reunidn entre filosofia y parrhesia. El primero lo plantea desde la interioridad de
la educacion del alma del principe, los segundos desde la exterioridad de la plaza publica,
tratando de fracturar su normalidad: “Dos estéticas de la existencia, dos estilos muy
diferentes de coraje de la verdad: el coraje de transformarse lentamente, de lograr mantener
un estilo en una existencia inestable, de durar y persistir; el coraje, méas puntual y més
intenso, de la provocacidn, el que hace estallar por su accion las verdades que todo el
mundo sabe pero nadie dice, o que todo el mundo repite pero que nadie se arriesga a

vivir't’,

% \bid. pp. 236-237.

' Ibid. 228.

18 Eoucault insiste en que para el Platon de lo relevante de la filosofia como decir veraz ya no es su relacion
con los objetos eternos, sino, como se observa en las Cartas la posibilidad de su manifestacion con respecto a ta
pragmata (los asuntos cotidianos) Cf. Ibid. p. 248. Este es el momento en el que la filosofia aparece “como prueba
de vida, del bios que es materia ética y objeto de un arte de si mismo” Foucault, M. El coraje de la verdad. op. cit.
p. 141.

7 bid. p. 139.
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En cualquier caso, el elemento comdn en ambas tradiciones es la certeza de que la
verdad requiere de algo méas que una instancia enunciadora, a saber, ha de manifestarse en
un modo especifico de vida y ha de ser percibida por medio de acciones concretas. No de
otro modo se plantea la figura del filésofo: “ser agente de la verdad, ser fildsofo, y en
cuanto filésofo reivindicar para si la parrhesia, no querrd4 decir que uno se pretende ser
capaz de enunciar la verdad de la ensefianza, en los consejos que da, en los que pronuncia,
sino que es efectivamente, en su vida misma un agente de verdad™'®. Tenemos aqui una
primera modalidad en la articulacion entre filosofia y politica: veracidad como reapertura
del campo de relaciones politicas y separacion con respecto del mismo. La filosofia, al
arrogarse el derecho exclusivo de vehicularla, no constituye entonces un ambito axioldgico
ideal previo a la préctica politica, ni ostenta la forma del momento de la teoria que pone en
marcha un plan préactico. La afirmacién de Foucault, segun la cual “filosofia y politica
deben estar en una relacion de correlacién pero no de coincidencia”®® impugna la
representacion de una filosofia como racionalidad politica. La filosofia construye su forma
especifica de practica diferenciada de las practicas de dominacién y de gobierno con las que
se enfrenta. Se trata de “un cara a cara definido por su exterioridad y, asimismo, por su
irreductibilidad. Una suerte de exterioridad reacia e insistente con respecto a la politica”?.
El filésofo se dirige al politico, pero no para advertirle acerca de lo que debe hacer ni cémo
lo debe de hacer, antes bien, su funcién consiste en mostrar que, haga lo que haga el
politico, éste nunca puede ni debe poder desterrar la verdad de las relaciones politicas,
porque ésta se juega siempre en el nivel de las practicas de vida de los individuos que
toman parte en ellas.

2. El sujeto de la filosofia y el sujeto de la politica.

No hay duda de que el interés de Foucault en reconstruir la historia de la filosofia a
partir de las précticas relacionadas con el consejo y la educacidn constituyen una de las
aportaciones principales del curso del 83 a las investigaciones acerca del cuidado en tanto
que concepto crucial en la historia de las relaciones entre subjetividad y verdad con las que
se iniciaba La hermenéutica del sujeto. En efecto, la observacion de las diversas estrategias
de comunicacién nos permite comprender en qué sentido la relativa autosuficiencia
discursiva que la parrhesia encuentra en la préctica filosofica sigue estando ligada a un
escenario politico. A este respecto hay que hacer notar que éstas no se restringen a la
transmision del conocimiento de la esencia de la politeia. Foucault sefiala como lo propio
del saber filos6fico consiste en algo més que en el afianzamiento y la sistematizacion de
contenidos verdaderos. El conocimiento de t4& mathémata, esto es, la captacion y retencion
de los objetos bajo la forma de las verdades eternas no es suficiente para alcanzar un
conocimiento filoséfico, hace falta, ademés, que haya una coexistencia con esas formulas
del conocimiento para que se produzca el “encendido brusco y repentino de la luz dentro
del alma”?. La adquisicién de los mathémata resulta ser insuficiente para la formacion del
conocimiento filosofico en la medida en que por si mismos son incapaces posibilitar la
aparicion de la filosofia entendida como una relacion laboriosa consigo mismo. Y esto se
debe a que la forma de identidad que esta a la base de la veracidad filos6fica no ostenta la

8 1hid. p. 327.
9 1pid. p. 297.
20 ,,..
Ibid. p. 356.
21 \bid. pp. 256-257.
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forma del descubrimiento de una constante y si la de una interrogacion acerca de la validez
de los modos de conduccidn:

Entre el arte de la existencia y el arte de uno mismo se produce una identificacion cada vez méas
acusada. ¢Qué saber es el que ensefia como se debe de vivir? Esta cuestion se va a ver cada vez
maés absorbida por la pregunta siguiente: ;como hacer para que uno mismo se convierta y siga
siendo lo que debe ser?

La filosofia, en tanto que cuestion de la verdad, se ve absorbida por la espiritualidad en tanto que
transformacion del sujeto por si mismo. ;Coémo debo de transformar mi yo para encontrar un
acceso a la verdad??

Sinousia peri to pragmata es el término que caracteriza la realidad del ejercicio
filosofico. Asi, méathesis se opone a sinousia en la misma medida en que el mero discurso
(I6gos) se opone a la préctica real (ergon). Esto es asi no porque la filosofia como simple
discurso pueda carecer de influjo material, sino més bien porque en su vida simplemente
discursiva no puede todavia dar con una accién por la cual el individuo decide ligarse a la
verdad. La produccion de realidad atribuible a este decir veraz filoséfico no debe consistir
tanto en su efectividad directa sobre la vigencia de las relaciones de poder, cuanto en su
potencia para despertar la curiosidad del individuo que se conduce en ellas.

Asi pues, este componente ascético de la parrhesia no purifica de las incoherencias e
injusticias del juego politico, tan s6lo las despoja de su apariencia de necesidad e
irrevocabilidad ante el individuo que esta inmerso en ellas. La importancia de la figura de
Sécrates radica en dicha funcion: ciertamente la escision entre parrhesia y politica que
acontece con el surgimiento de la filosofia como espacio de interrogacion sobre el cuidado
presupone en cierto modo la ya sefialada impotencia de la misma parrhesia practicada a
expensas del terreno politico, ahora bien, con Sdcrates la evanescencia del decir veraz se
reexperimenta como una potencia del decir filoséfico. Lo primero que Foucault resalta del
escenario de la apologia de Sécrates es la posicion de hablante que éste se adjudica y que le
hace quedar como un extranjero® en la medida en que desconoce las técnicas propias de la
elocuencia judicial. Lo importante es que esa diferencia, lejos de hacerle sentir
desautorizado es lo que le moviliza a hablar y a significar su propia diferencia frente a los
que escuchan; lo corriente y sobrio de su lenguaje es algo que le iguala con el mas vulgar
de los individuos, pero que también le descubre a si mismo en su relacién univoca con lo
que dice. En ello ve Foucault una distincién clave entre la vericidad filoséfica y el lenguaje
retérico: la primera surge como voluntad de busqueda de un principio de distincion entre la
verdad y la falsedad ante la divergencia de los hablantes, mientras que la segunda consiste
mas bien en las técnicas del lenguaje que permiten acomodarse a cualesquiera situaciones
discursivas.

El logos étymos, como punto de unién entre la alétheia que se dice en él y la pistis (la fe, la
creencia) de quien lo enuncia, caracteriza el modo de ser filoséfico del lenguaje. Mientras que el
modo de ser del lenguaje retdrico radica, por una parte, en el hecho de estar construido de acuerdo
con una serie de reglas y técnicas (de acuerdo con una tekhné) y, por otra, el de dirigirse al alma
del otro, el lenguaje filos6fico carecerd de esos artificios, de esas tekhnai. Serd étymos vy, al serlo,
dira la verdad de lo real y revelard a la vez el alma de quien lo pronuncia, lo que piensa el alma de
quien lo pronuncia®.

2 Foucault, M. La hermenéutica del sujeto. Madrid. Ediciones la Piqueta. 1994. p. 69.
23 Cf. Ibid. 318.
2 |bid. 321.
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La ausencia de ornamento y de definicién técnica precisa del lenguaje no deja de ser, a
su vez, una técnica propia del decir parrhesiastico debido a que constituye el medio por el
cual la libre decision interna de comprometerse con la verdad es expuesta y comunicada; en
este caso, esa desnudez es la condicion para que la verdad no se confunda por las reglas
discursivas del contexto politico. En segundo lugar, la intervencion real de la filosofia en la
politica se aprecia cuando Sécrates es obligado a dar cuenta de por qué a pesar de su
negativa a tomar parte en la politica para protegerse a si mismo de la opinién de la mayoria,
cuando la ciudad le exigié participar se enfrent6 a ella arriesgando su vida. En ese
momento, para Foucault, la parrhesia filoséfica irrumpe en la politica;

Y entonces, a partir del momento en que, perteneciente a un campo social y politico especifico, se
le pide que haga algo, cuando tiene , pues, que ejercer una actividad definida por el puesto al que
se lo destina, la parrhesia es posible. Mucho més: es necesaria. Es necesaria en la medida en que,
si no hiciera uso de ella, ;qué pasaria? El mismo cometeria una injusticia. Pero la inquietud por si
mismo, la preocupacion por si mismo, el cuidado por lo que él mismo es, lo llevaran a negarse a
cometerla. Y por eso provocara la irrupcion de una verdad. En el primer caso, el filésofo como tal
no tiene que impedir que la ciudad cometa tonterias o injusticias. En cambio, desde el momento
en que, miembro de una ciudad —sea en concepto de ciudadano en una democracia, o de
ciudadano o subdito con respecto a un poder tiranico o despético—, tiene que hacer algo, en ese
momento, habida cuenta de que la injusticia cometida seria la injusticia que él mismo cometiera, o
bien en su papel de ciudadano o en el de subdito, el filésofo debe decir no. Debe decir no y poner
en juego el principio de su negativa, que es al mismo tiempo una manifestacion de la verdad®.

La filosofia planteada como trabajo del individuo sobre si y en la misma medida como
espacio de relacion del sujeto con la verdad resguardada de la corrupciéon del campo
politico se hace patente justamente cuando méas inmerso esta el individuo en la realidad
politica. Efectivamente, la parrhesia no se ejerce como actividad politica pero, sin embargo
se manifiesta en el limite mismo de la politica, es decir, cuando las eventualidades del juego
politico exigen por parte del sujeto una accién injusta y éste se muestra capaz de negarse y
de poner con ello en juego su propia vida. Aunque la filosofia no ejemplifique ni sugiera
planes de accién politica, si descubre e impone unos limites a la politica “evitar ser agente
de la injusticia”?. Por eso la escucha y el dialogo que reclama el fil6sofo como consejero
no tiene la forma de un cdédigo moral aplicable, pero si una ética entendida como una
interrogacién continua por parte del que escucha -ya sea soberano o subdito- acerca de su
modo individual de conducirse consigo mismo y con los otros.

La sutura del decir veraz en el tejido de las relaciones politicas se reabre toda vez que la
practica filoséfica introduce la cuestion de la irreductibilidad del poder del sujeto sobre si
en las relaciones de poder. No de otra forma consideramos que hay que interpretar la
aseveracion de Foucault segun la cual “la cuestion de la filosofia no es la cuestion de la
politica, sino la cuestion del sujeto en la politica”?’, puesto que lo que se quiere decir con
ello es que el poder no es el Unico vector ontoldgico operativo en la constitucion de la
subjetividad, sino que ademés hay una serie de practicas por medio de las cuales el flujo del
juego politico se ve interrumpido por la emergencia de otra fuerza que pregunta ¢qué es lo
que yo hago de mi mismo?, y de la cual el juego politico no puede prescindir.

2 |bid. p. 326-327.
28 1bid. p. 326.
27 ¢

Idem.
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Asi que esa exterioridad reacia que en un principio caracteriza el decir veraz como
practica especificamente filos6fica y como unidad discursiva distinguible de las técnicas
oratorias del politico se ve ahora incluido en el mismo terreno de la politica en la medida en
que el espacio de problematizacion que abre esté referido al sujeto mismo de las relaciones
politicas y su eficacia real consiste en impedir que la decision individual por medio de la
cual el sujeto se constituye como pieza de las relaciones de poder no quede fagocitada por
éstas Gltimas. La verdad que la préactica filoséfica tal como la estd entendiendo Foucault
expresa en el espacio de la politica consiste en poner en evidencia la implicacion de la libre
decision en los procesos de gobierno®®. Hallamos con ello una segunda modalidad en la
articulacion entre filosofia y politica: el sujeto del decir veraz, al exponerse como limite del
juego politico a través de la inefectividad de la filosofia practica una reapropiacion de su
situacion en la pdlis mostrando lo irreductible de su accién individual.

3. La actualidad como cuestion filosofica

A través de la lectura de los estudios foucaultianos sobre la parrhesia antigua hemos
podido poner de manifiesto al menos dos aspectos relevantes de la relacion filosofia y
politica. El primero de ellos mostraba una separacion entre ambos a través de su
cristalizacion en distintas técnicas comunicativas y expectativas pragmaticas. El segundo
indico, por el contrario la reunion de la filosofia y la politica en la figura del individuo que
interviene en los asuntos de la ciudad no sélo para denunciar una injusticia que puede ser
comprendida por todos los hombres, sino también para mostrar como todo ello depende de
la libre decision de los mismos y c6mo los modos correctos de gobierno sélo pueden ser
hallados a condicion de que haya un autocuestionamiento en los mismos agentes. Estas
conclusiones nos habilitan para derivar de la historia del pensamiento en la que Foucault
inscribe su estudio sobre la parrhesia una concepcion muy precisa de la filosofia como
forma de accién que se desenvuelve dentro del campo politico, pero que no se confunde
con él. Justamente la idea principal es que lo que permite abrir esta forma concreta de
filosofia es la cuestion del sujeto frente al poder y a nuestro juicio, esta expresion debe ser
asumida con toda la literalidad que permite la consideracion del proyecto arqueoldgico de
Foucault y con todas las consecuencias para el mismo: junto con la produccion de verdad y
la normalizacién del poder, también podemos localizar otros espacios de problematizacion
de la subjetividad con eficacia sobre otras précticas de vida. En su caso particular la
filosofia seria la forma en la cual el sujeto por medio de la experiencia de la dominacién en
su propio cuerpo opone y se identifica con estrategias de contencién del mismo: la
experiencia de un pacto consigo y la manifestacion de lo que nadie se atreve a decir a
cualquier precio es una de ellas.

2 g por eso que Foucault apunta que la concepcion del poder subyacente a su analisis de las formas de
gubernamentalidad presupone siempre el hecho de la libertad justamente para impedir su reduccion iuspositivista
“Son individuos libres quienes intentan controlar, determinar y delimitar la libertad de los otros y, para hacerlo,
disponen de ciertos instrumentos para gobernarlos. Sin duda eso se basa, por tanto, en la libertad, en la relacion de
uno consigo mismo y la relacion con el otro. Mientras que, si se intenta analizar el poder no a partir de la libertad.
de las estrategias y de la gubernamentalidad, sino a partir de la institucion politica, sdlo es posible considerar al
sujeto como sujeto de derecho. Estariamos ante un sujeto dotado o no de derechos y que, mediante la institucion
de la sociedad politica, los ha recibido o perdido: con ello se remite a una concepcion juridica del sujeto. En
cambio, la nocién de gubernamentalidad permite, eso creo, hacer valer la libertad del sujeto y la relacion con los
otros, es decir, lo que constituye la materia misma de la ética” Foucault, M. “La ética del cuidado de si como
préctica de la libertad”. Obras esenciales. Vol. I1l. Estética, ética y hermenéutica. Barcelona, Paidos, 2001, p. 414.
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En vista de esto dltimo resulta dificil pasar por alto -siquiera por la obviedad de que
constituye la temética inicial del curso del 83- cdmo la aparicion de la cuestion individuo
ante el poder es para Foucault la cuestion medular de la ilustracién kantiana y mas dificil,
sin duda, esclarecer en qué sentido la genealogia del decir veraz como forma de cuidado se
sitla en las raices del surgimiento de una critica del presente y una ontologia de nosotros
mismos.

...se le pueden atribuir un sentimiento a esa interrogacién critica sobre el presente y sobre
nosotros mismos que Kant ha formulado al reflexionar sobre la Aufklarung. Més adn, [...] ahi se
da una manera de filosofar que no ha carecido de importancia y de eficacia durante los dos
ultimos siglos. La ontologia critica de nosotros mismos no hay considerarla, ciertamente, como
una teoria, una doctrina, ni siquiera un cuerpo permanente de saber que se acumula; hay que
considerarla como una actitud, un ethos, una vida filosofica en la que la critica de lo que somos es
a la vez andlisis histérico de los limites que nos son impuestos y prueba de su posible
transgresion.?

La nocién de parrhesia puede entenderse entonces como el denominador de una
practica consistente en que el sujeto se ponga a prueba a si mismo por medio del
cuestionamiento de la vigencia de las relaciones de poder. Asimismo, la relacién entre
filosofia y politica en Foucault resulta visible en el proceso por medio del cual el individuo
se ve a si mismo en la necesidad de tomar parte en las relaciones de poder que le
constituyen pero que de algin modo han pasado de ser experimentadas como algo evidente
a tornarse enigmaéticas. Es en este Gltimo sentido en el que hay que interpretar una funcién
del sujeto filos6fico como sujeto politico independientemente de su facultad para
transformar realmente los poderes sedimentados en las instituciones de su entorno social; la
funcion filosofica, el sentido de la vida filoséfica no ha de liberarle de ellas, pero si ha de
dar las herramientas para pensar nuevas formas de subjetividad que puedan ser
transformadoras.

No creo que pueda existir una sociedad sin relaciones de poder, si las entendemos como medios
por los que los individuos tratan de conducir, determinar el comportamiento de los otros. El
problema no es tratar de disolverlos en la utopia de una comunicacidn perfectamente trasparente,
sino darle al propio yo as reglas de la ley, las técnicas administrativas, y también la ética, el ethos,
la préctica del yo, que permitirfa jugar a estos juegos de poder con un minimo de dominacién.*

Es entonces la relacion del sujeto con su propia actualidad la generalidad presente en la
indagacion histérica de Foucault, que recibe a su vez en el estudio de la parrhesia, al igual
que en los estudios sobre la ilustracién un nuevo replanteamiento. Generalidad que en tanto
curiosidad® e impaciencia es siempre dindmica y por lo tanto requiere siempre ser pensada.

29 Foucault, M. “;Qué es la ilustracion?” Sobre la ilustracion. Madrid, Tecnos, 2006, p. 97.
%0 1bid. p. 412

A propdsito del término curiosidad: “evoca el «cuidado», evoca la solicitud que se tiene con lo que existe y
podria existir, un sentido agudizado de lo real pera que nunca se inmoviliza ante ello, una prontitud en encontrar
extrafio y singular lo que nos rodea, un cierto encarnizamiento en deshacernos de nuestras familiaridades y en
mirar de otro modo las mismas cosas, un cierto ardor en captar lo que sucede y lo que pasa, una desenvoltura a la
vista de las jerarquias tradicionales entre lo importante y lo esencial” Foucault, M. “El filésofo enmascarado”.
Obras esenciales. Vol. I1l. Estética, ética y hermenéutica. op. cit. p. 222. Acaso esta cita pueda aclarar porqué la
cuestion de la relacion del sujeto con la verdad y por ello como interrogacion acerca del propio presente como
constante en Foucault no supone la introduccion subrepticia de un objeto transhistérico, sino que sefiala el
momento en el que el pensamiento se sacude las convenciones y deviene él mismo histdrico al cuestionarse lo que
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Pero si evoco esta generalidad no es para decir que hay describirla en su continuidad
metahistérica a través del tiempo, ni tampoco seguir sus variaciones. Lo que hace falta captar es
en qué medida lo que sabemos de ella, las formas de poder que en ella se ejercen y la experiencia
que en ella hacemos de nosotros mismos no constituyen mas que figuras histéricas determinadas,
mediante una cierta forma de problematizacion que define los objetos, reglas de accion, modos de
relacion consigo mismo. El estudio de los modos de problematizacion (es decir, de lo que no es ni
constante antropoldgica, ni variacion cronoldgica) es pues la manera de analizar, en su forma
histéricamente singular, unas cuestiones de alcance general.*>.
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Resumen: En el presente texto, analizamos el sentido de “dialéctica” en los términos que
Bataille la comprende, es decir, abordando el problema de la sintesis hegeliana y la critica,
reposada en el concepto de discontinuidad, que el francés lleva a cabo en su obra.
Siguiendo la lectura de Kojéve realizada por Bataille, discutiremos cudl es la funcién del
deseo en el proceso de autoconciencia y cémo, tras la comparecencia del erotismo, nos
abocamos a la imposibilidad de autodeterminacion. A modo conclusivo, nuestro objetivo
consistird en mostrar la relacion de la muerte con el desplazamiento ontolégico del sujeto y
su relevancia como limite a la esperanza de “continuidad”.

Palabras clave: Bataille, dialéctica, sintesis, profano, sagrado, erotismo, muerte, fiesta,
discontinuidad.
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Abstract: In this paper, we study the meaning of 'dialectics' in Bataille's philosophy. We
explore the problem of hegelian's synthesis across the Bataille's critic lecture in the context
of 'discontinuity’. Following Kojéve's lecture, we discuss the character of desire and
autoconsciousness's process and how this leads to the impossibility of autodetermination
with help of the concept 'eroticism' . Finally, we aim to show the relation between death and
ontological displacement of subject and his relevance as a limit in the hope for ‘continuity'.

Keywords: Bataille, dialectics, synthesis, profane, sacred, eroticism, death, festivity,
discontinuity.

1- La intension dialéctica entre lo sagrado y lo profano

Bataille distingue dos aspectos fundamentales en la vida del ser humano: lo sagrado y lo
profano. Mientras que la primera region o dominio se diferencia por regular
cuantitativamente la vida, racionalizando la excedencia para su inmediata reincorporacion
al flujo productivo; la segunda conjura en si la fuerza o nocion del gasto fastuoso, de la
“improduccion” de todo sobrante y la consiguiente energia asociado a ello.
Por tanto, la idea del capital, su conciencia ponderada y la caracteristica sintesis de su flujo
monolégico recae bajo el espectro del vivir “profano™:

De este modo se abri6 el camino al desarrollo indefinido de las fuerzas operatorias. La escision
entre el orden intimo y el orden de las cosas tuvo por efecto liberar a la produccion de su fin
arcaico (de la destruccion improductiva de su excedente) y de las reglas morales de la mediacion.
El excedente de la produccion puede ser consagrado al crecimiento del equipo productivo, a la
acumulacion capitalista (o post-capitalista)™.

Bataille asocia el nacimiento del desarrollo industrial y la gestion de la produccion con
el acabamiento del viejo mundo, de la anciana estructuracion de las sociedades en que las
diferencias cualitativas entre castas venian marcadas por un profundo sentido religioso, a
saber, el de poseer la capacidad de dilapidar toda la riqueza de una sociedad.
Escribird, pues, en La nocion del gasto que la Potlatch representa el maximo exponente de
esa exuberancia, en tanto el prestigio social dependia, por entero, del principio de
desprendimiento improductivo del propio patrimonio. El “regente” demostraba su poder
claudicando todo vestigio de racionalidad a la veleidad del despojo, sacrificando cualquier
posible conservacion de su poblado en aras de un secular sentimiento de la pervivencia.
Secularizacidn, en consecuencia, significa renuncia al prestigio; prestigio que constituye el
fin perseguido por cada Potlatch.

Es aqui, siguiendo el hilo de esta reflexion, donde Bataille acaricia la idea de gasto,
desvinculandola de toda profesion finalista, para trocarla en un fin en si mismo,
confiriéndole un estatuto “religioso” frente al “profano” ligado al rendimiento capital: “[...]
los llamados gastos improductivos:

! Bataille, G., Teoria de la Religién, Madrid, Taurus, 1975, p. 96.
2 Hemos utilizado deliberadamente el término regente con el propésito de introducir la nocién de soberania
mas adelante.
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el lujo, los duelos, las guerras, la construccion de monumentos suntuarios, los juegos, los
espectéculos, las artes, la actividad sexual perversa (es decir, desviada de la actividad genital), que
representan actividades que, al menos en condiciones primitivas, tienen su fin en si mismas. Por
ello es necesario reservar el nombre de gasto para estas formas improductivas, con exclusién de
todos los modos de consumicion que sirven como medio de produccion. A pesar de que siempre
resulte posible oponer unas a otras, las diversas formas enumeradas constituyen un conjunto
caracterizado por el hecho de que, en cualquier caso, el énfasis se sitla en la pérdida, la cual debe
ser lo méas grande posible para que adquiera su verdadero sentido. [...] principio de pérdida, es
decir, de gasto incondicional.®

Observemos que, dada su naturaleza seglar, ese acto deviene religioso, en el sentido
literal del término “lo que une o establece lazos”. Asi pues, la humanidad tiende a
“humanidad™* porque posee la capacidad de rechazar, sin razén alguna mas que el de la
liberacion de la fuerza creadora, todo aquello que podria garantizarle seguridad futura.
Hemos de prestar atencion a la estrecha relacion tendida entre esta formulacion y la nocion
de sujeto auténomo kantiano®. Auténomo refiere a toda desvinculacion de actividad
orientada a fines, deteniéndose, su voluntad creadora, en el quicio de una técnica natural
cuyo fin en si mismo no es otro que el de un “interés desinteresado”. Lo que place con
indiferencia se “revela”® como “arte magno” o, en otros términos, como un aparato técnico
formidable desasociado de cualquier forma de produccion o mimesis natural: lo artistico
caracteriza, exclusivamente, la genuinidad del ser humano’.

Inferimos de lo anterior que el genio, para Kant, posee la habilidad de esquematizar sin
conceptos -mediante un proceso excéntrico al esquema trascendental del entendimiento-,
cristalizando en figura y trazo los impulsos vivos de un sustrato plenamente regulativo
posibilitador de la razén convencional. En términos absolutos, el que perfila relaciones
fugaces que orientan, como sefiales vagas, la inspiracién técnica del entendimiento.
En Bataille, la idea de genio es idéntica®. El hecho diferencial entre el hombre primitivo
paleolitico y el hombre primitivo moderno® reposa en la necesidad de autoafirmacion
mediante el dominio y comprension de lo circundante, actividad que orienta al cambio, a la
“accién”. Esa accion, limitada al mismo genio, puede aproximarse al capricho, al gasto
improductivo aun a la veleidad de la inmolacion®.

Esta autonomia, pues, tilda la condicion de SOBERANO a la que aspira todo individuo.
El hombre soberano que, en una relacién extatica -de revelaciéon divina-, es capaz de
desprenderse de todo excedente sin finalidad alguna™. Listando, sus formas de “efusion”,
como:

® Bataille, G.,La Nocion de Gasto, Barcelona, Icaria, 1933, p. 28.

* Deseo de vida inmanente o ruptura fugaz de la discontinuidad a la que se ve sometido el individuo

® El que se presenta, en contraposicion al sujeto trascendental, en su Critica del Juicio

% En el parrafo siguiente, retomaremos el sentido de la revelacién en Kant y su relacién con Bataille

" Bataille, en Lascaux o el nacimiento del arte, también coincide con Kant en que el ser humano se caracteriza
como tal en la manifestacion de lo artistico.

8 Véase Bataille, G.: Lascaux o el nacimiento del arte, Barcelona, Arena Libros.

° El habido en las regiones meridionales del Outback australiano, por ejemplo.

° Encontrando perfectos ejemplos en las figuras condenadas al ostracismo de Pericles, Platén. O el destino
tragico de Caligula, Julio César o Nerén.

™ Ni siquiera se debe entender este desprendimiento como renuncia para la asuncién del modelo de virtud
(consideracion realizada por Stuart Mill en su planteamiento liberal de la sociedad); Bataille asocia el gasto al
placer hedonista desvinculado de todo condicionante moral.
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La risa, las lagrimas, la poesia, la tragedia y la comedia —y mas generalmente toda forma de arte
que implique aspectos tragicos, comicos o poéticos—, el juego, la colera, la embriaguez, el
éxtasis, la danza, la musica, el combate, el horror fUnebre, el encanto de la infancia, lo sagrado —
cuyo aspecto mas ardiente es el sacrificio— lo divino y lo diabdlico, el erotismo (individual o no,
espiritual o sensual, vicioso, cerebral o violento, o delicado), la belleza, el crimen, la crueldad, el
espanto, el asco™.

Sin embargo, ¢cuél es la relacion entre este &mbito de lo sagrado y el de lo profano?
La forma pura de la religion se manifiesta en el hombre cuya soberania es experimentada de
manera radical, o lo que es lo mismo, cuya capacidad de “gastar” queda desvinculada de
cualquier constriccion moral, persiguiendo, solamente, el placer del mismo gasto (la
energia afirmativa desprendida de esa destruccién). No obstante, la gestion ponderada del
excedente representa la condicién profana, normativa del individuo. En Freud, estos
extremos se denominan ello y superyo, singularizando los instintos animales frente a la
extrema racionalizacion de la represion libidinal. De la tension dialéctica entre éstos se
deriva el YO, la personalidad o sujeto que, en muchas de las ocasiones, presenta una
naturaleza patolégica'®. Para Bataille, ese yo es un incompareciente, una plena nulidad, de
ahi que nos refiramos a la “intension dialéctica”, pues si bien mantiene, el francés, el
esquema hegeliano, suprime el proceso sintético por el cual, lo religioso y profano
culminarian en la afirmacién y determinacion de un sujeto. No hay sujeto ni yo pues no se
produce sintesis en ese didlogo inconcluso. La sintesis conduce irremisiblemente a la
imposicion del régimen de continuidad en la discontinuidad, atributo esencial, del
individuo. Lo continuo es la muerte o el estado de inmanencia pura, la animalidad no
perversa, la indistincién entre la naturaleza y ese algo que somos; afirmar nuestro estado de
excepcién pasa, en primer lugar, por una disposicion profana -productiva- de nuestro
entorno para derivar en una religiosa profeso de cancelacion “activa™: ese gesto del que
abomina el capital, a saber, el gasto sin finalidad. Claro estd, por esta suerte de precisién
realizada, el individuo soberano no tiende, bajo ninguna consideracién, a la muerte misma -
continuidad-, dado que, ésta, lejos de ser deudora de ese aspecto radical de gasto, se define
como la sintesis absoluta entre naturaleza y conciencia, o dicho de otro modo, posee una
forma pura negativa: “su extrema exuberancia se expande en un movimiento siempre al
borde de la explosion™.

Concluimos, el “efecto” religioso se acaba convirtiendo en ese anhelo de continuidad
cuya forma absoluta se da en el fenecimiento. Sabedores de que el 6bito no es deseable™,
solo cabe descubrir la ruptura de la discontinuidad (separacion de la realidad inmanente) en
los impulsos establecidos por el deseo. Nacerd, entonces, el auténtico significado del
erotismo.

Analizaremos a continuacién qué entendemos por forma pura negativa, deseo y
erotismo y qué importancia brinda el francés a este término.

2 Bataille, G.,Lo que entiendo por Soberania, Barcelona, Tusquets, 1953, p. 91.92.

%3 Lacan radicaliza esta postura. Véase Lacan,J. EI Seminario. Libro 16, De un Otro al otro, Paidés.

! Bataille, G.,La parte maldita, Barcelona, Icaria, 1987, p. 66.

5 Existe, en el autor francés, una diferencia clara entre la muerte de uno mismo y el sacrificio ritual. Este
Gltimo conforma el momento fundacional o inaugural de toda sociedad; es, consiguientemente, un acto religioso
en el que se establecen, valga la redundancia, los lazos fraternales entre cofrades.
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2- Negatividad, deseo y erotismo

En Bataille, el “concepto” de deseo se vuelve fundamental por constituir, en su esencia,
el momento inicial de formacion de la autoconciencia, o dicho en otros términos, del “Yo
soy” (a pesar de que ese “Yo” finalmente se extinga dada su fatuidad). Siguiendo la lectura
de la Fenomenologia del espiritu realizada por Kojeve, el momento de captacién de si-
mismo se realiza mediante la separacion del Yo de aquello que no soy Yo. Nace, pues, este
estado en funcién del deseo que me permite reconocerme frente a todas las cosas que no
soy, justamente por desearlas. Hay que prestar atencién a lo siguiente, el deseo fija la
distancia, la separacion entre el Yo y el No-Yo, y, sin embargo, en el proceso de
autoreconocimiento adquiere forma cuasi “conceptual” (o0 de concepto ocasional'®). La
razén de ello reposa en el hecho de que la captacion del Yo obliga a un proceso de
ensimismamiento (reflexivo), por el cual todo aquello que no deseo define mi unidad (ese
ser yo-mismo) sobre la que pienso y percibo al modo “cartesiano”. Ahora bien, en palabras
de Hegel, a ese en-si-mismo aun le resta el segundo estadio definitorio: el del para-si (el
proceso de autodeterminacion), cuyo objeto es la negacién radical de todo aquello cuanto
no soy. El deseo, ahora, incorpora su estatuto meramente figurativo'’ advirtiendo de que,
con el fin de transformar al sujeto en sujeto, no basta con la mera reflexion solipsista sino
es necesaria la participacion de la alteridad para, accién mediante, establecer cierta suerte
de “autoafirmacion”. Me determino en tanto soy un para-si, o dicho de otro modo, en tanto
deseo la eliminacién de la otredad y su incorporacién a mi unidad (sintesis, asimilacion).
Este es el motivo por el que el deseo es “negativo”, porque mueve a una accion de
cancelacidn, destruccién de lo otro (antitesis), una voluntad de negacién de que haya algo
diferente a mi. El proceso de tendencia a lo absoluto se establece en la resolucién definitiva
de toda tension dialéctica y cancelacion de la “otredad”. He aqui el movimiento de
autodeterminacién del espiritu en su tendencia a lo absoluto.

El deseo, pues, activa el movimiento de la captacion de la conciencia - auto
reconocimiento - y posibilita, resultando germen de la accién de negacion, la
autodeterminacién de la misma. Al hilo de la seccion anterior, resolvemos que el “sujeto”
por esa “intensidn” infinita a la que Bataille somete a la dialéctica sin encontrar sintesis,
desaparece, quedando, meramente, los restos desgajados del individuo que representa la
discontinuidad. En tanto se aspira a la continuidad, el individuo separa de su naturaleza
profana todo anhelo de ser continuo (inmanente, meramente bestial), generando asi una
fuerza contenida que denominamos deseo de Dios. El francés, a esa expresion negativa
desiderativa, la bautiza como erotismo sagrado: “deseo de sustituir el aislamiento del ser, es
decir, su discontinuidad por un sentimiento de continuidad profunda™®,

Puesto que esa continuidad s6lo se da en la muerte misma, el deseo de Dios queda
aplacado por otra suerte de aspecto religioso: el del puro erotismo. Esta nocioén considera
dos aspectos:

1.  El deseo albergado -posee forma negativa- de ser continuo.

2. La fuerza vivificante contenida en esa acumulacién -forma positiva- que aspira a
ser liberada y postergar la vida misma®.

8 Empleando los términos de Ortega y Gasset. Véase Ortega y Gasset. J: El estilo de una vida. Revista
Occidente 132, Mayo 1992.

7 Una forma exenta de contenido: concepto regulativo o cuasi-concepto

'8 Bataille, G., El erotismo, Barcelona, Tusquets, 1977, p. 29.

¥ He aqui las huellas indelebles que la lectura de Schopenhauer dejo en Bataille.
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Define, entonces, el erotismo como “la aprobacién de la vida hasta en la muerte”® .

Resultando, esa vida religiosa, la que se desencadena como producto de la eclosion de la
fuerza habida en la forma negativa del deseo: el deseo es potencia, pero promueve a la
accion vy, asi, afirma la vida misma: “Somos seres discontinuos, individuos que morimos
aisladamente en una aventura ininteligible, pero tenemos la nostalgia de la continuidad
perdida. Llevamos mal la situacién que nos clava en la individualidad del azar, en la
individualidad caduca que somos. Al mismo tiempo que tenemos el deseo angustiado de la
duracién de este caduco, tenemos la obsesién de una continuidad primera, que nos liga
generalmente al ser”?.

Conviven, pues, las dos formas de erotismo, la sagrada y la pura, manteniendo viva la
paradoja de querer seguir vivos -discontinuidad- anhelando a Dios -continuidad-, forma
absoluta del ser (muerte). La liberacion, en forma de gasto improductivo, de ese deseo
(sexual no reproductivo, lujurioso, opulento, prevaricador, etc.) se convierte en una suerte
de episodio mortal fugaz en el transcurso de nuestras vidas. Constituyendo, esto, el aspecto
auténtico de la experiencia religiosa y del individuo soberano.

3- Conclusion del didlogo inconcluso: la muerte y el espejismo de la fiesta

Como epilogo a nuestra reflexion, queremos realizar un sucinto esbozo sobre la idea de
la muerte, la fascinacion que ejerce en Bataille y el descontento hacia la clasica concepto de
la fiesta como suspension de categorias y entrada, por tanto, en el dominio de la
continuidad.

Respecto a esto ultimo, el francés afirma en la Teoria de la religion: “La fiesta no es un
retorno verdadero a la inmanencia, sino una conciliacién amistosa y llena de angustia entre
necesidades incompatibles”?.

Ahora estamos en disposicion de entender qué significa esta angustia inferida de la
imposibilidad de conciliacion de necesidades. Enumerando las mismas:

1.  Aspiracion a Dios (continuidad definitiva, muerte)

2. Afirmacidn de la vida (discontinuidad)

Este binomio antindbmico mantiene de manera irresoluble la necesidad de liberar el
deseo de continuidad en forma de afirmacion de lo discontinuo (aproximéandonos a la idea
de muerte sin caer nunca en ella: “al borde de la explosion”). La fiesta, por tanto, es
angustiosa en tanto que las necesidades contenidas por el individuo profano o no soberano
de si quedan emancipadas temporalmente al producirse, justamente, el fenecimiento del
represor (amo o soberano), la acefalia y declararse un periplo anémico®. Esa fugacidad, ese
abrazo a la muerte, a la continuidad, al establecimiento individual de la auténtica soberania
provoca un acceso agénico: admitir que la autonomia no serd duradera y que el pleno
libertinaje se esfumara con la deposicidn de esa soberania personal al erigirse un nuevo
monarca. Es, en conclusién, una ilusién efimera, un pequefio esbozo del auténtico motivo
religioso.

La fiesta deviene, simplemente, la zahlrda de ese simulacro donde casi abrazamos la
idea de continuidad: la mera conciencia de saberse en el limo provoca el abatimiento,
descorazonamiento inmediato respecto de la necesidad de soberania. Lo festivo es un

2 |bid., p.8.

2 Ipid., p. 28.

2 Bataille, G., Teoria de la Religion,op. cit., p. 59.

% Ese intervalo de suspension de la ley dura, en ciertas comunidades indigenas de Oceania, hasta la
degradacion del cadaver del soberano.
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episodio en que las categorias, pasajeramente, se suspenden por mor de incorporar su
significado de nuevo: es la elegiaca reverencia a la forma de produccién més simplista (el
gasto queda recuperado por el propio sistema como fuente de saneamiento, de liberacion
del individuo hasta la imposicién del nuevo régimen).

La fiesta sélo cobra sentido en la disrupcién de la discontinuidad cuando se extiende
indefinidamente, asemejandose, pues, a la muerte. Encontramos, en una lirica sumeria
antiquisima, las mismas intuiciones respecto a la vida:

Gilgamesh, ¢por qué vagas de un lado a otro?
No Alcanzaras la Vida que persigues.
Cuando los dioses crearon la humanidad,
decidieron que su destino fuese morir

y reservaron la Vida para si mismos.

En cuanto a ti, Gilgamesh, llena tu vientre,
diviértete dia y noche,

cada dia y cada noche sean de fiesta,

el dia y la noche gdzalos.

Ponte vestidos bordados,

lava tu cabeza y béafate.

Cuando el nifio te tome de la mano, atiéndelo y recogijate
y deléitate cuando tu mujer te abrace,

porgue ése es el destino de la humanidad®.

El problema de Gilgamesh radica en canalizar toda la fuerza creativa hacia la
recuperacion u optimizacion. El consejo del mensajero celestial consiste en que desista: no
estd muerto (fruto de la discontinuidad) y jamas serd un dios (inmortal). Asi pues, debe
contentarse con la vida soberana caracterizada por el gasto (en la forma de la conminacion:
“llena el vientre sin fundamento, goza la fiesta sin fin, viste con opulencia”). La VIDA est4
reservada solo a los dioses, a quienes no conocen la muerte y, por tanto, son parte
inmanente de lo natural -es decir, no hay ruptura en ellos-.

De esta reflexion, podemos argiir que el caracter absoluto de la muerte representa un
limite para el hombre. En primer lugar, porque supone el acabamiento de la discontinuidad
y, de alguna manera, dejar de “ser”. En segundo, la muerte se jacta de comparecer,
macabramente, ante la vida demostrando su vanidad, la futilidad con que porfiamos por
esquivarla: es la disolucién de la barrera que separa lo muerto de lo vivo lo que permite
entender cdmo el &mbito de lo sagrado y profano casan en sintesis plena cuando el dialogo
“mortal” ya no es posible. En otras palabras, sélo se realiza el espiritu absoluto en la
consumicién de si mismo, quebrando, por esta via, la propia linea dialéctica defendida por
Hegel (y con ello, la posicion privilegiada en la que éste sitla al sujeto). Para reforzar esta
tesis sobre la ausencia de esperanza metafisica, sefialamos el acervo musical disidente en la
Espafia de la transicidn, con la célebre composicidn popular Rascayld de M.Bonet. En la
cancion, la misma muerte es ajena a la vida, constituyendo un mundo aparte, una dimension
monolégica donde el “cadaver” rinde cuentas, Unicamente, a los otros féretros: la
cancelacion del maés alla, del qué divino, de la realizacion teleoldgica y la légica
compensacion a los sufrimientos terrenales -derivados de la acumulacién y represion- se
evidencia en la afirmacion: “T( seras un cadaver nada méas”?. En cierto modo, esta suerte

# Anénimo., La basqueda de la inmortalidad de Gilgamesh en Peinado,F. L., editor, Leyendas del Préximo
Oriente antiguo. Barcelona, Circulo de Lectores, 1999.
% Bonet,M.: Rascayu (cancionero popular).
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de orfandad -a pesar de la naturaleza religiosa con que se despliega- no deja de resultar una
variante de la muerte de Dios propuesta por Nietzsche. El individuo soberano es capaz de
labrar su propio destino y hacer comparecer lo “continuc” en el régimen de la pura
discontinuidad profana o productiva:

Tal como sugiere Bataille?, la muerte no es el principio de nada, simplemente la
expiracion de esa paradoja que es el individuo exento de “yoidad”, de sujecion, sometido a
la intensidn entre lo religioso y lo profano, la inmanencia y el deseo de trascendencia, la
separacion de la “vida eterna” y el deseo de la misma. El gasto improductivo, en los
intersticios del entramado capital, se revela como la edénica profusion de animalidad donde
el anhelo de perdurar restaba ausente. Cabria, a titulo conclusivo, hacerse nuevamente la
pregunta que inicia la pregunta metafisica de Heidegger: ¢por qué es més bien el ser y no la
nada? Esto, claro estd, abriria las puertas de una larga discusion cuyo objeto y razén
escapan a este redactado.

%Y en muchos aspectos, proximo a las intuiciones de Artaud sobre la peste, el cuerpo enfermo de la sociedad
y el valor real del impoder.
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Resumen: El presente trabajo es un intento de profundizar en la motivacion y el significado
que tiene el problema de la religion en el joven Hegel. El articulo estd centrado en los
escritos de Berna (1793-1796) y sobre todo en los Fragmenten Uber Volksreligion und
Christentum (1793-1794) y en Die Positivitét der christlichen Religion (1794-1796). Cuél
es la motivacion fundamental que lleva a Hegel a reflexionar sobre religion, qué cariz
tienen estas reflexiones y cudles son sus ideas fundamentales son los puntos a aclarar en
estas paginas.

Palabras clave: religion popular, positividad, el joven Hegel, Kant y Rousseau.

Abstract: The purpose of this paper is to research the concept of religion by the young
Hegel. The article is based on the writings of Hegel’s Berne period (1793-1796), specially
on the Fragmenten uber Volksreligion und Christentum (1793-1794) and on Die Positivitat
der christlichen Religion (1794-1796). On these pages we will ask ourselves about the
reasons which make the young Hegel think about religion and the significance of religion in
its early thought.
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La reflexion sobre la religion, sobre su sentido, relevancia y funcién dentro de una
sociedad humana pensada a partir de principios racionales, es uno de los temas
fundamentales del pensamiento de Hegel. Se trata, ademas, de un tema presente en todas las
épocas de este autor, tanto en Berna, como en Frankfurt, Jena, Nirenberg y, finalmente, en
Berlin. Y es, como se sabe, el tema central de los primeros escritos de Berna y del
pensamiento del “joven” Hegel, escritos caracterizados en su dia erréneamente como
“teoldgicos”. El objetivo de este articulo es presentar una interpretacion de los motivos y
las cuestiones fundamentales que mueven a Hegel en estos primeros escritos, una
interpretacion que se aleja de planteamientos teoldgicos y que ve el sentido de la religion
para el joven Hegel en intima conexidn con la Revolucién Francesa y el republicanismo.

Quizas el problema fundamental desde el que enfocar y entender las reflexiones del
joven Hegel sobre religion sea la siguiente pregunta: ;como entender y crear una religion
que no sea instrumento de dominacion, que no sea una instancia de legitimacion para la
opresion de unos seres humanos sobre otros, sino un elemento cohesionador de la sociedad
en pos de la democracia y la libertad? Esta pregunta tiene en la actualidad al igual que
entonces mucha relevancia, tanto para responderla escépticamente como para aceptar el
reto que plantea. Es caracteristico del pensamiento de Hegel el intento de pensar la religion
en su esencia como espiritu y, con ello, el intento de explicitar una conexién que se
pretende fundamental entre religion, por un lado, y libertad y razén, por otro. Con su
filosofia, Hegel pretende mostrarnos que se puede y se debe pensar una religién que sea
garante y expresion de la razon y la libertad, a pesar del papel factico que la instituciones
religiosas han jugado dentro las estructuras de poder a lo largo de la historia.

En estas paginas vamos a intentar desarrollar todas las implicaciones de esta cuestion en
las primeras reflexiones sobre la religion que hace Hegel en Berna. Se trata de un Hegel
recién salido del seminario de Tubinga donde estudi6 teologia, muy influenciado por las
lecturas de Kant y Rousseau, que plantea la religion desde un punto de vista muy alejado
del de sus profesores te6logos. La idea kantiana de una Iglesia y el concepto de religion
civil de Rousseau son los dos ejes en los que se encuadra su primer proyecto —
eminentemente practico — de una religion popular. Veremos, igualmente, como y por qué
abandona Hegel este proyecto y se vuelca en el analisis del fenémeno de la positividad de
la religién cristiana, y en qué sentido estos andlisis son una continuacién de sus
preocupaciones sobre religion y republicanismo.

1. El proyecto de una religion popular

“Que el fin y la esencia de toda verdadera religion y también de la nuestra es la
moralidad de los hombres™

De esta manera caracteriza el joven Hegel en Die Positivitat der christlichen Religion el
sentido y fin de toda religion, el patrdn filoséfico, en el cual toda religion ha de medirse: si,
en definitiva, contribuye a acrecentar la moralidad de los seres humanos. El fin dltimo de
toda religion verdadera no es para el joven Hegel otro que la construccién de una sociedad
moral y virtuosa en la que los seres humanos vivan en comun con el amor como elemento
unificador fundamental. Tal es, sin embargo, en ningln caso un pensamiento original del

! Hegel, G.W.F., Werke in zwénzig Bande, Frankfurt am Main, Suhrkamp, 1971, tomo I, p. 105. Traduccién
mia, original aleméan: “DaR der Zweck und das Wesen aller wahren Religion und auch unserer Religion Moralitat
der Menschen sei”.
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joven Hegel, sino més bien el sentido ultimo que igualmente dio ya Kant a la religion en
sus reflexiones, una caracterizacién puramente kantiana. En efecto, Kant habia afirmado
claramente que la victoria del bien sobre el mal en el mundo solamente es posible bajo la
condicion de un proyecto social, la construccion de una sociedad moral, en la que los seres
humanos se relacionen entre si no en términos legal-juridicos, sino en tanto que seres
morales:

“El dominio del principio bueno, en cuanto los hombres pueden contribuir a él, no es, pues, a lo
que nosotros entendemos, alcanzable de otro modo que por la ereccion y extension de una

sociedad segun leyes de virtud y por causa de ellas™.

El problema del mal, por tanto, requiere en términos kantianos una respuesta
comunitaria y no puede reducirse a un asunto personal. Y la respuesta a tal problema es
para Kant la religion en sentido racional: el proyecto de configuraciéon de una sociedad
moral.® Esta concepcion de la religién esta presente sin lugar a dudas en los primeros
escritos hegelianos sobre religién popular. Més aun: se puede caracterizar el pensamiento
de Hegel en Berna como la aplicacion concreta de la filosofia préactica de Kant. Para Hegel,
el concepto kantiano de religion constituye el punto de encuentro entre naturaleza y
libertad, la clave para la realizacion de la ley moral en el mundo sensible. Y su primer
pensamiento consiste, por ello, en la puesta en practica de ese proyecto religioso de traer
moralidad a los hombres.

Sin embargo, Hegel redefine desde el principio las ideas kantianas. Pues para él, el
concepto filoséfico de religion esbozado por Kant ha de verse realizado bajo la forma de
una religién popular. El tema de la religion popular era un tema candente a finales del siglo
XVIII entre los seguidores de la Revolucioén Francesa. Tal programa estaba entonces de
plena actualidad debido a los intentos de Robespierre de encontrar nuevas formas de culto
religioso y patriético. La idea procede del final del Contrato social de Rousseau bajo el
nombre de “religién civil”.* Se trataba, en definitiva, para Rousseau y para los
revolucionarios franceses, de conseguir que la religion dejase de ser una instancia
ideoldgica en pos de la opresion del pueblo y se convirtiese en la valedora de los principios
republicanos: una religién de la libertad, la igualdad y la fraternidad, donde Dios no
aparezca como Sefior, sino como garante de la libertad de los ciudadanos. El hecho de que
los primeros escritos de Hegel se ocupen de la religiébn no responde, por tanto, a una
posicion reaccionaria en contra de las nuevas tendencias revolucionarias de la época, sino al
convencimiento de que también en una republica libre, y no en menor medida en pos de
ella, la religién puede y debe tener cabida como una de las ocupaciones més importantes de
nuestras vidas.® La concepcion de una religién libre del despotismo estaba, sin embargo,
todavia por formular, y ésa es la tarea que Hegel se pone a si mismo, con la esperanza de
que las tendencias revolucionarias triunfen también en su tierra, Wiirttemberg.°

2 Kant, I., La religién dentro de los limites de la mera razén, Madrid, Alianza, 2006, p. 94.

% En este sentido no podemos estar de acuerdo con G. Llkacs cuando éste sitGa la diferencia entre Kant y
Hegel a este respecto en el hecho de que Hegel, supuestamente a diferencia de Kant, sitle a la praxis de la
sociedad desde el principio en el centro de su pensamiento. Muy al contrario, el mismo Kant habia ya colocado a
la colectividad en el centro de la cuestion. Cfr. Lukacs, G., “Der junge Hegel. Uber die Beziehungen von Dialektik
und Okonomie”, en: Lukacs, G., Werke, Zirich y Berlin, Luchterhand, 1967, tomo VIII, p. 40.

4 Rousseau, J. J., El contrato social, libro 1V, cap. VIII.

% “Eine der wichtigsten Angelegenheiten unseres Lebens”. Hegel, G.W.F., Werke I, op. cit., p. 9.

b Cfr. a este respecto también el articulo de Hans Friedrich Fulda, “Rousseausche Probleme in Hegels

BAJO PALABRA. Revista de Filosofia
11 Epoca, N° 12 (2016):59-68 61



Religion en el joven Hegel

El joven Hegel ve el concepto kantiano de religion y el programa de religién popular de
Rousseau intrinsecamente conectados. La religion de la raz6n ha de ser igualmente religion
del pueblo, y para ello, para que sea real, Hegel se ve obligado a discutir ciertos puntos de
la idea kantiana de una Iglesia. Pues si la religion, en su proyecto moral, ha de tener efecto,
entonces es necesario rebajar su concepto puro al plano de la fantasia, de la sensibilidad, en
definitiva, al plano del pueblo. Precisamente porque Hegel se plantea en todas sus
consecuencias la tarea de pensar una religion racional que sea real y conecte con la gente,
es por lo que tiene las mayores discrepancias con las caracteristicas de una religion racional
dadas por Kant. Tanto, que de los cuatro principios de una Iglesia en sentido kantiano’ sélo
uno queda en pie. Recordemos esos cuatro principios fundamentales de una religion
racional segin Kant: universalidad, pureza, libertad-democracia e inmutabilidad. Por
universalidad entiende Kant en este contexto la aspiracion de una lglesia racional de dotar a
sus doctrinas de una validez universal y de unificar a toda la Humanidad bajo ella, pues tal
Iglesia funda sus ensefianzas y practicas meramente en la raz6n humana. Esta idea esta
como minimo puesta en cuestion por Hegel en Berna, sobre todo en die Positivitat der
christlichen Religion, donde las tendencias universalistas y expansionistas de la Iglesia
cristiana son juzgadas siempre de forma negativa. El objetivo kantiano de fundar una Unica
religion universal no es compartido por el joven Hegel. Para él es aceptable e incluso
deseable una pluralidad de religiones, siempre que estas se concentren en lo esencial:
virtud, amor y pureza de corazén. Porque cdmo ha de conseguirse esto, es un problema que
no puede ser resuelto en abstracto, sino que requiere una consideracion concreta del espiritu
de cada pueblo y cada época. Esta conviccion de Hegel estd en conexion, bajo nuestro
punto de vista, con el hecho de que en el programa de una religion popular tanto pureza
como inmutabilidad se vean igualmente relativizadas. Ambos aspectos significan para Kant
que, por un lado, la religion racional sélo debe admitir sentimientos y emociones
moralmente puros, y por otro lado, que sélo puede contener principios que se deriven a
priori de la moralidad. Esto significa que, para Kant, quedan excluidos de una religion
racional toda supersticion, todo simbolo arbitrario y toda fantasia. Para Hegel, al contrario,
precisamente la mezcla adecuada entre una doctrina racional y la fantasia y sensibilidad
juega un papel fundamental en la religién popular. Tanto las doctrinas religiosas basadas en
la raz6n pura como los usos y rituales deben adecuarse al espiritu de cada pueblo y emanar
de él. El joven Hegel anhela una religién que brote de la realidad de los hombres y mujeres,
de su sufrimiento, sus preocupaciones, sus sentimientos y su vida, y que con libertad y
autonomia construya un estado moral (moralischer Zustand) entre ellos. En el fondo de
estos pensamientos se encuentra, sin duda, una cada vez mas creciente critica al dualismo
kantiano en el ser humano.

Asi, el proyecto del joven Hegel puede resumirse en una formula: reordenar el presente
moralmente. En este punto, su posicién se diferencia de las ideas ilustradas y de Kant, en la
medida en que para Hegel no se trata de contraponer tendencias opuestas a la realidad
cotidiana del pueblo, sino de apoyarse en las costumbres, fiestas y practicas de la gente
comun y redirigirlas en sentido moral sin tener que eliminarlas o censurarlas por completo.
Por ello, Hegel resume lo principal de una religion popular de la siguiente manera:
combinar en una comunidad humana viva los principios de la razén pura préactica con la
especifidad del corazén y la fantasia del pueblo, una comunidad, en la que realmente toda la

Entwicklung”, en Fulda, H. F. y Horstmann, R-P. (ed.), Rousseau, die Revolution und der junge Hegel, Stuttgart,
Klett-Cotta, 1991, p. 47.

T cr. Kant, I., La religién, op. cit., p. 102.
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actividad de la vida publica encuentre su seno. Intenciones dogmaéticas o paternalistas no
tienen cabida en tal proyecto, pues buscan més la vanidad y la soberbia que la mejora real
del corazén de los hombres.

Sigamos profundizando en el concepto de religion que maneja el joven Hegel. En sus
Fragmenten uber Volksreligion und Christentum encontramos una distincion capital para
entender la problemaética que él intenta plantear, a saber, la distincidn entre religion en
sentido subjetivo y en sentido objetivo. Esta distincion no es original de Hegel, sino que
proviene de la teologia de la época.® Para los te6logos de entonces, la religién objetiva
trataba de la doctrina y los dogmas de fe del cristianismo. La religién subjetiva, en cambio,
se ocupaba de sentimientos, de educar moralmente, de hacer que la religion tenga en
general efecto sobre la vida de los creyentes. Ya segln esta teologia de la época el principal
objetivo de la religion subjetiva consistia en encauzar las tendencias e instintos més
naturales de los seres humanos y enfocarlos hacia la moralidad y el bien. La clave a éste
respecto para entender al joven Hegel es que para éste el verdadero concepto de religion se
identifica exclusivamente con lo que los teélogos de la época denominaban religion
subjetiva, mientras que para él la llamada religién objetiva no supone més que formulas
muertas y vacias de todo espiritu y toda moralidad que han de memorizarse, pero que no
tienen en el fondo nada que ver con la religién en sentido propio. El siguiente texto es
meridianamente claro al respecto:

“Pues la religion es una cuestion del corazon, el cual a menudo actia de manera inconsecuente
con los dogmas que su entendimiento o su memoria adopta; los hombres méas dignos de respeto
no son seguro siempre aquellos que més han especulado sobre religion, aquellos que convierten
su religibn muy a menudo en teologia, esto es, que cambian habitualmente la plenitud y
cordialidad de la fe por frios conocimientos y sentencias.

Al contrario, la religion gana muy poco con el entendimiento, sus operaciones y sus dudas
pueden, al contrario, enfriar méas el corazén que calentarlo.”®

Desde el punto de vista del joven Hegel, la religién objetiva es, como vemos, una masa
de dogmas, de argumentos vacios, de discursos e investigaciones sobre temas baladies, un
edificio teérico que la imaginacion y la palabreria elevan al estatus de un palacio de la
ciencia, pero que no aporta a las personas ni un atomo de religiosidad. Tales elucubraciones
no tienen, en efecto, ninguna consecuencia en lo que a la moralidad o inmoralidad de los
seres humanos se refiere, porque se basan en memoria y entendimiento, y sobre todo del
entendimiento no cabe esperar nada respecto a la mejora real del alma humana. Si el
entendimiento no puede ayudar a los hombres en la tarea de educar en valores, en
sentimientos honestos y en autonomia y pureza de espiritu, tampoco lo hard un subproducto
de él, la religion en sentido objetivo.

8 cr. Schmidt, T. M.: ,,Religion und Sittlichkeit in Hegels Fruhschriften®, en Bondeli, M. (ed), Hegels
Denkentwicklung in der Berner und Frankfurter Zeit, Munich, Fink, 1999, pp. 225-249.

o Hegel, G.W.F., Werke I, op. cit.,, p. 19. Traducciéon mia, original aleman: “denn Religion ist Sache des
Herzens, welches oft inkonsequent handelt gegen die Dogmen, die sein Verstand oder Gdéachtnis annimmt; die
verehrungswirdigsten Menschen sind gewif3 nicht immer diejenigen, die am meisten Gber Religion spekuliert
haben, die ihre Religion sehr oft in Theologie verwandeln, d. h. oft Fille, Herzlichkeit des Glaubens gegen kalte
Erkenntnisse und Wortparaden vertauschen. Religion gewinnt durch den Verstand aber sehr wenig, seine
Operationen, seine Zweifel kdnnen mi Gegenteil das Herz mehr erkalten als wéarmen.”
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“Pero tal y como la facultad de este entendimiento no tiene un gran momento cuando se trata de
conseguir la mejora de los hombres, de conseguir una educacién en disposiciones morales
mayores y mas fuertes, en sentimientos nobles, en una autonomia decidida, tampoco tiene el

producto del entendimiento, la religion objetiva, gran importancia en tal empresa”.”®

Como vemos, la religién objetiva es para el joven Hegel una deriva ilusoria que no
aporta nada al verdadero objeto de la religién. Sin embargo, lo que al principio de los
fragmentos aparece como elucubraciones vacias que, si bien desvian a la religion de su
verdadero fin, parecen a primera vista inofensivas, va paulatinamente tomando un cariz mas
negativo. Asi, Hegel va subrayando cada vez m&s en sus textos el caracter perverso y
despético de esta religion objetiva, y la idea de la objetividad en la religion se va
desarrollando poco a poco hasta acabar en la idea de la positividad de la religion, un
concepto central en la etapa de Berna. La primacia de la religion objetiva entronca para
Hegel con la creencia en la tradicion y con una praxis artificialmente reglada que se centra
en la repeticién de rituales y dogmas en vez de en el punto central de la religion: la
construccién de una comunidad fraternal unida por el amor y la moralidad como principios
fundamentales. Toda esa estructura, en sus tres perfiles, el discursivo-doctrinario, el perfil
préactico de ritos y ceremonias vacias y el lado politico-social, con el poder institucional de
la Iglesia, va a ser entendida por el joven Hegel paulatinamente bajo un nuevo concepto, el
de positividad, para designar el factor comdn y fundamental a todo ello: la separacion de la
religion del corazén de los hombres y de la vida del pueblo y su posicién como elemento
externo a ellos, elemento que més que surgir de ellos, se les opone y les oprime.

2. Religion y republica

En el tratamiento que hace el joven Hegel de la religién destacan principalmente dos
problemas fundamentales que se plantean desde el principio. Solamente el carcter de
ambas cuestiones pone de manifiesto hasta qué punto Hegel se toma en serio el proyecto de
una religién racional. EI primer problema, que podemos rastrear en los Fragmenten Uber
Volksreligion und Christentum (1793 — 1794), consiste en definir lo mas claramente posible
la forma concreta que la Iglesia ha de tomar desde un punto de vista racional. Como hemos
visto, Hegel va maés alla de las consideraciones generales de Kant sobre la idea de una
Iglesia y concentra su interés en formular un programa exhaustivo dirigido ya no solamente
a intelectuales y filésofos, sino al publico en general. En este sentido discute sobre todo
cuestiones puramente précticas y muy concretas de una — futura — religién racional: qué
tipo de ceremonias han de oficiarse, qué preceptos han de seguirse, qué pasiones y
sentimientos han de fomentarse y alabarse, y cudles han de ser censurados, o, por ejemplo,
hasta qué punto es la supersticion tolerable o inevitable.

Pero en sus consideraciones practicas se plantea en el pensamiento del joven Hegel
inevitablemente también una segunda cuestion, a saber, hasta qué punto se adecua el
cristianismo, la religion existente, a la idea de una lglesia en sentido racional. Si bien
Hegel, por tanto, piensa dentro del marco de la filosofia de la religién de Kant, él es mucho
mas radical que éste, en la medida en que toma la idea de una religién racional como

10 Ibid., p. 27. Traducci6n mia, original aleméan: “Aber wie die Kraft [dieses Verstandes] kein groes Moment
hat, wenn Besserung der Menschen, Auferziehung zu groRen starken Gesinnungen, zu edlen Gefiihlen, zu einer
entschlossenen Selbstandigkeit hervorgebracht werden soll, so hat auch das Produkt, die objektive Religion, kein
groRes Gewicht dabei.”
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criterio evaluador y examina a la religion cristiana y a la Iglesia de la época. Su
pensamiento, no obstante, no llega a ser nunca anticristiano. Lo que a Hegel le interesa més
bien es dilucidar, en qué medida la religion cristiana constituye una realizacion de la idea
de una religién racional, y a causa de que factores la Iglesia de JesUs no se corresponde del
todo con el ideal a alcanzar. La idea de fondo es, sin duda, que s6lo la comprension de las
carencias de la religién de su tiempo permitird una reforma de ésta a mejor.

La primera de éstas dos cuestiones es tratada en los Fragmenten tiber Volksreligion und
Christentum, la segunda, sobre todo, en Die Positivitéat der christlichen Religion. Si bien es
cierto que, como ya hemos mencionado, Hegel se mueve continuamente dentro del marco
de la filosofia kantiana, no es menos cierto que discute internamente con ella en algunas
cuestiones. La causa de ello es, sobre todo, que la concrecién hegeliana de la filosofia
practica de Kant trae consigo como consecuencia, debido a su radicalidad, que los
pensamientos de Kant se vean en el proceso parcialmente modificados.

En el primer punto hemos visto ya las importantes modificaciones que Hegel lleva a
cabo respecto a la concepcion kantiana dentro de su programa de una religion popular. La
influencia de Rousseau y de la Revolucién Francesa son aqui determinantes. Pero queda
otra diferencia fundamental por tratar, una diferencia que estd en conexion precisamente
con la radicalidad del planteamiento hegeliano. Se trata de la conexién que Hegel establece,
al igual que Schiller y, después de éste, Holderlin, entre la filosofia de la religién de Kant y
la religién popular en la antigua Grecia. Hegel iguala la idea de una religion racional
expuesta en el Religionsschrift de Kant con la imagen histérica y fuertemente idealizada de
la religién en la antigua Grecia, de manera que compara la realidad de su tiempo, por un
lado, con la idea de una sociedad moral que se rija segin principios éticos, y por otro, con
la antigua Grecia, que figura como un modelo a alcanzar, como el pasado originario y
perdido. Desde nuestro punto de vista este hecho tiene mucho que ver con la intencion y
concepcién de Hegel en estos escritos. A Hegel no le basta la doctrina kantiana de los
postulados, pues aspira a vivir un verdadero triunfo de la moralidad en su realidad més
actual y cercana, y por ello busca en la historia una época en la cual la anhelada comunidad
de la virtud fuera real. Por este motivo se refiere tantas veces a la antigua Grecia, igual que
a la vida de Jests y su comunidad de discipulos. Hegel se interesa por las causas del
hundimiento de estas comunidades ideales y mantiene siempre de fondo la pregunta acerca
de como se puede recuperar huevamente este ideal. Lukacs ya plante6 con mucha razén que
la oposicién entre moralidad y realidad, o entre el mundo inteligible de la libertad y el
mundo sensible, posee en el joven Hegel, a diferencia de en Kant, un carécter histérico.
Efectivamente, esta oposicion es para Hegel la caracteristica principal de su tiempo, un
tiempo que tiene su ejemplo contrapuesto en la verdadera unificacién de moralidad y
realidad en el momento histérico de la antigua Grecia. Tal historizacién del dualismo
kantiano explica, en efecto, la esperanza de Hegel de una nueva superacion real del
mismo.*!

A partir de 1974 el programa de una religion popular no tiene continuidad en Hegel, lo
cual coincide histéricamente con la caida de Robespierre. Las esperanzas de que la
Revolucion se extienda a Wirttemberg se desvanecen y el proyecto de la religion civile
pierde con la caida de los jacobinos su actualidad. Adema4s, las noticias que llegan desde
Francia sobre el terror que rodea al proceso revolucionario traen consigo una decepcién en
muchos intelectuales sobre la Revolucién Francesa, también en Hegel. Todo esto explica el
abandono de la tarea de formular un programa para una religion popular. A partir de

e, Lukacs, G., Der junge Hegel, op. cit., p. 57.
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entonces, Hegel se va concentrar en investigar las causas del surgimiento del despotismo y
de lo que el llama “positividad” en la religion cristiana. Sus preocupaciones, sin embargo,
siguen siendo muy practicas y siguen estando alejadas de temas especulativos. Die
Positivitat der christlichen Religion no supone en este sentido ningln cambio en en el
pensamiento de Hegel, que sigue estando fuertemente conectado con la realidad social de
su tiempo. El resultado principal de la critica hegeliana a la positividad de la religién
cristiana consistird en que la corrupcién de la religion y su deriva hacia la positividad ha de
entenderse como una ruptura entre la subjetividad viva del pueblo y las formas doctrinales
y materiales de la Iglesia. Es, para el joven Hegel, ésta ruptura entre la realidad viva del
pueblo y la Iglesia, la causa fundamental de la positividad que caracteriza a la religion
cristiana.

La investigacion sobre los origenes de la positividad de la religion y el consecuente
despotismo en la Iglesia se enmarca dentro de una constatacion para Hegel: la conexién
manifiesta entre la Iglesia de su época y el absolutismo, como queda claro a raiz de una
carta dirigida a Schelling el 16 de abril de 1795.*> Ambas instituciones, escribe Hegel a
Schelling, comparten intereses y se apoyan mutuamente. No seria una exageracién afirmar
que el joven Hegel caracteriza en esta carta a la iglesia oficial como una institucion
ideoldgica. La religion oficial y sus instituciones tienen como objeto principal de sus
ensefianzas la justificacion del despotismo. Se trata, con ello, de un discurso legitimador del
status quo: en la medida en que el discurso religioso insiste continuamente en c6mo
deberian ser los seres humanos y cudn pecaminosos en realidad son, remarca
constantemente esta diferencia, proyecta cualquier esperanza de un mundo mejor fuera del
terreno de lo posible y elimina con ello toda iniciativa de cambio politico. La Iglesia
persigue, por tanto, no la educacion moral de las personas, sino el bloqueo de toda critica al
presente y de toda aspiracion de mejora social. El punto central para ello es la postulacion
de un deber-ser irrealizable, el cual, precisamente porque se define en contraposicién con la
baja naturaleza humana, elimina toda esperanza realista de progreso en la sociedad. La
Iglesia fomenta asi la idea de que ante el mundo y las estructuras sociales de poder no cabe
mas que resignarse, pues por parte de los seres humanos no cabe esperar ninguna mejora.

Esta carta, entre otros fragmentos, nos muestra hasta qué punto la posicion de Hegel
estd lejos de una consideracion abstracta e ingenua de la religion. Cuando Hegel escribe su
critica a la religion cristiana, esta ahi contenida no sélo la idea de otra religion sino, dada la
alianza entre religion positiva y despotismo de la que Hegel es consciente, también la idea
de otra sociedad. La concepcion kantiana de una religion racional ya ponia como condicion
la existencia de una repiblica de ciudadanos libres, que debia servir de base para una
Iglesia en sentido racional. Esta idea es sin duda retomada y ampliada por el joven Hegel.
En el fondo de sus reflexiones esta el convencimiento de que verdadera religiéon y repablica
estdn esencialmente conectadas, de manera que ni religion sin republica, ni republica sin
religion son deseables. El proyecto religioso, de esta manera, no puede entenderse sin un
respectivo proyecto politico:

“Espiritu del pueblo, historia, religién, nivel de libertad politica del mismo estan entrelazados en
un nudo, y no pueden ser tratados por separado ni en cuanto a su naturaleza ni en cuanto a su
influencia entre si [...]. Formar la moralidad de un hombre concreto es tarea de la religion
privada, de los padres, del propio es fuerzo y de las circunstancias; formar el espiritu de un pueblo
es en parte tarea de la religion popular, en parte de las condiciones politicas.”

12 Briefe von und an Hegel, hrsg. von Johannes Hoffmeister, tomo |, Hamburgo, Felix Meiner, 1969, p. 24.
13 Hegel, G.W.F., Werke I, op. cit., p. 42. Traduccién mia, original aleméan: ,,Geist des Volks, Geschichte,
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Verdadera religion no puede surgir para Hegel de otro sitio que de la libertad del
pueblo, por lo que el programa religioso en sentido racional, a saber, traer moralidad a los
hombres, sélo puede llevarse a cabo dentro el marco de un proyecto republicano. A la
critica a la religion y su positividad ha de acompafar por tanto la critica a la relacién
existente entre la Iglesia positivo-despoética y el Estado absolutista del Antiguo Régimen.
Esta critica politica se encuentra sobre todo al final asi como en los afiadidos (Zusétze) del
Positivitatsschrift. De igual manera que en la antigua polis libertad politica y religion iban
de la mano, también existe para Hegel una conexién entre despotismo politico y religioso.

La vida del antiguo ciudadano griego o romano era para Hegel una vida publica, una
vida que unificaba politica y religion. Los ciudadanos libres sélo obedecian las leyes que
ellos se daban a si mismos; su religion era igualmente una religién de la virtud: ni
aprendian ni imponian reglas a nadie, sino que practicaban sus maximas morales mediante
sus acciones. Su republica era su bien méas preciado, expresion de su libertad y del espiritu
de su pueblo, y por ella estaban dispuestos a darlo todo, tanto sus posesiones como, si fuera
necesario, su vida. En efecto, la disposicion a dar su vida por el bien comin es para Hegel
una de las diferencias mas fundamentales entre el ideal de las antiguas Grecia y Roma y la
sociedad de su presente.

Con el surgimiento de la positividad tanto religiosa como politica'* desaparecen estos
ideales. EI hombre abandona la imagen del Estado como producto de su propia accion y su
libertad; ya no se reconoce mas a si mismo en él. El Estado se convierte en una estructura
ajena para él, en la que su voluntad no juega ningun papel. Su religién, el cristianismo
positivo, ya no busca formar y fomentar una comunidad en el amor, sino que se vuelca cada
vez mas en el individuo: su doctrina consiste en aislar al ser humano y mostrarle su
imperfeccion, su pecado y su distancia respecto al ideal santo. El Gnico efecto buscado en el
individuo por parte de la religion positiva es la culpa, que hace que éste se concentre cada
vez mas en si mismo. A la positividad de la religion le corresponde, segln el joven Hegel,
un fenémeno paralelo en la vida politica. Pues despotismo religioso y despotismo politico
tienen su raiz en la misma pérdida de libertad por parte del pueblo. La esclavitud del
hombre tiene, por tanto, dos caras: por un lado, la positividad de la religion, por otro lado,
el poder estatal ajeno, un poder en el que el pueblo ni se siente representado ni puede
reconocerse. Y de igual manera, su liberacion politica, democrética, estd
irrenunciablemente unida con la recuperacién y el cultivo de los ideales y virtudes éticas y
politicas, una tarea que, para el joven Hegel, es esencialmente religiosa.

Religion, Grad der politischen Freiheit desselben lassen sich weder nach ihrem EinfluR aufeinander, noch nach
ihrer Beschaffenheit abgesondert betrachten, sie sind in ein Band zusammenverflochten [...] Die Moralitat
einzelner Menschen zu bilden, ist Sache einer Privatreligion, der Eltern, eigener Anstrengung und der Umsténde;
den Geist des Volks zu bilden, ist zum Teil auch Sache der VVolksreligion, zum Teil der politischen Verhaltnisse.“

14 Hegel no utiliza nunca la expresion “positividad politica”. Sin embargo, dada la analogia entre el fenémeno
de positividad religiosa, donde una institucion religiosa se erige autoritariamente frente a la subjetividad del
pueblo, sin que éste pueda reconocerse en ella, y el correspondiente fendmeno politico, donde el mismo pueblo no
se reconoce en sus leyes, sino que éstas tienen su origen en un aparato estatal extrafio, creo que el usto de tal
expresion esta suficientemente fundado.
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3. Reflexiones finales

Hemos seguido la evolucién de Hegel en torno al problema de la religion en Berna.
Hemos visto como el joven Hegel estd influenciado en su pensamiento fuertemente por
Rousseau y, sobre todo, por la filosofia préctica kantiana. La concepcién kantiana de la
religion es retomada por él con entusiasmo como el punto clave con vistas a la realizacion
de la ley moral en el mundo sensible. Sin embargo, hemos visto igualmente como en el
desarrollo de éste kantiano radical estd presente desde el principio la discusion con Kant.
Este desarrollo es sin duda caracteristico de Hegel, es algo que se repite a lo largo de todo
su pensamiento: la necesidad de criticar a Kant, de ir més all4 de él, precisamente en la
medida en que Hegel toma en serio y desarrolla el pensamiento kantiano hasta sus dltimas
consecuencias.

Si dejamos ahora a un lado el proyecto de una religién popular, abandonado por el
propio Hegel, podemos decir que el concepto de positividad es sin duda el concepto central
en las reflexiones sobre religion en Berna. La positividad en todas sus formas — religiosa y
politica — lleva al ser humano en Ultima instancia al individualismo. Su libertad no
encuentra ni en el estado ni en la religién seno alguno. En la Antigliedad, la libertad de los
ciudadanos tenia su realizacion en la Republica, pero en la sociedad moderna toda actividad
y todo fin del hombre se encuentra reducido a lo individual. La libertad sélo puede verse
realizada en la propiedad, y toda ley y todo derecho tienen un objetivo: asegurar la
propiedad privada.

Estas constataciones abren sin duda una encrucijada en el pensamiento del joven Hegel.
Por un lado, Hegel es ya entonces un decidido republicano. Es un decidido defensor de una
sociedad libre y democraética, en la que el antiguo siervo entre como ciudadano de pleno
derecho. Por otro lado, también reconoce desde muy temprano la tendencia de la sociedad
burguesa a girar entorno a la propiedad privada y hacer depender todo de ella. El gran
avance en libertad que supone la derrota del absolutismo y el establecimiento de una
republica democrética puede perder pronto todo su sentido, si la libertad conquistada acaba
reduciéndose a la propiedad privada. Y éste es un problema que, en referencia a la posterior
filosofia del espiritu objetivo, no conviene perder de vista.
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Resumen: En este ensayo propongo una interpretacién de la relacion entre la ciencia y el
Ideal Ascético en La Genealogia de la Moral, que busca explicar la enigmética alianza
entre ambos que Nietzsche establece al final del tercer tratado de la mencionada obra.
Segln Nietzsche, contrario a lo que se cree, la ciencia moderna no es realmente un
antagonista del Ideal Ascético sino més bien su forma més reciente y mas noble. Arguiré
que, para Nietzsche, el Ideal Ascético ha sido hasta el momento la Unica respuesta que el
ser humano ha dado a su forma especial de existencia, que consiste en encontrarse en la
situacion de ser el Unico animal capacitado para la independencia y la soberania. El Ideal
Ascético expresa una huida de la responsabilidad y la carga (el sufrimiento) que esa
capacidad para la soberania comporta. Asi pues, la ciencia, como expresion ultima de dicho
ideal, representa al igual que éste una evasién de la independencia y una declaracion de
guerra contra la libertad de la voluntad, es decir, contra la autonomia.

Palabras clave: Nietzsche, ideal ascético, ciencia, soberania, autonomia.
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Abstract: In this essay | advance an interpretation of the relationship between science and
the ascetic ideal in The Genealogy of Morals, that seeks to explain the enigmatic alliance
Nietzsche establishes between both at the end of the third treatise of the aforementioned
book. According to Nietzsche, contrary to what is believed, modern science is not really the
antagonist of the ascetic ideal, but constitutes rather its latest and noblest form. In what
follows, | argue that, for Nietzsche, the ascetic ideal has been the only response human
beings have given to their special form of existence, which consists in being the only
animals capable of independence and sovereignty. The ascetic ideal expresses a flight from
the responsibility and the burden (the suffering) that is entailed by the exercise of that
capacity for sovereignty. Thus, as the ultimate expression of that ideal, science too
represents an evasion of independence and a declaration of war against freedom of will, that
is, against autonomy.

Keywords: Nietzsche, ascetic ideal, science, sovereignty, autonomy.

Quiza uno de los postulados méas enigméticos con que pueda toparse un lector del tercer
tratado de La Genealogia de la Moral sea aquel que sostiene que, al contrario de lo que
normalmente se cree, la ciencia moderna no es realmente enemiga del ideal ascético, sino
mas bien su mejor aliada y su encarnacién méas reciente y més noble (GM 111.23 y 25).
Parte del motivo por el cual esta alianza es enigmatica es que la ciencia misma se presenta
como una fuerza secular que ha prescindido del todo de las hipétesis metafisicas y
trascendentalistas que buscan situarse por encima de la naturaleza y sus procesos fisicos. Si,
como de ordinario se cree, el ideal ascético est4 intimamente ligado a la religion y a sus
postulados teolégicos y allendistas — y es el propio Nietzsche quien parece darnos a
entender esto cuando dice que “el sacerdote ascético tienen en aquel ideal no sélo su fe,
sino también su voluntad, su poder, su interés” (GM 111.11) —, entonces resulta dificil y
hasta paraddjico acusar a la ciencia moderna de ser aliada de dicho ideal. En este ensayo
intentaré descifrar este extrafio vinculo que Nietzsche establece entre la ciencia y el ideal
ascético. Por supuesto, la solucién a este enigma coincide con la solucién al problema
principal del tratado que consiste en develar cudl es el significado del ideal ascético, pues es
de esperar que en el momento en que entendamos su verdadero significado entenderemos
también por qué la ciencia moderna, a pesar de combatir la forma externa de este ideal, no
es en lo esencial su antagonista sino que representa la fuerza propulsora de su configuracién
interna (GM 111.2). Es, pues, imperante establecer el verdadero significado del ideal
ascético, y es en primera instancia a esta tarea a la que propongo dedicarme a continuacion.

En la reflexion retrospectiva que Nietzsche brinda a La Genealogia en su libro
autobiogréafico, Ecce Homo, nos dice que en cada uno de los tratados el comienzo ha sido
intencionalmente disefiado para inducir a error (EH, Genealogia). Sin embargo, estos
comienzos engafiosos no son mero intento de desorientar, pues, a mi juicio, cada uno de
ellos posee en cierto modo la clave para desenmarafiar el significado del tratado mismo a
que da comienzo. Asi pues, en el caso del tercer tratado, la discusion que ocupa las
primeras secciones del mismo y que se enfoca en el significado de los ideales ascéticos

! Mis citas de los textos de Nietzsche usan las abreviaturas de sus titulos en traduccion al castellano: SE para
Schopenhauer como Educador, GM para La Genealogia de la Moral, MABM para Mas alla del Bien y del Mal,
Cl para EI Crepusculo de los idolos, EH para Ecce Homo. EI nimero que sigue a la abreviatura corresponde a la
seccion, el capitulo, y/o las partes. Para la reproduccion textual de la cita he utilizado las traducciones de Andrés
Séanchez Pascual en Alianza Editorial.
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desde la perspectiva del artista, nos da la llave que abre la puerta a la solucién del problema
del ideal ascético. Ese problema consiste en entender por qué, segin el parecer de
Nietzsche, dicho ideal expresa el hecho fundamental de que la voluntad humana prefiere
querer la nada a no querer (GM 111.1).

La conclusién a la que llega Nietzsche en su discusion de la relacion del artista con el
ascetismo es que no debemos consultar a los artistas si queremos entender el significado del
ideal ascético, pues en dltima instancia ese ideal no significa nada para ellos, o tantas cosas
que es lo mismo que nada (GM I11.5). Pero, a mi juicio, debemos prestar especial atencién a
la raz6n principal que aduce Nietzsche para eliminar a los artistas de su investigacion. Esta
razén es que los artistas “no tienen, ni de lejos, suficiente independencia en el mundo y
contra el mundo como para que sus apreciaciones de valor y los cambios de éstas
mereciesen interés en si” (ibid.; el primer énfasis en la cita es mio). No6tese que la raz6n que
se nos da esta intimamente ligada a una caracteristica que solemos considerar propia de la
voluntad humana, a saber: su capacidad de regirse por si misma y de guiarse por metas que
ella misma se ha impuesto; o bien de no hacerlo, de prestarse para ser el instrumento de
otras voluntades u otras fuerzas. La razén por la cual Nietzsche piensa que los artistas no
pueden darnos el verdadero significado del ideal ascético es que €l cree que, en general,
ellos no son duefios de su propia voluntad, y son mas bien casi siempre los ayudas de
camara de una moral, o de una filosofia, o de una religién (ibid.). La soberania o la
independencia es, pues, la clave para resolver el enigma del ideal ascético.

Esta es también la razon por la cual la investigacion genealdgica del tercer tratado
prontamente se vuelve hacia la figura del filésofo verdadero, pues, como el propio
Nietzsche sostiene, él es quien representa la auténtica independencia en la tierra (ibid..). El
vinculo que Nietzsche establece entre la filosofia y el ascetismo revela dos aspectos
fundamentales de este Gltimo: un lado bueno y uno malo. El lado bueno tiene que ver,
nuevamente, con este tema de la independencia que he dicho constituye la clave del tercer
tratado en su conjunto. Los procedimientos ascéticos de auto-negacion le permiten al
filésofo conquistar su propia libertad de dos maneras bésicas: la primera, es que el
ascetismo, en cuanto sistema de accion que se opone a los instintos naturales del animal
hombre en general, permite a quién lo emplea espiritualizar o “dar alas” a su mundo interior
de afectos, inclinaciones, y deseos. Aqui Nietzsche anticipa uno de los temas fundamentales
del psicoandlisis, pues sostiene que la represion psiquica actia como un mecanismo de
refinamiento del mundo interior del organismo animal, a través del cual el ser humano
aprende a elevarse por encima de todos los aspectos de la sensualidad que gobiernan los
procesos biolégicos de la vida animal en su conjunto, y por sobre todo a sublimar aquel
aspecto de la misma que tiene que ver con el instinto o deseo sexual.

Para ilustrar este punto Nietzsche se sirve del caso de Schopenhauer, a quien utiliza
como modelo del filésofo auténtico. Seguin Nietzsche, la contemplacién estética poseia para
Schopenhauer principalmente un efecto contrarrestante del interés sexual, que acicateaba de
manera apremiante al joven filésofo de veintiseis afios, sujetandolo a su sensualidad animal
(GM 111.6). Gracias a los procedimientos ascéticos del arte, aquello que Schopenhauer veia
como el ruin acoso de la voluntad animal era desplazado por otra voluntad con la cual el
joven filésofo se identificaba de manera mas intima, a saber, la voluntad de la reflexion y
de la mirada penetrante que él consideraba, quizas no del todo equivocadamente, como la
esencia verdadera de su ser (GM I111.8). Sin embargo, es importante recalcar que para
Nietzsche este triunfo de la razon o de facultad reflexiva sobre la sensualidad no es un acto
de sustraccion de esta Ultima, aunque asi lo haya entendido el mismo Schopenhauer,
sino que mas bien se trata de una transfiguracion de esa sensualidad, de su

BAJO PALABRA. Revista de Filosofia
11 Epoca, N° 12 (2016):69-81 71



La relacion entre la Ciencia y el ldeal Ascético...

canalizacién hacia otras formas de expresion y descarga; sobre todo hacia formas més
reflexivas y conscientes. Para Nietzsche, en el caso antes mencionado de Schopenhauer, la
sensualidad deja de penetrar en la conciencia como estimulo sexual y se transforma, a
través de los medios ascéticos del arte, en estimulo intelectual y reflexivo. Es asi como el
ascetismo bueno ante todo sirve para la espiritualizacién de la sensualidad y no para su
supresion que equivaldria a una mera castracion; dicha espiritualizacion permite al filésofo,
y al ser humano en general, elevarse por encima de la espiritualidad obtusa, de la ceguera, y
de la estupidez caracteristica de la naturaleza en si misma y de todos sus procesos fisicos,
quimicos, y biolégicos.

De estas reflexiones se desprende también otra forma en que el ascetismo revela su lado
bueno como un puente hacia la independencia (GM 111.7). Pues en la medida en que los
procedimientos ascéticos sirven para moldear todo el mundo de la sensualidad en formas de
vida mas reflexivas y auto-conscientes, su ejercicio prueba ser asimismo un medio eficaz
para la autodisciplina espiritual. A través de la renuncia de si, el filésofo aprende a
controlar todos aquellos deseos y pasiones que de otra manera lo mantendrian supeditado a
perseguir inconsciente e involuntariamente sus metas. Desde este punto de vista, el
principal efecto de la renuncia de si ascética consiste en dilatar el espacio y el tiempo en
que se mueve la psique del organismo animal. En lugar de responder de manera inmediata a
la presencia del estimulo sensual, bien proceda este del interior o del exterior del
organismo, como sucede en el resto de la naturaleza, en el caso humano, gracias al empleo
de los procedimientos ascéticos, el organismo aprende por primera vez realmente a ver y a
pensar (también mas tarde, a hablar y a escribir), es decir, aprende a mirar las cosas con
calma y con paciencia, a posponer el juicio y la accién. Como bien lo dice el propio
Nietzsche en El Crepusculo de los idolos, “aprender a ver .. equivale practicamente a lo que
el lenguaje no filosofico llama voluntad firme, cuyo aspecto esencial es poder negarse a
‘querer’, poder aplazar la decisién. Todo lo no espiritual, todo lo vulgar radica en la
incapacidad de oponer resistencia a un estimulo, en el tener que reacciona, en seguir todo
impulso” (CI, lo que los alemanes estan perdiendo, 6). Que este mecanismo ascético de
dilacion de la sensualidad es instrumental en el logro de la soberania, se explica
parcialmente por el hecho de que sin él se haria imposible la planeacién consciente y la
proyeccidn de la accion humana hacia el futuro remoto.

En el ejercicio animico de suspender la gratificacion inmediata de la voluntad sensual el
ser humano descubre la posibilidad de transcender el momento préximo en el que
transcurre la vida con su aparente urgencia de solventar las necesidades bésicas del
organismo, y también las no-bésicas, aquellas pseudo-necesidades artificiales que genera la
cultura inauténtica y su politiqueria del consumismo y el entretenimiento, todo eso que
Nietzsche Ilama “la chismorreria del hoy” (GM 111.8).? Al distanciarse del “hoy” el fil6sofo,
abre la puerta a un mundo libre de perturbaciones que puedan interponerse en su camino
hacia la accién auténtica, no aquella que la naturaleza o la sociedad le dicta de manera
arbitraria, sino la que él mismo pudiese imponerse de forma deliberada, consciente de si'y
de su auténtica fuerza; una accion que le permitiese proyectar sus energias hacia el futuro
de acuerdo con sus juicios de valor acerca de lo que es realmente necesario, no solo para

2 «|_os filésofos”, nos dice Nietzsche, “[necesitan] sobre todo calma de una cosa: de todo ‘hoy’. [Veneran] lo
callado, lo frio, lo noble, lo lejano, lo pasado, en general todo aquello cuyo aspecto no obliga al alma a defenderse
y a cerrarse, —algo con lo que se pueda hablar sin elevar la voz” (GM I11.8). En las Consideraciones
Intempestivas, Nietzsche habla de la vida animal como sumida en el presente, existiendo atemporalmente en el
hoy, y sugiere que el ser humano es necesario para la redencion de la naturaleza de la maldicion de la vida animal
(SE 111.5).
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este efimero instante sino para todo el porvenir, y sobre todo aquello que es necesario para
promover la independencia tanto en si mismo como en todos.® Pues para Nietzsche la
filosofia verdadera no es mera bdsqueda del conocimiento, sino poder legislativo y
normativo: el poder que establece valores y metas para la humanidad en general, sobre todo
con miras al ennoblecimiento del hombre, a su auto-superacion y elevacion (MABM 211).
La soberania verdadera que el filosofo encarna es asi también poder politico y no mera
facultad de volicién individual: la auto-legislacion en el individuo auténtico se presenta
también como legislacion social o universal. Por ello, al quejarse en Més alla del bien y del
mal, de que el mundo moderno esta dominado por una moral de rebafio que busca la
mediocretizacion del ser humano, y que pone su fe en el empequefiecimiento del hombre
hasta hacerlo descender nuevamente al animal subyugado y falto de voluntad propia,
Nietzsche insiste en que serd necesario dirigirse hacia nuevos filésofos “para ensefiar al
hombre que el futuro del hombre es voluntad suya, que depende de una voluntad humana, y
para preparar grandes riesgos y ensayos globales de disciplina y seleccidn destinados a
acabar con aquel horrible dominio del absurdo y del azar que hasta ahora se ha llamado
‘historia’” (MABM, 203).

Hasta ahi algunas de las formas en que el ascetismo se presenta como una fuerza
positiva en la vida del hombre y funciona como puente hacia su libertad. Sin embargo, el
vinculo de la filosofia con el ideal ascético revela otro aspecto mas sombrio del mismo, que
facilmente lo convierte en lo opuesto a aquello que prometia ser: es decir, en un puente
hacia la esclavitud y no hacia la independencia. Este aspecto negativo del ascetismo se
pone de manifiesto desde un punto de vista propiamente geneal6gico; quiero decir, desde la
perspectiva de la relacion histdrica y, especialmente, prehistérica que Nietzsche establece
entre la filosofia y el ideal ascético. En su especulacion sobre los origenes de la filosofia
Nietzsche sostiene que ésta en un principio no poseia ni el valor ni las condiciones
adecuadas para afirmarse a si misma (GM 111.9). Nietzsche basa esta linea de pensamiento
en la psicologia naturalista que caracteriza todas sus reflexiones en La Genealogia. Desde
el marco conceptual de esa psicologia, toda especulacién sobre los origenes de las
capacidades morales y psicoldgicas propias del ser humano debe arrancar del supuesto de
que el hombre ha Ilegado a su condicién actual a través de un proceso evolutivo histérico
que fue consumado por la accién, un tanto azarosa, de multiples fuerzas naturales de las que
él también hace parte. Desde este punto de vista, es de esperar que cuando la filosofia
comenz6 a hacer su aparicion en el mundo, todas sus caracteristicas principales se
encontraba en contradiccion con la vida animal del hombre prehistérico, quien, al igual que
el resto de la naturaleza, no era mas que un depredador poco reflexivo y espiritualmente
chato.* Gracias a los procedimientos ascéticos antes mencionados, ese animal rapaz
comienza a desarrollar y a ampliar su mundo interior, dando rienda suelta a su caEacidad
reflexiva, y de ese modo posibilitando por vez primera al tipo filoséfico como tal.” Ahora

® Aqui toco un tema que nos remite nuevamente a las Consideraciones Intempestivas, en las que Nietzsche
defiende la idea de una cultura genuina en la que el ser humano persigue el ideal de la libertad en si mismo y en
todos. En otro lugar he analizado estas cuestiones; ver: Zamosc, Gabriel. “Nietzsche’s Ideal of Wholeness”. En:
Revista de Filosofia de la Universidad de Costa Rica. Vol.53, N0.137, 2014.

* Entre las capacidades filos6ficas que Nietzsche menciona estan: la pulsién dubitativa, la pulsién negadora, la
pulsion expectativa, la pulsién analitica, la pulsion investigadora, y la voluntad de actuar sin parcialidad; ver: GM
11.9.

® La descripci6n de este proceso ocupa buena parte del segundo tratado sobre el origen de la mala conciencia.
En otro lugar he ofrecido un anélisis de este proceso y su vinculo con la soberania y la independencia; ver:
Zamosc, Gabriel. “The Relation between Sovereignty and Guilt in Nietzsche’s Genealogy”. En: European Journal
of Philosophy. 20 S1, 2012, e107-142.
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bien, puesto que el florecimiento de esas capacidades auto-reflexivas implica el cultivo de
una condicion inactiva, no-guerrera, y contemplativa, que en cierto modo va en contra del
funcionamiento normal y meramente instintivo del animal prehistdrico, la apariciéon de
dichas caracteristicas tuvo que provocar desconfianza, no solamente entre los otros
animales de presa que carecian de ellas sino también en aquel que comenzaba a poseerlas.
Para sobrevivir el tipo filoséfico debié aprender a inspirar miedo y respeto de si mismo,
para lo cual nada era méas propicio que representar el papel de un nuevo tipo de fiera més
formidable y temible de las que hasta ese momento andaban itinerantes por la tierra. Como
se sabe, para Nietzsche, ese nuevo depredador no es otro que el sacerdote ascético, que,
segun él, ha sido hasta el presente la sombria forma larvaria bajo la cual la filosofia pudo
vivir y desarrollarse sobre la tierra (GM 111.10 y GM 111.15). Y asi, como él mismo nos
dice, “el ideal ascético le ha servido durante mucho tiempo al filésofo como forma de
presentacion, como presupuesto de su existencia—tuvo que representar ese ideal para
poder ser filésofo, tuvo que creer en él para poder representarlo” (GM 111.10).

En el mero hecho de que para sobrevivir el filésofo tuvo que representar un papel que
en cierto modo no era propiamente el suyo, de que desde un comienzo debi6 vivir de
manera inauténtica y traficando con moneda falsa, se revela ya el aspecto negativo del
vinculo histérico entre la filosofia y el ideal ascético. Al adoptar la méscara de dicho ideal,
el fildsofo “se guardaba de ‘sentirse a si mismo’ de cobrar conciencia de si” (GM 111.9; el
segundo énfasis es mio). En otras palabras, puesto que en sus comienzos el filésofo no era
lo suficientemente soberano como para afirmarse a si mismo; como ademds sentia ese
impulso hacia la independencia como algo antinatural — pues, como ya se dijo, la
naturaleza actia de manera impulsiva y espontanea, mientras que en él comienza a
germinar el propésito de actuar de manera reflexiva y consciente —; la Unica salida viable
era, paradojicamente, la de evadir la carga y la responsabilidad de ser soberano, la de
renunciar a la conciencia de si, y volverse el portavoz y el ayuda de cAmara de una voluntad
ajena; sobretodo de una voluntad que él se imagina més asentada y mas fuerte, una
voluntad situada en un plano lo suficientemente poderoso como para ser capaz de subyugar,
no solo a los otros animales rapaces, sino incluso a la naturaleza misma (GM 111.15). El
sacerdote ascético es, después de todo, el vocero de un mas alld cuyo poder es ubicuo y
puede, por tanto, no solo interrumpir y socavar esa seguridad que brinda el sortilegio de la
sociedad y de la paz, sino también cernirse sobre el guerrero noble mas all4 de la selva y la
naturaleza misma en la que, si bien él disfruta la libertad de toda constriccion social, no
estard exento de esa constriccion sobrenatural que el sacerdote puede imponerle, una
constriccion y coaccién que lo perseguira —o, por lo menos, que él cree que lo
perseguira— incluso més all de la muerte.

Demés esta decir que todo esto no es el resultado de un proceso deliberado y consciente.
El filésofo no se disfraza de sacerdote ascético para seguir un plan de supervivencia que él
haya forjado racionalmente con antelacion en la criba de su consciencia. Después de todo,
como ya se dijo, estamos hablando de seres salvajes prehistdricos que no se diferencian
mucho del animal rapaz. Ya en el segundo tratado, Nietzsche nos habia dado su hipdtesis
sobre el mecanismo que la naturaleza utiliza para ampliar el alma del animal hombre y
generar asi las condiciones que hagan posible al individuo soberano, que como he venido
arguyendo, equivale a hacer posible al tipo filoséfico verdadero. Esa hip6tesis sostiene que
el alma del hombre adquirié “profundidad, anchura, altura, en la medida en que el desahogo
del hombre hacia fuera fue quedando inhibido” (GM 11.16). Dicha inhibicion llega por via
externa a través de una horda de conquistadores salvajes que esclaviza a una poblacién
informe y errabunda, fundando asi por vez primera el “Estado”. Puesto que el obrar de
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estas fieras nace de la naturaleza misma, Nietzsche sostiene que su acto creativo de fundar
la sociedad consiste en “un instintivo crear-formas, imprimir-formas, [que ellos] son los
artistas mas involuntarios, mas inconscientes que existen” (GM 11.17). Gracias al efecto
coercitivo de los bastiones de la organizacidn estatal con que se protege a la sociedad contra
los viejos instintos de la libertad animal, se inauguran los primeros procedimientos
ascéticos a través de los cuales aquellos instintos se vuelven contra quienes los poseian y
comienzan a descargarse espiritualmente en algunas de las formas ya antes mencionadas.

Contrario a lo que en primera instancia podria llegar a esperarse como resultado de estas
especulaciones genealdgicas sobre el origen del “Estado”, Nietzsche no arguye que el
filésofo verdadero nace entre los estamentos esclavos, sino que nos sugiere que éste méas
bien se desarrolla y crece —si bien, como ya lo hemos dicho, en la forma larvaria del
sacerdote ascético— a partir de las clases dominantes, como un nuevo retofio que se
desprende del estamento superior de los amos y sefiores nobles. La nueva casta sacerdotal
que asi surge se convierte para Nietzsche en la casta suprema dentro de la cual “se vuelve
mas peligroso todo”, pero, como él mismo nos deja saber, es también en este peligroso
terreno en donde “el hombre en general se ha convertido en un animal interesante” (GM
1.6). Todo esto puede sonar un poco paradéjico, mas aun si recordamos que segun el propio
Nietzsche, esos mismos nobles salvajes forjadores de “Estados” que, dentro de la sociedad,
son mantenidos a raya por la camisa de fuerza de la “ética de la costumbre” de la que ellos
mismos son fundadores, siempre tienen una via libre para desatar a sus viejos instintos de
libertad animal, a saber: la de volverse hacia fuera, hacia otras sociedades y Estados que no
sean el suyo propio. Como asevera el propio Nietzsche, “en la selva se desquitan de la
tension ocasionada por una prolongada reclusién y encierro en la paz de la comunidad, alli
retornan a la inocencia propia de la conciencia de los animales rapaces” (GM 1.11). Si la
clase dominante no esta sujeta al nivel de represion animica al que estan sometidos los
estamentos mas bajos de la sociedad, ¢cOmo es posible entonces que dentro de la clase
guerrera se desarrolle un modo de vida no-guerrero y un sistema de valoracion opuesto a la
manera caballero-aristocratica de valorar? (GM 1.7).

Creo que, siempre y cuando se haya seguido el hilo conductor de estas reflexiones, la
respuesta a este interrogante no es de tan dificil acceso como le ha parecido a algunos
comentaristas.® Si bien es cierto que el modo de vida guerrero es contrario a los habitos
inactivos de la vida sacerdotal, también es de esperar que no serd inmune a la mala fortuna,
a las enfermedades, a los virajes y azares de la naturaleza misma. Asi pues, debemos
suponer que dentro de los estamentos nobles con frecuencia se daran casos de
malformaciones genéticas, de enfermedades infecciosas que dejan secuelas para toda la
vida, como puede ser la pardlisis, la ceguera, el reumatismo, y similares, que evidentemente
mermaran la fuerza del organismo animal y fomentaran la inactividad. En circunstancias
normales, es decir, en aquellas que rigen la vida salvaje animal dentro de un marco
puramente natural, un guerrero noble que callera en este tipo de desgracia no sobreviviria
por mucho tiempo, pues es de esperar que sus propios allegados lo dejarian morir o
directamente lo eliminarian ellos mismos, como hacen los animales de muchas especies con
sus parientes debiles. Pero si imaginamos que la bestia humana empieza a vivir dentro de
una sociedad estatal en la que se establecen y comienzan a desarrollarse normas sociales,

® Véase por ejemplo: Ridley, Aaron. Nietzsche’s Conscience: Six Caharacter Studies from the “Genealogy”.
Cornell University Press, Ithaca, 1998, p.45; Anderson, Lanier. “On the Nobility of Nietzsche’s Priests”. En:
Nietzsche’s “On the Genealogy of Morality”: A Critical Guide, ed. Simon May, Cambridge University Press,
Cambridge, 2011, p. 47 n.25; Morrison, lain. “Ascetic Slaves: Rereadng Nietzsche’s On the Genealogy of
Morals”. En: Journal of Nietzsche Studies, Vol. 45 (3), 2014, pp.230-2.
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usos, costumbres, y demas, que pueden desviarse de las practicas puramente instintivas del
mundo animal, entonces no es tan paradéjico suponer que habré nobles caidos en desgracia
que, sin dejar de pertenecer al estamento superior de la clase caballero-aristocratica, tendran
que desarrollar un estilo de vida muy distinto al que la caracteriza. Por supuesto, a estos
nobles méas débiles las cosas no les iran del todo bien dentro del estamento caballero-
aristocrdtico al cual pertenecen: su vida estard puntuada por abusos, maltratos,
humillaciones, y demés vejamenes a que seran sometidos por los otros nobles, ellos si de
constitucion mas fuerte y agraciada. Este noble enfermo y mas débil comenzard a
desarrollar asi nuevas vias para expresar su superioridad, y también en él crecerd el
resentimiento, sobre todo contra sus hermanos guerreros que lo atormentan sin que él pueda
realmente defenderse o vengarse por via fisica. Como la debilidad de su constitucion
corporal también hace que le este vedada la salida externa, pues “las cosas le van muy mal
cuando aparece la guerra” (ibid.), es evidente que la represion animica que acosa a todos los
miembros de la sociedad crecera y se acumulara en él vertiginosamente, y que deberd
buscar otra forma de guerra con la que desquitarse de esa tension acumulada, “una guerra
mas de la astucia (del ‘espiritu’) que de la violencia” (GM I11.15).

Baste esto para explicar la aparentemente paraddjica descripcion del sacerdote como
alguien emparentado de raiz con los débiles y enfermos, y, sin embargo, al mismo tiempo
lo suficientemente fuerte como para ser méas sefior de si que todos los demds, para mantener
intacta, al igual que el guerrero noble, su voluntad de poder (GM 111.15). He dicho que la
aparicion del sacerdote revela el lado negativo del ideal ascético en cuanto constituye una
evasion inconsciente de la soberania, pero, en la medida en que esta relacion se desarrolla a
partir de la enfermedad y el debilitamiento del ser noble, también revela otro aspecto
negativo, este quiz& un poco més consciente y deliberado, que tiene que ver con el sistema
de valoracion que surge de esas circunstancias. Este sistema de valoracion se caracteriza
por la idea de que esta vida no posee ningun valor cuando se la compara con la otra vida
que nos espera después de la muerte, y de la que esta vida es antitética y excluyente. Sin
embargo, esta vida junto con todo lo que a ella pertenece, puede adquirir cierto valor si se
niega a si misma, si se vuelve en contra de si misma: “en este caso, el caso de una vida
ascética, la vida es considerada como un puente hacia aquella otra existencia” (GM 111.11).
Se comprende pues lo que ha sucedido en manos de ese falso fildsofo que es el sacerdote
ascético: mientras que en el filosofo verdadero los ideales ascéticos son tan solo un medio
para alcanzar la soberania en este mundo, en el sacerdote ascético se vuelven el ideal de
vida en si, es decir, se vuelven un fin en si mismo.” Por supuesto, el sacerdote no presenta
el ideal ascético como un fin en si mismo, sino como un medio para alcanzar una supuesta
existencia metafisica y sobrenatural. Pero, como segin La Genealogia, dicha existencia
sobrenatural es una mera invencion nacida de los delirios de la fiebre y de la enfermedad,
no puede realmente cumplir su promesa de redencion, y asi el sistema de valorar sacerdotal
nos compromete a vivir una vida ascética que serd vivida como fin en si mismo; nos
compromete, pues, a querer la nada, a una voluntad de la nada.

Pero el asunto es aun mas sombrio, pues la promesa que encierra el sistema de la
valoracién sacerdotal, la promesa de redencién en la otra vida, choca directamente y
terminar por desplazar a la gran promesa que es el ser humano mismo; esa promesa que la
naturaleza nos hace a través del hombre, la promesa de la soberania, de una voluntad de
poder hecha conciencia de si misma y capaz de regirse por metas propias (GMI 11.16). Y
asf, la discusion del tercer tratado nos remite al comienzo del segundo, en el cual se nos

" Creo que asi también se explica en parte por qué Nietzsche comienza hablando de los ideales ascéticos pero
termina hablando de un Unico ideal ascético.
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habia dado a entender que la paraddjica tarea de criar un animal soberano estaba
incompleta, que el problema se hallaba resuelto en gran parte pero no del todo (GM 11.1).
El ser humano no puede ser completamente auténomo porque la tierra esta dominada por
un sistema de valoracién que se opone a la autonomia verdadera y ha descarrilado el
proceso. Ese sistema triunfa porque las condiciones que hacen posible la promesa de
soberania en el animal hombre, son las mismas que generan su cansancio y hastio
existencial: a saber, la auto-crueldad consigo mismo, la represion psiquica a que nos somete
la camisa de fuerza de la sociedad, que si bien nos volatiliza espiritualmente y nos hace
animales indeterminados, también se vuelve un criadero de enfermos mentales que
preferian renunciar a su derecho a la autonomia y perseguir la nada con tal de no sufrir més.
Por supuesto, esta busqueda de la nada se promueve bajo el auspicio del sacerdote ascético,
que interpreta el sufrimiento humano bajo la 6ptica del pecado, es decir, como castigo que
debemos pagar como resultado de nuestra forma especial de existencia (GM 111.20). Pero
esa forma especial de existencia, ya lo he dicho, consiste en ser encarnaciones conscientes y
auténomas de la voluntad de poder que en el resto de la naturaleza opera de manera ciega.
Para expiar esa culpa de querer actuar por autoridad propia y en contra de la autoridad
divina que el sacerdote representa, debemos tornar la autonomia contra si misma, debemos
denegar nuestra independencia, y perseguir los valores que nos dicta el sacerdote desde su
linea directa con el més alla: no desear, no desafiar, agachar la cabeza, bajo ningin motivo
cuestionar esos valores o atrevernos a postular valores nuevos, a reevaluar nuestros valores
y de ese modo reencauzar el futuro humano.

Como se ve hay mucho de voluntad de dominio en el sistema de valoraciéon del
sacerdote ascético. Pero, para Nietzsche, esta es una voluntad de domino irracional, fruto
de un malentendido histérico y prehistérico. El sacerdote mismo no sabe lo que hace; no se
entiende a si mismo; no tiene verdadera consciencia de si. Cuando él crea valores lo hace
desde su propia condicién malsana, y no se da cuenta de que al hacerlo esta traicionando lo
que, en el fondo, €l realmente es o podria ser, es decir, un filsofo verdadero, un creador de
valores mas sanos y fuertes. Y con esto llegamos al meollo del asunto: el ideal ascético es
un ideal contrario a la soberania, es un querer la nada, una voluntad en la que se erige la
negacién de la voluntad misma como meta Unica de todo nuestro querer. El fruto méas
maduro del &rbol de la historia de la civilizacién deberia ser el individuo soberano (GM
11.2). Nosotros, los que vivimos en la vanguardia de esa larga historia de la procedencia de
la responsabilidad, deberiamos ser las primicias de ese futuro que estaba prometido en ella,
deberiamos ser la generacion humana en la que ese ideal de autonomia por fin se vuelve, en
nosotros mismos, carne y sangre. Y asi cuando Nietzsche pregunta si “;existe ya hoy
suficiente orgullo, osadia, valentia, seguridad en si mismo, voluntad del espiritu, voluntad
de la responsabilidad, libertad de la voluntad, como para que en adelante ‘el filésofo’ sea
realmente —posible en la tierra?” (GM 111.10), es evidente que la respuesta es que esas
condiciones deberian existir y que el fildsofo si deberia ser en adelante realmente posible,
pero que la promesa de soberania no se ha realizado porque las mismas fuerzas que la
posibilitaron han descarrilado el proceso. La soberania tuvo que incubarse y desarrollarse
dentro de la forma larvaria del sacerdote y de ésta ha salido la polilla mortecina del docto
cientifico y no la mariposa alada del filosofo, quien continda siendo, para Nietzsche,
dondequiera que se encuentren filésofos verdaderos hoy en dia, un simple golpe de suerte y
de ningdn modo algo que la humanidad misma haya planeado conscientemente o hecho
surgir de forma necesaria.
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Tras estas reflexiones, creo que estamos en posicion de entender por qué la ciencia
moderna no es la antagonista sino la mas sublime aliada del ideal ascético. La razén que
Nietzsche nos da en defensa de esta tesis es ampliamente conocida por todos sus lectores:
esa razon es que los cientificos “creen todavia en la verdad”, que ellos poseen “aquella
incondicional voluntad de verdad, [que] es la fe en el ideal ascético mismo, si bien en la
forma de su imperativo inconsciente ... es la fe en un valor metafisico, en un valor en si de
la verdad” (GM I111.24). Lo que ha sido més dificil de entender es el significado de esta
asercion. No es infrecuente entenderla como una declaracion sobre la forma epistémica y
metafisica como el cientifico moderno concibe y define a la verdad y al conocimiento, a
saber: como algo de naturaleza trascendente, desinteresada, inteligible, incondicional, o
similares.® Bajo esta interpretacién, de lo que Nietzsche acusa a los cientificos al
declararlos aliados del ideal ascético, es principalmente de postular versiones epistémicas y
metafisicas de la verdad que son irracionales o incoherentes, y que van en contra de las
verdades genuinas a las que realmente tenemos acceso y que podemos aspirar a descubrir.
Si bien es posible que algo de este linea de pensamiento sea parte de la critica de Nietzsche
a la ciencia, a mi juicio, no es la principal parte.

He dicho que el ideal ascético en esencia constituye un continuo negarse a si mismo la
propia independencia por miedo y por cansancio. La naturaleza nos ha hecho seres de
voluntad libre, pero esa libertad cuesta y nos pesa. La solucion radical al problema seria
dejar del todo de ser lo que somos, es decir, no ser, ser nada, entregarnos en paroxismos de
muerte al suicidio nihilista. Segin Nietzsche, la Unica otra solucion —el mal menor que
hemos puesto en practica por falta de otro mejor—, es aquella que ofreci6é y continda
ofreciendo el ideal ascético, con el cual al menos la voluntad misma queda salvada, aunque
para ello tenga que transformarse en una voluntad de la nada, es decir, en una voluntad
opuesta a todo lo que ella en verdad es (GM 111.28). Si la ciencia “devuelve la libertad a la
vida que hay en el ideal ascético, negando lo exotérico en éI” (GM 111.25), si ella “no es
tanto el resto de aquel ideal cuanto su nicleo” (GM 111.27), entonces es de esperar que la
ciencia moderna, con su bisqueda incondicional de la verdad, represente hoy en dia para
Nietzsche una declaracion de guerra contra la libertad de la voluntad y un continuo negarse
a si mismo el derecho a ser libre por miedo y por cansancio existencial. Por ello debemos
entender que la fe en el valor metafisico de la verdad que, segin Nietzsche, mueve a la
ciencia moderna equivale a una valoracion de la verdad en si misma y como meta final de
la voluntad, en vez de ser un instrumento de ésta y un medio para su libertad. En ese
sentido, se podria decir que la bisqueda incondicional de la verdad es una voluntad de la
nada; una voluntad que refleja la conviccion errénea de que la Unica vida que vale la pena
es aquella que se vive en la claridad solar de la verdad, bajo su autoridad y en absoluta
obediencia a ella. Por eso Nietzsche dice que “ambos, ciencia e ideal ascético, se apoyan,
en efecto, sobre el mismo terreno ... a saber: sobre la misma fe en la inestimabilidad,
incriticabilidad de la verdad, y por esto mismo son necesariamente aliados” (GM 111.25).
Para el cientifico la verdad constituye la auténtica redencion, a través de ella resolveremos
todos los problemas humanos: crearemos la sociedad justa, curaremos todas las
enfermedades, prolongaremos la vida quiz4 indefinidamente, y asi sucesivamente. En esta

& Por ejemplo: Clark, Maudemarie. Nietzsche on Truth and Philosophy. Cambridge University Press,
Cambridge, 1990, Capitulo 6; Op. Cit. Ridley, Aaron. Nietzsche’s Conscience, Capitulo 5; May, Simon.
Nietzsche’s War on Morality. Clarendon Press, Oxford, 1999, Capitulo 5; Leiter, Brian. Nietzsche on Morality.
Routledge, New York, 2002, Capitulo 8; Owen, David. Nietzsche’s Genalogy of Morality. McGill-Queen’s
University Press, Ithaca, 2007, Capitulo 7; Hatab, Lawrence. Nietzsche’s On the Genealogy of Morality: an
Introduction. Cambridge University Press, Cambridge, 2008, Capitulo 5.
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concepcién cientifica del valor de la verdad para la vida, se ha remplazado simplemente a
Dios por la verdad: en la version sacerdotal del ideal ascético era Dios quien prometia todo
eso que hoy promete la ciencia.’

¢Pero qué se busca realmente con este uso de la verdad? Nietzsche piensa que lo que se
busca es escapar a la soberania: volverse esclavo, rebajar al hombre hasta hacerlo descender
nuevamente al animal, pero al animal domestico, décil, y obediente. La ciencia nos lleva a
esa meta por muchas veredas y conduce la guerra contra la soberania humana en varios
frentes. Y aqui cabe recordar que en alemén el vocablo “ciencia” (Wissenschaft) es de més
amplia acepcién que en nuestro idioma, e incluiria disciplinas que solemos asignar al area
de humanidades como la historia y la filologia. Si tomamos el caso de las ciencias humanas,
para Nietzsche la pulsion de empequefiecimiento del hombre se manifiesta, por ejemplo, en
la preocupacion politica y social de maximizar la felicidad del mayor nimero, de alcanzar
la sociedad utépica en la que los problemas del hombre se han resuelto y por fin se logra la
paz perpetua en todos los sentidos. Es una vision progresista y fundamentalmente optimista,
que piensa que la blsqueda de las verdades sociales, econémicas, politicas, asi como
también aquellas que competen a las ciencias naturales como la biologia y demas, es
valiosa porque nos permitira eliminar completamente al sufrimiento de la vida humana. Lo
que preocupa a Nietzsche, es que esta vision busca, como fin en si mismo, satisfacer a la
criatura sufriente en el hombre, y por lo tanto amenaza con desplazar y eliminar aquello en
el hombre que en Gltima instancia es mas valioso y que podria dar sentido a ese sufrimiento
de la criatura, a saber, al creador, al soberano, al escultor del alma y de la vida que utiliza a
esa criatura que él mismo es como su material de trabajo, como algo para ser forjado,
quebrado, configurado, y demas (MABM 225).1° Si al menos la ciencia buscara maximizar

® Estoy pues en desacuerdo con Brian Leiter que piensa que Nietzsche se confunde y declara incorrectamente
que tanto la ciencia como el ideal ascético descansan sobre la inestimabilidad de la verdad (Op. Cit. Leiter, Brian.
Nietzsche on Morality, p.267, n25). No hay tal confusion: el fundamento del ideal ascético también es la creencia
de que la verdad es la salvacion y tiene un valor divino. Es solo que, en la forma comin del ideal ascético, es decir,
la religiosa, esa verdad se equipara con Dios o con la divinidad. El nicleo del ideal ascético es la creencia que la
verdad y el bien son uno, que tienden hacia una misma meta, que no pueden divergir. Su imperativo inconsciente
es por tanto: hagase la verdad a cualquier precio, pues solo asi nos salvaremos (descansaremos, dejaremos de
sufrir, etc.). Segun Nietzsche, sobre esta misma creencia, pero mas consciente de ella, descansa la ciencia
moderna. Mi postura entonces se alinea con la de aquellos comentaristas como Babette Babich, que correctamente
identifican en la critica de Nietzsche a la ciencia un especial énfasis en la supuesta mision redentora de la verdad.
Ver por ejemplo, Babich, Babette. Nietzsche’s Philosophy of Science: Reflecting Science on the Ground of Art and
Life. State University of New York Press, New York, 1994, pp. 138, 196-199.

0 En su estudio sobre La Genealogia, Daniel Conway también identifica la incondicional voluntad de verdad
con la fe en el poder salvifico de la verdad (véase, Conway, Daniel. Nietzsche’s On the Genealogy of Morals: a
Reader’s Guide. Continuum, New York, 2008, p.144). Aunque no me es del todo claro lo que Conway entiende
por esto, pareciera que para €l la critica nietzscheana a la incondicional voluntad de verdad se reduce a abrogar la
fe en el poder redentor de la verdad. Difiero de esta interpretacion pues creo que el problema principal para
Nietzsche no es que nuestra fe en la capacidad salvifica de la ciencia sea incorrecta 0 no esté confirmada. Al
contrario, esa fe se acrecienta y se afinca cada vez méas con cada avance cientifico. Tenemos hoy en dia de sobra
motivos para creer que la ciencia moderna quiza pueda algln dia cumplir su promesa de redencion. El problema
para Nietzsche es que esa redencidn es una falsa redencion; no porque el sufrimiento sea incurable, sino porque la
forma de curacion que persigue la ciencia se hace a expensas de renunciar a la soberania de la voluntad humana, y
por tanto implica una voluntad de la nada, es decir, una voluntad opuesta a todo lo que el ser humano en el fondo
realmente es. Como Nietzsche insiste a lo largo de La Genealogia, lo que nos hace valiosos e interesantes es
nuestra forma especial de ejercer la voluntad de poder que es la esencia de toda vida. Esa forma especial consiste
en ser encarnaciones conscientes y autonomas de dicha voluntad, con todo lo que ello necesariamente implica, a
saber: ser susceptibles a formas de sufrimiento desconocidas para otras criaturas, como lo pueden ser el
sentimiento de culpa, la conciencia de la muerte como punto limite de la vida y como extincidn de la personalidad,
el hastio y el cansancio con la voluntad misma, el fracaso y la derrota de nuestros ideales y metas, la conciencia y
el sentimiento del absurdo, la pérdida de seres queridos que se mantiene viva en la memoria y nos acompariara
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la felicidad del animal hombre en aras de liberar su fuerza volitiva, pero para Nietzsche
€s0s son casos poco frecuentes. En general, la basqueda de la verdad hoy en dia, cuando no
es un mero intento de satisfacer una curiosidad por el simple placer de satisfacerla — que
para Nietzsche vendria siendo igualmente una voluntad de la nada, ¢pues qué sentido puede
dar tal placer y tal satisfaccion como fin en si mismo a la vida humana? —esa busqueda es
un medio para el rebajamiento del hombre tras del cual se esconde el gran anhelo del
reposo eterno, del cese de todo nuestro querer y desear, en el que la rueda de Ixion de la
voluntad por fin se detiene y deja de atormentarnos. Por supuesto, tal cese es tan solo un
aturdimiento, o un intento de relajar la tensidn espiritual del ser humano, que es su principal
fuente de sufrimiento, pero que es también —aunque no queramos aceptarlo— lo que
realmente mantiene joven y libre a su voluntad. Para Nietzsche todo nuestro conocer esta
encausado a producir grandes impresiones que nos embrutezcan, que nos hagan olvidarnos
de nosotros mismos. Y asi, amarillista se ha vuelto todo nuestro entretenimiento;
sensacionalista es toda nuestra prensa; nuestro sistema educativo esta orientado hacia la
formacion de trabajadores tecndcratas que puedan ser facilmente insertados en los
engranajes del capitalismo salvaje, y que, mas que pensar por si mismos, sean pequefias
enciclopedias ambulantes prestas a recitar la informacidn necesaria para hacer continuar la
marcha de esa maquinaria productiva (hacia la nada, se entiende), incluida la maquinaria de
ese sistema educativo mismo que hoy en dia méas y més se auto-define y entiende bajo el
modelo de la “gran empresa” (y por lo tanto se ha vuelto un sistema de explotacién de
aquellos a los cuales supuestamente sirve).

En las ciencias naturales las cosas no proceden de otro modo. Todos los triunfos de la
fisica y la astrofisica, los descubrimientos bildgicos, neurol6gicos, y demés, cuando no son
—para decirlo nuevamente— la expresion de esa voluntad de la nada que es el conocer por
el puro placer de conocer (es decir, un encauzar la voluntad hacia metas que la hagan
olvidarse de si misma y de su tarea de ser creadora de valores para la vida), sirven con
frecuencia, de manera secreta e involuntaria, pero también a veces de manera deliberada,
para hacer inoperante e insignificante al hombre, para recordarle su falta de dignidad, su
nimiedad césmica, su completa sujecidn a leyes y procesos que por siempre lo exceden y
que lo reducen a ser un mero autémata, es decir, un mero escenario de fuerzas que le roban
la capacidad de ser timonel de su propia vida y la reducen a una pura vanidad ilusoria, fruto
del orgullo y de la arrogancia. Aqui cabe recordar que, al comienzo de La Genealogia,
Nietzsche ya habia expresado, en la forma de una pregunta retorica, su sospecha de que,
detras del impulso naturalista de los genealogistas ingleses de la moral, se escondia un
secreto deseo de humillacion del hombre, un querer encontrar el origen de la fuerza
operante en el hombre justo alli donde el orgullo menos desearia encontrarlo, “por ejemplo,
en la fuerza inercial del habito, o en la capacidad de olvido, o en una ciega y causal
concatenacion y mecénica de ideas, o en algo puramente pasivo, automatico, reflejo,
molecular y estipido de raiz” (GM 1.1). Ese deseo de humillacién que secretamente mueve
al docto cientifico no es otra cosa que una expresion de autodesprecio del hombre nacida
del hastio de éste con su propia voluntad. Y asi, segun Nietzsche, los doctos cientificos
modernos persigue la verdad a toda costa porque en el fondo son “seres que sufren y que no
quieren confesarse a si mismos lo que son, [...] seres aturdidos e irreflexivos que no temen

hasta el fin de nuestra vida, y asi sucesivamente. La salvacion que persigue la ciencia es aquella de la criatura en el
hombre, cuya redencion significa para Nietzsche la condena y la muerte del creador en el hombre. Lo que persigue
la ciencia es, pues, en esencia un embotamiento de la voluntad humana, y una huida de la responsabilidad de
asumir plenamente nuestra libertad por miedo a tener que seguir asumiendo también la consecuencia ineludible de
ello, que es la de tener que sufrir de ese modo especial en que podemos sufrir todos los seres humanos.
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mas que una sola cosa: llegar a cobrar consciencia ...” (GM 111.23). El docto, al igual que
el sacerdote ascético, no se conoce a si mismo, no ha llegado a ser el que él realmente es;
aquel que se esconde detras de su forma larvaria, es decir, el genio, el filésofo y creador. En
su forma actual, el cientifico es un mero esclavo, el instrumento de una voluntad ajena, que
no es otra que una voluntad de la nada, una incondicional voluntad de verdad.

¢Que significaria, pues, para el docto cientifico llegar a cobrar consciencia? Significaria
ver que la basqueda de la verdad en si misma no tiene ningln valor, que ésta es valiosa
Unicamente como instrumento para la vida. Pero no para una vida meramente animal; no
para la animalizacion del hombre; sino para su divinizacién, entendida esta dltima de
manera anti-metafisica y anti-trascendentalista, como un partir del devenir y de la historia
mismos para elevarse espiritualmente por encima de ellos. Tal cientifico seria alguien
menos serio, menos pedante y doctrinario; sobre todo, menos dado a acusar y a moralizar;
mas dispuesto a arriesgarse, a experimentar consigo mismo y con la vida, y, por tanto, mas
dado a sufrir; pero también, alguien del todo dispuesto “a reirse, por superioridad, de si
mismo” (GM I11.3). Este tipo de persona coincidiria con la del tipo filoséfico auténtico. La
idea de su posible realizacion nos remite a aquella promesa que encierra el jovial ascetismo
de un animal al que le han brotado alas y que, mas que descansar sobre la naturaleza y la
vida misma, es capaz de volar sobre ellas (GMI 11.16; GM 111.8). Mas para que tal promesa
se cumpla, se requiere una ciencia del todo distinta a la que se practica actualmente. Se
requiere ... una ciencia jovial.'*

™ Anteriores versiones de este ensayo fueron presentadas como charlas: una, por invitacién en el Instituto de
Investigaciones Filosoficas de la Universidad Auténoma de México (UNAM) en el otofio del 2013; y la otra, como
una ponencia aceptada para la conferencia internacional “Primeras Jornadas NEA sobre el Pensamiento de
Friedrich Nietzsche” que se realiz6 en la primavera del 2015 en la Universidad Nacional del Nordeste, ciudad de
Resistencia, Argentina. Agradezco a los oyentes de ambos eventos por sus preguntas y comentarios.
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1. Breve introduccion

Ha habido tiempos en los que el pensamiento ha manifestado una naturaleza y vocacion
esencialmente pedagdgica. Ha respondido a cuestiones précticas y a problemas procedentes
del vivir cotidiano, con una voluntad de “crear” mundo. Es decir, para muchos fil6sofos
antiguos, pensar era, en primer lugar, una tarea que concernia a la polis y que
necesariamente se desarrollaba en el didlogo y, por tanto, en la apertura al otro. Y ademas,
el pensamiento tuvo en las “sectas” helenisticas y en la tradicion estoica romana una
vertiente préctica que ha insistido en pensar desde y para la vida. Se trata, por ejemplo en el
Estoicismo romano, de ofrecer una suerte de ejercicios que responden a dindmicas
précticas, con el fin implicito de configurar el ethos humano. El ethos, en efecto, o el obrar,
era creador de sujeto y de realidad. Esto es una linea que se dio también en la tradicién
cristiana, en la forma de meditacién constituyente desde y para la subjetividad, asi como un
decir parrhesiastico (Foucault) que afirma y crea lo subjetivo. Esto se vincula, directa y
obviamente, a la construccion practica de sujeto que podemos denominar educacion.

Estamos, pues, en el nivel del obrar como poética del sujeto. Esto es justamente lo que
el postrer Foucault destacard que hallamos en gran parte del pensamiento antiguo aqui
referido®. Sus excelentes escritos tardios en los que aborda este asunto, se refieren a una
suerte de ampliacion de vida y mundo por medio de lo practicado; una ampliacién que
viene a hallar “més” mundo, a hacer mas mundo al mundo, cambiandolo cualitativamente.
Asistimos a la presencia de esta configuracion de sujeto tan postmoderna, en el
pensamiento, también hasta cierto punto deconstructivo, de un creativo intelectual
contemporéaneo. Se trata de Ivan Illich.

2. El prurito de “llenar el mundo”

Venimos un tiempo albergando la sospecha de que Illich dijo en lo que silencié mucho
mas de lo que dijo cuando escribia o dictaba conferencias, y que la esencia de su pedagogia
estd precisamente en lo no explicitado. Aun més, nos da cada vez més la impresién de que
en su fondo més personal se hallaba una imperceptible y silenciosa teologia (en la
concepcién de una teologia negativa), una teologia como honda pulsién que inspira y
desarrolla un hacer en el mundo. La presencia (en muchas ocasiones invisible) de la
teologia ha sido muy importante en la mayor parte de la tradicién pedagdgica. lllich es hijo
directo de esta tradicion cristiano-catélica que él consuma y eleva, contra muchas
apariencias, retornando a una cierta pureza original frente a las instituciones y a un
profetismo humanista®. Asi, afirma Zfiiga: “A esos modelos [instituciones escolares], él va
a oponer su tesis sobre la necesidad de volver a las fuentes de la educacion (con unas altas
dosis de concepciones teolégicas) de ensefiar y/o aprender en la vida™.

En relacién con esto tenemos su pugna casi constante con la Iglesia més institucional,
cuenta Jon lIgelmo en un interesantisimo articulo que aborda en algunos momentos la

! Concretamente, aludimos a sus obras postreras que son los textos de los Gltimos cursos impartidos en el
College de France. Puede acudirse a estas versiones en castellano: Foucault, M. La hermenéutica del sujeto.
Madrid, Akal, 2005 (curso del Collége de France, 1982); Foucault, M. El gobierno de si y de los otros. Madrid,
Akal, 2011 (curso del Collége de France, 1982-1983); Foucault, M. El coraje de la verdad. El gobierno de si y de
los otros, Il. Madrid, Akal, 2014 (curso del Collége de France, 1983-1984).

? Barberis, G. “Rivoluzionare le istituzioni. Appunti per una rilettura di lvan Illich”, en Humanitas: rivista
bimestrale di cultura, vol 69, n° 2 (2014), pp. 304-316.
® Zafiga, J. F. “Ivan lllich: hacia una desescolarizacién”, en Educare, n® 4 (2003), pp. 49-60. P. 55.
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cuestién de lllich y la religion. “(...) para lllich la creciente institucionalizacion operada en
Occidente, en su intento por asegurar, garantizar y regular la palabra revelada por Dios en
el Nuevo Testamento, habia terminado por hacer que lo mejor se pervirtiera en lo peor™.
Mas adelante, refiere Igelmo que “(...) mientras la mayoria se posicionaban en el debate y
discutian sobre si la modernidad es la realizacion del ideal cristiano o su contrario, Illich
cambié los términos del debate para estudiar la modernidad dentro del proceso de
perversion del cristianismo™®. Estudia la degeneracién del cristianismo y catolicismo frente
a sus fuentes primigenias, como un subyacente nervio de la modernidad. La modernidad
serfa, segun Illich, un producto de dicha degeneracion en el seno del catolicismo.

Hay una constante alusion velada, implicita, a la institucidn eclesiastica, en sus criticas
més conocidas a la modernidad degenerada, y al monopolio de los especialistas y las
instituciones®. Aun més, dos buenos conocedores del pensamiento de Illich, expresan lo
siguiente, de un modo que deseamos destacar en especial. Se trata de una cita larga, pero
que, a nuestro juicio, resulta ineludible:

However, there is a dimension of lllich’s project that cannot be neglected. His complex search
in the 1980s and 1990s can only be understood as part of his own spiritual-theological journey, a
journey that Lee Hoinacki defined as an apophatic theological positioning. Indeed, Illich was a
man of faith talking to a world where faith did not have a place. And, in this world, he talked from
his faith without revealing that this was the source of his words. (...) Whe he talked of education,
he was analogically talking or faith, and when he talked of schools, he was talking of the Church
as an institution’.

Ha sido resaltada en ocasiones, también, como fuente ideolégica de Illich, su conexion
con el anarquismo®, del que comparte su humanismo optimista y rousseauniano. Esto es
también muy obvio si uno toma su critica a las instituciones de méas peso en la modernidad.
En definitiva, para él, las instituciones no sélo no nos ayudan a vivir una vida mejor, sino
que, enfatiza, nos sustraen por completo la posibilidad de ella®. Tras la superacién del modo
institucional de relacion entre las personas, vendra que: “El hombre reencontrard la alegria

* Igelmo, J. “Las entrevistas de David Cayley a Ivan Illich”, en Encounters on education, vol. 12, (2011), pp.
115-118. P. 117.

® Ibid., p. 118.

¢ De todos modos, lllich no abandond la Iglesia nunca del todo, a la que siguié perteneciendo espiritualmente,
incluso tras el proceso sufrido y a pesar de sus duras criticas a las autoridades eclesiasticas. Esto nos parece muy
digno de resaltar, pues refuerza nuestra teoria de que lllich, ideoldégicamente, fue sobre todo un cristiano (catdlico)
siempre. En este sentido, podemos leer: “Briefly, lllich was an ordained priest who, in spite of many conflicts,
never left the Catholic Church”. Bruno-Jofré, R. y Igelmo, J. “Ivan Illich’s late critique of Deschooling Society ‘I
was largely barking up the wrong tree’”, en Educational Theory, 62: 5 (2012), pp. 573-592. P. 576.

7 “Sin embargo, hay una dimensién del proyecto de Illich que no puede ser eludida. Su compleja pesquisa en
los 80 y 90, puede Gnicamente ser comprendida como parte de su propia trayectoria espiritual y teolégica. Una
trayectoria que Lee Honacki definié como una ubicacion en una [forma de] teologia negativa. De hecho, Illich fue
un hombre de fe, que hablaba a un mundo donde la fe no tenia lugar. Y en este mundo, él habld desde su fe sin
revelar que ésta era la fuente de sus textos. (...) Cuando hablaba de educacion estaba hablando sobre la fe,
analégicamente, y cuando se referia a las escuelas estaba hablando de la Iglesia como institucion”. Bruno-Jofré,
R. y Igelmo, J. “lvan lllich’s late critique of Deschooling Society ‘I was largely barking up the wrong tree’”,
op.cit. p. 585. Dicen los autores de esta prolongada cita, que finalmente se puede hacer una lectura postmoderna de
Illich tanto como la interpretacion de su obra como criptocatolicismo: Ibid., p. 590. Teoldgicamente, Illich fue
ortodoxo e iconoclasta al mismo tiempo, cfr. Ibid., p. 591.

& Cfr. Watt, A. J. “lllich and anarquism”, en Educational Philosophy and theory, n° 13 (1981), pp. 1-16;
Hedman, C. G. “The ‘deschooling’ controversy revisited: a defense of lllich’s ‘participatory socialism’”, en
Educational Theory, n® 29 (1979), pp. 109-116.

® Illich, 1. La convivencialidad. Barcelona, Barral, 1978, pp. 32-33.
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de la sobriedad y de la austeridad, reaprendiendo a depender del otro, en vez de convertirse
en esclavo de la energia y de la burocracia todopoderosa” *°.

Respecto a la institucién pedagdgica (occidental), hemos de esclarecer que es aun méas
vieja que la Edad Media. Es, obviamente, griega. Es helenistica, estoica, y se halla incluso
teorizada en conceptos como phronesis, 0 pensamiento préctico que se ejecuta, que se
ejerce en la actividad, en la accién, como “prudencia” o “tacto”, que se remodela, que se
retroalimenta en funcién de lo que el sujeto pensante y actuante va haciendo™. Educar
requiere este tipo de actividad, de racionalidad actuante. Educar es un operar que hemos,
ademaés, entendido en recientes trabajos como produccion no tanto técnica, sino poética, de
un objeto nuevo, de un acontecer que es revelacion de nuestra personeidad, como estructura
relacional, dual, creadora'?.

Hay un sujeto que emerge en la accién que llamamos educacién, un sujeto que lo es
porque hay educacién. La reflexion griega casi insinda esto en el caso impresionantemente
actual de Séneca®™. Pero la pedagogia fue, sobre todo, la idea sencilla de que somos algo
que se hace en la medida que actla, que opera en el mundo, que se construye como suma de
acciones que van redefiniendo o reestructurando al sujeto que es esas acciones. Se trata del
sujeto como su ethos. Esto es uno de los postulados del pensamiento helenistico, la
construccién de un self, costosa y esforzadamente, mediante opciones, decisiones y accion
meditada. El filésofo afiade a la accién la meditatio, la reflexion que hace sabia su accién,
que trata de hacerla prudente. No se trata de desdoblar lo pasional y lo racional, o lo
racional y lo corporal, sino de integrar ambos aspectos en una conducta virtuosa, lo cual
debe ser logrado mediante la paideia adecuada. Incluso mediante una contra-paideia que
combata las inercias de la retérica més erudita del momento™.

En el Medievo esto se convierte en una especie de tecnologia del self, de escultura del
propio Yo, que se realiza con un laborioso labrado, adecudndolo a un ritmo, segun la pauta
de la regula de San Benito™. La institucién monacal marca, por tanto, el origen medieval

 Ipid., p. 31.

™ Sobre phronesis y pedagogia, cfr. Manen, M. van, El tacto en la ensefianza. El significado de la
sensibilidad pedagdgica. Barcelona, Paidds, 2010 (edicion original 1991); y también cfr. Santos, M. “Educacion,
simbolo, tacto. Mas alla del modelo instrumental en la pedagogia”, en Arbor, 189 (763), 2013: a073. Doi:
http://dx.doi.org/10.3989/arbor.2013.763n5010

2 Santos, M., “Educacion, simbolo, tacto. Més all4 del modelo instrumental en la pedagogia”, op.cit.

3 Cfr. Santos, M. “La filosofia como pedagogia en el Estoicismo tardio romano”, en Revista Espafiola de
Pedagogia, vol. 65, n° 237, 2007, pp. 317-332.

¥ Reydams-Schils, G. “Philosophy and education in Stoicism of the Roman Imperial Era”, en Oxford Review
of Education, 36 (5), 2010, pp. 561-574.

5 Esto, desde un punto de vista critico, es resaltado profusamente en el libro de Carlos Lerena Reprimir y
liberar). Vid. Lerena, C. Reprimir y liberar. Critica socioldgica de la educacion y de la cultura contemporaneas.
Madrid, Akal, 2005 (edicion primera 1983). El soci6logo Carlos Lerena, en su libro, teoriza acerca de lo que ha
sido socioldgica y filos6ficamente la educacion, la forma contemporanea de educacion pero con arraigo en épocas
anteriores. La educacion, segln el soci6logo, hunde sus raices en la crisis de finales de la Edad Media que
inaugura un concepto y una institucion (la universidad) que seran ampliados hasta el siglo XV1I1 cuando la nueva
crisis producida por el mayor poderio del mundo burgués choque con el mundo del Antiguo Régimen (aristocracia
e Iglesia). Lerena se apoya en el comentario de fuentes textuales de intencion pedagdgica pertenecientes a
literatos, juristas, clérigos, ilustrados, en los que halla una cierta unidad en la medida en que todos son, segln él,
variaciones de la regula de San Benito que regulaba la institucion del monacato, con su reparto horario y ritmo
repetitivo. El punto de partida de Lerena es desde luego la educacion como instrumento del poder para crear a los
sujetos que requiere el mundo burgués.

Afirma, a partir de su investigacion tedrica, que aparece en la pedagogia histéricamente un énfasis verticalista
con la generalizacién del sacramento de la confesion en el que la “verdad” es dicha al tiempo que el sujeto hace
penitencia y se purga de su error para encarnarla. Lerena llega incluso a ver aqui la huella del viejo socratismo
griego, de la mayéutica. Es en ella y en el platonismo donde por primera vez aparece la pareja compuesta por estos
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de la pedagogia como fébrica de sujetos, que son esculpidos, acompasandolos a un ritmo, a
una sucesion determinada. Pero ademads, a esto subyace, creemos, una idea muy catdlica.
En efecto, presupongamos que habria un ideal represivo, de dominacion y angostura del
propio cuerpo en esta pedagogia de monasterio; pero paralelamente, estd en ella también
casi todo lo contrario: la idea profundamente liberadora y reivindicativa de lo humano, de
lo més terrenal, de que somos, a fin de cuentas, lo que somos en la tierra. Contra muchas
apariencias y malentendidos, el catolicismo puede implicar eso mismo®. Esto es como una
especie de contrapunto que, discordantemente, como un negativo, acompafia a la teologia y
a la pedagogia mas restrictivas y descarnadas, como su reverso. En este caso, la esencia
cat6lica es humanista (forjadora y definidora de lo considerado “humano”).

Se trataria de que el hombre es, repetimos, lo que hace, o sea, su ethos, su
comportamiento. El hombre son sus obras. Este es el ideal catdlico que funda una
pedagogia que, a nuestro entender, podria tener su culmen en Ivan lllich. Seria el de una
pedagogia como construccién en un sentido positivo, aunque precario y provisional, de un
sujeto que va siendo en un proceso de construccién en comuin, con los demds, en la
relacion con otros. Usamos, en este caso, la palabra “pedagogia” como sinénimo de
“educacion”, para remarcar el sentido de una cierta conduccién, de incluso una cierta danza
en la que los sujetos se alzan como sujetos en la relacion entre si.

Asi, igual que la modernidad ha llegado prefiada de postmodernidad, el Medievo lleg
prefiado de Renacimiento, y la teologia de filosofia en esta suerte de metamorfosis de
contrarios, el bueno de Illich tan supuestamente antipedagdgico es pura pedagogia; porque
hubo una construccién catolica del sujeto que lllich, sin formularlo, recoge, en cuanto
preeminencia del obrar ético (ethos). También, Illich, en su critica a ciertos excesos de las
instituciones, es paradéjicamente catolico, de un catolicismo que se enfrentd con el
Vaticano. Illich, en su promocién de la liberacion de los yugos es delicada y genuinamente
humanista cristiano, asi como en su critica a la institucion eclesiastica y a Roma. Es mas, su
polémica con Roma obedece a su pulcro y fino catolicismo. Nadie més lejos de Lutero que
él. Fue un completo humanista catélico que honr6 al hombre, a la tierra y a la carne, que
creyo en la historia y que adord la Creacion. Su formacion fue basicamente cientifica, era
geblogo cristaldgrafo, y apost6 por la tecnologia, pero poniendo al hombre por encima de
ella, no al revés.

Illich creia que el ser del hombre era su actividad, una actividad que consistia,
bésicamente, en estar con los demés. No es tanto “producir” objetos o cosas, sino una
praxis como fin en si misma, como trabajo en cuanto actividad en si, lo que hace hombre al
hombre, lo que va diciendo quién es cada uno. El self se construye como un
comportamiento, como una accién y como un ethos.

términos contrarios pero indisociables: “reprimir y liberar”. Desde esta tradicion, perpetuada por la Iglesia, la
educacion va conformandose como un proceso e ideal que por un lado purga y filtra la “escoria” y por otro da
rienda suelta a la esencia o la “verdad” (libera). El conocimiento tiene siempre algo de liberacion (dar alas al
espiritu) pero, paradéjicamente, a través de la represion y el sometimiento.

'8 Actualmente tenemos el ejemplo de la Teologia de la Liberacion o, en Europa, de J. B. Metz. que suscriben
y teorizan este aspecto a menudo olvidado del cristianismo. Vid. Metz, J. B.: Dios y tiempo. Nueva teologia
politica. Madrid, Trotta, 2002; Gutiérrez, G.: Teologia de la liberacion. Perspectivas. Lima, Centro de Estudios y
Publicaciones, 1990; Ellacuria, 1. y Sobrino, J. (eds.): Mysterium liberationis. Conceptos fundamentales de la
teologia de la liberacidn (2 Vols.), San Salvador, UCA Editores, 1993.
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3. Profundidades en la pedagogia

El catolicismo de Ivéan lllich es un pathos profundo, en el sentido de una pasion
basamental, que marca su mundo, el mundo de donde parten sus motivaciones, el sentido de
su accidn, sus fines, su discurso, su logos. Me remito a ese pozo de lo poético donde arraiga
el sujeto, 0 mundo de la vida, de donde se nutre también el ethos u obrar humano, El sujeto
es el self, lo intermedio, sito entre esa carnalidad previa o mundo de la vida, y la actividad,
fines y motivaciones que van constituyéndolo y haciéndolo presente desde un punto de
vista l6gico (logos).

Es decir, hay marcas inconscientes, subterraneas, sin las cuales no habria actividad
personal tal como la conocemos, ni por tanto, construccion del sujeto ni, diriamos,
educacién. Con Joan-Carles Mélich y Fernando Béarcena hemos comprobado que en gran
parte ese océano previo que nos nutre es lo simbélico®’. Se trata, también, de la historia. De
hecho, todo lo que es el hombre, ha de realizarse de un modo histérico, ha de historizarse
en la teoria, es decir, ha de considerarse temporal, epocal, en un terreno histérico, en un
espacio, época y contexto. Pero si ademds vinculamos estas realidades previas, concretas,
inefables, con su expresion simbdlica, con lo que podriamos Ilamar grandes troncos
simbdlicos o miticos o tradiciones que ejercieran al modo de comprensiones globales o
sistemas de orientacién de la existencia, como lo entiende Gadamer'®, como también lo
aborda Ricoeur en sus trabajos sobre simbologia del mal*®, constatariamos que se da un
papel crucial de factores como las religiones. Una religion o algo como una imagen divina
o de lo que llamamos Dios, al margen de las elaboraciones intelectuales de la teologia, es
un nervio subterrdneo que dota de sentido, da cierta coherencia a una civilizacion, y que
vagamente unifica en una vision general, desde la cual se piensa, se avanza, o incluso se
cuestiona “criticamente” lo dado y se lo impugna.

En este sentido, Illich bebe de uno de esos corazones “profundos” de lo que tan solo se
puede mantener que estd en papeles, notas musicales, pinturas, que vive encarnado en
hombres y mujeres. Es una idea o tradicion compleja y que, a partir de Lerena,
sintetizamos, desde el punto de vista de la pedagogia, en dos elementos: uno represivo
(pedagogia del sujeto como herida, marca y dura y dolorosa adaptacién a un molde externo
segun la Regula monéstica) y otro creativo, positivo, constructivo (el sujeto como
acumulacioén poética, estética, como suma, como obras, como su ethos, como algo que se va
constituyendo al ir actuando). Sendas pedagogias y/o religiones serian tipicamente
catdlicas, y frente a lo mucho que se ha hablado contra la primera, criticAndola y
denunciandola, hay que destacar el papel que en la historia ha cumplido ese més olvidado y
silenciado humanismo cristiano o catolico representado por la segunda y al que hemos
aludido anteriormente. Frente al desesperado fideismo luterano, desencarnado vy
gnostizante, el nervio més catolico ensalza el valor de las obras y de lo terrenal (tenemos,
hemos sefialado ya en la nota 16, el ejemplo reciente de la Teologia de la Liberacion al que
se aproximan también otros autores protestantes como Moltmann).

7 Melich y Bércena, que en educacion parten de esta perspectiva, son ampliamente considerados y citados en
Santos, M. “Educacion, simbolo, tacto. Mas alla del modelo instrumental en la pedagogia”, op. cit. Se trata del
planteamiento de estilo hermenéutico narrativo de estos autores, que exponen bellamente en sus trabajos, a partir
de Manen, Gadamer, etc.

'8 Gadamer, H. G. Verdad y método. Salamanca, Sigueme, 2003 (edicion original 1975).

¥ Ricoeur, P. Finitud y culpabilidad. Madrid, Trotta, 2004 (edicion original 1960 y 1988).
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4. Conclusion: ¢una “ontologia” postmoderna de la educacion?

Se ha podido percibir un cierto paralelismo de Illich con Foucault, en la medida, por
ejemplo, que Illich propugna una aproximacién histérico-genealdgica a las instituciones,
como practica sobre todo al referirse a la escuela?®. Como sefiala Antoni Tort: “[lllich]
Consideraba que la historia de la educacion que se hace en el mundo sigue sin investigar
cébmo nace histéricamente la necesidad de educacién y so6lo analiza modalidades
educativas, sin cuestionarse la propia existencia de las instituciones y los sistemas. Creia
que no hay suficientes estudios ‘sobre’ la educacion, y que convendria analizar con méas
profundidad la historia de cémo emerge una realidad social en el seno de la cual la
educacion es percibida como una necesidad fundamental”.?

Ademads, en este trabajo pretendemos sefialar que Illich parece realizar lo que Foucault,
en sus cursos postreros?’sugiere. En éstos, el autor francés se centra en la filosoffa antigua
hasta llegar a sugerir interpretaciones involucrando también al cristianismo. Recoge, en
particular, al cristianismo y la teologia de la Patristica. Los toma en su prurito por re-crear
el mundo y conformarlo a una/su “verdad”. En el altimo Foucault aparece el asunto de las
fuerzas productoras que hacen deshaciendo en una forma positiva porque es constructiva,
en una continuidad diversa, en una construccién que sigue implicando destrucciones en una
insoslayable diversidad. No hay verdad sino verdades, o mejor dicho, formas de
veridiccion, es decir, logos que captan, fabrican y marcan lo que es la verdad®.

Foucault trazard ademés una lectura del cinismo como movimiento parrhesiastico. El
cinismo que pare verdades en una confrontacién constante de saberes, del saber de la
mayoria con la verdad proferida parrhesiasticamente, encarnada en hechos, en un filosofar
que es combate e inversion de muchas bondades. Hoy, en la secta pedagdgica, tendriamos
al evidente “rey cinico” que es Ivan lllich, al que atribuimos una combativa inocencia”.

Foucault nos hace pensar en la construccién de verdades y en el pensamiento como
flujos, en el laberinto de la historia “profunda”, ontologizante. Quizas todo ello anida en
alguna forma de “ontologia” que movilice esta construccidn-deconstruccion ética del sujeto
y “lo humano” (ethos) o que sea ella misma. Es esto lo que puede obrar de hipétesis en el
estudio de una nueva “teoria” de la educacion. Es una tarea que nos demandan los tiempos,
diria Ortega y Gasset, una tarea de re-conocimiento de las propias circunstancias y de la
temporalidad (y diferencias) que nos constituye tal como fue esbozada en Nietzsche,
Heidegger, el mismo Foucault y Deleuze. De estos postmodernismos parece beber, y la
explican, la discusién des-pedagogica de Ivan Illich, actuante como un nervio soterrado que
es catolico en cuanto acentla el obrar y el impugnar como claves de lo que precaria pero
gozosamente somos.

% Cfr. Urteaga, E. “Las instituciones disciplinares en la obra de Michel Foucault”, en Daimon. Revista de
Filosofia, n ° 56 (2012), pp. 101-120; Harvey, Ch. “The conservative limits of Liberal Education”, en Philosophy
in the contemporary world, vol. 17, n® 2 (2010), pp. 30-36.

2 Tort, A. “Los silencios y las palabras de Ivéan lllich”, en Cuadernos de pedagogia, n ° 323 (2003), pp. 81-83,
p. 81.

2 Foucault, M. La hermenéutica del sujeto, op. cit.; Foucault, M. EI gobierno de si y de los otros, op. cit;
Foucault, M. El coraje de la verdad. El gobierno de si y de los otros, 1. op.cit.

3 Este periodo postrero de Foucault al que me refiero lo hemos presentado con cierta extension en Santos, M.
“Educacién y construccion del Self en la Filosofia Helenistica segiin Michel Foucault”, en Revista Espafiola de
Pedagogia, vol. 71, n°® 256 (2013), pp. 479-492

% santos, M. “La combativa inocencia de Ivan lllich”, en Revista de Ciencias de la Educacién, n° 209, 2007,
pp. 57-74.
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Resumen: Este ensayo es una lectura del libro de Deleuze Différence et répétition, que se
interroga acerca del lugar que ocupa en €l la cuestion de la efectividad. Mostramos que, en
el tejido conceptual de la obra, esta cuestién aparece en el curso de la exploracion del tema
de la repeticion, en un tercer nivel. En este tercer nivel, mostramos igualmente que Deleuze
piensa la efectividad segun un paradigma que oscila entre lo divino y lo artistico. Tras esta
breve incursién enunciamos consideraciones de mas amplio alcance en cuanto al sentido de
la trayectoria filosofica deleuziana.
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Abstract: This essay consists in a re-interpretation of Deleuze's book Différence et
répétition. We read this book under the perspective of an interrogation in the question of
effectiveness. We argue that, in the conceptual patchwork of this work, this question arises
during the exploration of the repetition's thematic, on a third level. On this third level, we
also show that Deleuze thinks effectiveness under a paradigm which oscillates between the
divine and the artistic. After this brief incursion, we pronounce some considerations about
the general sens of Deleuze's philosophical itinerary.

Keywords: Deleuze, effectiveness, third repetition, art.

1. El proyecto de Différence et répétition

Deleuze, bajo el signo del nietzscheanismo, habra sido principalmente, en Différence et
répétition, el explorador filoséfico de la cuestion en torno a la cual Klossoski, en cierto
momento, condensd ese proyecto: “Comment manifester sans condamner [...] Peut-il y
avoir lumiere qui ne soit condamnation des ténébres?” (Klossowski, 1963: 192). La
experiencia de un pensamiento que toma al pie de la letra esa exigencia es descrita por
Deleuze en un texto emotivo, que repite y desplaza —segun la inspiracién de la Gioconda
bigotuda de Duchamp- una escena célebre de Hegel:

lorsque, dans la lassitude et I’angoisse de notre pensée sans image, nous murmurons ‘ah les
vaches’, ‘ils exagérent’, etc., quel pressentiment de différences fourmillant dans notre dos,
combien ce noir est différencié et différenciant, bien que non identifié, non individué ou a peine,
combien de différences et de singularités se distribuent comme autant d’agressions, combien de
simulacres se lévent dans cette nuit devenue blanche pour composer le monde du ‘on’ et du ‘ils’.
(Deleuze, 1968; 355)

La experiencia de esa noche que se vuelve blanca —de una filosofia que no cesa de
experimentarse en contacto con las potencias de la estupidez, de la crueldad, del cansancio,
de la bajeza, de la maldad, del delirio, del sinsentido, de los automatismos..., y que no
pretende sino seguirlas lo més de cerca posible para engendrar en ellas el acto de
pensamiento que las ilumina un instante— se ha elaborado a lo largo de su filosofia en la
direccion de una critica persistente de lo que Deleuze identifica como imagen moral o
dogmética del pensamiento, que hace remontar, como en una nueva historia del error més
duradero, de las mediaciones hegelianas hasta las reparticiones de lo empirico y de lo
transcendental en Kant, de la légica de la representacion y de la analogia en Aristdteles
hasta los procedimientos platénicos de autentificacion de los iconos.

Este elemento critico permanece mas o menos accesible para nosotros hoy, y asi,
podriamos encontrar diversas correspondencias, por ejemplo, entre estas figuras del
pensamiento y las diferentes logicas de lo que Ranciére llama el “reparto de lo sensible™.
Sin embargo, esta travesia critica de separacion o de disyuncion, de destruccion, no podria
alcanzar la efectividad que le es propia en esta filosofia o no valdria simplemente la pena si
no se acompafiara de una afirmacion més profunda. Y esta afirmacién debe hacerse

! Cf., por ejemplo, el libro de entrevistas que lleva ese nombre: Le partage du sensible. Ver bibliografia.
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agresiva, ofensiva o selectiva, si no quiere dejar en pie los repartos establecidos que habia
denunciado. Ahora bien, la comprensién de una afirmacién tal es lo que conlleva
dificultades — la comprension de la naturaleza de esa luz que posibilita que una noche se
vuelva blanca. Pues la afirmacion tendra por forma la forma vacia del tiempo, el tiempo
fuera de sus goznes del volver, del eterno retorno, y por contenido el sistema de los
simulacros, de las falsificaciones. Y todo aqui se volveré coherencia secreta, linea informal,
misterio, simbolo, doctrina esotérica, circulo tortuoso o descentrado, signo o incluso
jeroglifico; desde el momento en el que la prueba de fuerza més alta del pensamiento entra
en escena.

Esta orientacion afirmativa del libro es la que, a nuestro juicio, resulta hoy méas oscura,
y reclama por tanto explicitacién. Pues lo minimo que se puede decir de Différence et
répétition es que no se trata de una obra ambigua. Podemos ver que algo se realiza, que se
produce con ella una especie de clausura de un programa. Pero al mismo tiempo ocurre
como si ya no comprendiésemos el sentido de ese programa. ¢Por qué, en el fondo, afirmar
el retorno? ¢Por qué celebrar los simulacros? Si el mundo se presenta méas bien hoy ya
como una organizacion industrial abrumadora de retornos de simulaciones frente a la cual
la presunta inteligencia critica no tiene a menudo otra cosa para oponer mas que un cinismo
incapaz de ocultar la lamentacion por una desrealizacion a causa de la confusion
posmoderna, o bien tentativas de rehabilitacién de imégenes morales en las cuales ya no
podremos creer.

Estas breves consideraciones apuntan a mostrar que lo que se enuncia en el fondo de
este libro no encuentra cdmodamente una actualidad. Pero tal vez esto sea una razén mas
para tratar de entender lo que se ha jugado en cierto momento en torno a esa afirmacién, en
Deleuze, pero no sélo en Deleuze. E incluso si en su trayecto filoséfico posterior estas
cuestiones perderan su caracter decisivo®. Pero no se puede concluir simplemente de ello
que la culpa es del mundo, que ha cambiado. Pues hay varias constataciones en el libro que
nos prohiben esa hipétesis, y que tienen la forma general de:

Notre monde est tel que nous trouvant devant les répétitions les plus mécaniques, les plus
stéréotypées, hors de nous et en nous, nous ne cessons d’en extraire de petites différences,
variantes et modifications. (Deleuze, 1965: 2)

En Différence et répétition se tratard de extraer, de ese simple enunciado descriptivo, el
derecho de un pensamiento nuevo, y de ese pensamiento, una afirmacion ofensiva capaz de
subvertir los estados de cosas, pero sin condenar nada de antemano. En consecuencia,
podemos preguntarnos: una afirmacion del eterno retorno de los simulacros, ;cémo podria
sacudir alguna cosa del mundo tal y como es? Y: ;qué permitird a Deleuze anunciar que
una afirmacion tal es més agresiva o tiene un alcance mayor que una negacién o que una
contradiccion?

2 Especialmente perderé interés para Deleuze el concepto de “simulacro” (central en cierto momento en todo
el nietzscheanismo del siglo XX: Bataille, Foucault, Klossowski...), que serd retomado por cierta sociologia, en
primer lugar por Jean Baudrillard, hasta perder todo caracter conceptualmente diferenciado.
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2. Efectividad y pensamiento patoldgico: los niveles de la repeticién

Esas cuestiones remiten a la pregunta por la efectividad del pensamiento de Deleuze, su
potencia de transformacion del mundo. Se puede identificar un momento especifico de
efectividad en el libro, aunque esto pueda parecer paradéjico, en la filosofia de la
repeticion. En ella se trata, como en otros lugares del dispositivo conceptual que el libro
pone en juego, de comprender lo que puede la repeticion por si misma, como medio del
pensamiento, como potencia que no precisa mediatizarse o representarse. La repeticién, y
asi, por ejemplo, el primado analitico de la repeticion con respecto a la represion, constituye
una muestra general del privilegio, de la primacia que Deleuze concede al pathos, a la
intensidad, al encuentro, al shock.

El shock, segun Deleuze, estd siempre en el principio, es la experiencia propia del
pensamiento, no es posible pensar sin shock. Se trata del shock de la pura diferencia, del
hiato, la disparidad, la intensidad y su repliegue profundo en la experiencia. S6lo el shock
nos da las condiciones de una experiencia de pensamiento real, y no solamente posible,
como es el caso del concepto. En el shock se produce un encuentro con el ser de lo sensible,
que al mismo tiempo es el dios del azar o del acontecimiento: no sélo aisthéton, por tanto,
sino més fundamentalmente aisthéteon. Este encuentro es lo Unico que evita que el ejercicio
de la inteligencia en la constitucién de la experiencia gire en el vacio abstracto de una
imagen moral que establece de hecho un reparto desigualitario, arbitrario. El encuentro da
también un meédium al pensamiento, un medio de exposicion. Todo pensamiento es
inconsciente, dird Deleuze, y la filosofia de la repeticidn equivale igualmente a la patologia,
en un sentido particular de la palabra: la filosofia del pathos, la potencia de pensamiento
propia al pathos mismo. Para experimentar la radicalidad de esos enunciados es suficiente
recordar el contexto en el cual el shock se constituyd como objeto de conocimiento en el
psicoanélisis: el tratamiento de lo que se Ilam6 “neurosis de guerra”. Segln Freud:

Después de graves conmociones mecénicas, tales como choques de trenes y otros accidentes en
los que existe peligro de muerte, suele aparecer una perturbacion, ha largo tiempo conocida y
descrita, a la que se ha dado el nombre de “neurosis traumética”. (Freud, 1920: 55)

Aquello que se repite es lo traumaético, el sufrimiento. El trauma significa un encuentro
con lo real, pero un encuentro fallido, que permanece inconsciente, reprimido. Benjamin
tendrd razon en llamar a esto una pérdida o una destruccién de la experiencia, pues, en
efecto, el shock no pertenece completamente al orden de lo vivido®. Se sufre o se
experimenta algo que no se llega a vivir, en el sentido més unitario de la palabra, que no se
llega por tanto a constituir en una experiencia, y que tiene por efecto las sucesivas
repeticiones.

Sin embargo, la filosofia de la repeticion no se parece en nada a un esquema de
interpretacion traumatica. Pues el problema, segiin Deleuze, no es el de dejar de repetir,
sino el de comprender por qué hay un deseo o un amor de la repeticion; e incluso si ese
amor es un amor que va finalmente més alla del principio de placer, y que se alia mas bien
con un instinto de muerto. A partir de esa inversion de perspectiva, Deleuze mostrard como
la repeticion puede, por si misma, por su propia potencia, constituir una experiencia a lo
largo de tres momentos. Podemos definir el sentido general de la repeticion del siguiente

® Ver el articulo de Benjamin, “Experiencia y pobreza”, y el libro de Agamben que analiza esa cuestion:
Infancia e historia. Referencias disponibles en la bibliografia.
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modo: la repeticién opera tanto una sintesis pasiva o contraccién del tiempo como una
sintesis constitutiva del inconsciente, de la cual dependen las sintesis activas derivadas y
conscientes (de reconocimiento, de calculo...)

El primer momento es el de la constitucion del habito, del h&bito en el sentido humeano,
en una diferencia que la contemplacion sustrae a la repeticion material. Se trata del
momento de la fundacién del tiempo, que permite decir por vez primera a Deleuze c6mo
hay almas contemplativas o yoes imaginarios que pueden aparecer por todas partes,
también en las individuaciones mas elementales, siempre que se encuentre en ellas la
contraccién de un habito, de un ritmo; de una relacién, por muy banal que sea, a una
temporalidad. Esas almas contemplativas son yoes pasivos, larvarios, que comienzan a
poblar las repeticiones exteriores. Este momento es el de las repeticiones més ordinarias,
pero también el que asegura la continuidad de la experiencia. El tiempo del hébito es el
presente, la sintesis de unién del tiempo en un presente vivo, del cual se deriva tanto el
pasado como el futuro, en las retenciones y protenciones: el pasado como presente que fue,
el futuro como presente que serd. El personaje conceptual de esta repeticion es tanto
Habitus como Eros: el principio de placer como satisfaccién de los vinculos en cada
instante, seglin una experiencia bien ordenada, homoestatica. La Unica eleccion posible, en
este orden de la existencia, es la que se da entre un instante y otro. No hay por tanto destino
posible en el mundo del hébito, sino sélo lo que Deleuze llama “carécter empirico”. El tono
de esta repeticién, finalmente, es cémico.

La segunda repeticion es la repeticion espiritual, repeticion “vestida” como dice
Deleuze, aquella que comprende la diferencia en un fundamento del tiempo, y que hace
aparecer la repeticion de fundacién como ya fundada a su vez. Este fundamento es el de la
Memoria, el Todo del pasado puro en sentido bergsoniano: un pasado que no fue nunca
presente pero que permite pasar al presente. La Memoria no es el presente vivo del tiempo
sino el ser del tiempo entero, el “en si” del tiempo, el a priori de todo presente. Desde el
punto de vista de la Memoria, cualquier presente vivo no es mas que una contraccion de ese
pasado puro. Pero el pasado puro permanece independiente des los presentes que se
contractan en él, pues estd compuesto de objetos virtuales, que s6lo pueden encontrarse
como perdidos, que no se actualizan en una contraccién del presente sin cambiar de
naturaleza. El Todo del tiempo coexiste en la Memoria, en varios niveles de formas y
transformacion, como en una continuidad plastica. Para vivir estos niveles, el “sujeto” de
esta segunda repeticion, es decir Mnemdsine, deberd ser acompafiado por Eros en su
descenso al pasado puro, en la experiencia de la reminiscencia. Aqui si es posible la
irrupcion de un destino, la expresion de un cardcter ya no empirico sino noumeénico, en la
libertad de elegir el nivel, el papel o la metamorfosis, en una metempsicosis profunda de
todos los seres a los cuales el yo se iguala, segun los diferentes ideales que atraviesa. El
tono de este orden de la experiencia es trdgico, heroico. Se trata del momento en el que
cada uno puede decir “Y0”, un Yo agente o actor, que funciona como sujeto de enunciacion
del yo ideal.

Pero la més importante desde el punto de vista de la comprensién de la afirmacion
efectiva es la Gltima repeticién, la tercera repeticion o la repeticién que hace la diferencia:
la repeticion de un sin-fondo que produce al mismo tiempo un hundimiento universal tanto
de lo fundado como del fundamento. Se trata de la repeticion de la forma pura del tiempo,
donde el yo se identifica con lo desigual en si, con el acontecimiento de una sola cesura que
distribuye la diferencia en la experiencia presente y pasada. Esta forma pura del tiempo
quiebra, gracias a la potencia de desexualizacion de Ténatos, tanto el circulo
de la reminiscencia como la linea continua de  sucesion  del  habito, con el
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descubrimiento de un futuro donde el azar aparente de la cesura, del shock por el cual se
introduce lo desigual en la experiencia —lo dispar, que destruye tanto la unidad del yo
larvario como la de los héroes de las metamorfosis—, mostrard por fin su coherencia. La
tercera repeticion es la del tiempo por venir de las bodas entre la repeticion por si mismay
la diferencia en si misma, el tiempo dramético de la producciéon de lo nuevo, de la
repeticion que esta vez tiene un caracter efectivo, ontolégico.*

La tercera sintesis constituye el momento, por tanto, en el que en el seno de la filosofia
de la repeticion de Deleuze se anuncia aparentemente una apertura mesidnica de la
experiencia, en un futuro sin condicién y en una accion sin agente. De este modo, uno de
los ejemplos ofrecidos para esta repeticion serd el del tercer testamento de Joaquin de Fiore:
el reino del Espiritu que sucede a los del Padre y del Hijo, respectivamente. También, en
Nietzsche, la doctrina del retorno no sera escrita sino solamente anunciada, permaneciendo,
por tanto, eternamente por venir, implicada al infinito en el enigma de la multiplicidad de
simulacros y fantasmas, a la espera del encuentro afortunado de un tiempo en el que
cantaran en coro el sentido colectivo del ser, la Repeticion de la Diferencia, o el caos que,
por fin, se volvera idéntico al mundo.

3. Misterio del tercer reino o Arte

Esta Gltima repeticidn parece, asi, depender de una creencia. Se trata de la creencia en el
advenimiento de un tercer tiempo, en el que s6lo permaneceria aquello que fue afirmado
hasta el final por el azar, en un retorno de los simulacros. Como sefialabamos antes, este
misterio del tercer reino nos parece en gran medida inaccesible. Ahora bien, hay en el libro
de Deleuze otra manera de entender la efectividad de la tercera repeticién. Es como si en
ella se pensase el momento fundamental de la experiencia artistica, el momento en el que
hay obra, en el que una obra se decide. Deleuze mismo lo declara; varios aspectos de su
obra nos muestran que el nombre accesible, el nombre accesible “aqui” del hacer de la
diferencia —del hacer que desactiva en una afirmacion los repartos de hecho y que al mismo
tiempo produce algo nuevo —, es: arte. La filosofia de la repeticion aparece, segln esta
perspectiva, como el camino recorrido desde el shock cémico, casi imperceptible, apenas
adivinado, pero que nos permite alejarnos de los automatismos del habito, para después
envolverse en una u otra de las figuras de la Memoria, y llegar finalmente al shock
efectuado, afirmado, dramatizado, simulado y olvidado en una obra de arte, que se lanzara
al futuro. Hay dos lugares del libro que precipitan esta lectura. En la tercera repeticién
como creencia del futuro, se trata de entender también que una novedad un poco més
profana es posible: “l'autonomie du produit, I'indépendance de I'ceuvre” (Deleuze, 1968:
122). Y en cuanto al Juego divino, el nifio que juega de Her4clito o las tiradas de dados de
Mallarmé y de Nietzsche, en las cuales todo el azar es afirmado, Deleuze dir& que el juego
humano que mas se le aproxima es el del arte (Deleuze, 1968: 362). Y tal vez el eterno
retorno sea la creencia propia al arte en estas condiciones, la creencia inmanente de la
préactica artistica, como una fe parddica en una coherencia por venir que permitird asi un
compromiso sin reservas en la afirmacion de un azar objetivo que se enfrente sin
mediaciones al encuentro, al shock; o el simulacro de sistema que podré acoger todas las
simulaciones del arte. Asi, todo se vuelve menos oscuro, si pensamos en el sentido del
proyecto nietzscheano, segin el cual el arte es un valor mas alto que la verdad. En este
punto, la practica de la filosofia no s6lo se mide por los conceptos que llega a construir,

* Ver sobre esto, especialmente, la descripcion de las tres sintesis del tiempo en el segundo capitulo: “La
repeticion por si misma” 96-158.
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sino también por las escenas de bloqueo a las cuales somete a los conceptos. Nos
encontramos, por tanto, con la filosofia de la repeticion, muy cerca de la metafisica de
artista.

Es importante ver en este contexto el lugar y la funcién del arte en el libro. Se puede
comprender este papel a partir de lo que Deleuze llama “la malhereuse scission de
I'esthétique” (Deleuze, 1968: 364). Esta escision es definida varias veces como la escision
entre la teoria de las formas de la experiencia y la de la obra de arte como experimentacion.
Y es como si las obras de arte efectivas, por el solo hecho de ser realizadas, “acabadas e
infinitas”, como pequefios caosmos ya, forzaran al pensamiento no solo a encontrar la
forma de experiencia que les corresponderia, sino también a exponerse €l mismo por
medios experimentales. Acabamos con algunos ejemplos o modelos. Asi con la Gioconda
bigotuda de Duchamp, que mostrara la necesidad de otra relacion a la historia de la
filosofia, més préxima a la simulacién. O la pintura abstracta, que reclama una teoria del
pensamiento sin imagen. O también el teatro de la crueldad de Artaud, que dara la
experiencia de un movimiento mas real que el del concepto, y que sugerird una puesta en
escena del pensamiento mas poderosa que cualquier representacion:

Dans le théatre de la répétition, on éprouve des forces pures, des tracés dynamiques dans I’espace
qui agissent sur I’esprit sans intermédiaire, et qui I’'unissent directement a la nature et a I’histoire,
un langage qui parle avant les mots, des gestes qui s’élaborent avant les corps organises, des
masques avant les visages, des spectres et des fantdmes avant les personnages — tout I’appareil de
la répétition comme “puissance terrible”. (Deleuze, 1968: 19)

O, finalmente, las diferentes series serigraficas de Warhol, en las cuales Deleuze parece
detectar una resonancia profunda con su propio proyecto:

Plus notre vie quotidienne apparait standardisée, stéréotypée, soumise a une reproduction
accélérée d'objets de consommation, plus l'art doit s'y attacher, et lui arracher cette petite
différence qui joue d'autre part et simultanément entre d'autres niveaux de répétition, et méme
faire résonner les deux extrémes des séries habituelles de consommation avec les séries
instinctuelles de destruction et de mort, joindre ainsi le tableau de la cruauté a celui de la bétise,
découvrir sous la consommation un claguement de machoire hébéphrénique, et sous les plus
ignobles destructions de la guerre, encore des processus de consommation, reproduire
esthétiquement les illusions et mystifications qui font I'essence réelle de cette civilisation, pour
qu'enfin la Différence s'exprime, avec une force elle-méme répétitive de colére, capable
d'introduire la plus étrange sélection, ne serait-ce qu'une contraction ici ou la, c'est-a-dire une
liberté pour la fin d'un monde. (Deleuze, 1968: 375)

De este modo, la cuestion de la efectividad, que parece constituir el motivo central de la
tentativa de Deleuze en este libro —no tratdndose exactamente ya, por tanto, de transformar
el mundo, sino de producirlo, mediante la produccién de la diferencia, entendiendo la
efectividad como un acto performativo— no se vuelve inteligible sino a a partir del modelo
de la obra de arte. Como siempre, la creacién del mundo es pensada a partir de la creacion
de la obra de arte. Y tal vez sea esta metafisica de artista la razén de la impresion
autorreferencial que a menudo producen los textos de Deleuze. Ahora bien, esta
autorreferencialidad es al mismo tiempo un principio plenamente asumido: la temética de lo
virtual o la tarea de crear conceptos son algunos indices de ello. Pero simplemente, que la
efectividad sea comprendida por entero en términos de creacion, y que esta creacion sea
pensada segin el modelo de la obra de arte — incluso si en trabajos posteriores el dominio
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de la creacion incluira igualmente a la ciencia y a la filosofia, lo esencial se mantendra,
pues los sabios y los filésofos son considerados fundamentalmente como artistas®-, hace de
la filosofia no una préctica artistica, sino una teoria generalizada del arte. Y mas que
pensar, como algunos investigadores han argumentado, que esta insistencia en la creacion y
lo virtual invalida al pensamiento de Deleuze a la hora de comprender cualquier tipo de
actualidad®, tal vez sea més fundamental entender que la teoria de la performatividad
todavia no es una performatividad, sino una mimesis conceptual. A veces se ha afirmado
que Deleuze era un metafisico en un siglo que por todas partes queria pasarse de la
metafisica’, una figura anticuada en los peores casos, intempestiva en los mejores. En
cualquier caso, porque el momento de la performatividad en Deleuze se vuelve una teoria
generalizada, o incluso una dramaturgia de la performatividad, como acto de creacion
siempre repetido, habria que reconocer este caracter anticuado o intempestivo por lo que es:
el signo de una filosofia especulativa. Pues probablemente no se puede buscar en otra parte,
mas que en ese dominio especulativo, que es muy clasico en efecto, la efectividad de ese
pensamiento, y no en el “mundo”. Asi, Hegel permanece finalmente en este proyecto como
una inspiracién mas importante que Nietzsche, a pesar del collage desviado. La filosofia
patoldgica revela asi su sentido: ella consiste en el proyecto, y aqui reside lo esencial de la
modernidad de Deleuze, de interiorizar el pathos, de “salvarlo” en el acto de creacién.
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Resumen: La Filosofia Hermenéutica encuentra en la Filosofia del Derecho Hermenéutica
un campo propicio para su desarrollo ético. El juez comprende interpretativamente la
situacion del otro, lo cual exige una respuesta de justicia a partir de su sentido espiritual.
Esto supone explorar posibilidades del elemento base del pensamiento hermenéutico, el
texto gadameriano, més all4 del mismo en el caso conflictivo juridico. A partir de aqui se
muestra iluminadora la ética Hermenéutica de Ricoeur, si bien a partir de un andlisis
juridico que muestra desarrollos propios que nutren el pensamiento hermenéutico.
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Abstract: Hermeneutic Philosophy finds a favourable field for its ethical development in
the Philosophy of Law. The judge interpretatively understands the situation of the other,
which demands a response of justice from its spiritual sense. This includes exploring
possibilities of the base element of the hermeneutic thought — Gadamer’s text - beyond
itself in the contentious legal case. From here, Ricoeur’s Hermeneutic Ethics is
enlightening, although from a legal analysis which shows own developments that nourish
the hermeneutic thought.

Keywords: Interpretation, meaning, Hermeneutic Philosophy, text, alterity, justice,
ethics.

l. Lo textual

La posibilidad de una Filosofia del Derecho Hermenéutica tiene que ofrecer una
respuesta a uno de los sempiternos problemas de la iusfilosofia, la relacion Etica y Derecho.
Si la Filosofia del Derecho Hermenéutica aspira a su propio protagonismo no puede
responder a esta probleméatica desde la fusion del iusnaturalismo ni desde la separacion del
iuspositivismo. La tarea no es sencilla pues tampoco la Filosofia Hermenéutica general
suele plantear directamente y en desarrollo un discurso ético, si bien en el campo ético
parece también desembocar, en ocasiones, la reflexion hermenéutica. No obstante la
proyeccidon de la Hermenéutica en el Derecho, como fluida, obedece més a otros conceptos,
como interpretacién y aplicacion, los cuales deben reconocerse en su alcance para esta
busqueda ética. Pero tal vez sea la nocion de sentido la que permite un primer acercamiento
en tanto sentido espiritual de plenitud del intérprete, sin bien del propio intérprete. La
Filosofia Hermenéutica aunque si trabaja con extension y profundidad el problema del
sentido, en no demasiadas ocasiones acoge una nocion de inmersion juridica en su
desarrollo como es la de sentido de justicia, la cual si evoca la nueva eticidad del Derecho.

Aunque interpretacion, aplicacién y sentido como facetas hermenéuticas del sujeto
delimitan el recorrido de esta filosofia, su apoyo inicial y fundamental mas comin para que
las mismas operen es el texto, que se convierte en texto del intérprete (ya no tanto del
autor), sea poético, religioso o juridico. Por ello, inicialmente, en la Filosofia del Derecho
Hermenéutica la ontologia no esta tanto en la ética sino en la interpretacién textual juridica
del sujeto, y sus condiciones de posibilidad. Ahora bien ¢esta interpretacion qué respuesta
ofrece al problema de la ética? Estd en juego repensar y variar resultados de corrientes
pasadas que abocaban al dogmatismo o al relativismo. Pero el propésito primero es que el
lector comprenda profundamente el texto que le es dado, a partir de su propia (subjetiva)
interpretacion. Para comenzar la comprension hermenéutica del texto, esto es, obteniendo
sentido, el intérprete no recurre filos6ficamente a la ética, sino a la precomprension o a la
historicidad.

No obstante ya Gadamer en las incursiones aristotélicas que efectla para comprender su
hermenéutica, se sirve también de conceptos no sélo ontoldgicos sino éticos como epieikeia
o fronesis', los cuales conducen no sélo a la “mera” interpretacion sino también a la
decisién practica, a la actuacién. Esto es también la necesaria desenvoltura de la
interpretacion como aplicacién. En estos casos el intérprete tiene también en consideracion

! Cf. Gadamer, Verdad y método I, Sigueme, Salamanca, 2005, p. 394.
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no sélo a si mismo sino también al otro, a la situacion de otro; ésta, juridicamente, y como
anticipo de la ética de Ricoeur, requiere respuesta. Este desarrollo hermenéutico es decisivo
en nuestra indagacion, pues la afirmaciéon de Gadamer de que lo escrito es siempre objeto
preferente de la hermenéutica’ ofreceria bastante duda en el pensamiento de Ricouer, en
cuanto que la hermenéutica también es esencialmente acontecimiento o accién y con ello
alteridad.

El camino hermenéutico que principia contemporaneamente con el texto es también el
del replanteamiento del lenguaje como ontologia, y en ello también ayuda la ética. La
interpretacion sdlo es posible en el lenguaje, y el lenguaje alcanza al otro, bien por la
posibilidad de habla, o bien por la misma escritura fijada que es de nuevo leida en una
situacion existencial diversa de aquella de la que surgi6. La hermenéutica es en este
sentido, como la ética: comunicacion; sélo es posible si hay comunicacion con otro, lo cual
es también posible por la correspondencia en la inteleccion linglistica del idioma
compartido. El intérprete hace hablar al texto que ya es asi de otro. La palabra del lenguaje,
sea del texto o de la conversacién es fundamentalmente para otro, por eso el habla y el
idioma es mas propio de la esfera del nosotros que de la del yo. Asi la Hermenéutica
fructifica en un didlogo, aunque entiendo que desde esta filosofia el lenguaje ya como
palabra compartida retorna como sentido al sujeto interpretativo. Sin lenguaje no hay vida
humana ni sociedad, pero el lenguaje que no se adentra ontol6gicamente como sentido
empobrece su verdadero destino.

Las ciencias del espiritu no pueden anclarse en la contemplacién de la comprension de
la autoconciencia; precisamente su dimension préctica existencial extiende sus
posibilidades méas alla del sujeto interpretativo, si bien éste es en todo caso motor del
pensamiento. Es pues més alld de nosotros mismos donde la Hermenéutica encuentra su
recorrido natural en el que el desciframiento del Mundo y el hallazgo del otro ofrecen
sentidos existenciales necesariamente mas profundos. El texto interpretativo tan pronto
queda acogido en la conciencia del intérprete como se traslada a la alteridad, y no s6lo de
su autor, sino también al otro al que en situacion le afecta, como sucede en el Derecho.

En la retoérica cléasica la ética se hacia facilmente presente en el discurso persuasivo
pronunciado, y buceando en la verdad del maestro de justica; el oyente se sentia
moralmente vinculado. Con la Hermenéutica al convertirse la palabra en escrito, el texto en
el elemento que facilita la potenciacion propia de un intérprete individual, resulta necesario
desde la dimensidn de existencia repensar y extender en un segundo momento la filosofia
hacia la alteridad. Aunque Gadamer focaliza la Hermenéutica en los textos también
reconoce que la misma no se puede limitar a ellos y que se extiende a la naturaleza, al arte y
a la accién humana®. Y la accién humana es para Gadamer ante todo dialogo, el nosotros ya
no el yo, hasta el punto de significar que la Filosofia Hermenéutica en cuanto camino de
experiencia no puede consistir en una posicién absoluta pues no otorga principio superior al
de abrirse al didlogo®. No obstante pensamos que con el descubrimiento de la alteridad la
ética de la Filosofia Hermenéutica se prolonga més all4 del dialogo.

Esta blsqueda ética en la Filosofia del Derecho Hermenéutica en la cual la aplicacion
judicial como solucién de justicia puede ser corolario, aun desde su caracter situacional y
existencial, ofrece un comprensible encuentro con la teoria ética del Derecho Natural. Con
caracter general ésta como metafisica y més propia de la ley que de la decisién judicial,

2 Cf. ibidem, p. 474.
® Cf. Gadamer, Verdad y método 11, Salamanca, Sigueme, 2004, p. 372.
* Cf. ibidem, p. 399.
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dificulta que tenga que tratarse esta via de solucién que la Hermenéutica puede acoger. No
obstante, no han sido pocos los autores desde Aristételes hasta el propio Gadamer que han
hablado o encontrando mutacién en el Derecho Natural, un Derecho Natural historico
variable en su aplicacién o incluso de contenido variable. La Hermenéutica podria
argumentar que esta solucion al anhelo ético es mas estructura de sentido, de sentido de
justicia, y tal vez no tanto Derecho Natural.

Con estas reflexiones el camino del pensamiento hermenéutico es mas el del
entendimiento intersubjetivo que el del subjetivismo, si bien éticamente sigue esto
resultando insuficiente. El Derecho Natural inserto en la historicidad no como principios
eternos es repuesta, por ejemplo, para el profesor Rodriguez Puerto, un Derecho Natural asi
captado en el caso concreto®; es mas coherente este Derecho Natural judicial que no el
Derecho Natural metafisicamente legislado. Riesgos y abismos se ciernen sobre las
consecuencias de estas reflexiones en relacion con la dogmatica y la seguridad. Pero no
menos nihilista es la desconfianza en un aplicador judicial ontolégicamente neutro en la
justicia. Entonces, de mantener la Filosofia del Derecho Hermenéutica su giro, ¢en quién
sublimamos la confianza?, ¢en el legislador, en el dogmaético, en el juez?, ;quién de ellos se
debe més a la justicia?

En el recorrido de Larenz, al absorber la metodologia juridica a la ética, la
desustanciacién no es menor. La metodologia juridica de corte 16gico ha podido desviar la
atencidn ética en el Derecho. Y aqui también el valor del texto como texto normativo era
desmesurado frente a las humanas aristas del caso problemético conflictivo. La eleccidn es
también la mecénica de la subsuncién o la comprension equitativa, y no parece aqui que el
Derecho Natural como metafisica, desde la ontologia de la sustancia pueda renacer. Buscar
por tanto un movimiento en el propio Derecho Natural hablando de su historicidad, o
desarrollar el sentido como plenitud espiritual son alternativas no necesariamente
condenadas al entendimiento.

La reflexion juridica que desborda la norma positiva no esta destinada necesariamente a
la recuperacion del planteamiento iusnaturalista. El profesor Rodriguez Puerto
posiblemente dudaria este aserto, pero como bien reconoce aqui el planteamiento de los
hermeneutas no es cuestion homogénea ni clara®. También nos recuerda Rodriguez Puerto
que la aproximacién valiosa a este respecto la ha trabajado el profesor Ollero en su
interrelacion entre la concepcion hermenéutica y el reconocimiento de un cierto Derecho
Natural, ahondando incluso para ello en disquisiciones del tomismo. Pero la reflexion
hermenéutica no se estanca en la contemplacion, sino més bien se desplaza a actitudes e
incluso acciones vitales, que, como escribia ni siquiera son proyectables en la también
discutida vertiente mudable del Derecho Natural. En cualquier caso el encuentro es méas
fluido que el que pueda prestarse con el iuspositivismo formalista, pues una postura
hermenéutica no puede caer en el relativismo no ya de que el contenido juridico esencial no
existe, sino que cualquier solucién puede ofrecerse al conflicto. Por ello comparto con el
profesor Ollero’ que la experiencia diaria de la injusticia nos sitda mas alla de todo
relativismo, discrepando en que esta reflexion se convierta en un factor iusnaturalista pues
lo concibo como ético-hermenéutico. El sentido no surge de un descubrimiento
especulativo metafisico de la verdad, sino de la experiencia radical de la existencia

® Cf. Rodriguez Puerto, “Métodos de interpretacion, Hermenéutica y Derecho Natural”, Dikaion (Chia,
Colombia), 19 (2010), p. 334.

§ Cf. ibidem, p. 341.

T Cf. Ollero, ¢Tiene razon el Derecho? Entre método cientifico y voluntad politica, Congreso de los
Diputados, Madrid, 2006, p. 194.
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convivencial, del ser-con (heideggeriano) que desde la reflexién hermenéutica aun desde su
base textual descubre al otro que sufre. Por eso hablamos de sentido juridico como una
justicia existencial que desplaza la metafisica de la ley.

El caracter practico de la Filosofia Hermenéutica es nitido, no asi su vertiente
metafisica. La ética se convierte en problema de historicidad y espiritual del intérprete en la
Filosofia Hermenéutica. Incluso la Filosofia Hermenéutica queda decisivamente orientada
como ética, precisamente en su determinante critica a la metafisica tradicional®. Por ello la
busqueda y rehabilitacién aristotélica, que en el caso juridico implica la invocacion a la
epieikeia incluso contra legem, con reflexidn critica frente al relativismo y frente a la
metafisica que no contemple esencialmente el caso en situacion. Con cardcter mas general
podemos tomar el camino no tanto de una ética de la comunicacién o del consenso a la que
parece que tendia la Hermenéutica, sino una ética de la propia interpretacion en que lo
textual encuentra su faceta m&s humana como vivencial, experiencial y convivencial. La
ética de la interpretacién no recurre al fundamento metafisico pero si a la motivacion del
sentido de justicia.

I1. La alteridad

Las posibilidades de la Filosofia Hermenéutica alcanzan més alla de lo textual. Si bien
este elemento puede convertirse como palabra del lenguaje escrita en un elemento
fundamental para la profundizacién de la interpretacion, resulta tanto posible que dicha
interpretacion pueda directamente acudir y alcanzar otras dimensiones o que el punto de
partida de la interpretacion textual precise a partir del mismo la bldsqueda de sentido en
otros espacios como el otro. Recordemos también las posibilidades hermenéuticas del arte
(tal vez especialmente la musica) o de la misma contemplacion de la Naturaleza. En la
Filosofia del Derecho Hermenéutica resulta de bastante claridad que el texto es insuficiente
(sea el de la ley, la jurisprudencia o del relato de hechos), y que es preciso alcanzar a partir
del mismo hechos, representaciones mentales de hechos y también un descubrimiento del
sentido de eticidad a partir de la situacion vulnerada, sufriente o injusta de otro que necesita
y espera respuesta. La justicia, pues, como respuesta al otro a partir del sentido de justicia
del intérprete judicial que trabaja con textos juridicos pero también con realidades humanas
afectivas y valorativas, éticas.

Para el intérprete judicial lo justo, la basqueda de lo justo en la realidad conflictiva,
resulta dificil o absurdo su evasion. Qué mayor sinsentido el del juez que reconoce que
aplicando la legalidad comente una injusticia. Esta m&xima de Ricoeur es el resultado de
una reflexion hermenéutica aproximativa al sentido de justicia que modula el formalismo y
el procedimentalismo juridico. Como nos recuerda Marcelino Agis®, Ricoeur sitta lo justo
en una posicion critica entre lo legal y lo bueno. La plenitud juridica se logra mediante la
aplicacion del Derecho con el ejercicio del juicio en situacion. El espiritu de esta
hermenéutica (juridica) no queda en la seméntica ni en las reglas mecénicas técnico-
metodoldgicas, sino en el sentido del ser interpretativo de los textos que se prolonga en la
ética. La Hermenéutica més, pues, como una ontologia, como una ontologia ética, y no
como una metodologia.

8 Cf. Vattimo, Etica de la interpretacion, Paidos, Barcelona, 1991, p. 205.
® Cf. AGIS, Conocimiento y razén préctica: un recorrido por la filosofia de Paul Ricoeur, Fundacién
Emmanuel Mounier, Salamanca, 2011, pp. 190-191.
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En el Derecho la hermenéutica brilla y se renueva pues la dialéctica del conflicto de
interpretaciones que suscita el texto se desplaza factica pero también éticamente al propio
conflicto, acontecimiento interhumano también con proyeccion social. Lo textual se
convierte en el Derecho en una plasmacién escrita de la ontologia de un conflicto, respecto
del cual no es suficiente aunque si necesario la invocacion de la paz social y la propia
resolucion, sino que es preciso descubrir la situacién real del otro vulnerado, y reaccionar.
Se trata de una concepcidn juridica como problemética antes que como normativa, la cual
puede desprenderse del Derecho Romano, de la tdpica, y también del realismo juridico, si
bien los hechos en su profundizacion hermenéutica conducen a la ética, como ontologia-
etica del intérprete jurista. La reflexion hermenéutica con la también circularidad de las
condiciones interpretativas (precomprensién y anticipacion de sentido fundamentalmente) y
su respuesta juiciosa de moderacién o neutralizacién conducen a la Filosofia del Derecho
Hermenéutica a mayores posibilidades intelectivas que otras concepciones juridicas
probleméticas. Ademas, los elementos hermenéuticos en la iusfilosofia encuentran su raz6n
de ser en Ultima instancia en la ética como ética interpretativa de la justicia y de la respuesta
a la injusticia cometida por otro y sufrida por otro; este es el recorrido de la alteridad que no
se obvia como en el iuspositivismo y no se determina sin problema factico experiencial
como en el iusnaturalismo.

También asi en la Filosofia del Derecho Hermenéutica se manifiesta vigorosa la
méaxima hermenéutica de que el sujeto se comprende mejor cuando comprende a otro, esto
es, la comprension e incluso la autocomprensién desde la alteridad. El sujeto que
comprende la injusticia que otro ha sufrido y como tiene que atender, cuidar incluso, su
situacion entiende mejor cudl es y como puede evolucionar su sentido de justicia, que
aunque potencia en la estructura humana sélo puede ser desarrollado en plenitud en la
experiencia de la lectura de la coexistencia, y no tanto en la fijacién de unos contenidos
dogméticos prefigurados textualmente. El itinerario intelectual hermenéutico de Paul
Ricoeur es decisivo en este desarrollo de la Hermenéutica que sin perder la referencia a lo
textual la desborda, la supera. Si bien en Si mismo como otro (1990) el camino ético es el
esencial, como nos recuerda Marcelino Agis'®, ya antes una época decisiva se plantea en los
ensayos de los afios setenta recogidos y publicados en 1986 en Del texto a la accion.
Ricoeur conduce a una ética de la accion, que también es contemplacién de la accién (como
acontecimiento de Mundo), la propia Hermenéutica, en la que Gadamer habia encontrado
un campo nuevo pleno de posibilidades filoséficas en la interpretacion textual. En cierto
modo Ricoeur recupera una Hermenéutica que era mas existencial en Heidegger y Dilthey,
pero recorre las potencialidades gadamerianas, y en este camino vemos como la Filosofia
del Derecho Hermenéutica se muestra abonada para que la meta de la filosofia ética
hermenéutica (existencial) de la alteridad suponga corolario al punto de partida de la critica
a la profundizacion reflexiva textual. La vivencia de Dilthey puede sonar ahora como
convivencia; la psicologia hermenéutica como hermenéutica ético-juridica. El retorno a
Dilthey era obvio pues la situacién ya no es sélo o tanto la del texto, sino mas bien la del
intérprete que ya ha descubierto que comprende mejor su propia situacion si tiene en
consideracion de observacion y respuesta la situacion del otro, que en tantos casos es
dramaética.

10 Cf. Agis, Del simbolo a la metéfora. Introduccién a la filosofia hermenéutica de Paul Ricoeur, Universidad
de Santiago de Compostela, 1995, p. 90.
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El desarrollo ético-juridico de la Hermenéutica viene posibilitado por el ansia de sentido
del sujeto interpretador. El sentido es sentido pleno como sentido de justicia que tanto
modula y modera las rigideces de la norma juridica o también de la ley natural o de los
derechos naturales en estado de naturaleza, pues este sentido de justicia hermenéutico es
experiencial-existencial. Nuevamente la filosofia contemporanea, ahora juridica, como ya
hiciera Rousseau 0 como planteara Rawls*! como requisito ineludible de su teorfa politica
de los principios de justicia, recurre al sentido de justica, pero, insisto, ahora desde la
Hermenéutica es mas juridico que politico y més experiencial que procedimental.

La ontologia heideggeriana ya establecid que el ser-ahi en el Mundo es también ser-con
los demas™?. Tal vez ahora desde la Filosofia del Derecho Hermenéutica el ser intérprete es
también ser para los demas (justiciables). En cualquier caso el sujeto juridico como sujeto
interpretador no es sélo ser para si. Ya el propio Dilthey percibi6 la realidad de las
posibilidades de la autocomprension por la alteridad, si bien no exploté el desarrollo de la
Filosofia del Derecho Hermenéutica que precisa de la respuesta al otro. Dilthey hablaba de
la comparacion del mi mismo con los otros para bucear la propia experiencia de lo
individual en mi*3. Es comprensible la protohermenéutica de la alteridad en el tiempo de
Dilthey aun influido por Schleiermaker, que como hermenéutica roméntica recurria como
interpretacion al autor del texto, si bien para comprenderlo mejor que él mismo se
comprendia como creador, y por tanto ya como interpretacion del otro (no aun como
cuidado hacia el otro). En Dilthey es pues lo determinante la vivencia del propio sujeto, si
bien éste no vive s6lo y su psicologia de vivencia viene influida por la relaciéon con los
demaés. En este aspecto fue la dimension experiencial coexistencial (pero aun no juridica) la
que desedbamos rescatar, pues la racionalidad légica no es suficiente para controlar y
explicar la vivencia, que es vivencia en situacion.

La ética de la Filosofia del Derecho Hermenéutica no es una ética textual y del discurso
sino una ética (con)vivencial del sentido de justicia y de la alteridad. Por eso no es fécil
encajarla en una ética habermasiana del discurso como la trazada en Teoria de la accién
comunicativa (1981), la cual tiende a diluir el sentido del sujeto. Siempre he pensado que la
Filosofia Hermenéutica no puede dejar de ser una filosofia del sujeto. La ética sustantiva
que no verbaliza subjetivamente y que marca contenidos de accién a los otros acaba por
convertirse en ideologia. El lenguaje se trasciende a si mismo no sélo con el didlogo y el
consenso sino con la argumentacion que narra la injusticia del otro y da respuesta de
sentido a la misma. Asi reconduzco el pensamiento de Gadamer, desde la ética de la
Filosofia del Derecho Hermenéutica, segun el cual el lenguaje apunta al entendimiento con
el otro y a dimensiones filosoficas que estdn mas alld del propio lenguaje. Por ello el
problema no es tanto consensuar argumentos por la falacia subjetiva del argumento mejor,
sino el descubrimiento de la necesidad o incluso el sufrimiento del otro y con él la reaccién
del respeto, del cuidado respetuoso que no supone pasividad sino ayuda.

La palabra hacia el otro en la Filosofia del Derecho Hermenéutica no es el argumento
consensuado sino la explicacion subjetiva con sentido de alteridad al sufriente de la
injusticia. Aqui la potencialidad hermenéutica toma un viraje creador respecto al postulado
gadameriano que es definitivo: no estamos ante lo textual dado, sino ante la palabra de
respuesta al acontecimiento que se dirige al sufriente. La hermenéutica explicativa juridica

™ Cf. Rawls, Justicia como equidad, Tecnos, Madrid, 1986, p. 40, p. 56.

2 puede consultarse mi reflexion juridica a El Ser y el Tiempo en el articulo publicado en la Revista
portuguesa de Filosofia: “La Filosofia hermenéutica como fundamento del Derecho”, 70 (2014).

3 Cf. Dilthey, Dos escritos sobre hermenéutica: el surgimiento de la hermenéutica y los eshozos para una
critica de la razdn histérica, Istmo, Madrid, 2000, p. 25.
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ya es cada vez menos una hermenéutica subjetivista, individualista, sino que se convierte en
una hermenéutica de la alteridad. En palabras de Grondin, esta hermenéutica abandona de
una vez por todas la falsa ilusién de una plena posesién de si por la reflexién™®. El si mismo
escucha y escuchando explica la injusticia del Mundo, y como juez la del otro. Ya no nos
instalamos s6lo en una justificacion de la comprension por la tradicion y la historicidad,
sino en un desciframiento de la falta de comprensién que el Mundo ha tenido con otro,
lejano de la plenitud. Por eso la ética de la Filosofia del Derecho Hermenéutica es mas que
conocimiento, reconocimiento. No cabe el reconocimiento de la injusticia si previamente no
hay reconocimiento de la posibilidad universal de sentido espiritual.

La reduccion de la ética de la Filosofia Hermenéutica al didlogo desvirtda la capacidad
de reaccion que se exige y que convence al intérprete ante la situacion del otro. El problema
no es ceder y acordar, porque la ética de la Filosofia del Derecho Hermenéutica no es una
ética politica, sino ser capaz de instalarse en la posicién del otro para comprender mejor, y
cémo esto, por mor del sentido, implica una reaccion, una respuesta. EI buen hermeneuta
jurista tiene antes que comprender al otro, lo cual es también forma de comprender el texto,
el texto hacia el otro para comprenderse mejor a si mismo, y con ello comprender y respetar
otras interpretaciones y al mismo recorrido de tradicidn con el cual se enfrenta. Por ello el
pensamiento hermenéutico tiende a un acrecentamiento ético del sujeto en la comprension
del otro, y es por ello un humanismo que guifia el ojo a Aristételes y a la tradicion retérica.
Pero ya no s6lo es que el otro tenga razdn, sino que el otro es el que no encuentra sentido.

La posibilidad hermenéutica de incluir una concepcién sobre el Derecho como
acontecimiento es fundamental para la Filosofia del Derecho, y ademés con ella la
Hermenéutica desde su base textual se diferencia de otras aproximaciones, pues en la
exégesis biblica domina la palabra espiritual en la creencia, y en el escrito literario la
estética y la ficcion predominan sobre el acontecimiento. Al juez no s6lo no le basta con el
Derecho como texto, tampoco es suficiente su representacion mental de lo acaecido, sino
que tiene que interferir en el orden del mismo curso de los sucesos intrahistéricos. El
Derecho es real pero no tanto como hecho desnudo, sino como experiencia hermenéutica de
sentido. La lectura del Derecho como acontecimiento hermenéutico también propicia un
perfil fenomenoldgico®. El intérprete iusfiloséfico es sujeto responsable a partir de la
percepcion. Ahora ya en la Filosofia del Derecho Hermenéutica el sentido de la experiencia
del intérprete individual no s6lo puede sino que necesita remitir a la experiencia del otro.

La palabra escrita es acontecimiento pues su realizacion creativa o interpretativa se
realiza en un tiempo y espacio de accidn, en el curso de la cadena causal psicolégica de los
hechos juridicos. Estamos ante la situacion pero no sélo del intérprete sino del mismo curso
de los acontecimientos en los que el otro queda maés visible, y puede ser afectado de

¥ Cf. Grondin, ¢Qué es la Hermenéutica?, Herder, Barcelona, 2008, p. 125. Segtin Grondin Si mismo como
otro desarrolla una pequefia ética que se esfuerza en delimitar la tension ética fundamental al decir que se
caracteriza por la intencionalidad de la vida buena con y para otro en instituciones justas [...] Ricoeur nos hace ver
que una hermenéutica sin ética estd vacia y una ética sin hermenéutica es ciega. (cf. p. 126). Reconducimos asi en
situacion experiencial el reproche de los iusnaturalistas a los iuspositivistas ante la afirmacion de que aquéllos eran
ingenuos sofiadores: la ceguera intelectual.

5 Ricoeur trata de indagar el caracter complementario y el apoyo disciplinar mutuo entre hermenéutica y
fenomenologia. A este respecto desarrolla una meditacion fenomenolGgica en cuanto que se convierte en
experiencia primordial de trascendencia el respeto a la alteridad de otro. La experiencia del otro desarrolla mi
propio ser el cual ya es entonces mas que yo mismo (cf. Del texto a la accién. Ensayos de hermenéutica Il, Fondo
de Cultura Econémica, México, 2001, pp. 69-70). Esta idea va a dominar en Si mismo como otro: el si en su
descubrimiento en el otro es ya mas que el yo, si bien, como abordaremos, nunca es posible apagar el foco del si
por la llamada del otro incomprensiva, con lo que la diferencia con Levinas queda servida (cf. Si mismo como otro,
Siglo XXI, Madrid, 1996, p. 194).
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desproteccion. Asi en esta idea existencial el pensamiento juridico analitico se torna més
inerte. Hermenéuticamente el acontecimiento tiene ademés no s6lo que ser leido, sino
también atrapado como sentido.

Para Ricoeur™ este desarrollo factico experiencial hermenéutico del texto del discurso,
le conduce a una nueva creacion de la palabra hermenéutica: la explicacién, la cual
entiendo que se torna especialmente valiosa en la verbalizacion retérica de sentido
(juridico) que es la sentencia. Ya no se trata tanto de comprender el sentido (de la norma, y
hermenéuticamente también del caso), sino de explicitar el sentido para transmitir justicia.
Aqui el intérprete vuelve a ser ser-en-el-Mundo, pero que es capaz de instruir sentido de
justicia, con lo que la Filosofia del Derecho Hermenéutica se aproxima aqui a la retdrica
clasica. También por la Filosofia Hermenéutica hemos logrado que la accién no sea sélo de
su agente, sino de quien es capaz de leerla hermenéuticamente, y que juridicamente resulta
llamado por el sentido de justicia. Las normas sin sentido hermenéutico son sélo lenguaje
mudo. La palabra que no es leida no existe.

El sentido de justicia sélo se manifiesta en su plenitud en la comprension del ser del
otro; por eso el texto juridico es insuficiente para comprender el alcance del sentido de
justicia que sélo se descubre como auténtico en el otro como sufriente. Asi la justicia
juridica no es una cuestién Idgica contemplativa (que posiblemente domind en el
iusnaturalismo y en el iuspositivismo) sino una respuesta a la comprension del sufrimiento.
Ricoeur™” nos dice que el sufriente tiene atacada la integridad de si de modo que disminuye
o se destruye su capacidad de poder hacer, su capacidad de obrar. Este sufrimiento del otro
es captado en una hermenéutica libre y espontanea del intérprete, y asi la justicia de este
intérprete se revela en el otro. El encuentro hermenéutico con el otro es también encuentro
del propio si consigo mismo, se trata nuevamente de la autocomprension por la alteridad, lo
cual Ricoeur ubica también en la estima: no puedo estimarme a mi mismo sin estimar al
otro como a mi mismo™®.

En esta revelacién de sentido por injusticia suelen ser claves la percepcion de la
agresion y también de la desigualdad causada directamente o fruto del contexto social.
Muchos han sido los pensadores que se han aproximado a este descubrimiento en situacién
de la justicia por el sufrimiento de la injusticia, primero Heréclito y Aristételes y
actualmente hallamos a Rawls con su propuesta liberal sobre los méas desfavorecidos. Pero
en la lectura hermenéutica del caso judicial la vision suele ser mas circunstancial y nitida y
por ello también la llamada a la respuesta. Por eso no compartiriamos con Levinas que en
todo caso la responsabilidad brota del rostro del otro. El intérprete es el que adquiere él
también sentido propio en su exégesis del otro a partir del texto y del acontecimiento. El
sentido de justicia se mostrara seguro en ocasiones en que el espiritu del intérprete entiende
con claridad y prontitud la respuesta (muerte arbitraria y con sufrimiento de un ser humano
indefenso); pero en otros casos el sentido de justicia puede titubear hasta el punto de
precisar de las ideologias; asi por ejemplo la reparticion de la riqueza o de la autoridad, o la
disminucion (tributaria) por motivos sociales de la propiedad individual. En todo caso el
sentido como sentido de justicia en situacion tiene la palabra para el intérprete, por ello no
podemos entender el Derecho al modo heterdnomo kantiano, el cual puede convertirse en
un Derecho sin justicia.

'8 Asi sostiene Ricoeur que la explicacion se convierte en el camino obligado de la comprension (cf. Si mismo
como otro, op. cit., p. 103).

7 Cf. ibidem, p. 198.

'8 Cf. ibidem, p. 202.
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Sin el descubrimiento de la alteridad el sujeto no es capaz de encontrar el sentido que es
también sentido de ser-con-en-el-Mundo. Esta es la necesaria proyeccion de la
Hermenéutica como ética, en la que el texto pierde la esencialidad fundamental ontolégica
gadameriana. El otro no es s6lo un sujeto como yo, merecedor del mismo respeto, sino que
€S un sujeto que preciso para descubrirme como ser mas pleno en interpretacién, pues es el
otro quien intimamente constituye mi sentido. El otro no es que no sea un extrafio, sino que
no es solamente un igual pues forma parte de mi ser como ser-con y como hermenéutica
ética de respuesta. Asi una ética de la autonomia, como sucede en Kelsen, no puede ser el
resultado de una ética de la Filosofia del Derecho Hermenéutica. Pero tampoco es que la
justicia esté sélo en el otro™ sino que parte del sujeto intérprete, que descubre son
seguridad espiritual el sufrimiento del otro. El sentido de justicia ademas de asentarse en la
alteridad se convierte también en esperanza de reciprocidad de la alteridad, pues el otro
también se autocomprendera mejor descubriendo y hasta respondiendo a la situacion de mi
mismo.

La justicia tiene que surgir del sujeto interpretador del acontecimiento, y suponer para él
mismo tanto el ejercicio de una repuesta como un crecimiento en su autocomprensioén. La
comprension del si mismo queda constituida por la alteridad, por la comprension de la
necesidad en la circunstancia ajena, la cual se convierte en otro que me constituye a mi
mismo. Pero el intérprete no es un sujeto subordinado sino un ser que se reafirma en la
comprension del otro. El otro no sustituye al si, sino que el otro es libre y espontaneamente
asumido por el intérprete anhelante también de deseo de justicia. El sujeto precisa
interpretar el Mundo en el que es arrojado a partir de la comprensién armoénica, justa, con
los otros. En ello nuevamente tradicion y narraciones son decisivas en la Hermenéutica, que
se sustenta como ética y también como ontologia.

Sin embargo la verdad metafisica del otro es el principio preponderante en Levinas®,
para quien la alteridad no esta mezclada con la identidad sino que viene de fuera; con este
foco del pensamiento ético la heteronomia no es tanto del Derecho, sino de la Etica, pero de
este modo descaece la base intima de la idea de obligacion. La ética de Ricoeur contiene
ética comprensible en el &mbito juridico bajo el principio de igualdad en la ordenacién
social, pero la mistica ética de Levinas, a la que Ricouer contesta, sobrepasa las
posibilidades de una realista ética hermenéutica. En ésta, y aunque la interpretacion del
sentido domine, no se renuncia a la estima del sujeto, como Ricoeur®* proclama. Primero el
sentido espiritual asegura la interpretacion, y después el sujeto interpretador responde con
justicia a esa llamada libremente asumida y comprendida, ante la cual se siente responsable.
Levinas invierte heteronomamente el problema de la verdad y este giro no puede ser
asumido en la ética de la Filosofia Hermenéutica, que ya ha hecho suya la critica al
kantismo ético desde la sensibilidad experiencial. La subjetividad del sentido de la Filosofia
Hermenéutica no responde a la verdad, que ya no es campo de la filosofia sino de las
ciencias naturales, mas bien responde desde la ética a la justicia que se mantiene
ontolégicamente inagotable. No hay respuesta sin comprensién. La filosofia no puede

' Ricoeur denuncia el exceso levinasiano de la obsesién por el otro, la persecucion por el otro y en definitiva
la sustitucion del yo por el otro (cf. Si mismo como otro, op. cit., p. 376). Y es que el otro no puede anular el ser,
que deberia dejar de interpretar y adquirir sélo conciencia por la alteridad heter6noma, lo cual no seria posible
pues ésta solo reside en el sujeto interpretador.

% véanse los estudios levinasianos de Francisco Xavier Sanchez Hernéndez: La verdad y la justicia. El
llamado y la respuesta en la Filosofia de Emmanuel Levinas, Universidad Pontificia de México, 2006, pp. 326-
327.

2 Cf. ibidem, p. 329.
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principiar sin el atisho reflexivo del Mundo, esto seria una ética sin sentido?. La sabiduria
se mantiene en la palabra del intérprete, y su hermenéutica culmina en la justicia, respuesta
edificada en su sentido de intérprete libre que descubre, pues no hay exigencia que se
constituya al margen del sentido del ser.
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Resumen: El presente articulo analiza la naturaleza y las consecuencias de la peste de
Atenas tal y como aparece narrada en el relato de Tucidides. Y llega a la conclusion,
respecto de la primera, que se trata de una enfermedad a la que, metaféricamente, cabe
caracterizar de imperialista (recorre el entero cuerpo de la victima si no le da muerte antes)
y monoteista (reconduce todas las demés enfermedades a ella); y también de subversiva
(rompe con la vieja moral) y bérbara (se presenta a veces directamente como lo
antihumano). Entre las consecuencias hay que destacar la creacion de una doble nueva
ética, cada una centrada en un personaje distinto: la ética de la desesperacion, cuyo nuevo
héroe es el enfermo, y la ética de la incertidumbre, basada en el que no lo es. Con méxima
probabilidad, el primero moriré fisicamente a causa de la peste; el segundo perecera como
ser social y cultural de peste, aunque no por ella. Las manifestaciones de todo este
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mundo finalmente subvertido son la deshumanizacion del mundo humano y la
desnaturalizacion del mundo natural, asi como la desnaturalizacién del mundo social. En
medio de esa tormenta moral, paraddjicamente, la vida aparecerd en la primera nueva ética
como un personaje recobrado y en la segunda como su protagonista principal. EI mundo de
deseos y de placer que ahora surgen, y que tienen al individuo desvinculado de su historia y
su sociedad por centro, la tienen a ella como genuina protagonista. El nuevo (des)orden
humano surgido al calor de estos fendbmenos es el reino de la necesidad, cuya divisa
antropoldgica y social retine a la civilizacién y la barbarie en una misma y Unica moneda
cultural.

Palabras clave: Tucidides, peste, Atenas, civilizacion, barbarie, ética, enfermedad, mal.

Abstract: This article analyzes both nature and the consequences of the Plague of Athens
as recounted by Thucydides. It comes to conclude that nature treats itself as an infirmity
that can be metaphorically characterised not only as both imperialist (invading the victim's
entire body if it does not kill them first) and monotheist (making all other diseases become
it), but also as subversive (breaking off from old morality) and barbaric (at times directly
presenting itself as antihuman). Highlighted among the plague's effects is the creation of a
new double ethics, each one distinctly characterized. The first is an ethics of desperation, in
which the hero is the diseased person; next, an ethics of uncertainty, based on what it is not.
The first will most likely die, physically, from the plague, and the second presents itself as
the social and cultural being of -- though not out of -- the plague. The results of this finally
subverted world are the dehumanisation and denaturalisation of the human and natural
worlds, and the social world as well. Paradoxically, from this moral torment life presents
itself in the first ethics as the recovered person, and in the second as its principal
protagonist. A world of desire and pleasure now emerges, removing the individual from
history and finding a central role for society as genuine protagonist. This new human
(dis)order that rises up out of these phenomena is master of necessity, an anthropological
and social rally reuniting civilisation and barbarism in a single cultural emblem.

Keywords: Thucydides, plague, Athens, civilization, barbarism, ethics, disease, evil.

I. Introduccidn. La peste: ¢la barbarie de la naturaleza contra la civilizacion?

Civilizacion y barbarie aparentan ser los dos momentos extremos del devenir humano;
tan simple como respirar, el transcurrir del tiempo parece aspirar a devenir la fosa en la que
la historia, metddica e inmisericorde, sepulta los brutos vagidos culturales de la naturaleza.
La conciencia de lo que somos, los planes de lo que seremos fingen no guardar memoria del
ayer remoto que fuimos, al punto que el espejo de la evolucién da la sensacion de reflejar
incluso una clara discontinuidad antropolégica entre los dos vastagos de la especie humana.
Tan feliz conjetura, propia del sentido comdn, mas también de sesudas cabezas filoséficas
(para las que el progreso marca los tiempos del desarrollo histérico, enfatiza el abismo que
media entre naturaleza y cultura y eriza de obsticulos insalvables la recaida de ésta en
aquella), serd empero la que pase a dormir el suefio de los justos apenas pise suelo ateniense
durante el reinado de la epidemia y sucumba al contagio.
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En efecto, la lectura de los paragrafos dedicados por Tucidides' a dar cuenta con
“superp artistry” del “horrifying picture™ de la peste en Atenas, en los que describe sus
sintomas y detalla sus consecuencias morales, rompen ese idilio del hombre con su historia
trazado por la creencia en el progreso, rescatan del olvido supuestos fantasmas de
ultratumba que cobran vida en el presente y, en consecuencia, prohiben las ensofiaciones
sobre el futuro de la condicién humana forzando a descartar por veleidosa toda ilusién
suprema sobre la misma. A revelar ese pasado que no vuelve porque nunca se fue
dedicaremos las péginas siguientes.

Todavia parecen restallar las palabras del eximio orador desde la tribuna en homenaje a
las victimas de la guerra®; todavia el aire, convertido en su improvisado eco, parece
haberlas recogido de boca de Pericles para transportarlas por las calles de la ciudad, por las
que aun parecen resonar las pisadas de familiares y amigos, de conciudadanos y extranjeros
tornando a sus habitaciones o quehaceres, cuando ya la peste estd aqui. Las imégenes de
una ciudad que se sabe, y la saben, la gloria de Grecia, esa tierra que se llena de orgullo al
mirarse a si misma y llama con cierto desdén barbaros a los demas, relucen con pristina
nitidez en el espiritu de los oyentes. Atenas no es la cuna de la libertad, pero la libertad la
ha mecido desde la cuna; la ha hecho fuerte y poderosa, la ha dotado de un imperio, que a
su vez la protege de la fuerza de los tiranos y de la sinrazén de quienes la ignoran. Y la ha
acorazado con sus instituciones democréticas, donde la mayoria gobierna a todos, y con la
igualdad de los ciudadanos en la vida privada, que le permite a cada uno gobernarse a si
mismo a nivel individual, al tiempo que la tolerancia en lugar del reproche regula las
diferencias emanadas de la multitud de elecciones singulares. Por eso es un modelo para
griegos y barbaros, y por eso merece serlo.

Son aln mas las imégenes dureas de la ciudad que tintinean en los corazones de quienes
escucharon al orador decantar sus excelencias, tanto publicas como privadas; la libertad no
corre peligro de degenerar en anarquia, como algin Platén o algin Pseudo Jenofonte
pareceran creer y querer, porque los ciudadanos obedecen por igual a gobernantes y a leyes;
el imperio les ha habituado a disfrutar de bienes lejanos que acenttian un sano hedonismo
ya cultivado en casa estableciendo fiestas colectivas o construyendo moradas cémodas con
las que combatir las penalidades de la vida; la riqueza les ha permitido sacar a los pobres
del anonimato social y valorar sus potencialidades, al tiempo que les ha acentuado su
sensibilidad hacia la belleza, sin haber perdido por ello su antigua austeridad ni su probado
valor. Mas aun, la democracia les ha convertido en el gran escaparate de la civilizacion, al
lograr que los ciudadanos retinan cualidades que en otros son antagénicas —el valor y la
racionalidad, por ejemplo, cuando antes ésta invitaba a la pusilanimidad y aquél se
desperdiciaba en temeridad-, acufiando con su sello Unico la accién del ateniense; o que
prediquen con el ejemplo en la asamblea, en la que deciden tras debatir y debaten tras
haberse informado: y todos, con independencia de lo que sean o de lo que fueron sus
mayores. Por ello se saben modelo, y ser modelo les convence de que no necesitan de la
violencia para disuadir: y si la admiracion que causa la ciudad ante propios y extrafios es de
por si un escudo se comprende de suyo que no requiera refugiarse puertas adentro de unas
miradas ajenas a las que hechiza cuanto ven.

! Libro 11, pars. 47-54. (Citamos por la edicién de Gredos, traduccién de Juan José Torres Esbarranch).

2 M. L. Finley, Intr. a Tucidides, History of the Peloponnesian War, Middlesex, Penguin, 1954.

® La tan decantada Oraci6n Fanebre antecede de inmediato la narracion de la peste (pars. 35-46). No citamos
ninguno de ellos porque el resumen abarca la casi totalidad del mismo.
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De todo ello y mas cosas ha escuchado la opinién publica hablar al orador, quien, en
realidad, simplemente les ha recordado lo que ya sabian. Una ciudad de excepcién, duefia
de un pasado heroico, un presente brillante y un futuro, cabe suponer, luminoso, y habitada
por seres igualmente de excepcién: a los cuales, ciudad y ciudadanos, la fama ha coronado
con justicia como el momento supremo de la civilizacion®. Frente a un poder asi, que
congrega en su pufio el tiempo y la potencia, la cultura y el prestigio, la ética y la ideologia,
la libertad y la gloria, ¢qué resistencia cabe?

I1. Describir la enfermedad. La Historia como terapia

La alusion a la epidemia aparece apenas unas lineas después, en el paragrafo siguiente,
de que Pericles terminase su alocucion. Se diria que la peste lleg6 a la ciudad casi con
tiempo de oir el “retiraos” final con el que el orador despidiera a los congregados; y que
dejara sentir sus estragos nada més llegar: sin guardar siquiera la doble cortesia, para con
los anfitriones y para con las circunstancias, de manifestarse tras un periodo de incubacion
y de haber irrumpido con tal furia en un afio tan saludable, respectivamente.

Cuando algunos siglos después el historiador siciliano Diodoro Siculo haga balance de
tales estragos®, no descuidara sefialar que “los Atenienses atribuyeron la calamidad a una
venganza divina™®, porque la fuerte presencia supersticiosa del fenémeno natural en la
mentalidad popular, y que era a la vez su explicacion causal, constituia en si misma un
testimonio de su magnitud. Y es que el recurso al prodigio como factor explicativo de
fenémenos naturales o histéricos particularmente nocivos para la poblacién se encona en la
psicologia popular en los momentos, como las guerras o las epidemias, en los que més
directamente esta en juego la supervivencia. Mas frente a la supersticion, la ciencia. La de
filosofos y estadistas, como el propio Pericles’; y también, cierto, la del historiador
Tucidides, cuyo racionalismo se traduce en un realismo expositivo que patentiza la
influencia de la medicina contemporénea —la de Hipdcrates® en concreto, sus intereses por
el cuerpo humano y sus enfermedades— y le induce a prescindir en su explicacion de los

* Hay quien, como De Sanctis, ha visto en el discurso de Pericles mas el epitafio de Atenas que el de los
atenienses a los que estd dedicado, justamente porque ese dechado de perfeccion esta proximo, en ese instante, a
saltar en pedazos (véase al respecto la jugosa nota de Carlo Marcaccini en su Atene sovietica —no se alarme el
lector por el titulo-, Della Porta Editori, Pisa — Cagliari, 2012, n. 15, p. 206).

% “Mat6 a mas de cuatro mil infantes y cuatrocientos caballeros, sin contar los més de diez mil habitantes tanto
libres como esclavos” (Biblioteca Historica, XII, 2). Esas cifras nada tienen que ver con las que proporciona A.
W. Gomme, que eleva hasta 70.000 u 80.000 el nimero de victimas (citado por Denis Roussel en su introduccion
a LaeGuerre du Péloponnese, Folio classique, pag. 759, n. 4, 2000).

XIl, 5.

T Cf. Plutarco, Vida de Pericles, 35.2. Afiadamos que la talla de Pericles como estadista ha llevado a algunos
autores -Mitchell, Canfora- a considerarlo o como un “monarca democratico”, en el primer caso, 0 como un
“princips”, en el segundo. L. Sancho Rocher, de quien tomamos la informacion, afiade que para Mitchell de ese
modo “Tucidides introduciria por esa via su critica de la democracia”; por su parte, Canfora piensa que un
“princeps” “podria ser la solucion al dilema democracia versus oligarquia”. En absoluto compartimos dicha
valoracion, entre otros motivos por el aludido por la autora citada: “En vida, no obstante, el politico real fue
objeto de criticas acérrimas, y no solo desde posiciones oligarquicas” (véase L. Sancho Rocher, Temor,
silencio y deliberacion: la inhibicion de la opinion en Tucidides, “Gerion”, 2015, Vol. 33, p.50, n. 9).

& Sobre eso, cf. Christian Meier, Athen. Ein Neubeginn der Weltgeschichte, Wolf Jobst Siedler Verlag GmbH,
Berlin, p. 523s.
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prodigios que otros si incluyeron en las suyas’. Todos ellos anticipan en época pagana la
respuesta de Spinoza y sus aqui herederos ilustrados, como Voltaire o Diderot entre otros
muchos, a la supersticién cristiana.

Animado por ese espiritu cientifico Tucidides decide detallar los sintomas de la peste,
asi como exponer sus consecuencias morales, desarrollando una explicacién que, ante la
virulencia del mal, entiende casi como una cruzada contra aquélla. Si la peste, en efecto,
result6 tan devastadora se debid entre otras razones a su novedad y mortalidad: en Atenas
era desconocida y en ningln lugar se habia mostrado nunca tan deletérea. De ahi que el
historiador centrase su atencion en narrar las sucesivas metamorfosis del mal, a fin de, si
reincidia, conjurar los estragos. La historia, asi, enarbolando un pabellén humanista, se
convertia en terapia. El historiador fijaria la naturaleza de la peste en la memoria colectiva
al recontar los sintomas en que se desglosaba, facilitaria su tratamiento impidiendo que la
previsible reemergencia comportara novedad y, con ello, se repitiera la devastacion'®. Una
terapia de segundo orden al servicio de la medicina, sin duda, pero al fin y al cabo una
contribucion més al edificio de la racionalidad social frente a la supersticién, sobre todo
visto el nulo resultado obtenido por las suplicas o los “oraculos y otras practicas
semejantes” a la hora de refrenar la difusién del mal'’.

Antes de comenzar a detallar sus sintomas Tucidides sefiala el caracter altanero de la
nueva deidad, que se permite, consciente de su impunidad, irrumpir con su hybris
mayestatica en un contexto, segin indicamos, muy saludable, ridiculizar el poder de los
antiguos dioses y aniquilar cualquier intento de sus respectivos fieles por extirpar el nuevo
culto de la comunidad. Eran pocos los aquejados de alguna enfermedad a su llegada, pero
como un hada maligna a cada toque de su varita mégica toda dolencia antigua terminaba
sus dias engullida por el mal nuevo™. A los sanos, en cambio, con prepotencia absoluta,
vale decir, “sin motivo aparente”, les incendiaba la cabeza y arrasaba los 0jos, empezando
asi una ruta en el interior del cuerpo humano por la que el mal, desconocido por un lado y
valiéndose de elementos personales en cada enfermo, iniciaba un itinerario funesto, con
pocas excepciones, que iba de arriba abajo y en el que la Unica piedad demostrada consistia
en ahorrar sufrimientos al enfermo forzandole a perecer antes de llegar ella a su meta.

Durante su proceso a lo largo del cuerpo de cada victima el mal iba dejando huellas de
su poder por la mayor parte de los 6rganos de aquél; la faringe, la lengua, el pecho, el
estbmago, los intestinos, los genitales, los miembros inferiores, etc.: todos renovaron
gracias a él sus capacidades para el dolor, inventaron nuevas vias de sufrimiento que
arrastraban al enfermo hasta el éxtasis antes de salvarlo mediante la muerte. Y en esa
cadena inexorable el mal, gracias a su contradiccion, revelaba un virtuosismo ain mayor
para el dolor desde el momento en que contrapesaba su soberbia y su potencia con su
debilidad. Es decir: con la incapacidad de consumir por completo el lugar por donde
pasaba, el cuerpo en el que vivia, y de necesitar a veces hasta nueve dias para acabar con él;
o0 bien, fracasado en el intento, explorar nuevas vias de exterminio descendiendo por el

® Otro tanto hara Lucrecio al cerrar su libro De rerum natura imitando la descripcién de la peste que aqui lleva
a cabo Tucidides (vv. 1138-1286). El racionalismo, por lo demas, no sera suficiente para desterrarla, pues se
requerian medios terapéuticos y dispositivos hospitalarios y de aislamiento entonces inexistentes (cf. al respecto,
M. A. Levi, Pericle e la democrazia ateniese, Rusconi, Milano, 1996, p. 334).

ﬁ Una esperanza no lograda, segun afirma Torres Esbarranch citando a Gomme (n. 339).

Par. 47.

2 pars. 49,1y 51,1. Sobre la descripcién y consecuencias de la peste, véase Herman F. J. Horstmanshoff, Les
répercussions de la peste d’Athenes, 430-426 av. J.-C. (en “Maladies, Médicines, Sociétés”, ed. de F.-O. Touatti,
I’Harmattant et Histoire au Présent, Paris, 1993), pp. 124-135.
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vientre hacia abajo*®. Ni un dios-diablo habria sido tan chapucero para cumplir su misién de
planificar y consumar el advenimiento del reino del sufrir en el cuerpo humano, ni tan
afortunado en su manera de llevarla a cabo.

Recapitulemos la naturaleza de la peste descrita por Tucidides. Si la sociedad de males
que aquejan al ser humano fuera una religién, la aparicion turbulenta de la nueva deidad
nos haria creer que estamos, aun sin saber por cuanto tiempo, ante una revolucion
monoteista patoldgica. El historiador dice y repite con claridad tajante que el nuevo mal
convertia en él todo mal que aparecia ante él; cualquier enfermo tenia un Unico destino ante
si en cuanto la peste se introducia en su cuerpo. La enfermedad anterior, simple dios menor,
perecia ante el rayo de este nuevo Zeus morboso y truculento, con capacidad para
metamorfosearse en si mismo a partir de otra existencia ajena y diferenciada. Magia esa que
expresaba su omnipotencia. La cual quedaba condensada definitivamente en su brusco
aparecer en el interior de un cuerpo sano, al que en pocos dias reducia a cenizas tras un
sufrimiento general insoportable.

La peste se caracterizaba asimismo por su imperialismo somético. Entraba por la
cabeza, mas una vez alli aferraba la ocasion iniciando un proceso de expansion
incontrolable hasta los miembros inferiores, cuya sola limitacion conocida era la muerte de
la victima antes de que la enfermedad tocase fondo. Poco a poco los diversos y sucesivos
6rganos iban cayendo victimas de esa danza infernal de un morbo que desconocia la piedad
y que se explicaba mediante una sinfonia de dolor para el que sélo habia paliativos
transitorios y desesperanzados. M&s aln, que interesadamente aprovechaba en cada sujeto
las ventajas que accidentalmente hallaba en su cuerpo para propagarse™, haciendo gala
irénica de qué entiende la violencia por igualdad.

Con todo, aln cabe afiadir otras dos caracteristicas al mal cuya naturaleza acabamos de
pergefiar. La primera es la dimension heroica del citado morbo. Se trata de la venganza
después de muerto que ejerce sobre algunos supervivientes. Los habia que derrotaban al
virus, en efecto, pero su victoria era una clara victoria pirrica. En realidad, parecia una
victoria, pero se trataba mas bien de una forma grosera de venganza de la enfermedad, pues
los supervivientes serian a partir de entonces menesterosos, en cuanto amputados de
algunos de sus miembros: manos, pies, 0jos; un hecho ese que constituira para el futuro la
pesadilla que acompafard a la victima del recuerdo de otra pesadilla quizd mayor. El
segundo caso es aquél en el que la venganza se vuelve sublime y la crueldad un arte, puesto
que es ignorada por quien la sufre a causa de la naturaleza de su sufrimiento. En las
ocasiones en las que el superviviente se restablecia sin aparentes dafios se descubria ser un
don Nadie en el sentido literal del término, sin parangon con el uso burlesco que de él hace
Odiseo frente a Polifemo™. La venganza consistia en este caso en el olvido: en “una
amnesia total y no sabian quiénes eran ellos mismos ni reconocian a sus allegados™®.
Mediante el olvido el mal les sustrae la memoria del mal, con lo cual se auto-absuelve a si
mismo y proclama su inocencia en la victima frente a los desmanes cometidos con ella;
pero eso es, al fin y al cabo, lo mas insignificante de todo. Mediante el olvido suprime
literalmente al sujeto: su memoria, sus sentimientos, su sufrimiento, la sociedad y esa parte
mds intermedia entre naturaleza y sociedad que es la familia. Es una situacién informe y
radicalmente antihumana, de la que ya huyera Ulises cuando llegé a la isla de los lotéfagos,
sabedor de que tenia una patria, una familia, unos amigos, unos recuerdos, etc., por los que

 Par. 49, 6.
“ par. 51, 2.
5 Odisea, 1X, 455 y 460.
8 par. 49, 8.
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volver'’; una mezcla rara de vida y de muerte en la que el sujeto ha perdido todos los
referentes que lo constituyen y todos los datos que componen su personalidad; y su vivir es
ahora la agonia indolora e incolora del estipido que carece de ideas para entender lo que le
pasa o de palabras para explicarlo.

La segunda cualidad de la peste es su ser barbarie. Posee muchos de los datos que la
caracterizan: insoportable ante la vista, encarna lo monstruoso; colosal por su potencia,
desborda no solo lo conocido, sino a la fantasia misma: es lo inhumano. Esté fuera del reino
de los hombres en todos los sentidos, siendo algo a lo que ningln individuo se sabria
acostumbrar. Pero es barbarie en otro sentido al menos igual de gréfico si no mas. Su
presencia, hace notar Tucidides, al sembrar de cadaveres el Atica suponia en principio un
festin para aves y animales carrofieros, maxime cuando muchos de ellos quedaban
insepultos. Empero, los predadores no se acercaban a sus victimas o bien morian al probar
sus restos, por lo que acabaron desapareciendo de la zona. Animales victimas de su
alimento natural; animales que huyen de donde encuentran facil sustento: he ahi una
violacion flagrante de las leyes de la naturaleza. Asi pues, la peste no sélo ha producido la
deshurqsanizacién del mundo humano, sino también la desnaturalizacion del mundo
natural ™.

I11. El reino de la necesidad

Hasta el momento s6lo hemos analizado la dimension fisica de la peste. Toca ahora su
dimensidn ética. ;Queda extenuada su potencia con la extenuacién del cuerpo o atropella
también al espiritu durante su alocado mas metddico recorrido corporal? ;Y qué hay de la
deshumanizacion —acompafiada de desnaturalizacién antevista—, prosigue en el reino moral
0 se detiene la peste ante sus puertas, satisfecha su voracidad con las presas devoradas o
agotada en sus esfuerzos por devorarlas?

Las preguntas podrian parecer ret6ricas y lo son en el sentido de que las respuestas se
conocen de antemano: la peste es un monstruo insaciable, y su fanatico imperialismo
dificilmente quedard satisfecho con la conquista del cuerpo. No obstante, tiene sentido
formularlas, por una razén fundamental: el sujeto fisico y moral no son el mismo. El
primero es el enfermo, un moribundo in pectoris en cuanto la enfermedad entra al abordaje
en su interior (o un futuro lisiado, en el mejor de los casos, aunque no lo sabe), y los
moribundos, determinados por el dolor, el sufrimiento y el miedo, perdieron por eso el
caracter de sujetos en la ética. Pero junto a ellos merodean quienes aln estdn sanos, sin
saber por cuéanto tiempo o si permaneceran asi, y ellos, que ven el mal, que viven junto a él,
pero todavia ajenos a su ponzofia, si lo son. Parcialmente, desde luego, porque donde no
hay perspectiva de futuro la voluntad respira con suma dificultad; pero al menos son
conscientes de que su capacidad de elegir no les ha sido arrebatada del todo: y de que, con
ese poder en sus manos, contintian produciendo efectos en el mundo social que les rodea.

El primer gran efecto moral a escala general de la peste entre los ciudadanos atenienses
consistird en la instauracion de nuevos valores. El segundo, tras su armonizacién en una
nueva ética, en la volatilizacién de la sociedad. Vayamos por orden.

7 Jean-Pierre Vernant, El universo, los dioses, los hombres (El relato de los mitos griegos), Barcelona,
Anagrama, 2000, pp. 104 s.
18 Cf. el entero par. 50.
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I11-a) Desesperacion e impotencia. Hacia una nueva ética

También en el escenario moral la peste irrumpe con su prepotencia ya conocida, con ese
imperialismo que hace gala de un cinico igualitarismo aterrador: “unos morian por falta de
cuidados y otros a pesar de estar perfectamente atendidos™®. No hay distingos en los
cuerpos, no hay victimas potencialmente més aristocraticas que otras: todas valen la muerte
(que, en efecto, a todas iguala). Pero eso no consuela al pobre ni a nadie, sino que mas bien
produce una afvpio general, un “desanimo” colectivo que, por asi decir, da lugar a una
ética de la “desesperacion” (avéimotov). La desesperacion, sustrayendo al sujeto el futuro,
no sélo arrebata a su espiritu el sabor de la libertad o de la republica, segun pretendiera
ensefiarnos Tacito, sino, con frecuencia, el mero gusto de vivir. Al ateniense en concreto, la
gema de la civilizacidn, le priva de la confianza en si mismo, nutrida de prestigio histérico,
tradicion de libertad, valor y valia subjetivas, amor a las leyes, respeto a las autoridades,
madurez democrética, respeto a la vida privada ajena y personalizacion extrema de la
propia, sensibilidad ante la belleza, austeridad de costumbres, éxitos sociales que para el
desfavorecido suponian el prefacio a su posibilidad de lograrlos, etc., los materiales con los
que el discurso de Pericles le diera puntualmente forma.

El des&nimo constituye la reaccion del &nimo al reconocimiento de haber caido presa de
la enfermedad, lo que de manera inmediata le hunde en la desesperacién, es decir, en la
retirada de la batalla, dejando el campo libre al enemigo; pero también a la constatacion de
que no era s6lo su destino el que ya quedaba escrito, sino también el de las personas que
por solidaridad, compasion o pudor atendian a los enfermos, pues unos y otros “morian
como ovejas”®. Con otras palabras, el desanimo y su visceral tumefaccion, la
desesperacion, apuntan con su existencia al fracaso de la moral y la religién tradicionales,
por cuanto no solo es la inocencia, sino incluso la inocencia virtuosa, la que también paga
con la pena de muerte por contagio el delito humanitario de ayudar a las victimas.

En la ética de la desesperacién, por tanto, la peste, en cuanto agente de acciones en los
hombres, se complace en instaurar nuevos héroes: es el miedo y no la solidaridad lo que se
premia ahora con la vida. Es el miedo a morir lo que, volviendo insolidario al temeroso, le
permite seguir vivo (todavia). El solidario con el enfermo acaba siendo otro maés, un
compafiero de muerte. De aqui derivan tres consecuencias, la primera, en cierto sentido,
aludida en el péarrafo anterior: la desesperacion, que abroga la solidaridad de la ética,
constituye asi la encarnacion de la impotencia de los dioses. Son ahora los dioses de
Epicuro, que miran desde lo alto lo que ocurre en la tierra porque huyeron hasta alli a fin de
ocultar su impotencia ante el mal; por ello ya no se les debe temer y por ello, como se vera,
se dejara de temerlos. Dioses cuyos dictados son borrados por el demonio de la peste con
un manotazo no son dioses: eran ilusiones que mentes enfermas forjaron en tiempos de
bonanza, cuando los males eran muchos, algunos de ellos recuperables por la medicina, y
los letales la mano del destino. La peste es un mal infinitamente més poderoso: cancela en
un solo golpe el poder de los dioses y el deseo de crear las ilusiones que los crean.

La peste, en segundo lugar, ha procurado nuevo alimento para la desesperacion al poner
frente a los ojos del hombre que los esfuerzos heroicos del individuo comin no sélo no
abocan siempre a éxitos, sino que a veces ni siquiera producen resultados. La solidaridad
culpable de solidaridad, culpable -y penada por ello con la muerte- de querer remediar la
suerte de un enfermo es también ella sacrificada en el altar de la impotencia, como una
divinidad mas, porque su intento de remediar lo irremediable es considerado por el nuevo

* par. 51, 2.
2 par. 52, 4.
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Sefior como un osado ejercicio de insolencia, y ya se conoce la tragedia que suele seguir a
la hybris. En la ética de la desesperacion ni siquiera le vale a la solidaridad presentar ante la
peste ciertas credenciales de sumision, es decir, de haber aceptado la alteracion de los
valores acarreada por ella, y mostrarle que quienes la ejercitan, quienes en ocasiones se
muestran solidarios con las victimas no son sus propios familiares, sino amigos o incluso
desconocidos altruistas para los que el préjimo no es un ser ajeno. A estos los castigara por
no haber advertido que los templos eran ahora residencia de una Unica deidad monoteista, y
la ignorancia, que apareja idolatria, requiere que se pague con la muerte. Y a ella, pese a
reconocerle su mayor servilismo, la sumiré en el desconsuelo de la impotencia por no haber
comprendido que la peste, con el cambio aludido en los sujetos de la solidaridad, lo que
conlleva es una desnaturalizacién del mundo social: un cambio de papeles entre allegados y
amigos o desconocidos forzado por la necesidad, habida cuenta de que la “magnitud del
mal” habia secado el vinculo que la naturaleza, a través de la familia, establece entre
diversas personas en una sociedad, al dejar a sus miembros sin “fuerzas ni para llorar a los
que se iban™?,

En tercer lugar, en la ética de la desesperacién forzada por la peste, ésta ha provocado la
firme emergencia de un valor cuya génesis y primacia casi son todo uno. Deciamos més
arriba que el premio para el temeroso frente al solidario (antafio el premio del cobarde
frente al valiente) consistia en vivir. Aun cuando la desesperacion provoca el voluntario
abandono de las propias fuerzas ante la enfermedad, y consiguientemente la renuncia a
vivir; y aun cuando la desesperacion se deba asimismo a la constatacion sefialada de la
impotencia de la virtud y de sus dioses, ella misma es un grito contra la muerte y no sélo de
rabia frente a la ineficacia de los antiguos héroes morales, que también revela un claro
apego a la vida. Ademés, cuando finalmente la desesperacion condena al desesperado a
morir renunciando a combatir la enfermedad, no estd, en la nueva situacion, sino dando
pruebas de racionalidad, es decir, de haber comprendido “la magnitud del mal”: el ser
invencible. Pero hasta llegar ahi, las reacciones de las victimas contra la tortura con la que
la enfermedad atormentaba sus cuerpos, su pérdida de pudor e insistencia en ir desnudos
porque cualquier vestido resultaba insoportable, o su frenético deseo de beber o de bafiarse
en aguas frias a fin de contrapesar el fuego que les asolaba por dentro, cuentan como
testigos de un ahora indeleble deseo de vida.

Por lo demas, nada revela mejor el culto al nuevo bien que las reacciones de quienes, se
diria que por un milagro natural, se habian liberado de las garras del mal. Reintegrados a la
sociedad, al tiempo anterior a la peste, y recuperada al menos una parte de los antiguos
valores, su solidaridad con las victimas fue inmediata e intensa, pero semejante sentimiento
humanitario requiere en su explicacion recordar que la enfermedad habia inmunizado al ex
paciente contra una posible recaida, por lo que el temor al contagio habia sido
definitivamente derrotado en su comportamiento. Y, aun con todo, esos mismos héroes
naturales todavia mantenian algin vinculo con el mundo que acababan de dejar y sus
valores, segln pone de relieve la “extraordinaria alegria” que les proporcionaba el simple
hecho de estar vivos, lo cual delata la presencia de una nueva forma de felicidad en sus
espiritus. E igualmente, esa especie de ilusiones-fantasma que brotan ahora en dichos
espiritus a causa de la suma alegria de vivir habla de la pasién por la vida que
experimentan: las ilusiones de inmortalidad, esto es, de haber quedado inmunes para
siempre, crefan, a los ataques de cualquier enfermedad futura®.

% pgr. 51, 5.
2 par. 51, 6.
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I11-b) La volatilizacion de la sociedad

La desesperacion en la que hunde al enfermo el inframundo de la peste es sélo el primer
paso en la produccién de una nueva ética. Paso que no puede llevar muy lejos porque el
sujeto es primariamente la propia victima. Pero hay sujetos a los que, por asi decir, la peste
rodea sin (todavia) tocar, y ellos también reaccionan ante su dantesco espectaculo con
renovadas creencias morales y précticas culturales, que delatan su férvido temor a una
posible caida en manos del enemigo y a la consecuencia més segura de dicha caida.

Las circunstancias empeoran repentinamente con el aflujo de los moradores del campo a
la ciudad, que, por otra parte, serian el perjudicado principal de la historia que ellos
gestaban. Las condiciones de insalubridad aumentaron y facilmente se pudo comprobar que
en el mal no s6lo hay grados, sino que es siempre posible estirar su escala en un peldafio
maés. El tiempo sofocante y la falta de casas convirtieron las barracas en las que los alojaron
en un matadero, o peor, en un matadero donde hasta la muerte obedecia las reglas de la
recién instaurada anarquia. En una cultura que habia hecho de los muertos dioses y, por
ende, de “las tumbas... los templos de estas divinidades™?; y en una ciudad que casi llegé a
dar muerte al héroe de Maraton, que le habia salvado la vida, por haber vuelto de la guerra
sin haber dado sepultura a los muertos, el espectaculo de cadaveres amontonados en las
calles y de moribundos arrastrdndose hacia las fuentes dificilmente resistiria comparacion
en el alma de sus habitantes con un dolor mayor. Y en ese espectaculo se representaba sélo
el primer acto del nuevo ceremonial del culto a los muertos.

La narracion tucididea adquiere aqui tintes de un dramatismo violento y desesperado
que aun desgarra el alma de quien la lee, pues su realismo inventa el marco que permite
entender lo que significa para una sociedad evolucionada el verse de repente encerrada en
las mazmorras del reino de la necesidad, en el que los actos parecen desconectarse de las
decisiones, los valores y las creencias que los preceden y, en condiciones normales,
explican o justifican; y los simbolos del significado que representan. Los santuarios, por
ejemplo, ya no son santuarios; ya no protegen a quienes en su espacio sagrado buscan
refugio contra cualquier tipo de mal®, sino que ahora son improvisados nosocomios en los
que, a falta de otro lugar mejor, se dejaba a los enfermos; los cuales, a falta de otro lugar
mejor, “morian alli mismo”. Y la violacién de las tradiciones implicada en un hecho asi
afiadia nuevos capitulos que sonrojaban a la civilizacion anterior con el desprecio del ritual
puesto en préctica en los enterramientos o con el abuso de las situaciones que se
presentaban. Literalmente, la anarquia habia reemplazado todas las reglas, “y cada uno
enterraba como podia”: aprovechéndose de piras dispuestas por terceros para sus propios
muertos o lanzando el cadaver que llevaban sobre otros que ya ardian.

Era esta vez la incertidumbre el agente que hacia reaccionar asi a los allegados del
muerto, que no s6lo generaba un dolor devastador de toda racionalidad, sino que
desesperaba a muchos familiares al consumir sus recursos, pues ante la abundancia de
muertos entre ellos no disponian de lo necesario para enterrarlos. Sélo que ahora el
abandono de las précticas antiguas y su sustitucién por las antedichas entrafiaba un
abandono mas: el del mismisimo cuerpo social. Ahora el enfermo era la sociedad, que
moria también de peste aunque no a causa de la peste. La necesidad, es cierto, forzaba a los
nuevos menesterosos a obrar de manera impia, a llevar a cabo acciones por las que antes de
la peste habrian muerto antes que hacerlas o dado muerte antes que recibirlas. Con todo,

2 Fustel de Coulanges, La ciudad antigua, México, Porria, 1992 (véase el entero cap. 2 del libro I).
# Un refugio que no siempre se halla, porque la proteccién es tan local como los dioses del lugar, cuyos
poderes no son tan méagicos frente al extranjero, como nos ensefid Esquilo en su Suplicantes.
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¢les forzaba o les impelia? ¢Era una constriccion sin salida o cabia elegir? Quiza la primera
opcion seria la mas vélida en aquella tesitura. Quiza. Pero no cabe negar que desde hacia
algin tiempo contaba con un poderoso aliado. En efecto, como antafio la desesperacion,
hogafio la incertidumbre ante el inmediato futuro se cobro su cuota de venganza ética sobre
los dioses, y en represalia por tanto mal ni merecido ni conjurado logré que, “ante la
extrema violencia del mal, los hombres... se dieran al menosprecio tanto de lo divino como
de lo humano”?.

Insistimos en que la opcién mas probable de la disyuntiva anterior fuera la primera. Mas
el sujeto que se halla en una situacion de agonica incertidumbre, en la que su deseo de vivir
es fieramente contrarrestado por la codicia de la peste, al liberarse de las constricciones
culturales que hasta el presente han encauzado -es decir, limitado- su accién tiene més facil
violar las reglas que seguirlas, con independencia del poder de la tradicién y de la cultura.
La necesidad lo deja sin apenas posibilidad de elegir, pero sin ni seguridad de futuro ni
miedo a los dioses, incluso en una situacidn tal su voluntad se vuelve més poderosa: y su
preferencia es sacrificar la sociedad antes que sacrificarse ella, es decir, establecer, dentro
de una esfera tan limitada por la propia incertidumbre, el imperio del sujeto sobre las
normas, esto es, sobre los demas sujetos. El descarte del temor a la divinidad ante su
impotencia manifiesta, el desgarro que instituye con su pasado —tradicion, cultura, politica—,
la renuncia a las creencias y a las practicas que las traducen en seres reales o el abandono
de los prejuicios producidos por la devastacion del dolor en el individuo o por la propia
impotencia, configuran los primeros sintomas del imperio antedicho®.

La labor de zapa de la incertidumbre respecto del futuro, esto es, el valor efimero que
pasan a adquirir “la vida y las riquezas”, no ha hecho sino iniciar su andadura social. La
incertidumbre es atea por naturaleza; se establece como ley en el espiritu humano sobre las
cenizas de los ayer poderes maximos entre los hombres: las leyes y, alin més, los dioses.
Adquirida para siempre —vale decir, mientras dure la situacién- esta indiferencia que mata a
las antiguas potencias éticas, la incertidumbre reina a sus anchas en el pecho del hombre,
por mucho que su esperanza de reinar sea angustiosamente breve. Cuando “ningun temor a
los dioses ni a los hombres” les detiene, cuando se han volatilizado las antiguas
restricciones que los sujetaban a un sinfin de obligaciones y hébitos, los individuos no son
ya seres humanos, sino una suerte de remedos menores del ciclope que Homero o Euripides
escenifican en sus obras: sin su ferocidad ni salvajismo, sin su cruel insensibilidad, pero
con una recién adquirida sociable insociabilidad que sepulta el recuerdo o la nostalgia de la
pasada sociedad en la carrera, frenética y nihilista, por salvar cada instante —que puede ser
el ultimo y que por ello ningin Fausto querria detener— hundidos en el regazo del placer.

Desaparecidos por tanto dioses y leyes, las Gnicas potencias de la tierra son ahora los
deseos y el poder de satisfacerlos; una nueva ética se configura asi repentinamente entre los
supervivientes, una imprevista Atenea moral surge de improviso y completa en cada Zeus
subjetivo, una ética para cada cual pero que es la misma en todos, y que les ordena
imperiosamente gozar del maximo placer individual: cédigo en el que las tres palabras son
sustantivos y que cada uno debe grabar en el frontispicio de su alma; y con el deber de

% Véase el entero par. 52.

% Queda un pequefio reducto que le opone cierta resistencia, y que si bien no refrena su &nimo ni coarta sus
decisiones y preferencias, si filtra todo por el cedazo de la preocupacion o el temor, a los que se reconoce sujeto
por algin cabo: se trata de la conciencia, que aun protesta interiormente contra un posible delito y que si
finalmente no es oida se debe a que se esperaba antes la muerte que el castigo (“t@v 8¢ apapTnpdT®Y 008Elg
EnniCov péypL Tod diknv yevécOar Brodg dv v Tipmpiav dvtidodvar”, 53, 4). No obstante, aunque adn se hace oir
de cuéndo en cuando, se pliega ante la voluntad, por lo que el sujeto buscara el placer a placer.
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practicarlo sin las restricciones impuestas por el como o el cuando. Asi, la gente saca ahora
a la superficie los vicios con los cuales en el pasado “se complacia ocultamente”, sin rubor
ni cortapisas, porque los nimenes de la censura cayeron atropellados por la peste. Violar en
publico las vetustas reglas es placer. Un placer tan deleitoso al menos como para
Antifonte?’ el violarlas a escondidas, donde la admonicién de Demécrito® no surtia efecto
alguno.

El maximo placer individual ha devenido el nuevo idolo moral ahora que los viejos
idolos han muerto, y que como herencia s6lo han dejado esa forma de venganza contra su
antafio supuestamente amable tirania. Es el nuevo fin a lograr por individuos cuya Unica ley
moral es la incertidumbre de su destino inmediato, la causa genuina del surgimiento y la
configuracion de la nueva ética. La cual preserva un grado suficiente de racionalidad
individual como para dar una explicacion plausible a la renuncia a seguir los dictados de
leyes y dioses, que es ademads su justificacion para hacerlo; a saber: la impotencia en la que
la peste ha sumido a unas y otros; a éstos porque el piadoso y el impio seguian la misma
suerte ante la enfermedad; y si la muerte los acogia maternalmente en su regazo, los dioses
o eran indiferentes a la suerte de quienes los adoraban o impotentes sin mas. A las leyes,
porque en el remolino de las cosas nadie esperaba vivir lo suficiente como para dar cuenta
de sus culpas, una situacion anémica en la que solo las conciencias puras podrian hacer
abstraccion de los hechos, pero Kant, uno de sus valedores, estaba todavia por inventar. Los
individuos sabian que la muerte andaba al acecho, y antes de convertirse en sus victimas
querian apurar hasta la dltima gota del caliz del placer, antes semivacio merced al juego de
prohibiciones con las que tan a menudo se regalan las normas.

La nueva ética no concede ningln espacio al heroismo, al sacrificio o a la solidaridad
(“nadie estaba dispuesto a sufrir penalidades por un fin considerado noble”), y no lo
concede porque, en principio, nadie “tenia la seguridad de no perecer antes de lograrlo”. La
incertidumbre, brotada y alimentada “en el rapido giro de los cambios de fortuna”, es por
naturaleza tan impaciente como atea, y el mismo acto en el que renuncia a esperar a la
virtud para saberse feliz establece su propio credo, adoptando como fieles a quienes
“aspiraban al provecho pronto y placentero”, a los cuales santifica como los sujetos de la
nueva moralidad, para la cual “lo que resultaba agradable de inmediato y lo que de
cualquier modo contribuia a ello fue lo que pasé a ser noble y Gtil”. Es decir, ya no se trata
solo de que el creyente respete lo noble, y lo incierto, puesto que tiene que vivir, sélo le
inste a satisfacerse con lo primero, y placentero, que encuentre. Es lo incierto, es la
incertidumbre la que por si misma se erige en nueva deidad estableciendo el culto al
méaximo placer individual, y el creyente le transfiere integra su fe porque —en sus
circunstancias de necesidad- asi lo ha decidido.

Lo que ahi resurge con fuerza, si se mira con atencion, es el magnetismo de ese nuevo
bien que es la vida, al que sélo lo incierto de su destino a causa de la peste ha otorgado su
pleno valor. Es el placer de vivir el primer bien por gozar por quien aspira al maximo placer
individual. Es el placer de vivir el que justifica tal fin. Vivir es no sélo el primer valor, sino
el valor fundante de la nueva ética basada en el placer inmediato y méximo. Es el inédito
rey de reyes de la moralidad. La vida, redescubierta como gran bien por el enfermo cuando
ya era demasiado tarde, es retomada como sumo bien y adorada por el superviviente como
objeto supremo del culto impulsado por la incertidumbre, gesta que el sujeto realiza

27 «“Fragmento 17, Col. 'y Col. II.
% 68 B 174.
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cuando, no siendo todavia un enfermo mas, su destino rebaja un grado la muerte inminente
convirtiéndola de segura o probable en posible. El ultimtum que a través de la peste la
muerte da al sujeto supone la apoteosis de la vida y su consagracion como supremo valor.

1V. Epilogo. El legado de la necesidad: el realismo

La nueva ética, emanada por via de urgencia, ha suplantado de pronto a la anterior. La
peste habia azotado a sus victimas infundiéndoles un desadnimo rapidamente trocado en
desesperacion, por cuanto sus posibilidades de escapar del monstruo, aunque fuera sélo
lisiados, eran escasas, y literalmente minimas las de salir inc6lumes, con solo el rastro de
un sufrimiento inaudito en la memoria. En su itinerario, la peste salta del sujeto, en cuanto
verdugo, a la sociedad en cuanto peligro, del paciente real al enfermo potencial. Si bien el
miedo que suscita sigue siendo aterrador, en este ambito, l6gicamente, su poder es menor, y
los ex ciudadanos se escinden ahora en individuos presa de la desesperacion e individuos
presa de la incertidumbre. En su resignificacién de la vida convergen sus respectivos
destinos, que se bifurcan en el paso que va desde la consideracién de la misma de nuevo
bien a la de bien supremo. Es ese tormentoso y acelerado itinerario el que marca el
nacimiento y desarrollo de la nueva ética, que inicia con la puesta en cuestion del poder de
los dioses y de sus vestigios en el campo moral, pasa por el jaque mate a determinadas
practicas morales antafio sacralizadas por la tradicién y el conjunto de creencias que la
modelaron —las relativas a los entierros in primis—, y concluye en la construccion de esa
ética improvisada que tiene al maximo placer individual por centro y que se justifica por el
miedo a una muerte inminente, es decir, por un ferviente deseo personal servir al placer por
el placer®”®, lo que de suyo constituye el mejor homenaje al simple hecho de vivir.
Homenaje que no es sino el trasunto de otro mayor: el que se le rinde al sujeto del placer, es
decir, al ser singular y aislado de los demés en tanto sujeto ético exclusivo: el individuo. Es
él y su felicidad el centro del nuevo mundo ético creado por la peste via incertidumbre, del
que queda desalojada la sociedad de origen. El, en ese papel, representa el simbolo de la
disolucién tanto de ésta como del conjunto de la civilizacién. El cordén umbilical que le
unia a los demés formando una comunidad, y a las demés comunidades conformando el
mundo, se ha roto y, en lo que respecta a los atenienses, Atenas se ha disuelto en un magma
de separadas e irreconocibles criaturas.

La peste ha transformado de un plumazo a la sociedad ateniense, zénit de la civilizacion
humana, en el reino de la necesidad. Le ha bastado tan s6lo con diezmarla y amenazarla de
extincion para sacar de su Orbita a ese astro rey civilizatorio y devolverlo a las cavernas. El
reino de la necesidad es el reino de la nuda supervivencia, en el que todos los elementos
que preservan a los hombres de la urgencia y garantizan su seguridad en la medida de lo
posible se han volatilizado y un estado de naturaleza més benigno de lo que serd el
hobbesiano mas tan anémico como él ha ocupado su lugar®®. Su soberano protagonista,
como alli, es un individuo aislado de los demds, a los que antes llamaba conciudadanos,
desvinculado de cuantos lazos comunes los anudaban entre si y a la patria, sus leyes, mitos,
historia, tradiciones, cultura, simbolos, lealtades, éxitos y fracasos, futuro. No son sus

Y que supone una intensificacion, a causa de las circunstancias, de ese carpe diem de raigambre horaciana.

% En Hobbes, estado de naturaleza también seria el resultado de la disolucién de una sociedad real, segtn nos
muestra en el cap. XIII de su obra magna. Acerca de la influencia de Tucidides sobre Hobbes, véase D. Coli,
Tucidide, Hobbes e il realismo anglo-americano [en Il realismo politico, A. Campi e S. De Luca eds., Rubbettino
Universita, 2015], pp. 139-152).
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enemigos, puesto que el miedo a la muerte es una violencia que proviene directamente de la
naturaleza, pero tampoco son ya sus amigos (y nada excluye que si la situacién se
prolongase en el tiempo no acabaran siendo mas lo primero que lo segundo, y que el placer
de matar, por si mismo o por otra razén mayor, acabara computando como un placer més,
que la incertidumbre pronto justificaria como derecho).

El reino de la necesidad es tal porque, gobernado por el miedo a la muerte inminente,
aunqgue no socialmente violenta, carece de futuro, y por lo tanto de cuantas ideas y practicas
humanas se refieren a él. La incertidumbre que gobierna el alma de los individuos, que la
mantiene en permanente zozobra, es precisamente el reflejo de esa carencia en su interior.
Con todo, no es tampoco un dmbito determinista en el que todo cuanto en él sucede escapa
a las decisiones humanas. Los individuos han podido, pese a sus terribles constricciones,
reaccionar de otro modo, preservar incluso la sociedad adoptando posturas mas irracionales
que se nutren directamente de la supersticion (de hecho, los hay que haran eso®'), o mas
racionales que la extremadamente individualista reforzando vinculos de solidaridad con los
que defenderse de un enemigo sin rostro, pero cuyo aliento sienten siempre en derredor;
mas prefirieron soltar amarras, dejar tras si la sociedad y navegar en solitario seducidos por
los cantos de sirena de los placeres prohibidos, a costa de la ley y de su conciencia, pues el
goce de los mismos nunca dej6 de estar acompafiado del convencimiento de que nadie
nunca les haria pagar por ellos, aun siendo ilegales, porque nadie contaba con vivir para
contarlo, esto es, para pagarlo. La incertidumbre, por tanto, sirvi6 de coartada a su
voluntad, mas parece que no por completo de chantaje a su conciencia.

Los atenienses de Pericles, por supuesto, en absoluto son reconocibles ahi. En el relato
del orador surgen como el arco iris civilizador que domina un cielo al fin liberado de la
tormenta de la historia. Sin embargo, son ellos, los mismos de antes, despojados ahora por
la necesidad de su méscara de cultura y democracia; desnudos, el heroismo, el valor, su
sensibilidad a la belleza, la gracia y habilidad de su personalidad, etc., no dejan de
emocionar; pero su consiguiente condicion de modelos de la humanidad, aunque en cierto
sentido vigente, ya no consigue ilusionar a todas las esperanzas, es decir, a la confianza de
la humanidad en su futuro y en la idea de progreso con la que gustaria sujetar su destino.
Aunque son el regalo que la civilizacién se ha hecho a si misma, su propia historia
demuestra que su poder y su cultura no les hace mejores que a los demas; o, que en todo
caso, no les hace a ellos mismos mejores de lo que ya eran: que, en suma, hay algo
escondido dentro de los seres humanos, incluso de los més desarrollados, presente siempre
por mucho que se le disimule y que se avista apenas se da la vuelta a la medalla de su
civilizacion: ese algo es la barbarie.

Con todo, entre los fragmentos del espejo despedazado es posible recomponer un
mensaje de desgarradora esperanza que nos previene de sucumbir al hechizo de las
ilusiones. Porque acabar con los suefios de perfeccion es al mismo tiempo liquidar dos
deseos asesinos: el de busqueda del arquetipo de hombre bueno y/o racional y el del suefio
civilizador de los demas, utopias ambas por las que se mata. La civilizacion se halla
siempre apareada a la barbarie: quizé sea ése el legado méas importante dejado por la peste
de Atenas a la humanidad.

8L Cf. par. 54, 2-5.
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Resumen: El objetivo de este estudio consiste en analizar las referencias al fenémeno
juridico que se encuentran presentes en las principales obras del empresario y pensador
Robert Owen, (1771-1858), destacado integrante del llamado socialismo utépico. Si bien es
cierto que lo juridico no constituyé uno de los elementos esenciales de sus reflexiones, sin
embargo, su vision acerca del Derecho y de la justicia nos permitira comprender mejor el
sentido de sus propuestas destinadas a reformar cualquier sociedad.
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Abstract: The aim of this study consists of analyzing the references to the legal
phenomenon that are present in the principal works of the businessman and thinker Robert
Owen, (1771-1858), outstanding member of the so-called Utopian socialism. Though it is
true that the legal matter did not constitute one of the essential elements of his reflections,
nevertheless, his view of law and justice, will allow us to learn more about the sense of his
proposals to reform any society.
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El mundo juridico en la filosofia utépica de Robert Owen
1.- Introduccién

Gracias a los multiples estudios que existen sobre la vida y los escritos de Robert Owen,
no resulta dificil concluir que las caracteristicas mas destacables de su pensamiento podrian
ser las de reformista, filantrépico, paternalista y pacifista, notas que también son, en buena
medida, los rasgos de familia de los socialistas utopicos de finales del siglo XVIII e inicios
del XIX". Lo que me interesa destacar ahora es que nuestro autor coincidié con ellos en
prescindir, o minusvalorar, el anélisis filoséfico del fenémeno juridico.? Siendo esto cierto,
también lo es que, al menos en el caso de Owen, el orden juridico de la sociedad britanica
estuvo igualmente presente en muchas de sus propuestas y reflexiones, en particular, en
aquellas encaminadas a transformar la sociedad para encauzarla hacia un modelo social
igualitario.

La teoria social de Owen y sus alusiones al &mbito juridico se desarrollaron en un
periodo historico en el que el pujante capitalismo industrial se servia de una abundante
mano de obra que, en su mayoria, habia emigrado del campo a la ciudad. Esta fuerza de

! Nos referimos, sobre todo, a Henri de Saint-Simon, a Charles Fourier, y a Etienne Cabet, quienes, junto con
Robert Owen, son los referentes inexcusables del utopismo socialista.

Entre la abundante bibliografia sobre esta corriente de pensamiento, pueden consultarse, entre otros muchos
otros: Reybaud, L., Etudes sur les réformateurs ou Socilistes modernes, Saint- Simon, Charles Fourier, Robert
Owen, Paris, Guillaumin, 1849; Rama, C.M., Las ideas socialistas en el siglo XIX, Buenos Aires, lguazu, 1966;
Cappeletti, A. J., El socialismo utépico, Rosario, Grupo Editor de Estudios Sociales, 1968; D. Desanti, D., Los
socialistas utopicos, Barcelona, Anagrama, D.L, 1973; Rama, C. M. Utopismo socialista: (1830-1893), prélogo,
seleccion, notas y cronologia, Caracas, Biblioteca Ayacucho, 1977; Buber, M., Caminos de utopia, México, Fondo
de Cultura Econdmica, 1978; Petitfils, J-C., Los socialismos utdpicos, Madrid, EMEDESA, D.L, 1979; Manuel,
F.E. comp., Utopias y pensamiento utépico, traduccion de Magda Mora, Madrid, Espasa Calpe, 1982; Manuel
F.E. y Manuel, F.P., El pensamiento utépico en el mundo occidental I1l. La utopia revolucionaria y el creplsculo
de las utopias (siglo XIX-XX), version castellana de Bernardo Moreno Carrillo, Madrid, Taurus, 1984; Vico
Monteoliva, M. y Rubio Carracedo, J., “Estudio introductorio” en Saint-Simon, Fourier, Owen, Cabet, Escritos
sobre educacion, Malaga, Universidad de Malaga, 1985; De Cabo, I., Los socialistas utopicos, Barcelona, Ariel,
1987; Fasso, G., Historia de la Filosofia del Derecho, volumen 3. Siglos XIX y XX, Traduccion y apéndice final de
José F. Lorca Navarrete, Madrid, Piramide, 1988; AA.VV., Socialismo premarxista, introduccion, seleccion y
notas por Pedro Bravo Gala, Madrid, Tecnos, 1998; y Truyol y Serra, A., Historia de la Filosofia del Derecho y
del Estado. 3. Idealismo y positivismo, Madrid, Alianza Editorial, 2004.

2 En relacién con las aportaciones que pudiéramos denominar de indole filoséfico-juridica realizada por los
socialistas utdpicos, recordamos las palabras del conocido historiador italiano Guido Fassé cuando afirmé que
estos autores no abordaron “el problema del Derecho ni el de la justicia en términos juridicos, a pesar de la
inspiracion generalmente racionalista e, incluso, iusnaturalista, de la mayoria de sus teorias”. Cfr., Fassd, G.,
Historia de la Filosofia del Derecho, volumen 3. Siglos XIX y XX, op.cit., p. 107.

No obstante, en algunos de sus principales escritos, si es posible encontrar algunas descripciones y criticas
relativas, por ejemplo, a la explotacion laboral ideas que contribuyeron, ademéas de las procedentes de otros
movimientos filoséficos y politicos, al paulatino y lento reconocimiento constitucional de los derechos laborales,
hecho que se produciria, como es sabido, a lo largo del siglo XX. Los primeros derechos de esta categoria fueron
recogidos en la Constitucion mejicana de 1917, la de Querétaro, y posteriormente en la alemana, la de Weimar de
1919, segln recordaban los profesores Fernandez Galiano y Castro Cid. Cfr., Fernandez Galiano, A. y De Castro
Cid, B., Lecciones de Teoria del Derecho y Derecho Natural, Madrid, Editorial Universitas, 1993, p. 439. El
proceso de convertir en juridicos a esa categoria de reivindicaciones, o exigencias morales, cuenta con un
importante antecedente histérico fruto de la llamada Revolucién de Febrero: la Constitucion de la Segunda
Republica francesa, aprobada el 4 de noviembre de 1848. Sobre esta Constitucion, puede consultarse, entre otros,
Garcia Manrique, R., “La constitucion francesa de 1848” en Peces-Barba, G., Ferndndez, E., De Asis, R., y
Ansuétegui, F. J., (eds), Historia de los derechos fundamentales, Madrid, Dykinson, 2007, tomo 11: siglo XIX, vol
I, , pp 1-89.

Escribiré el término “Derecho” con mayUsculas para referirme al sentido objetivo del mismo, el que alude al
mismo como conjunto de normas validadas por la autoridad; mientras que utilizaré el mismo término “derecho”,
en minusculas, cuando me refiera al sentido subjetivo del mismo, el que alude a las facultades, potestades o titulos
individuales que deben estar regulados por el ordenamiento juridico.
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trabajo solia malvivir amenazada por el riesgo de perder su empleo, padecer alguna
enfermedad y acabar en la miseria més absoluta, y todo ello sin poder esperar més ayuda y
proteccion social que la ofrecida de forma escasa por las instituciones benéficas y
caritativas.

Las proposiciones de nuestro autor sobre un futuro ideal se fueron gestando a medida
que ese convulso clima social se iba degradando. Sus planes de reforma social y moral se
presentaron entonces, no sélo como las Unicas alternativas para dignificar la vida de los
sectores sociales mas desfavorecidos, sino también como el itinerario racional y viable que
conduciria a toda la humanidad hacia la consecucion de un bienestar colmado de felicidad
general, algo hasta entonces desconocido®.

2.- El mundo juridico

De entre las diversas alusiones realizadas por Owen sobre el &mbito juridico, voy a
fijarme en tres en las que se percibe de una forma bastante didfana su concepcién del
Derecho y de la justicia. En primer lugar, me referiré al uso que pretendié dar al Derecho
como instrumento para la reordenacion de las condiciones laborales entonces vigentes. En
segundo lugar, expondré sus criticas al uso del Derecho como instrumento punitivo al
servicio de un poder politico ajeno a la realidad social. Y, en tercer y ultimo lugar, me
detendré, por una parte, en el andlisis de los dos principales elementos de carécter
econdmico que, a mi juicio, fueron utilizados por Owen para construir su modelo de
sociedad justa y, por otra, haré un breve comentario de algunos fragmentos en los que dejo
vislumbrar su idea sobre los derechos humanos, textos en los que realizé una particular
enumeracion de los mismos sin establecer ninguna distincién entre ellos.

2.1.- El intento de reforma social a través de la legislacion

El punto de partida adoptado por Owen para proclamar su discurso reformista fue el
anélisis critico de las condiciones en las que vivian los “trabajadores y los pobres”,
expresion que utilizé con mucha frecuencia en sus escritos. Sin concretar demasiados datos,
se remitié a una serie de estudios cientificos realizados a partir de la llamada “Ley de
Poblaciéon”, en la que se concluia que el nimero de integrantes de las clases més
desfavorecidas ascendia a “unos quince millones...cerca de las tres cuartas partes de la
poblacién de las Islas Britanicas™. Pero, més alla de detenerse en las cifras, Owen se centré
en valorar las condiciones laborales existentes en las fabricas, y lo realiz6 desde el
conocimiento personal que él habia tenido de esa realidad, - inicié su vida laboral como
aprendiz y durante muchos afios ejercié de empresario textil -. Se manifestd en contra del
namero de horas de trabajo, hasta dieciséis diarias; relatd las lamentables instalaciones de
las fabricas que impedian la buena ventilacion y la higiene minima, y record6, entre otras
circunstancias penosas, la violencia ejercida de forma sistematica por los encargados sobre

® Entre sus principales escritos se encuentran: A New View of Society, or, Essays on the Principle of
Formation of Human Character, 1813; Report to the County of Lanark, 1821, y The Book of the New Moral
World, Containing the Rational System of Society, 1836. Utilizaré los extractos de éstas y de otras obras de Owen
tal y como han sido reproducidos por Morton, A. L., Vida e ideas de Robert Owen, traduccién de E.G. Acha-
Wigne-San, Madrid, Ciencia Nueva, 1968, quien se remite a la edicion de Cole. G.D.H., Dent, Everyman Library,
1927, para referirse a muchas de las obras de Owen. También acudiré al libro AA.VV., Socialismo premarxista,
op.cit., y al clasico Los socialistas utopicos de Dominique Desanti, D., op. cit., ya que ambos recogen breves
pasajes de algunas de las obras més significativas de nuestro autor.

“ Cfr. Owen, R., A New View of Society, or, Essays on the Principle of Formation of Human Character, 1813,
pasaje recogido en AA.VV. Socialismo premarxista, op.cit., p. 105.
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los trabajadores que no cumplian eficientemente sus tareas. Todas ellas eran situaciones
padecidas también por los innumerables nifios, muchos de ellos huérfanos, que trabajaban
en las mismas condiciones. Lamentaba el brutal desgaste fisico de los obreros, en muchas
ocasiones irreparable, y el hecho de que “mas de la cuarta o quinta parte de los nifios eran
cojos o tenian otros defectos o habian quedado dafiados para el resto de sus vida por el
exceso de trabajo”. En este relato, en el que denunciaba el maltrato habitual hacia los
empleados, también hacia mencion de otra consecuencia negativa que, segun él, se derivaba
del modelo productivo existente: el deterioro moral de los trabajadores, un mal que se
extendia de forma alarmante y en el que “poco a poco se inician, especialmente hombres,
pero a menudo, también las mujeres, en los seductores placeres de la droga y la
embriaguez™®.

¢ Cémo era posible, se preguntaba nuestro autor, que esta manifiesta injusticia social se
estuvieran produciendo?;cuél habia sido el papel desempefiado por las autoridades politicas
hasta entonces? La respuesta de Owen fue demoledora: la crisis social y el creciente
malestar entre las clases mas populares era responsabilidad del mal gobierno, de quienes, o
no habian legislado, o lo habian hecho permitiendo un modelo de relaciones laborales
inicuo. Por otra parte, el vacio normativo existente habia posibilitado que muchos
empresarios sometieran a sus empleados a condiciones de esclavitud que Owen califica de
“mucho peor que la de los esclavos domésticos que luego conoci en las Indias Occidentales
y en los Estados Unidos™’. Esta conclusién coincide con la linea argumentativa que nuestro
autor habia expuesto al referirse al deterioro creciente del mundo laboral. Si lo comparamos
con la situacién existente afios atras, apenas unas décadas, nos dice, advertimos que antes
los jovenes comenzaban a trabajar a los catorce afios, habia més descansos y festividades,
mas diversiones y mas tiempo libre; de modo que las clases trabajadoras de entonces,
“estaban muy encarifiadas con aquellos de quienes dependian; hacian sus tareas con
gusto...se consideraban amigos que estuviesen en distintas posiciones”®. Afirmaciones que
no dejan de resultar un tanto sorprendentes a poco que se conozca la historia social de
aquellas épocas.

La primera idea de Owen para revertir las condiciones laborales existentes fue la de
utilizar los cauces politicos y juridicos al objeto de elaborar una legislacién que corrigiera
los defectos antes mencionados. Para ello, preparé un proyecto de ley, presentado en 1815
con el apoyo de Sir Robert Peel, miembro del Parlamento britanico, fabricante textil y autor
de la conocida como Health and Morals of Apprentieces Act de 1802. Animado por los
consejos de su amigo Jeremy Bentham, la nueva regulacién impulsada por nuestro autor
estaba destinada a ordenar el trabajo infantil y a suavizar, por una parte y a completar, por
otra, las disposiciones contenidas en la citada norma del Parlamento®. Sin embargo, los

® Owen, R. Dale.,“Threading My Way”, 1874, en Morton, A.L., Vida e ideas de Robert Owen, op. cit., p. 99.
Denuncias muy similares o idénticas se encuentran también recogidas en Engels, F., “La situacion de la clase
obrera en Inglaterra”, contenido en el vol. 6 de Obras de Marx y Engels, ed. M. Sacristan, traduccion de Le6n
Mames, Barcelona, Critica, 1978, pp. 430 y ss. G.D.H. Cole se refiere también a los trabajos de “Edwin Chadwick
sobre La salud de las ciudades y Las condiciones sanitarias de la poblacién trabajadora”, y a los libros de
“Hammond y su esposa El trabajador y la ciudad y sus demés obras”. Cfr. Introduccidn a la Historia econdmica,
traduccidn de Carlos Villegas, Méjico, Fondo de Cultura Econémica, 1963, p.70

¢ Owen, R., “Observations on the Effect of the Manufacturing System”, 1815, en Morton, A.L., Vida e ideas
de Robert Owen, op. cit., p. 83.

" Owen, R., “The Life of Robert Owen by Himself”, 1857, en Morton, A.L., Vida e ideas de Robert Owen, op.
cit., p. 97.

8 Cfr. Owen, R., “Observations on the Effect of the Manufacturing System”, 1815, en Morton, A.L., Vida e
ideas de Robert Owen, op. cit., pp.82-85.

® La importante influencia doctrinal de Bentham, quien colaboré con Owen en la fabrica de New Lanark, y la
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sucesivos tramites cambiaron buena parte de las prescripciones que contenia el proyecto de
1815. Tras cuatro afios de tramitacion, Owen mostré su decepcidn ante la nueva ley, la
Cotton Mills and Factories Act de 1819, de la que diria “se me quité el interés por aquella
ley, tan mutilada y tan distinta de la que yo habia preparado...”.

Aunque Owen concebia al Derecho como un instrumento idéneo para transformar la
sociedad, sin embargo, pronto pudo comprobar que sus iniciativas reformistas se
enfrentaban con los intereses de los grupos empresariales presentes en el Parlamento.
Mientras que para él la regulacidn juridica del ambito laboral era un instrumento esencial
para avanzar hacia su nuevo modelo social'!, quienes se habfan posicionado en contra de
esta legislacion la consideraban un ataque a la libertad empresarial. Ademas, negaban las
bondades econémicas que podrian derivarse de estas leyes y pronosticaban los efectos
negativos que se derivarian de su aplicacion, entre los que destacaban la reduccién del
trabajo productivo o el aumento del paro infantil. Como consecuencia asociada a esta
erratica politica antiliberal, concluian que se “sobrecargaria a los gobiernos comarcales con
gastos para mantener pobres”, lo cual supondria incrementar los impuestos para sufragar
todas esas necesidades, detrayendo importantes sumas de capital que podrian haber sido
utilizadas para aumentar el bienestar general a través de la libre inversion y del
funcionamiento auténomo del mercado™.

2.2.- El Derecho como instrumento punitivo

Ademas de este uso del Derecho, Owen también aludié al fenémeno juridico desde una
perspectiva absolutamente critica. Me refiero ahora a los comentarios en los que denuncié
la utilizacidn que se hacia del Derecho para castigar de manera desproporcionada a quienes
delinquian®®. Seguin él, la respuesta penal dada por el poder politico era desproporcionada e
inGtil y no servia para solucionar uno de los problemas basicos que afectaban al
comportamiento social, éste era la ausencia de una correcta educacion del caréacter del

de William Godwin, “autor de la teoria de las circunstancias y su decisivo influjo sobre el caracter”, han sido
puestas de manifiesto por Mercedes Vico Monteoliva y José Rubio Carracedo, “Estudio introductorio” en Saint-
Simon, Fourier, Owen, Cabet, Escritos sobre educacion, op.cit., p.33.

% 1bid., pp. 97 y 98. Las principales diferencias entre el proyecto de 1815 y la ley definitiva de 1819 son las
relativas a la edad de los trabajadores, a las horas diarias de trabajo y la regulacion de los descansos y a la
posibilidad y forma de inspeccionar las fabricas para comprobar que se estaban cumpliendo las disposiciones
establecidas en la ley.

™ Entre los pensadores y economistas de la época que defienden la intervencion estatal en esta y otras
materias se encuentra J. Ch. L. Simonde de Sismondi, para quien “ la tarea del gobierno, como protector de la
poblacion, consiste en poner por doquier limites al sacrificio que puede ser impuesto a cada uno, impedir que el
hombre, tras haber trabajado diez horas al dia, consienta en trabajar, doce, catorce, dieciséis, dieciocho horas,
impedir, igualmente que después de haber exigido una alimentacion sustancial, animal y no s6lo vegetal, se
contente con pan duro, patatas o caldo, impedir , en fin, que enriqueciéndose siempre a costa del pr6jimo, sea
reducido a la miseria méas espantosa”. Cfr. “Nouveaux Principes d’Economie Politique”, 1819, en AA.VV.,
Socialismo premarxista, op.cit., pp. 68y 69.

2 Cfr. Owen, R., “A Supplementary Appendix to the First Volume of The Life of Robert Owen”, 1858, en
Morton, A.L., Vida e ideas de Robert Owen, op. cit., p. 101.

3 Al aludir a esta otra utilidad del ordenamiento juridico, la exposicién realizada por Owen nos permite
recordar la doble funcion que el Derecho puede cumplir: la de servir, por una parte, como instrumento para
promover y ordenar el cambio social, aunque en el caso concreto de las reformas legislativas propuestas por
nuestro autor sabemos que apenas obtuvieron resultados y; por otra parte, el uso contrario del Derecho, es decir, el
de servir para consolidar, o conservar, un orden juridico y politico existente a través de la aplicacion de sanciones
penales contra quienes ataquen los bienes juridicos calificados de esenciales por la sociedad, como pudiera ser, por
indicar un ejemplo cercano a nuestro analisis, el bien de la propiedad privada, a la que la mentalidad liberal de
entonces no asignaba ninguna funcidn de caracter social.
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individuo™. Tal inconveniente estaba presente en todas las personas, pero las consecuencias
que se derivaban de él eran especialmente graves para “los pobres e ignorantes libertinos
pertenecientes a la clase trabajadora, a quienes se entrena para cometer crimenes por cuya
comision son después castigados”™®. El caracter de esa clase, proseguia, “se forma
generalmente, en la actualidad, sin guia o direccion adecuada y, en muchos casos, en
circunstancias que les impulsan directamente al vicio y la miseria extrema; se convierten asi
en los stbditos peores y mas peligrosos del Imperio”. Estos males sociales no eran nuevos y
“estan pidiendo a voces la aplicacion de medidas correctivas eficaces”, porque los remedios
juridico-represivos empleados hasta ahora sélo habian servido para empeorar la situacion
social y politica®.

Como sabemos, porque este es uno de los temas mas estudiados sobre el legado de
Owen, sus propuestas destinadas a educar el carcter de cada individuo de forma global
procedian de las conclusiones alcanzadas tras haber realizado, durante més de veinte afios,
varios estudios cientificos sobre los habitos y las actitudes de los empleados de su fabrica
textil ubicada en New Lanark, Escocia, de la que era copropietario. Ademas, los éxitos
relatados por Owen sobre la calidad de vida de sus trabajadores tras practicar con ellos
distintos experimentos, fueron validados por una comision del grupo asistencial Guardians
of the Poor, de Leeds, quienes tras visitar el lugar en 1819, elaboraron un informe
destacando las mejoras en la alimentacion, la salud, la vestimenta y en los habitos morales
de los trabajadores"’.

Desde su praxis empresarial, que queria servir de ejemplo para mostrar como era
posible cambiar el comportamiento humano alterando los factores que lo afectaban, Owen
también insisti6 en la importancia que tenian otras iniciativas destinadas a los trabajadores
con el fin de consolidar su plan de reforma, medidas tan variadas como la creacién de
economatos para los empleados, el mantenimiento de los puestos de trabajo y de los
salarios, - incluso durante la grave crisis de 1806 -, o la creacion de escuelas. Todas esas
iniciativas sociales y laborales podian ser perfectamente desarrolladas por cualquier
empresario porque, insistia Owen, favorecerian la buena educacion y el incremento del
bienestar general siempre que se ajustaran al modelo disefiado por él. También criticd a
todos los politicos por sus reticencias a la hora de impulsar estos mimos planes, iniciativas
que podrian implementarse en todas las fabricas sin dificultad alguna. Les censuraba por
ignorar la realidad social de sus gobernados y por no saber que la naturaleza humana era
moldeable por las circunstancias externas'®, pues, segtin decia “cualquier caréacter, desde el

¥ En relacién con la importancia otorgada a la educacion, véase, por ejemplo, lo expuesto por Pedro Bravo, en
AA.VV. Socialismo premarxista, op. cit., p. 103, cuando afirma que “toda la filosofia oweniana se funda sobre la
creencia de que el ser humano posee una naturaleza pléastica, siendo el medio ambiente el que modela totalmente
su caracter. De ello se deduce que para llevar a cabo una reforma de la sociedad es preciso un vasto proceso de
educacion racional dirigido a transformar radicalmente el medio social” (sic).

5 Cfr. Owen, R., A New View of Society, or, Essays on the Principle of Formation of Human Character,
1813, en AA.VV. Socialismo premarxista, op.cit., pp. 105 y 106. En el mismo sentido afirmaba que “nuestra
educacion ha sido tal que no dudamos en dedicar afios y gastar millones en la investigacion y castigo de crimenes
y en el logro de objetivos, cuyo resultado final es, en comparacidn con éste, insignificante; y por el contrario no
avanzamos un paso por el verdadero camino de la prevencién de los crimenes y de la disminucion de los
innumerables males que aquejan a la humanidad actualmente”, p. 114. Es interesante fijarse en las cursivas
utilizlgqas por Owen para destacar determinados conceptos.

Idem.

7 Cfr. Owen, R., “A Supplementary Appendix to the First Volume of The Life of Robert Owen”, 1858, en
Morton, A.L., Vida e ideas de Robert Owen, op. cit., pp 80y 81.

'8 Una idea, como ya vimos, procedente de la filosofia de William Godwin, repetida en muchos de sus escritos
y que Owen expresaba asi: “El hombre es un ser compuesto, cuyo caracter esta formado por su constitucion, o por
el organismo que aporta al nacer, y por los efectos de las circunstancias externas que le rodean u actGan sobre él
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mejor al peor, desde el mas ignorante al mé&s ilustrado, puede comunicarse a cualquier
comunidad...si se aplican medios adecuados que, en gran medida, estan a la disposicién y
bajo el control de quienes tiene influencia en los asuntos humanos” (sic)".

Owen estaba convencido de haber demostrado que todas estas medidas de reforma
laboral habian servido, tanto para prevenir y disminuir la criminalidad, como para
incrementar el bienestar y la felicidad de sus empleados, y por ello, lo razonable y justo
seria extenderlas a todas las sociedades®. Influido por la ética utilitarista, nuestro autor
proclamé que el Unico principio moral de accion que todos deberian seguir, se formularia
asi: “la felicidad de uno mismo claramente entendida y practicada uniformemente sélo
puede alcanzarse mediante una conducta que promueva la felicidad de la comunidad”
(sic)?!. Frente a quienes desde posicionamientos individualistas y egoistas abogaron por la
busqueda de la felicidad de forma auténoma e independiente; él defendié que es en el
&mbito social en el que se construye, y en el que redunda la felicidad de cada uno y la de
todos, pues la felicidad individual sélo se disfruta si es compatible con la del grupo social®.

2.3.- Hacia la consecucién de una sociedad justa

Las referencias al mundo juridico de Owen analizadas hasta ahora deben completarse
con las relativas al itinerario que, segln él, debia seguirse para construir una sociedad justa.
La preocupacion por la realizacién de la justicia estuvo presente en muchos de sus escritos,
en el fondo, toda reflexion sobre esta materia parecia girar en torno a una pregunta que
hasta entonces, segln él, no habia obtenido una respuesta satisfactoria: ;cémo era posible
que, dado el desarrollo productivo que se habia generado en las Ultimas décadas gracias a la
revolucién industrial, ésta no se hubiera traducido en un significativo incremento del
bienestar general, y en especial, el de las clases trabajadoras?;por qué no se habian
distribuido esos beneficios de manera equitativa a todos los miembros de la sociedad?

Ya indiqué al inicio de mi exposicion que en las obras de Owen no se encuentran
reflexiones filoséficas especificas que permitan afirmar que nuestro autor elabor6 algo
similar a una teoria de la justicia. No obstante, si se pueden extraer de distintos fragmentos
de sus obras algunas conclusiones respecto a cuéles eran los elementos que conformaron su
concepcién de la justicia. En ese sentido considero que, junto a la importancia otorgada a la

desde el nacimiento hasta la muerte” (sic). Cfr. Owen, R., El libro del Nuevo Mundo Moral, en Desanti, D., Los
socialistas utopicos, op.cit., p. 330.

9 Cfr. Owen, R., A New View of Society, or, Essays on the Principle of Formation of Human Character, 1813,
en AA.VV. Socialismo premarxista, op.cit., pp. 107 y 108. Desde la misma posicién doctrinal, puede consultarse
también a Reybaud, M.R.L., Etudes sur les réformateurs ou Socialistes modernes, Saint-Simon, Charles Fourier,
Robert Owen, op.cit., p. 243. En esta obra, con la que el autor consigui6 el Prix Montyon concedido por la
Academia Francesa en 1841, Reybaud se refiere a la teoria de las circunstancias sociales y su influencia en la
naturaleza humana e interpreta lo defendido por Owen al respecto sintetizandolo asi: “el hombre no es ni bueno, ni
malo al nacer, es el juguete de las circunstancias que le rodean, se vuelve malo si ellas son malas, bueno si ellas
son buenas”.

% Segin expone Krishan Kumar, “El pensamiento utopico y la préactica comunitaria: Robert Owen y las
comunidades owenianas”, traduccién de Claudia Narocki, Politica y Sociedad, vol. 11, 1992, p.134, refiriéndose a
los seguidores de Owen: “El gran ejemplo para ellos, no era tal como para los marxistas, la Revolucion Francesa,
sino mas las primeras comunidades cristianas que buscaron dar modelos ejemplares de modos alternativos de vida
con la esperanza de convertir a sus vecinos paganos”.

2L Cfr. Owen, R., A New View of Society, or, Essays on the Principle of Formation of Human Character,
1813, en AA.VV. Socialismo premarxista, op.cit., p.110.

2 Seglin Bravo, en AA.VV., Socialismo premarxita, op. cit., p. 103: “En esto radica el socialismo de Owen:
en la creencia de que la liberacion del hombre — espiritual o econdémica — sélo puede producirse dentro del

grupo” (sic).
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implantacidn de un sistema educativo integral y a la reforma de las condiciones laborales,
elementos que ya nos permiten intuir su idea de lo justo, deberiamos completar su
pensamiento al respecto analizando dos cuestiones que estimo importantes: primera (2.3.1),
las propuestas de contenido econdémico, concebidas como bases necesarias para la
transformacion del orden social existente en una sociedad justa y, segunda (2.3.2), las
alusiones a su idea y enumeracion de los derechos humanos, entendidos por nosotros como
concreciones subjetivas de su idea de justicia®.

Los cambios sociales proyectados por Owen segin sus plan reformista resultaron ser
absolutamente incompatibles con el modelo liberal capitalista y pronto provocaron un duro
enfrentamiento con buena parte de la sociedad britanica?’. El inicio del desencuentro podria
situarse en 1817, afio en el que Owen pronuncié dos conferencias en Londres en las que,
entre otros temas, criticd las practicas de todas las confesiones religiosas, lo cual, segln
Morton, “le dej6 sin ninguna proteccion por lo que entonces se consideraba la acusacién
més destructiva”®. Pero, ademés de esa reprobacién a las creencias més intimas de cada
individuo, nuestro autor se fue enfrentando a todos los poderes sociales a medida que
publicaba y difundia su ideario utépico. Veamos sus planes de reforma.

2.3.1. - Propuestas econémicas

2.3.1.1.- La primera de las medidas estaba ya presente en el Report to the Committee for
the Relief of the Manufacturing Poor, escrito en el afio 1817, y fue posteriormente recogida
y desarrollada en el Report to the County of Lanark de 1821. Consistia, basicamente, en la
creacion de pequefias aldeas de cooperacion®® gestionadas por los propios trabajadores, un
modelo de asociacién extensible a toda la humanidad que Owen defendia, no s6lo como un
proyecto cientificamente viable, sino también como una alternativa al tradicional sistema
econdmico capitalista asentado en la institucion de la propiedad privada®’. Segtn Owen, los
dos principios esenciales que deberian informar este nuevo régimen de unidades ciudadanas
cooperativas serian, ademas del principio de la autogestién politica y econdémica, el de “la
igualdad en las condiciones de vida, de acuerdo con la edad”, éste constituia una de las

% para hacernos una idea aproximada del alcance de la utopia pensada por Owen, recuerdo ahora sélo algunas
de las diecisiete “instituciones y disposiciones actuales, que estdn basadas en el error y que deberén ser
abandonadas o modificadas” para alcanzar esa sociedad justa: “las llamadas religiones, toda clase de gobiernos, las
profesiones civiles y militares, los sistemas monetarios, la practica de comprar y vender,(...)el modo actual de
produccion y distribucion de las riquezas,(...)la manera de educar a las mujeres como esclavas domésticas,(...)la
préactica de imponer impuestos desiguales...”. Cfr. Owen, R., El libro del Nuevo Mundo Moral, en Desanti, D.,
Los socialistas utopicos, op.cit., pp. 342 y 343.

# M. Vico Monteoliva y J. Rubio Carracedo nos recuerdan, por ejemplo, que “cuando en 1821 publica The
Social System Owen se muestra muy cercano del igualitarismo comunista. La obra es un ataque frontal al
capitalismo liberal y su principio de la libre competencia, al que hacia responsable del individualismo
empresarial...asi como de la explotacion de los trabajadores. La verdadera impiedad consistia en dejar de lado la
distribucion justa de los beneficios y la desigualdad econdmica y juridica entre los hombres”. Cfr., “Estudio
introductorio” en Saint-Simon, Fourier, Owen, Cabet, Escritos sobre educacion, op.cit., p. 35

% Cfr. Morton, A.L., “Introduccién” en Vida e ideas de Robert Owen, op. cit., p.29.

% Entre otros elementos de la propuesta para organizar el funcionamiento de estas aldeas, o pueblos
industriales, podemos referirnos a la existencia de cocinas publicas, escuelas, viviendas familiares, talleres y
granjas, terrenos de cultivo, campos de deportes, almacenes, molinos, etc; en definitiva, todo tipo de instalaciones
que posibilitarian, segin Owen, el desarrollo arménico de una vida comunitaria. Cfr. Owen, R., “Report to the
Committee for the Relief of the Manufacturing Poor”, 1817, ed. de G. D. H. Cole, en Morton, A.L., Vida e ideas
de Robert Owen, op. cit., pp.132-134.

77 Estas aldeas “se basarian en el principio de la unidad de trabajo, gasto y propiedad, y la igualdad de
privilegios”. Cfr. Gordon, P., “Robert Owen (1771-1858)” Perspectivas: revista trimestral de educaci6n
comparada, Paris, UNESCO, Oficina Internacional de Educacion, vol. XXIV, n® 1-2, 1993, p.291.
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claves que garantizaba la justicia, la unidad y la felicidad duradera de las aldeas, un
principio que deberia estar presente y “reflejarse en todas las normas practicas” o “leyes
objetivas de equidad”?.

El absoluto convencimiento del incremento del bienestar general que producirian sus
propuestas condujo a Owen a declarar que “ningln gobierno resistiria o podria resistir a que
se implantasen”, por lo que el proceso de transformacién social hacia una nueva sociedad
justa seria relativamente sencillo y, algo ademas muy importante, seria factible desarrollarlo
sin necesidad de acudir a la violencia. Con el mismo 4nimo se aventurd a explicar cdmo se
produciria la expansion y la asimilacién de sus ideas en todas las sociedades. Una vez
expuesto el proyecto a los Gobiernos actuales, decia, éstos procederan a escoger a un grupo
selecto de ciudadanos encargados de elaborar las normas que ordenen todos los asuntos de
un modo correcto. Este érgano nombraria, a su vez, a distintos oficiales para que ejecutasen
todas las actuaciones necesarias en el &mbito educativo, técnico agrario, domeéstico, etc. Se
elaboraria una lista de trabajadores en paro, o empleados de forma ineficiente, y se les
instruiria para que “puedan producir por si mismos todos los articulos que necesiten”.
Cuando este objetivo dirigido a educar a los nuevos trabajadores alcanzase a un nimero
suficiente de ellos, se repetiria en otro lugar, y asi sucesivamente “hasta que toda la Tierra
esté cubierta por federaciones de estas ciudades”?,

Es muy importante destacar que la reforma de las sociedades disefiada por nuestro autor
solo se podria alcanzar a través de una explicacion racional dirigida especialmente a los
“ricos y poderosos”, pues s6lo de ese modo, decia, se convencerian de la bondad y de la
eficiencia de las medidas a adoptar. Ellos seran los primeros que comprobaran las ventajas
del nuevo modelo, al igual que Owen lo hizo afios atrés al frente de su fabrica. Segun su
anélisis, el egoismo habia sido hasta ahora el Gnico patrén de comportamiento seguido por
los distintos miembros de las sociedades a lo largo de la historia, una actitud que habia
provocado una constante confrontacion entre las clases sociales; pues bien, prosigue, para
acabar con esa lucha fratricida, el remedio mé&s plausible consistiria en instaurar
asociaciones cooperativas que, bien ordenadas y dirigidas conforme a sus criterios,
producirian una abundancia tal de bienes que supondria el fin de todos los enfrentamientos
y de todas las tentaciones egoistas. Gracias a su nuevo sistema social “desaparecera
cualquier deseo de acumular privadamente”, de modo que quienes en la actualidad
acumulan riquezas de forma privada, comprenderan que su actitud es tan absurda como la
de quien pretende “embotellar agua en circunstancias en que el agua abundase en mayor
cantidad de la que se pudiese consumir”.

Para buena parte de la sociedad britanica, Owen ya no era sélo un peculiar empresario
filantropo, sino que sus planteamientos econémicos y su idea de justicia comenzaban a
resultar incémodos. Ante las innumerables controversias que estaban generando sus planes
en Gran Bretafia, Owen decidi6 implantar su ideal de comunidad en los Estados Unidos, en
concreto en New Harmony, Indiana. El objetivo era demostrar a todos los que ponian en
duda sus bondades que la realizacion de la absoluta igualdad y del autogobierno resultaba
factible. Sin embargo, el experimento derivd en un enorme fracaso y, tras volver a

% Cfr. Owen, R., “Report to the Committee for the Relief of the Manufacturing Poor”, 1817, ed. de G. D. H.
Cole, en A. L. Morton, A.L., Vida e ideas de Robert Owen, op. cit., p.146.

# Cfr. Owen, R., “The Revolution in the Mind and Practice of the Human Race”, 1849, en Morton, A.L., Vida
e ideas de Robert Owen, op. cit., p.145.

% Cfr. Owen, R., “Report to the County of Lanark”, 1821, ed. de G. D. H. Cole, en Morton,A.L., Vida e ideas
de Robert Owen, op. cit., p.92.
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intentarlo en Méjico con similares resultados, regresé a Gran Bretafia en 1829, Como es
conocido, estas iniciativas aventureras consistente en trasladarse a tierras lejanas con los
seguidores més fieles para desarrollar alli los ideales utépicos incomprendidos por las
viejas sociedades europeas, fue compartida por varios de los socialistas utopicos de la
época, y curiosamente, tuvo finales bastante parecidos®.

2.3.1.2.- La segunda de las medidas econémicas propuesta por Owen, destinada también
a ser un pilar esencial en la construccidn de una sociedad guiada por su idea de justicia,
consistia en reivindicar el papel esencial del trabajo humano como medida de valor, frente a
la importancia dada hasta entonces al capital.

El escrito titulado Report to the County of Lanark, publicado en 1821, contiene una
rotunda defensa del trabajo como medida del valor, el problema es que esta afirmacion
implicaba, segun Owen, descartar para tal finalidad al patrén oro y al de la plata, y también
el recurso al papel moneda, tal y como estaban haciendo la mayoria de los gobiernos de
entonces. Su novedoso planteamiento fue objeto de criticas inmediatas. Respondid a las
mismas centrdndose en las que se referian a la imposibilidad de determinar el término
medio del valor del trabajo humano, aquellas que, en definitiva, insistian en la dificultad de
fijar de forma objetiva qué unidades, u horas de trabajo se habian empleado en la
produccion de un determinado bien, teniendo en cuenta la desigualdad natural de
capacidades y fuerza que tienen distintos trabajadores. Sin embargo, segin Owen, el
término medio del poder fisico humano habia sido calculado de forma cientifica, lo que
permitiria conocer el valor de cualquier articulo producido, ademas, ese valor, medido en
horas de trabajo, seria intercambiable con el de los otros bienes. Al defender esta
objetividad en la medida del trabajo, Owen estaba abogando por un nuevo sistema para
determinar los salarios de los trabajadores, un modelo contrario al existente basado en la
cambiante ley de la oferta y la demanda. Con su propuesta, decia, se evitaba que las clases
obreras fueran esclavizadas por un “sistema artificial” que determinaba su estipendio como
si se tratase de una mercancia méas®,

Concretando algo més esta idea del trabajo como medida del valor, ya sea el trabajo
“manual, mental o cientifico”, Owen se refiri6 a la nueva utilizacion de “billetes de banco
de papel que representen el valor del trabajo” y propuso que fueran utilizados sustituyendo
a los billetes tradicionales cuando se realizasen los intercambios de bienes y de servicios en
esas aldeas idilicas de cooperacién que Owen habia proyectado®. Pero mas alla de los
intercambios realizados en la pequefia comunidad owenita de New Harmony, en los
Estados Unidos, a modo de experimento econdmico, sabemos cuéles fueron las
consecuencias de esta idea cuando Owen intent6 implantarla en Londres, a partir del afio
1832, en el llamado National Equitable Labour Exchange. Se trataba de un establecimiento,
conocido también como Co-operative Bazar, al que los cooperativistas acudian con sus
productos. Alli recibian créditos por medio de los Labour Notes, - bonos o comprobantes
del trabajo -, de acuerdo con el coste estimado de materiales y del tiempo empleado en la
fabricacion del objeto. Este sistema permitia intercambiar esos bonos por otros productos,

8 Cfr. Morton, A.L., “Introduccién” en Vida e ideas de Robert Owen, op. cit., pp. 32 - 34.

%2 Entre otros podriamos recordar las expediciones a América, en buena medida, a los Estados Unidos,
alentadas por el pensamiento socialista utopico de autores como Saint-Simon, Fourier o Cabet, con el objetivo de
asentar en aquellas tierras colonias o comunidades ideales para empezar una nueva vida plena de progreso,
igualdad y felicidad.

% Cfr. Owen, R., “Report to the County of Lanark”, 1821, ed. de G. D. H. Cole, en A. L. Morton, A.L., Vida e
ideas de Robert Owen, op. cit., pp.90 y 91.

* Ibid., p.93.

BAJO PALABRA. Revista de Filosofia
136 11 Epoca, N° 12 (2016):127-140



José Maria GARRAN MARTINEZ

de tal modo que el bono de trabajo se utilizaba como si fuera papel moneda. Sin embargo,
uno de los principales problemas detectados en este nuevo sistema de intercambio procedia
del hecho de que la tasacién de las horas de trabajo y del coste de los materiales era
realizada por el propio fabricante del producto, de modo que “algunos articulos fueron
tasados muy por encima y otros muy por debajo de su precio normal en el mercado”. La
consecuencia fue que los articulos “desvalorizados se vendieron inmediatamente”, mientras
que “los sobrevalorados se acumularon en la tienda”. Estos errores derivados de lo que se
podria denominar doctrina econémica de Owen, unidos a la crisis econdmica de 1834,
supusieron un fracaso més en la defensa de la bondad y de la racionalidad de las nuevas
propuestas econémicas pensadas para construir una sociedad justa, tal y como habia sido
concebida por nuestro autor®.

La influencia social de los planes propuestos por Owen se iba diluyendo, en buena
medida porque sus ideas ya no encajaban perfectamente con los principios de accion que
guiaban al movimiento sindical, en aquel momento en auge tras la creacién, en el afio 1834,
del Grand National Consolidated Trades’ Union of Great Britain and Ireland. Se
alcanzaba asi la unién de las distintas agrupaciones sindicales en un Gnico organismo del
que Owen se hizo miembro al considerar que esta institucion seria el escenario idéneo a
través de la cual podria divulgar sus propuestas. Pero las profundas desavenencias respecto
al uso de la violencia y los consiguientes enfrentamientos con el Gobierno y con los
empresarios, provocaron que a partir de esos acontecimientos “el owenismo habria de

continuar como una secta, activa y llena de vida, pero desgajada del tronco de la vida de los

obreros™®.

Las diferencias dentro del movimiento obrero britnico también se vieron afectadas por
las demandas politicas desarrolladas por el Cartismo a partir del afio 1837%". La estrategia
de este colectivo nunca fue aceptada por Owen; de hecho Engels distinguia ambas
corrientes de forma muy clara atendiendo a distintos criterios®®. Poco a poco se fueron

% Cfr. Morton, A.L., “Introduccién” en Vida e ideas de Robert Owen, op. cit., p.39.

% Ibid., pp. 44 y 45.

¥ Cfr. Rama, C.M., Las ideas socialistas en el siglo XIX, op.cit., p. 69, define al Cartismo como “un
movimiento de agitacion general basado doblemente en la aspiracion de obtener libertades politicas y mejora de
las lastimosas condiciones de vida de la clase obrera, que abarca los afios de 1837 a 1852. Lo primero estaba
expresado en la carta ... que comprendia los seis puntos siguientes: 1) Instauracion del sufragio universal; 2)
igualdad de los distritos electorales; 3) supresion del censo exigido para los candidatos al Parlamento; 4)
elecciones anuales; 5) voto secreto y 6) sueldo a los miembros del Parlamento”.

La llamada Carta del Pueblo se publicé en 1838 y tuvo sus origenes en la London Working Men’s
Association, “una agrupacion formada sobre todo por hombres que habian intervenido tanto en las primeras luchas
a favor de la reforma(parlamentaria), a través de la Unién Nacional de la clase obrera, como en varias formas del
movimiento owenita y cooperativista”, entre otros, habla de “William Lovett, Henry Hetherington y James
Watson”. Cfr. Cole, G.D.H., Historia del pensamiento socialista. |. Los precursores (1789-1850), traduccién de
Rubén Landa, México-Buenos Aires, Fondo de Cultura Econdmica, 1964, p.144.

% Cfr., Engels, F., “La situacion de la clase obrera en Inglaterra”, op. cit., pp 485-487. Dice Engels en
referencia a lo que ocurre en Inglaterra “que el movimiento obrero se halla escindido en dos secciones: los
cartistas y los socialistas. Los cartistas son los méas atrasados, los menos desarrollados, pero en cambio son
proletarios auténticos, verdaderos, los representantes del proletariado. Los socialistas poseen mayor vision,
proponen remedios practicos contra la miseria, pero provienen originariamente de la burguesia y por eso no estan
en condiciones de amalgamarse con la clase obrera” y entre estos socialistas sitia a Owen de los que habia
afirmado paginas antes que “son totalmente déciles y pacificos, consideran justificadas las condiciones
imperantes, por malas que sean, en tanto desechan cualquier otra via que la de la persuasion publica, y al mismo
tiempo son tan abstractos que jamas logrardn la persuasion publica si mantienen la forma actual de sus
principios...Comprenden, por cierto, por qué el obrero esta indignado contra el burgués, pero consideran estéril
ese rencor - que, después de todo, es el Gnico medio para avanzar a los obreros-, predicando una filantropia y un
amor generalizado mucho més estéril para el presente inglés...Son demasiado eruditos, demasiado metafisicos”.
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produciendo enfrentamientos entre Robert Owen y los principales dirigentes cartistas, tal
vez el més conocido fue con James Morrison, editor del periédico The Pionneer. De nuevo,
buena parte de las desavenencias giraban en torno al uso de métodos violentos. Puede que
una de las criticas méas concretas en relacién con estas cuestiones sea la que se encuentra
recogida en The Revolution in the Mind and Practice of the Human Race, escrito publicado
por nuestro autor en 1849. En el mismo Owen reiteraba algo por lo que venia luchando
desde hacia décadas: la necesidad de construir un nuevo sistema social. Ahora bien,
aludiendo directamente a lo que acababa de suceder en la Revolucion de 1848, en Francia,
rechazaba a todos aquellos que habian utilizado la fuerza para imponer sus criterios sin
tener “conocimiento sobre el carécter de la sociedad humana”, pues, se reafirmaba, “sin ese
conocimiento no podréis dar un paso racionalmente hacia la formacién de un Estado social
permanentemente prospero y feliz”.

Alejados y enfrentados a los movimientos sindicales y politicos que comenzaban a
abanderar las reivindicaciones obreras, Owen y sus escasos seguidores fueron perdiendo el
protagonismo que habian ocupado en las décadas anteriores*.

2.3.2.- Las alusiones a los derechos humanos.

No encontraremos en las obras de Owen reflexiones filosoficas sobre el concepto, la
fundamentacion, limites, caracteristicas o clases de derechos humanos. Las referencias a los
mismos se enmarcan dentro de su vision sobre como debe construirse un “sistema social
racional”, expresion que interpreto como similar a la idea de sociedad justa. En particular,
me parecen especialmente interesantes las menciones que hace a los derechos humanos
contenidas en The Book of the New Moral World, en donde relne escritos elaborados entre
1836 y 1844. En la tercera parte de esta obra, dedicada a la “Economia social”, expuso las
“condiciones necesarias para producir la felicidad de la humanidad”, finalidad tipica de las
éticas utilitaristas, y en la cuarta parte, enumerd las “leyes universales” fundamentadas en la
naturaleza*’. Bajo ambos epigrafes encontramos algunas de sus ideas sobre los derechos
humanos, a mi juicio, mas claras en el Gltimo que en el primero de ellos*.

Segln nos relata Owen, entre otras “condiciones que son indispensables para la
felicidad humana”, habria que destacar necesariamente “la posesion de un buen organismo”
y la conservacion del mismo “en el mejor estado de salud”, ademéas de una “perfecta
educacién”, “los medios para viajar a voluntad”, “la plena libertad de expresar nuestros
pensamientos sobre todos los temas” y “la maxima libertad personal de accién compatible
con el bien permanente de la sociedad”®. De esta exposicién se podria deducir que la

% Cfr. Owen, R., “A Supplementary Appendix to the First Volume of the Life of Robert Owen”, 1858, en
Morton, A.L., Vida e ideas de Robert Owen, op. cit., pp.123 'y 124.

“* No obstante, él continu6 adelante con su misién, como indica Isabel de Cabo, Los socialistas utépicos, op.
cit., p.69: “Arruinado mas de una vez, pero siempre emergiendo, Owen fue un auténtico corredor de fondo en pos
de la utopia basada en la fraternidad. Ni las criticas ni los insultos ni el aislamiento hicieron mella en él, ni
tampoco el fracaso de sus précticas, y a los setenta y tantos afios tuvo, (...)los arrestos de instalarse en Paris para
observar sobre el terreno los acontecimientos revolucionarios de 1848”.

“ Las referencias a la naturaleza y a las leyes de la naturaleza, tal y como las concibe Owen, siempre giran en
torno a la importancia de las circunstancias externas que moldean el caracter de los individuos, incluyendo
alusiones a la educacion y al papel de la sociedad para la consecucion de la felicidad del individuo y, por
extension, de toda la humanidad.

2 Esas “condiciones necesarias” han sido consideradas por M. Vico Monteoliva y J. Rubio Carracedo como
“una nueva version de los “derechos del hombre y del ciudadano” promulgados por la Asamblea Nacional
Francesa, en la que el igualitarismo se aplica mas rigurosamente”. Cfr., “Estudio introductorio” en Saint-Simon,
Fourier, Owen, Cabet, Escritos sobre educacion, op.cit., p.38.

“Cfr. Owen, R., El libro del Nuevo Mundo Moral, en Desanti, D., Los socialistas utépicos, op.cit., pp.345y
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conexion derechos humanos y felicidad que esta presente en la mente de nuestro autor se
produce porque estos derechos son las condiciones necesarias, esenciales o indefectibles,
para alcanzar la meta de todo ser y de toda sociedad: la felicidad. Esas condiciones antes
mencionadas se corresponderian con lo que en la teoria de los derechos humanos
denominamos hoy derecho a la vida, a la salud, a la educacion y a la libertad de expresion y
de movimientos.

Pero, més claras me parecen las alusiones a la idea de los derechos humanos contenidas
en la cuarta parte de su obra The Book of the New Moral World, la dedicada al gobiernoy a
las leyes. Alli Owen defendi6 abiertamente su idea de que el gobierno debia intervenir de
forma activa para lograr y asegurar la felicidad de sus gobernados, y debia hacerlo a través
de la accion politica dirigida a la realizacion del valor de la igualdad, considerado por
nuestro autor, el elemento que define lo justo, pues, segin nos dice “la esencia de la justicia
consiste en (...) que todos los hombres tienen por naturaleza los mismos derechos” (sic)*.
Entre las leyes que el gobierno del género humano deberia respetar y aplicar y que, ademas,
“se corresponden con las de la naturaleza”, destaco las cuatro siguientes por su relacion con
la idea de derechos humanos: Owen mencion6, en primer lugar, las relativas a la libertad de
expresion y a la libertad religiosa y de culto; en segundo lugar, y en relacion con el
apartado titulado “sustento y la educacién”, entendié que para asegurar ambos la
organizacion social seria quien dirigiria mejor “la industria y las cualidades de cada uno” y
seria quien, igualmente, proporcionaria durante toda la vida “la mejor educacion posible”.
En tercer lugar, proclamé que “los individuos de los dos sexos serén iguales en educacion,
derechos y libertad”; y en dltimo término, dentro del apartado titulado “disposiciones
generales”, expuso que “la propiedad individual no existird” porque, en la actualidad, decia,
es “un mal absoluto” causante de la pobreza, la criminalidad y la injusticia. De manera que,
segun él, una vez reorganizada la sociedad y educados todos sus miembros conforme a sus
principios “en el conocimiento de las leyes de la naturaleza”, la propiedad personal ya no
tendrfa ningun sentido®.

Esa sociedad futura de la que nos habla en The Book of the New Moral World se
corresponde, pues, con las idealizaciones relativas a las aldeas de cooperacion expuestas
varios afios atras. En la dltima parte de esta obra, la dedicada al “Gobierno y deberes del
consejo” de esas comunidades, no hay tampoco muchas referencias al mundo juridico, sélo
se afirma que las leyes de la naturaleza servirdn de guia y de limite a lo dispuesto por los
miembros de ese consejo que ordena las directrices del nuevo sistema racional®.

3.- Valoracion final

En buena medida, como he expuesto, considero que la percepcion negativa que Owen
tuvo del Derecho y de la idea de justicia vigente en su sociedad, fue uno de los motivos que
le impulsaron a proponer sus reformas. Lo juridico, que en un principio le parecié un
instrumento idéneo para revertir las injusticias sociales, se fue convirtiendo en el
contrapunto de su utopia socialista. El uso del Derecho para conservar inmutable al orden
juridico y politico, el alejamiento de los representantes parlamentarios de la realidad, la
aplicacion deshumanizada de las penas y la injusticia social existente entonces, fueron para
él, algunos de los factores responsables de la progresiva degradacion social y moral que

346.
“ Ibid., p. 360.
* Ibid., pp.359 a 361.
“ Ibid., pp.362 y 363.
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debia combatir con sus escritos y proclamas.

Pero, su vision de lo juridico también incluia su particular concepcién de la justicia. En
concreto, sus ideas sobre como avanzar hacia la consecucion de una nueva sociedad daba
por supuesto que la justicia, entendida sobre todo como igual, era una condicion necesaria
para alcanzar la felicidad de la humanidad. Nuestro autor proyecté comunidades fraternales
orientadas por una idea de justicia que acabaria definitivamente con los privilegios y las
desigualdades econdmicas y sociales. EI modelo de sociedad justa pensada por nuestro
autor se concret6 en esas pequefias aldeas basadas en la autogestion, unidas por el trabajo y
por la propiedad cooperativa, en las que existiria una igualdad de privilegios, unas
condiciones de trabajo digno, una educacion integral y en las que el trabajo seria
considerado la medida del valor de los bienes, aparte de los derechos humanos de los que
disfrutarian de manera igualitaria todos los integrantes de estas asociaciones. Este nuevo
sistema racional seria percibido por todos, entendia él, como un orden més justo que el
basado en la libre competencia. Al igual que el resto de los socialistas utopicos del siglo
XIX, pretendia demostrar que otros modelos de sociedad distintos al liberal capitalista
podian y debian ser posibles.

El balance final sobre la trascendencia de estas teorias idealistas surgidas entonces es
conocido®’. Aunque entre sus propuestas utépicas encontramos analisis criticos que
deberian haber tenido un respaldo social mucho més relevante, es sabido que la influencia
publica de sus idedlogos y de sus discursos fue diluyéndose de manera precipitada. Tal vez,
entre otras razones que puedan explicar el relativo “fracaso colectivo” del movimiento
socialista utépico haya que referirse al hecho de que sus protagonistas no supieron canalizar
politicamente las demandas de las clases trabajadoras. Ademas, los lideres de esta corriente
socialista han sido calificados con frecuencia de soberbios, paternalistas y visionarios
alejados de la realidad, y no falta algo de razén en esos calificativos. No obstante, y por otra
parte, también es cierto que en algunos de sus planes ya estaban presentes conceptos y
principios que serian utilizados y reinterpretados por planteamientos y estrategias que
conectaron mejor con las necesidades de las clases trabajadoras, me refiero a las teorias
marxistas y anarquistas que ofrecieron alternativas y medios de lucha mucho més radicales
que los de los utdpicos, y que, finalmente, se convirtieron en las indiscutibles protagonistas
del proceso de transformacion social general que se iria desarrollando a lo largo de las
décadas siguientes*®.

47 Sobre las primeras criticas a esta version del socialismo, Cfr. F. Engels, Del socialismo utépico al
socialismo cientifico, version directa del aleman a cargo de la Redaccion de la Editorial, Madrid, Ricardo
Aguilera, 1969.

“ En el mismo sentido F. Chatelet, O. Duhamel, E. Pisier-Kouchner, exponen la critica general de Marx y
Engels al socialismo ut6pico: “Las utopias son capaces de critica, se dan cuenta del antagonismo de clases, pero
<<sustituyen la actividad social por su propia ingeniosidad>>, <<las condiciones historicas de la emancipacion por
condiciones fantasiosas>>. Solo hacen existir al proletariado bajo la forma de clase més sufrida, pero desean
mejorar la condicién de todos, incluidos los privilegiados. Creyendo en la fuerza del ejemplo y penetrados de
pacifismo, son incapaces de concebir la leyes de la revolucion”. Cfr., Historia del pensamiento politico,
introduccion por J. Rodriguez Aramberri, Madrid, Tecnos, 1992, p. 122.
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Resumen: El presente articulo tiene como objetivo poner de manifiesto el caracter singular
de Rusia respecto al relato de la Modernidad, tomando como foco de atencion las tensiones
filosoficas e intelectuales -que estallarian con mayor fuerza a lo largo del siglo XIX- entre
europeistas y eslavofilos, esto es, entre conservadores antropoldgicos y progresistas,
estableciendo, a su vez, una relacion con otros pensadores reaccionarios bien conocidos en
el ambito de la filosofia occidental, y exponiendo las implicaciones antropolégico-
filosoficas de dicha disputa.
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Abstract: This article aims to highlight the uniqueness of Russia on the narrative of
Modernity, taking as focus the philosophical and intellectual tensions, which explode with
greater force throughout the nineteenth century, between Westernizers and Slavophiles,
between anthropological conservatives and progressives, establishing, in turn, a relationship
with others well known reactionary thinkers in the field of Western philosophy, and
exposing the anthropological and philosophical implications of such dispute.

Keywords: Modernity, anthropological conservatism, slavophiles, utopism, obschina.

Pretender poner de manifiesto el caracter excepcional de Rusia dentro del relato de la
Modernidad implicaria desplegar, antes de ello, una teoria de la Modernidad. Con el fin de
no desviarnos en exceso del fin Gltimo de este articulo, solo podremos, aunque sea, esbozar
aquellas coordenadas en torno a las que nos orientaremos, con el fin de asentar lo que aqui
se pretenda exponer sobre unas determinadas bases tedricas sin las cuales todo quedaria
falto de sentido. Destacamos, igualmente, que se establecera cierta relacion especular con el
caso singular de Espafia, la otra nacién de carécter periférico que ha sido tratada ya
clasicamente como paradigma de la excepcion a la Modernidad.*

Esbozandolo en grandes trazos, la Modernidad vendria a dar comienzo cuando, en el
seno de la civilizacién occidental (o sea, europea), la envoltura econémico-técnica comenzé
a abstraer las relaciones comunitarias, en un proceso que tiene su culminacién en la
actualidad, cuando el mercado se ha convertido en el Gnico relator valido de las relaciones
humanas en la sociedad capitalista de consumo. A este respecto, eficaces diagnésticos, ya
clasicos, de la Modernidad nos ofrecieron Polanyi y Marx, puesto que ellos consideraron
que dicho fenémeno supuso una inversion en la relacion hombre-economia: en ninguna otra
cultura ni en ningan otro momento histérico, el hombre habia quedado subordinado a las
relaciones econdmicas, pasando a ser un mero engranaje en la maquinaria de dichas
relaciones. Para dar cuenta del “estado actual de la cuestién”, la Modernidad nos ha llevado
a dos tipos de destinos igualmente bérbaros: i) la sociedad ultracapitalista increiblemente
sofisticada tecnoldgicamente pero (o precisamente por ello) vaciada de cualquier tipo de
relacion o vinculo de carécter comunitario, ii) el caso de los paises del Ilamado Tercer
Mundo, convertidos en una suerte de “megavertederos” de Occidente, cuyos habitantes
estan condenados a la pobreza absoluta.

Ha llegado el momento de empezar a hablar de la particular singularidad de la nacién
rusa frente al relato de la Modernidad, en relacién, como hemos dicho, por ejemplo con otra
nacién periférica como Espafia, y en oposicion a buena parte de las naciones-estado (ya
modernas) de Europa Central. Para ello, el primer paso serd, brevemente, dar cuenta de los
origenes de Rusia, desechando cualquier vision de carécter historicista 0 economicista, sino
de un mayor calado filoséfico, identificando en -algo asi que podriamos llamar- los

! Especialmente oportunos a este respecto, teniendo en cuenta el tema que nos ocupa, nos parecen la obra
Espafia frente a Europa, Gustavo Bueno, Barcelona, Alba Editorial, 1999, 475 paginas, y el articulo Politica,
metapolitica y Modernidad. El caso de Espafia, de Juan Bautista Fuentes [e-print de la UCM:
eprints.ucm.es/23436]. Ademas, en la obra La Europa periférica: Rusia y Espafia ante el fendmeno de la
modernidad, Angeles Huerta Gonzalez, Univ. Santiago de Compostela, 2004, 334 péginas, se explicita dicha
relacion, si bien consideramos que esta obra no dispone de las referencias antropoldgico-filosoficas suficientes
para suponer un analisis profundo desde ese aspecto.
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“cimientos culturales de la nacién rusa” ciertas notas significativas, las cuales, por su
importancia antropoldgica-filoséfica, pueden resultar interesantes para lo que méas adelante
se vaya a decir.

Hay ciertos rasgos concretos de la nacion rusa que, al igual que en el caso de otra nacion
periférica como es Espafia, hacen de ella una nacion singular. Como venimos sefialando, la
relacion con Espafia no es casual: ambas fueron naciones que acogieron multiples etnias,
también las dos llevaron a cabo un proceso de Reconquista que funcioné como un
aglutinador nacional (contra los mongoles y tartaros, en el caso ruso; contra los arabes, en
el espafiol); ademas, cabe destacar que ambas naciones llevaron a cabo la conquista de un
“nuevo mundo” (Siberia, en el caso ruso; América, en el espafiol)’. Otras tantas
caracteristicas comparten, en cuanto naciones periféricas, Espafia y Rusia, como son las
espaciales (en los méargenes de Europa: como puertas de Africa, en el caso espafiol; y de
Asia, en el ruso) y las temporales (quedando fuera del relato de la llustracidn, esto es, como
naciones “atrasadas”).

En cuanto a los “cimientos culturales” de la nacion rusa, el mayor influjo cultural de
Rusia procede del Imperio Bizantino, la “Segunda Roma”, que contenia (y esto es de gran
importancia) rasgos de tipo helénicos pero también roménicos, en cuanto heredero o deudor
cultural del Imperio Romano de Occidente. Pero el gran aporte cultural de Bizancio a la
cultura rusa sera, sin lugar a dudas, la religion cristiana ortodoxa. Respecto a esto ultimo,
cabe decir que a lo largo del articulo se evidenciaré la importancia de la ortodoxia cristiana
en la nacion rusa, por lo que no le dedicamos mas palabras aqui. Ademas, cabe destacar
también la importancia del derecho bizantino, Corpus iuris civilis, que tendrd, por sus
origenes romanicos, ciertas semejanzas con el derecho candnico catdlico, heredero también
a su vez del derecho romano.

Establecidas unas coordenadas respecto las cuales esperamos puedan entenderse mejor
ciertos conceptos que pondremos en juego, ya podemos adentrarnos en la disputa que
dividi6 a la intelligentsia® rusa en el siglo XIX, esto es, la que se dio entre eslavéfilos y
europeistas o, mejor (pretendiendo continuar entretejiendo esto con el ndcleo del problema
de la Modernidad), entre conservadores antropolégicos e ilustrados o progresistas.

En el lado de los occidentalistas, encontramos figuras como Nikolai Chernishevski,
Dmitri Pisarev, Aleksandr Herzen, Ivadn Turgueniev y Nikoldi Ogariov, entre otras, cuyo
desarrollo intelectual se forjé al calor de la filosofia de la época (Hegel, Feuerbach,
Comte...) y el entusiasmo por el progreso de las democracias liberales de los paises
europeos. En lineas generales, y a pesar de sus discrepancias internas, podemos decir que
los occidentalistas propugnaban el apoyo a las teorias filosoficas y politicas de Occidente,
herederas de la Revolucidn francesa y la llustracidn, y, por tanto, querian la eliminacion de
la autocracia y su sustitucion por un gobierno liberal-burgués, el fomento de la educacion
cientifica y técnica, la abolicién de todas las instituciones feudales de acuerdo al modelo
occidental, etc... El punto critico es el siguiente: todo esto debia hacerse, si era necesario,
sacrificando las “raices” del pueblo ruso. Para ellos, construir algo nuevo suponia demoler
todo lo existente anteriormente. Ahora bien, si estos modelos que defendian, a imagen y
semejanza de los implantados en buena parte de Europa, debian arrasar con los cimientos

2 “Diremos de paso que la cristianizacién de Siberia por los rusos no se limitd a repetir totalmente la
experiencia espafiola en América; su avance desde el Oeste en direccion al Este acab6 formando una cruz original
al encontrarse unos y otros en California por cuanto los espafioles iban desde el Sur hacia el Norte.” Bagno,
Vsévolod, Espafia y Rusia: culturas de fronteras. Entre Oriente y Occidente, Instituto de Literatura Rusa, p. 289.

® Estrato social formado por intelectuales y pensadores cuya actividad estaba destinada al fomento de la
cultura, que en el caso de Rusia tuvieron un marcado sentido de responsabilidad por el destino de su nacion.
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de la nacion rusa antes de poder construir nada sélido, ¢qué es lo que queda? Esto viene a
concurrir polémicamente con la critica a la razén en cuanto potencia destructora de
reaccionarios como Joseph de Maistre o, posteriormente, G.K. Chesterton.*

Los eslavoéfilos estaban representados por figuras de la talla de Ivan Kireyevsky, Ivan
Aksakov, Aleksey Khomyakov o el escritor Fiodor Dostoyevski. Proponian el regreso a las
formas de organizacidn previas a las reformas implantadas por Pedro | el Grande. Creian
que la razén ilustrada y las ideas europeas no aportaban solucién alguna, sino que ademas
empeoraban la situacion. Los eslavofilos desconfiaban de las “luces de la razén” y veian
necesario ahondar en las raices del “alma del pueblo ruso”, en sus tradiciones ancestrales, la
fe ortodoxa y la organizacién politica, social y econémica que tanto idealizaron (la
obschina), y a la cual en el presente articulo prestaremos especial atencion.

Cabe decir que la postura eslavéfila no era una mera reaccién antiintelectualista (a ella
se adhirieron algunos de los més grandes pensadores y escritores de la época), sino que
proponian aunar progreso e innovacion de la mano de las raices, tradicion y cultura
populares, llevando la instrucciéon a las aldeas y los pueblos. Para los eslavéfilos, el
progreso deberfa respetar la tradicién popular rusa, encarnada por el mujik®, prototipo de la
tradicién rusa en lo individual, y la obschina®, como paradigma de la tradicién rusa en lo
colectivo.

El primer punto que consideramos oportuno tratar dentro de las ideas eslavdfilas es el de
la importancia que le otorgan a la religién (naturalmente, al cristianismo ortodoxo). No es
casual comenzar hablando de la religiosidad, puesto que era la raiz ortodoxa la que se
encontraba rigiendo la organizacién de la vida social y politica de los rusos’: desde el
campesino y la familia, hasta toda la obschina en su totalidad. La Iglesia ortodoxa tiene una
postura, frente a las iglesias nacionales o protestantes, muy diferente respecto al
racionalismo, el formalismo y, en definitiva, el orden juridico. Al hombre ruso le cuesta
adaptarse con facilidad al racionalismo econémico-técnico que imponen las ideas ilustradas
y que pretenden regir la vida social.® Frente al subjetivismo-individualista que reduce todo

* a) “El hombre puede modificar todo en la esfera de su actividad, pero no crea nada: tal es su ley, en lo fisico
como en lo moral. EI hombre puede sin duda plantar una semilla, cuidar un éarbol, perfeccionarlo por el injerto y
podarlo de cien maneras; pero nunca se ha figurado que tenia el poder de hacer un arbol. ;Coémo se ha imaginado
que tenia el de hacer una constitucion?” De Maistre, Joseph, Considérations sur la France, University of Toronto
Library, p. 80. [La traduccion es propia].

b) “Dios es lo que puede crear algo de la nada. EI hombre (puede decirse sin duda) es quien puede crear algo
de cualquier cosa. En otras palabras, mientras la alegria de Dios es la creacion ilimitada, la alegria especial del
hombre es la creacion limitada, la combinacion de la creacion con los limites. El placer del hombre, por tanto, es
poseer condiciones, pero también estar parcialmente poseido por ellas.” Chesterton, Gilbert K., Lo que estd mal en
el mundo, Barcelona, Acantilado, 2008, p. 28.

® Campesino ruso sin derecho a la propiedad.

® Comuna agraria tradicional rusa.

7 Sobre la importancia de la religion como sustento de toda institucion politica consideramos interesantes las
siguientes palabras: a) “todas las instituciones imaginables reposan sobre una idea religiosa, o de otro modo no
hacen mas que pasar. Son fuertes y duraderas en la medida en que estan divinizadas, si es permitido expresarse asi.
No solamente la raz6n humana, o lo que se llama la filosofia, sin saber lo que se dice, no puede suplir a esas bases
que se llaman supersticiosas, sin saber lo que se dice, sino que la filosofia es, al contrario, una potencia
esencialmente desorganizadora [...] (Qué pensaremos del nuevo edificio francés y del poder que lo ha producido?
Por mi parte, no creeré nunca en la fecundidad de la nada.” Joseph de Maistre, Considérations sur la France, op.
cit., p. 67.

b) “Observad la Historia, no veréis una creacion politica; jqué digo!, no veréis una institucion cualquiera, por
poco que ella posea fuerza y duracion, que no repose sobre una idea divina; de cualquier naturaleza que sea, no
importa: pues no hay sistema religioso enteramente falso [...] No es por el camino de la nada como llegaréis a la
creacion”. lbid., p 148.

& “El hombre del subsuelo de Dostoievski rechaza toda la organizacién racional de armonia y bienestar comin
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a una ética personal y pretende acabar con los santos y los cultos, como hacen las iglesias
protestantes, “el cristianismo ortodoxo, en la vida cotidiana, educaba al pueblo no tanto
segun normas estrictas de la conducta, sino a través de exponer la vida de los santos y el
culto a la santidad”®. Educando al pueblo de esta forma, la ortodoxia cristiana no impone
ninguna tarea concreta al hombre comdn, sino que propone cierta flexibilidad, es permisivo
con él.

El campesino ruso poseia una disposicion religiosa que no se alimentaria tanto de
dogmas como de los ritos, a los que considera como algo totalmente natural en su vida y
capaces de transmitir un tono emocional, una cierta ilustracion visual de las ideas, conforme
a una estrategia a medio camino entre lo estético y lo ético. Por eso, el rito ortodoxo es
mucho mas amplio y flexible que el dogma cuando se trata de recoger el carécter que
adquiere la religién para un individuo en particular.'® Otro signo clave es que en la liturgia
de la Iglesia ortodoxa rusa, el sacerdote debe limitarse a realizar determinadas acciones
simbdlicas, evitando entrometerse en la devocion de los fieles con valoraciones subjetivas,
como ocurre, por ejemplo, en los sermones de los protestantes.

El mismo templo ruso (y aqui hay una ruptura con el estilo puramente bizantino) parece
derivar de la vivienda rusa, de ahi que sea “la casa de Dios”. La ciudad rusa surge de la
unién de varios propietarios cuyas casas de labor eran, en el fondo, como pequefias
ciudades, plazas fortificadas con un patio y una serie de edificios dentro; justo lo contrario
de lo que sucedia en Occidente, donde las ciudades se constituyen para proteger al
individuo que busca el refugio en una frontera civil. En consonancia con esto, la vivienda
rusa se perfilaria como un complejo de una riqueza excepcional, sobre todo si atendemos al
gran nimero de edificios que alberga una casa de labor, pues el estilo de los mismos apenas
varia: la estructura fundamental es igual para todos, lo importante es que la casa va
creciendo celdilla a celdilla segin sus necesidades. A este respecto consideramos
especialmente ilustrativo recoger la reflexién de Lou Andreas-Salomé sobre la vivienda
rusa y la comunidad: “hay una belleza oculta en esta falta de simetria que siempre ha
acompafado a los rusos. La simetria supone una intencidn, una voluntad de disponerlo todo
de acuerdo con un proyecto cerrado que rechaza el crecimiento orgéanico comun al resto de
la naturaleza™*.

La tarea del pueblo ruso, por su caracter ortodoxo cristiano, implicé lo siguiente:
mientras que la lustracion del resto de los pueblos de Europa se basé en el progreso, los
eslavos tuvieron ademas la misién de incorporar un patrimonio espiritual sagrado, que los
demé&s ya habian perdido. El objetivo eslavéfilo fue hacer que esta herencia religiosa,
sentimental y creativa fructificase, frente a los intentos del bando europeista, que pretendia

y sospecha que la naturaleza humana nunca podra ser racionalizada hasta el grado de transformar al hombre en un
tornillo; tampoco podra racionalizarse la sociedad a tal punto que pueda convertirse en un hormiguero. El hombre
intencionadamente puede volverse loco para no adoptar una razén mecénica que lo convierta en una hormiga”.
Maleshev, Mijail; Emelianov, Boris; SepUlveda Garza, Manola. Ensayos sobre la filosofia de la historia rusa,
México, Plaza y Valdés, 2002, p. 147.

® Ibid., p. 148.

10 Chesterton vendria a coincidir con estas palabras: “El tnico secreto del misticismo es éste: que el hombre
puede entenderlo todo merced a la ayuda de todo lo que no entiende. El 16gico mérbido, intenta dilucidarlo todo y
s6lo consigue volverlo todo misterio. El mistico permite que algo sea misterioso, y todo lo demés se vuelve lucido.
El mistico permite que algo sea misterioso, y todo lo deméas se vuelve ldcido. La Unica cosa creada que no
podemos ver, es la Gnica cosa a cuya luz podemos verlo todo. Como el sol en su ocaso, el misticismo explica todo
lo demas con los rayos de su invisibilidad victoriosa.” Chesterton, Gilbert K., Ortodoxia, México, Editorial Porra,
1998, pp. 16-17.

" Andreas-Salomé, Rusia con Rainer, Madrid, GalloNero Ediciones, 2011, pp. 59-60.
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acabar con ella y convertirla en algo estéril, mera supersticion necesariamente sustituible
por un modelo cientifico y técnico. Lou Andreas-Salomé, en sus viajes a Rusia junto al
poeta Rainer Maria Rilke, reflexiond sobre la condicién del hombre ruso y la importancia
en €l de la ortodoxia en relacién con lo que anteriormente comentabamos: “el ruso de hoy
encarna de manera mas viva la tragedia de esta contradiccion, una tragedia que alcanza a
todo aquel que se ocupa de la politica, convirtiéndolo en un martir: esta decidido a impulsar
el progreso y, sin embargo, sabe que no debe hacerlo, no porque choque con los deseos del
emperador, sino porque su Dios, el Dios ruso, no lo aprobaria jamés™*.

Frente a la rigidez de los modelos racionalistas apoyados por los europeistas rusos (y
también, como sabemos, por el resto de ilustrados europeos,), los eslavéfilos proponian un
organicismo politico y social, puesto que lo entendian como la forma de organizacion
natural del hombre. Los eslavéfilos idealizaban la economia campesina primitiva,
concediendo un alto valor a su caracter autarquico, esto es, a su independencia del mercado
capitalista. Por ejemplo, para Mijailovski*®, el campesino ruso vive una vida pobre pero
llena; al ser econdmicamente autosuficiente es, por consiguiente, un hombre independiente,
global y total. Satisface todas sus necesidades mediante su propio trabajo, utilizando toda su
capacidad (es campesino y artesano; pastor y artista), todo en una persona. El débil
desarrollo de la cooperacion compleja (lo que en otras palabras hoy podriamos llamar
“comunitarismo”) le permite conservar su independencia y la cooperacion simple une a
unos y a otros en simpatia y entendimiento mutuo. Esta unidad moral es la que mantiene la
propiedad comun de la tierra y el autogobierno de las comunas rusas.

A diferencia de algunos eslavdfilos, en ocasiones propensos a caer en un romanticismo
idealizador de la comuna rusa, Flerovskii no idealizé las condiciones econdémicas de los
campesinos y artesanos rusos, sino, por el contrario, dio una descripcion aterradora de su
creciente destruccion, de su dependencia de los kulaks y los especuladores, y de su
inhabilidad para sobrevivir a los impuestos financieros decretados por el estado. No
obstante, se mantuvo fiel al populismo, puesto que la razén principal de lo expuesto no lo
veia en el (supuesto) “atraso” de Rusia, sino en la traicion a sus principios tradicionales
nacionales, en la ciega imitacion de los caminos occidentales en lo econémico y social.
Como nos indica el historiador Andrzej Walicki, “en la comuna campesina rusa, Flerovskii
descubri6 la mejor forma agricola™*.

Ya encontramos antecedentes de esta suerte de organicismo social en las palabras de
Dionisio el Areopagita'®, quien consideraba la jerarquia un “rango sagrado, conocimiento y
actividad semejante a la Belleza divina. El objetivo de la jerarquia es imitar la belleza y
armonia de Dios”. Para él, la perfeccién de cada uno de los integrantes de la jerarquia
consiste en la aspiracién, en la medida de lo posible, de imitar a Dios, ya que el rango de la
jerarquia exige “que unos purifiquen y otros sean purificados; unos se iluminen y otros sean
iluminados”.

El eslavismo ruso fue, en muchos aspectos, una reaccién roméntico-conservadora al
proceso alienador relacionado con la desintegracion de los vinculos comunales
tradicionales. Los eslavéfilos propugnaban el ideal de la integridad personal y valoraron
altamente la comuna campesina, en la que vieron el germen de un tipo superior de

2 Ibid., p. 34.

3 Walicki, Andrzej, Populismo y marxismo en Rusia: La teorfa de los populistas rusos, controversia sobre el
capitalismo, Barcelona, Editorial Estela, 1971, p. 44.

¥ Ipid., p. 83.

%5 El Areopagita, Dionisio, Sobre nombres divinos [Citado en Maleshev, Mijail; Emelianov, Boris; Septlveda
Garza, Manola. Ensayos sobre la filosofia de la historia rusa, México, Plaza y Valdés, 2002 pp. 33-34.]
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desarrollo social. Veian en el racionalismo una enfermedad de Occidente, y propugnaban el
regreso a la irreflexiva aceptacion de la tradicién mistica interiorizada desde siglos y siglos.
Defendian que la fe religiosa, de la que ya hablamos, es la Unica garantia de la integridad,
siendo la autonomia racionalista-individualista su mayor enemigo. Para ellos, la autonomia
del individuo ocasiona la desintegracion de la sociedad y hunde al individuo en el
aislamiento y la soledad, convirtiéndose en la libertad de extrafios vagabundos.'® La
autonomfa de la razén destruye la fe y fragmenta la personalidad humana y su sociedad."’
Frente a ello, en un intento de excluir cualquier forma de alienacion, los eslavéfilos
proponian su concepcidn de la sobornost (una suerte de conciliarismo y libre unidad de los
miembros de la comunidad).

Y bien, frente a la planificacién de modelos de acuerdo a la raz6n propuestos por los
ilustrados, los eslavéfilos defendian la obschina como paradigma de comunidad
(comunidad que, valga decir tiene caracter subpolitico, o sea, pre-moderno). En la obschina
se daban obligaciones regidas por relaciones de ayuda mutua, en las que destacaba la paz
de sus acuerdos tomadas por decisién unanime*®, donde por encima de todo predominaba
un tradicional sentido de la justicia, conforme a las costumbres, la conciencia y la virtud
interior."

El principio moral que sostenia la organizacién de la obschina tiene su raiz en la
ortodoxia rusa, de ahi la gran importancia que los eslavofilos daban a la fe cristiana: su
justa organizacion brotaba no del temor a la ley externa (esto es, a las leyes juridico-
politicas del estado-nacién moderno), sino a la ley moral interna del sujeto, que procuraba
que la fraternidad y el amor fluyeran al unisono dentro del conjunto social del que él
formaba parte. La integridad que formaba el concilio (el sobornost que hombramos més
arriba) era la reunion de los campesinos donde las cuestiones sociales se dirigian con
justicia, respetando los intereses de toda la obschina en su totalidad y de cada campesino (u
obshinik) en particular. Un fil6sofo espafiol cuyas reflexiones resultarian especialmente
oportunas en lo que respecta a la critica a la Modernidad y en concreto a resaltar el carcter
excepcional de Espafia respecto al relato moderno, Unamuno, dedic6 una mencién a la
comuna rusa al hablar de algunas semejanzas entre Rusia y Espafia: “la resignacion, el
modo de ver la vida, el concepto objetivo de lo religioso y los impulsos misticos en
algunos, la misma organizacion econémica, ya que aqui existe no poco del mir” [mir y
obschina pueden usarse indistintamente para referirse a la comuna tradicional agraria
rusa].”’

¢Pero como aceptar las propuestas eslavéfilas en el seno de una sociedad (la Rusia del
siglo XIX) que estaba fuertemente influenciada por el pensamiento europeo ilustrado?
Tampoco la nacidn rusa se libr6 de la “muerte de Dios”, esto es, del proceso de desgaste de
todos los valores tradicionales, o sea, lo que puede entenderse por nihilismo: una inversién
completa del eje en torno al cual se articulaban las cosas. Frente a la tradicion, la

'8 Walicki, Andrzej, Populismo y marxismo en Rusia: La teorfa de los populistas rusos, controversia sobre el
capitalismo, op. cit., p. 151.

7 Sobre ello ya advierte Chesterton: “La anarquia (0 lo que algunos llaman “libertad”) es esencialmente
opresiva, porque es esencialmente desalentadora. Si todos flotaramos en el aire como burbujas, libres de vagar
hacia cualquier lado en cualquier instante, el resultado seria que nadie tendria el animo de iniciar una
conversacion.” Chesterton, Gilbert K., Lo que esta mal en el mundo, op. cit., p. 30.

'8 prologo de Bela Martinova a Padres e Hijos, Turguénev, lvan, Madrid, Catedra, 2004, p. 23.

19,
Idem.
% citado en Korkonosenko, Kiril, Miguel de Unamuno, un extrafio ruséfilo, Ediciones Universidad de
Salamanca, p 16

[http://gredos.usal.es/jspui/bitstream/10366/72883/1/Miguel_de_Unamuno_un_extrano_rusofilo.pdf].
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supersticion y los valores populares, la llustracion habla de “progreso”. Los eslavéfilos no
pudieron evitar incurrir, como todo el pensamiento reaccionario, en una paradoja que
merece nuestra atencion: si tras la “muerte de Dios” se ha abandonado la vision desde la
cual mirdbamos -natural y orgdnicamente- al mundo, ¢cémo volver a esa vision cuando el
hombre puramente moderno se encuentra ante un abanico de posibilidades y no con la
posibilidad (la cual, siendo solo una, no seria ni posibilidad)? Nos encontramos aqui con la
pregunta por la legitimidad. La tradicion deja de ser algo a partir de lo cual los hombres se
abren al mundo, para pasar a ser aquello a lo que cual miran, entendiendo que hay, también,
otras costumbres diferentes de las vigentes. Esto supone una conmocién, puesto que el
siguiente paso implica la pregunta (ya puramente moderna) por la legitimidad de esta
tradicion: “;por qué esto es “X” y no “Y”?” Puesto que no habra una sola tradicién o
relato, el hombre se ve capaz de constituir tradiciones y eliminarlas por igual. Este proceso
de la muerte de Dios es irrevocable, no hay vuelta atrds: por ejemplo, si en Francia triunfa
el ateismo, desde Espafia, aunque se quiera mantener la tradicion, no serd posible hacerlo
con tanta fuerza puesto que esta se miraré desde otra éptica, como una tradicion, y no desde
la tradicion.! Desde entonces, toda la filosofia y la ciencia debieron fundar sus sistemas
desde la nada, desde un principio que sea una cosa no fundada, sino fundada a si misma y
capaz de fundar todo lo demas. Todo el esfuerzo de los ilustrados apunté a ese aspecto: ser
capaces, tras “la muerte de Dios”, de fundamentar todos los sistemas: una epistemologia o
teoria del conocimiento (es el caso del debate entre racionalistas y empiristas), una teoria
politica (lo que se aprecia en las propuestas contractualistas de Rousseau, Hobbes, Kant...),
etc... Ahora bien, nunca se dejara de tener idea de que esos sistemas son solo una de las
posibles elecciones, frente a la vida pre-moderna que estaba inmersa en un solo relato. No
podemos evitar hacer mencién, teniendo en cuenta el contexto del articulo, a la magistral
novela de Ivan Turgueniev Padres e hijos, donde este problema se explicita tomando como
paradigma las diferencias intergeneracionales de la sociedad rusa a mediados del siglo XIX,
entre los “padres”, defensores de la tradicién popular rusa, y los “hijos”, influenciados por
las ideas politicas y educacion cientifico-técnicas de Occidente.??

Otro punto clave del pensamiento eslavéfilo (y especialmente de los Ilamados
“populistas” rusos), que, a su vez, tienen en comin con los reaccionarios europeos criticos
de la Modernidad, fue su oposicidn frontal al utopismo, el cual a finales del siglo XIX venia
representado, sin duda alguna, por el marxismo. La filosofia de la historia que se desprende
del populismo ruso reclamaba que el factor subjetivo (el pensamiento y voluntad humanos)
pueden oponerse de forma efectiva a las llamadas leyes del desarrollo y que aquél juega un
papel fundamental en el proceso histérico. Apreciamos en ello un rechazo a las infalibes
leyes historicas del materialismo histérico marxista; en definitiva, al progreso (nocion
heredada de la llustracién) como una ley del desarrollo de funcionamiento automaético,
necesario y objetivo.

Un eslavoéfilo populista al que ya hemos citado anteriormente, Mijailovski, concebia el
socialismo como una sociedad capaz de reducir al minimo necesario la socializacion de los
hombres, en el sentido de subordinarlos a mecanismos sociales impersonales y
supraindividuales. Para Konstantin Leontiev, el progreso era en realidad un proceso de
descomposicién, puesto que para él un proyecto igualitario o liberal se oponia totalmente a
la idea de progreso o lucha contra cualquier forma de despotismo (estamentos, gremios,

2 “Dios es lo que puede crear algo de la nada. EI hombre (puede decirse sin duda) es quien puede crear algo
de cualquier cosa.” Chesterton, Gilbert K., Lo que esta mal en el mundo, op. cit., p. 28.
%2 Cabe destacar que es en esta novela donde se utiliza, por primera vez, la nocién de nihilismo.
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monasterios), puesto que no vendria a ser otra cosa que un proceso de simplificacion de la
integridad personal. De algin modo, el caricter profético de Leontiev coincide con las
palabras de Alexis de Tocqueville sobre la futura sociedad de masas consecuencia de la
incipiente democracia: puede ser que surja una esclavitud peculiar, una esclavitud de
formas nuevas; el ruso afirmd: probablemente se dard un cruel sometimiento de los
individuos a las grandes y pequefias comunidades y de éstas al Estado.?

Estos pensadores se oponian a toda concepcion de una sociedad y vida idealizadas, en
las que no existiera el dolor, en la que se limara aquello méas malvado y perverso de la
condicion humana, y de ahi su rechazo a todos los modelos que prometian un “paraiso en la
Tierra”; el pensador ruso era consciente, por su tradicién ortodoxa, que el hombre es un
campo de batalla en el que se libra una lucha entre el bien y el mal (algo asi dir4
Dostoyevski afios después que los primeros eslavofilos), y que extirpar esta falibilidad en
las relaciones humanas, esta posibilidad de pecado, era imposible. Leontiev creia que
cuando los hombres sufren “se engendran sentimientos nobles, aparece la atencion al dolor
ajeno, la piedad y la compasion. Asi pues, los sufrimientos son inseparables de la condicién
humana. La historia vive por la diversidad y el antagonismo, y de ahi su armonia™®*. Es
imposible realizar un ideal de bienestar y felicidad para todos, un paraiso terrenal,
precisamente porque las leyes que rigen al mundo y la condicién humana tienen en su
nucleo la posibilidad del mal, del pecado. A Leontiev, como a Joseph de Maistre, “le
gustaba el pasado de Europa: sus instituciones aristocraticas, monarquia, caballeria y
romanticismo. Pero la declaracion de los derechos del hombre y del ciudadano, segun el
conservador ruso, tergiversé la complejidad floreciente y maté «la poesia social de la vida
europea»”?,

El filésofo ruso Semyon Frank elaboré un retrato genial de la psicologia del
revolucionario, en definitiva, del prototipo de progresista ilustrado, que dedicaba toda su
pasion politica a meras abstracciones (“pueblo”, “proletariado”...), olvidando asi al hombre
concreto, arraigado en unas condiciones histdrico-sociales determinadas. Su critica al
revolucionario marxista nos parece un ejemplo clave para entender los motivos por los
cuales pensadores de caracter conservador en lo antropoldgico mostraron sus reticencias a
proyectos ilustrados como el comunista: “al revolucionario, seducido por la fe marxista,
afirma Frank, no le satisface el hombre concreto. El alivio de los sufrimientos del individuo
en su vida cotidiana pierde atraccion moral a los ojos del luchador por un final feliz a quien
no solo le parece un gasto inutil de sus fuerzas para atender a esas “preocupaciones
mezquinas”, sino una traicion a toda la humanidad, a su «salvacion eterna»”. Frank escribe:
“el socialista no es un altruista; es verdad que también aspira a la felicidad humana, pero ya
no ama a los hombres vivos, sino solo a su idea, a la idea de felicidad omnihumana. Al
sacrificarse en nombre de esta idea, no vacila en sacrificar a los otros. En sus

# Citado en Maleshev, Mijail; Emelianov, Boris; Sepulveda Garza, Manola. Ensayos sobre la filosofia de la
historia rusa, op. cit., p. 72.

Nota: El texto de Tocqueville que comparte claras semejanzas con la cita de Leontiev es el siguiente: “Veo
una multitud innumerable de hombres semejantes e iguales que giran sin descanso sobre si mismos para procurarse
pequefios y vulgares placeres con los que llenan su alma. En cuanto al resto de sus conciudadanos, estan a su lado
pero no los ve; los toca pero no los siente, no existe méas que en si mismo y para si mismo [...] Por encima de ellos
se alza un poder inmenso y tutelar [...] Con este sistema, los ciudadanos salen un momento de la dependencia para
sefialar a su amo y vuelven a entrar en ella.” De Tocqueville, Alexis, Democracy in America, Pennsylvania State
University, p. 770.

# Maleshev, Mijail; Emelianov, Boris; Sepulveda Garza, Manola. Ensayos sobre la filosofia de la historia
rusa, op. cit., p. 72.

5 Ibid., p. 77
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contemporéaneos, solo ve a las victimas del mal mundial que quisiera erradicar, y también, a
los culpables de este mal. A los primeros los compadece, aunque no pueda ayudarlos
inmediatamente, ya que su actividad puede ser Util solo para sus descendientes lejanos; a
los segundos los odia y en su lucha contra ellos ve la tarea inmediata de su actividad y el
principal medio de realizacion de su ideal. Asi, del gran amor a la gente futura nace el gran
odio a los hombres concretos; la pasion para crear el paraiso terrenal se convierte en una
furia por la destruccion”.®

Otro filésofo ruso critico con el utopismo, Nicolai Berdiaev, afirmaba que el mayor
error del marxismo consiste en “no ver al hombre mas alla de su clase, y en ver, en cambio,
la clase més alld del hombre; en reducir a éste hasta su célula mas infima, hasta su mas
recondita experiencia espiritual a una funcién subordinada de clase”?’. Para este fil6sofo, el
socialismo ignoraba que la vida no es una construccion racional y artificial sino una
creacion orgénica que se lleva a cabo a condicion de la integridad personal, y si esta se
oprime, es imposible un funcionamiento adecuado de la vida.

Aunque, por otra parte, tampoco la obschina se vio a salvo de ser caracterizada como
una suerte de proto-organizacion comunista, y fildsofos como Aleksandr Herzen no
tardaron en promulgar que la obschina reunia buena parte de las caracteristicas positivas
para la préctica que promulgaba el socialismo, y rechazé el autoritarismo y los dogmas
ortodoxos. Pero las teorias eslavofilas sefialaban una y otra vez el factor moral, con su raiz
en la ortodoxia cristiana, y no el politico. Herzen intentd asi acabar con la disputa entre
eslavéfilos y europeistas al incorporar el marxismo a la organizacién tradicional de
obschina, pero pensadores como Dostoyevski y Aksanov no tardaron en manifestarse
contra la interpretacion socialista de la organizacion comunal campesino-ortodoxa rusa, que
se traducia para ellos en una “teorizacién de la vida”. Estas fuerzas no tenian nada que ver
con las “fuerzas vivas de la vida”. El hecho de aplicar modelos cientificos a la obschina,
acordes con la razén técnica ilustrada, la burocratizaba y trataba como una materia inerte.

Llegados a este punto, una vez que se han resaltado las lineas generales de los
eslavéfilos al respecto de la organizacién comunitaria tradicional rusa, quizas sea hora de
decir que no pretendemos defender la misma con una suerte de nostalgia romantico-
idealista sin ser conscientes de las condiciones reales de miseria econémica y dificultades
de vida de los campesinos rusos de la obschina. Qué oportuno es Chesterton en este
aspecto, cuando afirmé que “seria ideal volver a las antiguas comunas rurales, si realmente
fueran comunas”?, Comenzamos el articulo partiendo del diagnéstico de la Modernidad
que hicieron Polanyi y Marx, puesto que ellos consideraron que dicho fendmeno supuso
una inversion en la relacion hombre-economia: en ninguna otra cultura ni en ningln otro
momento histérico, el hombre habia quedado subordinado a las relaciones econémicas,
pasando a ser un mero engranaje en la maquinaria econémica. Y puesto que asi fue como
dio inicio nuestro texto, quizas seria conveniente, llegados a este punto, analizar el
fenémeno de la obschina ya no como una mera reproduccion de aquello que dijeron sus
defensores més conservadores, sino hacerlo en clave marxista (esto es, una clave
eminentemente moderna).

% Hitos, Universidad de los Montes Urles, Svendlovsk, 1991, p. 86 (en ruso). Citado en Maleshev, Mijail;
Emelianov, Boris; Sepulveda Garza, Manola. Ensayos sobre la filosofia de la historia rusa, op. cit., p. 103.

%7 Berdiaev, Nicolai, El cristianismo y la lucha de clases, Madrid, Espasa-Calpe, 1963, p. 35.

% Chesterton, Gilbert K., Lo que esta mal en el mundo, op. cit., p. 56.
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En el siglo XIX, con la irrupcién de las reformas burguesas en el campo ruso, el
liberalismo introdujo la superioridad de la propiedad privada frente a otras relaciones y veia
en la gestiébn comunal algo barbaro y subdesarrollado, que impedia el avance de la
economia rural del pais (y en general la sociedad entera). De ahi que, de un modo similar al
espafiol, en Rusia se diera una desamortizacién que pretendia equiparar la tierra a un bien
més, como la casa o las herramientas, para que aquella pudiese venderse libremente. Y
bien, las implicaciones de la liberalizacion del suelo por parte de los liberales han dado
lugar a lo que algunos historiadores Ilaman la “desarticulacion del comunal” (de nuevo,
similar al caso espafiol en el siglo XIX), que va mas alld de sus consecuencias para la
propiedad: es un proceso de introduccién del capitalismo en el campo que supone la ruptura
del entramado simbdlico y tradicional campesino-comunitario y que lo sustituye por la
légica del mercado.

La irrupcion de la légica capitalista y el Estado liberal en la administracién “cientifica”
del suelo, de las comunas, estalla por completo la l6gica econdmica campesina, puesto que
se ve privada del recurso al comunal para paliar su miseria. El anélisis marxista supo ver
cémo la privatizacién despojo al campesinado de sus tierras y le convertia en fuerza de
trabajo disponible para el nuevo capitalismo® (que culminaria en los grandes centros
industriales, ya a comienzos del siglo XX, de San Petersburgo y Kazén, por ejemplo). A su
vez, las corriente historiogréafica ecoldgica ha trata de hacer ver cémo privatizacion de las
tierras comunales no solo supusieron la privatizacién del suelo, como adelantdbamos
anteriormente, sino ademas la devastacion de un modo de entender las intracomunitarias
que no se reducian a lo meramente econdmico, sustituyéndolas por la légica del
capitalismo. El apoyo mutuo y la solidaridad vecinal surgida en torno a la gestion de la
tierra desaparece progresivamente y se sustituye por la autoridad del mercado. Estas
relaciones, encargadas en muchos casos de amortiguar los conflictos sociales en el seno de
la comuna, es lo que el historiador marxista E. P. Thompson llama “economia moral”,
presente en su obra La economia moral de la multitud, entendiendo aquélla como
relaciones comunitarias en las tradicionales comunas campesinas de ayuda y solidaridad
mutuas.

Al fin y al cabo, creemos que aquello de lo que todos estos conservadores
antropoldgicos estaban  “dando alarma” era del carécter destructor del incipiente
capitalismo, del peligro que éste suponia para las relaciones comunitarias, regidas por la
tradicion, la solidaridad y el apoyo mutuo, y cdmo los modelos liberales, modernos, de
acuerdo a una “razén pura”, de carécter cientifico-técnicos, podrian suponer la disminucién
e incluso destruccién de las relaciones de suyo no econdmico-técnicas, esto es,
comunitarias. El pensamiento expuesto en el presente articulo de buena parte de los
eslavéfilos del siglo XIX no tendria ningin reparo en asentir, junto a uno de los filésofos
que -a pesar de estar ya imbuido en unos esquemas modernos- supo ver como ningdn otro
el caréacter destructor y revolucionario de la burguesia®, Karl Marx, quien enuncia en El

% «|a division y cercado de los campos, pastos y bosques comunales, privaba a los campesinos pobres de
recursos y reservas a los que creian tener derecho, como parte de la comunidad que eran. El mercado libre de la
tierra significaba que, probablemente, tendrian que vender las suyas; la creacion de una clase de empresarios
rurales suponia que los méas audaces y mas listos los explotarian en vez -o ademas- de los antiguos sefiores. Al
mismo tiempo, la introduccién del liberalismo en la tierra era como una especie de bombardeo silencioso que
conmovia la estructura social en la que siempre habian vivido y no dejaba en su sitio mas que a los ricos: una
soledad llamada libertad”. Hobsbawm, Eric, La era de la Revolucion, La era de la revolucion, 1789 — 1848,
Argentina, Planeta, 2009, p. 163.

% También son ilustrativas las palabras del historiador marxista Hobsbawm sobre el caracter revolucionario de
la burguesia: “y tanto Gran Bretafia como el mundo sabia que la Revolucion industrial, iniciada en aquellas islas
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manifiesto comunista la famosa expresion: “todo lo sélido se desvanece en el aire”. Nadie
como Marx para destacar, con su gran claridad expositiva y agudeza, cémo la burguesia
implant6 la l6gica del mercado disolviendo las relaciones comunitarias tradicionales y
despotenciando todo el entramado simbélico que las atravesaba.*

En conclusion, esperamos que se haya mostrado de qué manera la polémica entre
europeistas y eslavofilos en el seno de la sociedad rusa del siglo XIX y el caracter
antropoldgicamente conservador de estos pensadores puede coincidir con no pocas de las
reflexiones vertidas por otros reaccionarios europeos y, ademas, arrojar nuevas luces sobre
el problema de la Modernidad.

por y a través de los comerciantes y empresarios cuya Unica ley era comprar en el mercado mas barato y vender
sin restriccion en el més caro, estaba transformando al mundo. Nadie podia detenerla en este camino. Los dioses
y reyes del pasado estaban inermes ante los hombres de negocios y las maquinas de vapor del presente”. Ibid., p.
163.

' Dondequiera que se instauré [la burguesia], eché por tierra todas las instituciones feudales, patriarcales e
idilicas. Desgarrd implacablemente los abigarrados lazos feudales que unian al hombre con sus superiores
naturales y no dej6 en pie méas vinculo que el del interés escueto, el del dinero contante y sonante, que no tiene
entrafias. Echd por encima del santo temor de Dios, de la devocidn mistica y piadosa, del ardor caballeresco y la
timida melancolia del buen burgués, el jarro de agua helada de sus célculos egoistas. Enterr6 la dignidad
personal bajo el dinero y redujo todas aquellas innumerables libertades escrituradas y bien adquiridas a una
Unica libertad: la libertad ilimitada de comerciar. Sustituyo, para decirlo de una vez, un régimen de explotacion,
velado por los cendales de las ilusiones politicas y religiosas, por un régimen franco, descarado, directo, escueto,
de explotacion. Marx, Karl; Engels, Friederich, Manifiesto del Partido Comunista, Madrid, Fundacion Federico
Engels, 1987, p. 18
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Resumen: La superacion del tradicional sistema paternalista en la relacion médico-paciente
se pone de manifiesto con el triunfo del principio de autonomia de la voluntad del paciente.
Si acudimos a la esfera sanitaria, la dignidad del paciente debe reflejarse en el respeto a la
autonomia de su voluntad, lo cual se traduce en dos instrumentos: el consentimiento
informado y las instrucciones previas, recogidos ambos en la Ley 41/2002, de 14 de
noviembre, bésica reguladora de la autonomia del paciente y de derechos y obligaciones en
materia de informacion y documentacion clinica.

Palabras clave: Bioética, dignidad, autonomia de la voluntad, consentimiento
informado, voluntades anticipadas.
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Abstract: The traditional paternalistic system in the relationship between doctor and
patient has already been overcome with the triumph of the patient’s principle of autonomy.
Concerning the health care field, the patient's dignity should be reflected in the respect for
the autonomy. There are two instruments in the health care regulation that protects the
patient’s autonomy: the informed consent and the advance directives. The Law 41/2002,
November 14th, about patient’s autonomy and rights and obligations of information and
clinical documentation; expresses these two instruments.

Keywords: Bioethics, dignity, autonomy, informed consent, advance directives.

Introduccién

El presente trabajo tiene como objeto analizar dos instrumentos que, a juicio de la
autora, constituyen la expresion de la voluntad del paciente en el &mbito sanitario: el
consentimiento informado y las instrucciones previas. Pero, ¢constituyen verdaderos
instrumentos de proteccion de la autonomia del paciente 0o son meras herramientas de
medicina defensiva?

La Ley 41/2002, de 14 de noviembre, bésica reguladora de la autonomia del paciente y
de derechos y obligaciones en materia de informacién y documentacién clinica, recoge
ambos instrumentos. Procederemos a analizarlos.

1.- La relacion médico-paciente

La ciencia y la técnica en el &mbito de las ciencias de la vida y la biomedicina han
avanzado tanto en los ultimos afios que estan implicando un cambio drastico no sélo en
nuestras formas de vida y en la posibilidad de vivirla, sino sobre todo en los paradigmas,
tanto éticos como juridicos, que fundamentan los nuevos fendmenos. Tanto es asi que se
estd produciendo un desbordamiento de los conceptos basicos, tanto del Derecho como de
la Etica y, como no, en el ambito de las ciencias de la vida, que suponen la blsqueda de
nuevas categorias, enfoques y andlisis. Uno de ellos precisamente es el cambio de
paradigma en la relacion médico-paciente que, viniendo de un modelo paternalista, ha
evolucionado hacia el de la autonomia del paciente.

Han sido muchos los cambios en la relacion entre el profesional sanitario y el paciente
durante los dltimos afios. Afos atrés el médico era la parte dominante, dejando al paciente
el papel de responder sus preguntas y obedecer sus oOrdenes. EI modelo de medicina
Hipocréatico era muy paternalista. EI médico determinaba cuéles eran los mejores intereses
del paciente, y el buen paciente seguia las recomendaciones del médico. Pero la autonomia
del paciente es un concepto ahora establecido en la préactica médica. Los médicos tienen
una resporfsabilidad fiduciaria con los pacientes que reside en una relacion de confianza
entre ellos™.

! Gannon, W., Biomedical Ethics, Fundamentals of Philosophy series, Oxford, Oxford University Press, 2005,
p. 23.
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Hoy en dia los médicos hablan de toma de decisiones mutua. Se anima a los pacientes a
hacer preguntas y los médicos pueden llegar a ver en el paciente a otro experto. El derecho
del paciente a prestar su consentimiento informado, a conocer la informacion médica, a la
confidencialidad de sus datos y el derecho a rechazar tratamientos médicos se encuentran
bajo el principio de autonomia’.

Myfanwy Morgan ha planteado cuatro modelos de relacion entre el medico y el
paciente:

a) Relacién paternalista: el medico controla la relacion y decide lo que es mejor para
el paciente.

b) Relacion de mutualidad: el medico y el paciente son partes iguales comprometidas
en el intercambio de informacién e ideas para lograr el mejor tratamiento para el paciente.

c) Relacién consumista: el paciente es la parte active y dominante, demanda
tratamiento y asistencia a un médico cuyo papel principal es conocer las peticiones del
paciente.

d) Relacién de omisién: ninguna parte tiene el papel dominante. Esta relacion
conduce normalmente a un resultado no productivo del encuentro®.

Partiendo de las perspectivas anteriores, podemos considerar que un modelo que vele
por el respeto a la autonomia del paciente tendria cabida dentro de las caracteristicas
propias del sistema de mutualidad y del sistema consumista.

2.- Dignidad y autonomia del paciente

El reconocimiento generalizado del principio de autonomia ha sido el resultado de una
larga lucha por reivindicar la libertad del individuo frente a un poder superior, bien
teoldgico, bien estatal, bien social; bien especificamente juridico®. Y el triunfo de ese
principio de autonomia deviene de su propia condicidon que tiene como fundamento la
dignidad humana, pilar basico en el que se fundamenta todo ordenamiento social. El
reconocimiento de derechos comienza por la declaraciéon y convencimiento de que la
persona es el objeto y fin Gltimo de cualquier regulacién normativa®.

Segln Alegre Martinez la persona merece vivir en un entorno que favorezca su
desarrollo individual y social. Esta es la razén por la que la dignidad se encuentra unida, de
modo indisociable a las ideas de libertad e igualdad. La dignidad es razén de ser, fin'y
limite de los derechos, esta situada en un plano superior a los mismos y tiene una union
inescindible con la vida. La propia dignidad opera como limite de nuestros propios
derechos, en cuanto que la renuncia a los mismos comportaria una ruptura de la adecuacion
de la propia vida a la dignidad inherente a nuestra condicién de persona® .

2 Ibid., p. 44.

® Herring, J., Medical law and ethic, Oxford, Oxford University Press, 2012, p. 206.

* Marcos del Cano, A. M., La eutanasia. Estudio filoséfico-juridico, Madrid, Marcial Pons-UNED, 1999,
p.130.

% Asi se refleja en la Declaracion de Independencia de los Estados americanos de 1776, en la Declaracion de
los Derechos del Hombre y del Ciudadano de 1789 y en la Declaracion Universal de los derechos del hombre
“Todos los seres humanos nacen libres e iguales en dignidad y derechos”. También la Declaracion Universal sobre
el Genoma Humano y los Derechos Humanos, tiene como pilar bésico la dignidad y los Derechos Humanos. En
definitiva, en la comunidad internacional, en el campo de la bioética, existe consenso respecto a que la dignidad
humana constituye el principio superior que articula la comprension del hombre como individuo en sociedad.

¢ Alegre Martinez, M.A., La dignidad de la persona como fundamento del ordenamiento constitucional
espafiol, Le6n, Universidad de Le6n, 1996, pp. 81-86.
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La dignidad de la persona se muestra como contenido esencial de nuestra Constitucion.
Quizas por ello el constituyente quiso incluirlo en el primer articulo del Titulo |
pretendiendo con ello dar a entender que la dignidad de la persona es el objetivo, el fin
altimo, la pretension constante de nuestro ordenamiento juridico’.

Desde el punto de vista juridico, la dignidad humana es, sin duda, el condicionante méas
importante de la normatividad juridica y de ello dan fe los diversos textos constitucionales
y las declaraciones internacionales de derechos. Por todo ello, si acudimos a la esfera
sanitaria y al campo de las decisiones médicas en el cuidado al paciente, la dignidad debe
respetarse a través de la proteccién de la autonomia de la voluntad del paciente.

La autonomia es concebida como una capacidad de segundo orden de las personas para
reflejar criticamente sus preferencias de primer orden, deseos, voluntades y la capacidad de
aceptar o intentar cambiar éstos para establecer un orden de preferencias mas elevado.
Ejercitando esta capacidad las personas definen su naturaleza, dan significado y coherencia
a sus vidas y toman responsabilidad de la persona que son®.

Sin embargo, hay muchos modos de conceptualizar el significado de la autonomia. En
la era moderna la autonomia ha sido asociada a la ética de Immanuel Kant, quien plantea
que la autonomia y el respeto mutuo a la autonomia de los demas es un requisito previo de
las acciones morales.

Farsides, en su discusion sobre la autonomia en cuidados paliativos, recoge una
influencia Kantiana cuando dice que “la més valorable forma de autonomia implica una
eleccion voluntaria de hacer lo que es correcto”. Otras influencias en el significado
contemporaneo de la autonomia incluyen la evolucién del concepto de individualismo®.

Beauchamp y Childress entienden que una decisién auténoma es aquella tomada
intencionalmente, con comprensién y sin intereses que deban ser controlados. Esta
concepcién de autonomia encaja mejor con el objetivo de respeto a la autonomia- respeto a
los actores morales y a la persecucién de una “buena vida”. Sin embargo, esto implica que
debamos de tener en cuenta numerosas condiciones previas para hablar de autonomia. Si
realmente queremos respetar la autonomia, no solo debemos proteger la autonomia de los
demaés, sino que debemos buscar el modo de fomentar la habilidad de los demés de tomar
tales decisiones'’.

La Ley de autonomia del paciente recoge una serie de principios basicos, entre los que
figura la dignidad de la persona humana, el respeto a la autonomia de su voluntad y a su
intimidad como orientadores de toda la actividad encaminada a obtener, utilizar, archivar,
custodiar y transmitir la informacion y la documentacion clinica.

Es importante en este sentido la obligacion de todo profesional que intervenga en la
actividad asistencial tanto a la correcta prestacion de sus técnicas, como al cumplimiento de
los deberes de informacién y de documentacion clinica, y al respeto de las decisiones
adoptadas libre y voluntariamente por el paciente.

Ademas esta ley contiene en sus articulos 8 y 11 respectivamente el consentimiento
informado y las instrucciones previas, figuras que analizamos a continuacién. Tal y como
veremos, constituyen dos herramientas que el paciente puede utilizar para expresar su
voluntad en un marco legal determinado, de modo que pueda ser protegida su autonomia.

" Gémez Séanchez, Y y Rebollo Delgado, L., Biomedicina y proteccién de datos, Madrid, Dykinson, 2008, p.
30.

& Dworking, G., The theory and practice of Autonomy, Cambridge, Cambridge University Press, 1988, p. 20.

® Clarck, D and Ten Have, H., The ethics of palliative care. European Perspectives, Philadelphia, Open
University Press, 2002, p. 146.

% Smith, S. W., End-Of-Life Decisions in Medical Care. Principles and Policies for Regulating the Dying
Process, Bioethics and Law, Cambridge, Cambridge University Press, 2012, p. 115.
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3.- Consentimiento informado

El primero de los instrumentos que presentamos es el consentimiento informado. Con él
nos referimos a la manifestacion de la autonomia del sujeto que consiste en dar o negar la
autorizacion personal para que se realice alguna actividad que le afecta directamente. La
exigencia de la previa informacién y la prestacion del consentimiento por parte del paciente
en el dambito asistencial se consideran un elemento integrante de la lex artis de los
profesionales sanitarios.

El Convenio de Oviedo relativo a los Derechos Humanos y la Biomedicina®' y la Carta
de los Derechos Fundamentales de la Unién Europea*? contienen referencias al
consentimiento informado.

En el caso de Espafia, la Ley General de Sanidad 14/1986, antecedente directo de la
actual Ley 41/2002 recoge la importancia de facilitar la informacién en términos
comprensibles para el paciente y sus familiares, el derecho a recibir informacién y a que se
le respete la decision de no ser informado; a que la informacién se le suministre de forma
continuada y que incluya tanto las actuaciones médicas previstas como los medios y
diagndstico.

La Ley 41/2002 viene a completar el derecho a la informacion del paciente no
capacitado para tomar decisiones, a sus familiares o personas a él allegadas; y viene a
corregir las deficiencias de la ley anterior, ofreciendo mayor seguridad a las intervenciones
de los médicos, asi como regula detalladamente nuevas instituciones como las voluntades
anticipadas o la historia clinica. En virtud del articulo 8 de la Ley 41/2002, las actuaciones
en el &mbito de la salud de un paciente necesitan su consentimiento libre y voluntario
después de que haya valorado las opciones propias del caso. Para ello es necesario que
reciba toda la informacién asistencial que corresponda en virtud de sus circunstancias
particulares.

Sin embargo, el consentimiento no puede darse con caracter general o indefinido, sino
que es preciso para cada una de las actuaciones en las que se requiere que su constancia sea
escrita. Como para emitir el consentimiento por parte del paciente se debe proceder con
caracter previo a informar al mismo, el concepto de consentimiento informado esti
directamente afectado por la regulacion legal de la informacion a suministrar al paciente.
Esta idea esta recogida como principio basico en el articulo 2.2 donde se sefiala que toda
actuacion en el &mbito de la sanidad requiere, con cardcter general, el previo
consentimiento de los pacientes o usuarios, que debe obtener después de que hayan recibido
la informacién adecuada. Ademés de ello, debe tenerse en cuenta que exige que el
consentimiento informado conste en la historia clinica, formando parte del contenido
minimo de la misma®.

™ Segtin el articulo 5. d) del Convenio de Oviedo relativo a los Derechos Humanos y la Biomedicina: “una
intervencion en el &mbito de la sanidad solo podra efectuarse después de que la persona afectada haya dado su
libre e inequivoco consentimiento. Dicha persona debera recibir previamente una informacion adecuada acerca
de la finalidad y la naturaleza de la intervencion, asi como sobre sus riesgos y consecuencias. En cualquier
momento la persona afectada podra retirar libremente su consentimiento™.

2 Dentro del articulado de la Carta de los Derechos Fundamentales de la Unién Europea consta que “en el
marco de la medicina y la biologia se respetara el consentimiento libre e informado de la persona libre, de
acuerdo con las modalidades establecidas en la ley”.

3 Asi dispone el articulo 15.2 i) de la Ley 41/2002, de 14 de noviembre, basica reguladora de la autonomia
del paciente y de derechos y obligaciones en materia de informacién y documentacion clinica.
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En este sentido, debemos concretar que, atendiendo a la definicion legal, la informacién
clinica es todo dato, cualquiera que sea su forma, clase o tipo, que permite adquirir o
ampliar conocimientos sobre el estado fisico y la salud de una persona, o la forma de
preservarla, cuidarla, mejorarla o recuperarla. Pero estamos ante un concepto general y no
siempre es posible facilitar toda la informacion que se debiera al paciente. Es por ello que el
contenido minimo de la informacién que se le debe proporcionar al paciente son la
finalidad y la naturaleza de cada intervencion, sus riesgos y sus consecuencias™.

La informacion se proporcionard verbalmente como regla general, dejando constancia
en la historia clinica, pero hay excepciones en las que el consentimiento debe figurar por
escrito™®: intervenciones quirdrgicas, procedimientos diagnésticos y terapéuticos invasores
y, en general, la aplicacién de procedimientos que suponen riesgos o inconvenientes de
notoria y previsible repercusion negativa sobre la salud del paciente. En todos estos casos el
deber de informacion del médico es més riguroso.

Esta necesidad de informacion previa al consentimiento para el sometimiento a una
intervencion tiene una serie de excepciones, por ejemplo, la propia renuncia del paciente.
Pero la renuncia a recibir informacién est4 limitada por el interés de la salud del propio
paciente, de terceros, de la colectividad y por las exigencias terapéuticas del caso. Cuando
el paciente manifieste expresamente su deseo de no ser informado, se respetara su voluntad
haciendo constar su renuncia documentalmente, sin perjuicio de la obtencién de su
consentimiento previo para la intervencion.

El consentimiento informado ha sido objeto de numerosos pronunciamientos judiciales,
pero fue en el afio 2011 cuando el Tribunal Constitucional se pronuncié por primera vez
sobre este asunto’®. La Sentencia 37/2011, de 28 de marzo®’, concede el amparo a un
paciente que es sometido a un cateterismo cardiaco sin que se le informara de los riesgos
que pudieran derivarse de la intervencion y sin que se hubiese recabado su consentimiento
para la practica de la misma™.

No obstante lo anterior, actualmente se critica al consentimiento informado su utilidad
como instrumento de medicina defensiva. La medicina defensiva ha sido definida como «la
aplicacion de tratamientos, pruebas y procedimientos con el propdsito explicito y principal,
de defender al médico de la critica, contar con evidencias documentales ante una demanda
y evitar controversias, todo ello, por encima del diagndstico o el tratamiento del paciente».
Lamentablemente, en los ultimos afios el nimero de médicos que practica medicina
defensiva va en aumento. Y este incremento es lamentable porque sus costes sanitarios y
econdmicos son ciertamente grandes™.

¥ Articulo 4.1 de la Ley 41/2002, de 14 de noviembre, bésica reguladora de la autonomia del paciente y de
derechos y obligaciones en materia de informacion y documentacion clinica.

5 Articulo 8 de la Ley 41/2002, de 14 de noviembre, bésica reguladora de la autonomia del paciente y de
derechos y obligaciones en materia de informacion y documentacion clinica.

% El Tribunal Supremo ya se habia pronunciado en numerosas ocasiones en asuntos relativos al
consentimiento informado del paciente, habiendo delimitado tanto las obligaciones del médico, como la exigencia
de informacion como un elemento del consentimiento informado o la indemnizacion por falta informacién y no
solo por las lesiones que pueda sufrir el paciente.

7 La Sentencia viene a aplicar la jurisprudencia constitucional ya asentada sobre el derecho a la integridad
fisica recogida en las Sentencias del Tribunal Constitucional 120/1990, 207/1996, 119/2001, 5/2002, 221/2002 o
220/2005.

8 La novedad radica en la originalidad del pronunciamiento relativo a que la privacion de informacion
equivale a una privacion o limitacion del derecho a consentir o rechazar una actuacién médica determinada,
inherente al derecho fundamental a la integridad fisica y moral.

* Ortega-Gonzélez, M., Méndez-Rodriguez, J.M. y Herminio Lopez-Ldpez, F., “Medicina defensiva, su
impacto en las instituciones de salud”, Revista Conamed, Vol. 14, enero - marzo 2009.
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4.- Instrucciones previas

El segundo instrumento que presentamos como figura protectora de la autonomia del
paciente es el de las instrucciones previas®, el documento a través del cual “una persona
mayor de edad, capaz y libre, manifiesta anticipadamente su voluntad, con objeto de que
ésta se cumpla en el momento en que llegue a situaciones en cuyas circunstancias no sea
capaz de expresarlos personalmente, sobre los cuidados y el tratamiento de su salud o, una
vez llegado el fallecimiento, sobre el destino de su cuerpo o de los 6rganos del mismo™2*.

Las instrucciones previas constituyen una herramienta fundamental para un
funcionamiento del sistema de salud adecuado a las exigencias del respeto a la autonomia
del paciente, pues permiten otorgar una atencién clinica adecuada a su voluntad, incluso en
los casos en que éste no pueda expresarla.

El objetivo de estas instrucciones es hacerlas efectivas en el momento en que se llegue a
situaciones en cuyas circunstancias no sea capaz de expresarlas personalmente por estar
incapacitado para ello.

El contenido de las instrucciones previas no viene delimitado por la ley. Sin embargo,
no todas las voluntades que desea expresar un sujeto por anticipado pueden ser recogidas en
este documento. En el caso de que se expresen en disposiciones que contravengan los
limites legales, después no podran ser ejecutadas. Veamos detalladamente los limites que
establece la ley?:

- No serén aplicadas las instrucciones previas contrarias al ordenamiento juridico. El
derecho fundamental a la vida recogido en el articulo 15 de la Constitucion Espafiola® ha
sido interpretado por el Tribunal Constitucional en el sentido de considerar que el mismo
tiene un contenido de proteccion positiva que impide configurarlo como un derecho de
libertad que incluya el derecho a la disposicion de la propia vida. Dicho lo anterior, es
inevitable hacer aqui una referencia a la eutanasia. Hay varios tipos de eutanasia (la
eutanasia pasiva, la activa indirecta) que podrian considerarse dentro de la legalidad y por
lo tanto recogerse como voluntades anticipadas, que deberian respetarse y cumplirse. Sin
embargo, otras modalidades de eutanasia (eutanasia activa directa) serian contrarias al
ordenamiento y de hecho, dicho actuar esta contemplado y penado por el articulo 143 del
Cédigo Penal®.

% También conocido en el ordenamiento juridico espafiol con el nombre voluntades anticipadas, testamento
vital o directrices previas.

2 Articulo 11.1 de la Ley 41/2002, de 14 de noviembre, bésica reguladora de la autonomia del paciente y de
derechos y obligaciones en materia de informacion y documentacion clinica.

2 Dispone el articulo 11.3 de la Ley 41/2002 “No seran aplicadas las instrucciones previas contrarias al
ordenamiento juridico, a la lex artis, ni las que no se correspondan con el supuesto de hecho que el interesado
haya previsto en el momento de manifestarlas. En la historia clinica del paciente quedara constancia razonada de
las anotaciones relacionadas con estas previsiones™.

# En virtud del articulo 15 de la Constitucién “Todos tienen derecho a la vida y a la integridad fisica y moral,
sin que, en ningln caso, puedan ser sometidos a tortura ni a penas o tratos inhumanos o degradantes. Queda
abolida la pena de muerte, salvo lo que puedan disponer las Leyes penales militares para tiempos de guerra”.

 Segn el articulo 143 del Cadigo Penal ““1. El que induzca al suicidio de otro sera castigado con la pena de
prision de cuatro a ocho afios. 2. Se impondra la pena de prision de dos a cinco afios al que coopere con actos
necesarios al suicidio de una persona. 3. Serd castigado con la pena de prision de seis a diez afios si la
cooperacion llegara hasta el punto de ejecutar la muerte. 4. El que causare o cooperare activamente con actos
necesarios y directos a la muerte de otro, por la peticion expresa, seria e inequivoca de éste, en el caso de que la
victima sufriera una enfermedad grave que conduciria necesariamente a su muerte, o que produjera graves
padecimientos permanentes y dificiles de soportar, sera castigado con la pena inferior en uno o dos grados a las
sefialadas en los nimeros 2 y 3 de este articulo.”
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- Aquellos supuestos que sean contrarios a la lex artis médica, es decir, contrarios a la
buena practica clinica, o bien a la ética profesional. Dentro de este apartado podria
mencionarse que siempre se tendra en cuenta para su aplicacion el “Estado Actual de la
Ciencia” es decir, el profesional sanitario podria decidir la no aplicacién de un tratamiento
por haber tenido un avance significativo la ciencia o la tecnologia en ese &mbito y quizé la
prevision sanitaria impuesta por el paciente ya no fuera necesaria.

- No serén aplicadas aquellas instrucciones previas que no se correspondan con los tipos
de supuestos previstos por la persona otorgante al formalizar el documento de voluntades
anticipadas. Esto es légico puesto que habra que cefiirse a aquellos casos recogidos por el
otorgante, no siendo posible hacer interpretaciones extensivas a supuestos parecidos pero
no contemplados en el testamento vital, puesto que ello supondria un quebranto al principio
de autonomia.

- No serén aplicadas las instrucciones previas contraindicadas a la patologia del
otorgante. De hecho, las contraindicaciones deber&n figurar anotadas y motivadas en la
historia clinica del paciente?.

No obstante lo anterior, las instrucciones previas tienen una critica uninime en la
doctrina, y es la de la problemética de la voluntad prospectiva. ;Somos capaces de predecir
cémo querremos ser tratados? ¢Acaso las condiciones nuevas no pueden influir en un
cambio en la voluntad previamente expresada en un documento legalmente vinculante?

Para responder a ello, consideramos oportuno remitirnos a la teoria propuesta por Derek
Parfit: la teoria de la identidad personal. Autonomia dindmica Este autor defiende una serie
de grados o estadios a lo largo de la vida'®. Si esto es asi, no podemos decidir en el sentido
de anular nuestra capacidad de eleccién para un futuro, porque el yo que quedara obligado
posteriormente ya no tendrd nada que ver con el yo que decide en este momento, nos
encontrariamos disponiendo de la vida de un tercero distinto de nosotros mismos'®*. "En el
caso de la disponibilidad de la propia vida, como es obvio, se impide el surgimiento de ese
yo futuro, lo que podria conducir a la conclusion, con todos los problemas que le son
inherentes, de que se produce un dafio anélogo al del homicidio™'%.

Dworkin ha respondido a este argumento que, incluso aunque es valido considerar que
la persona cambia, hay un interés critico que permanece®’. Los intereses criticos son
aquellos que fundamentan tu vida, tales como las relaciones o los objetivos vitales. Es un
interés critico decidir sobre las decisiones al final de la vida en el caso de que no tengamos
la capacidad en un futuro. De ahi la importancia de establecer un documento como las
voluntades anticipadas, como quieres ser tratado y qué tipo de tratamientos te gustaria
recibir o no.

Otra linea de respuesta al argumento del “cambio de personalidad” es que para los
familiares cercanos, esa persona ahora incapacitada, sigue siendo la misma, no ha cambiado
de identidad. No es una persona diferente, es solo una persona enferma.

Una respuesta mas extrema es que la persona incompetente no tiene interés en recibir
tratamientos de soporte vital y, por tanto, debe serle permitido morir. Esta es una
interpretacion muy extrema. Pero, desde nuestro punto de vista, los intereses de una
persona capaz en conocer que su voluntad serd respetada es mejor que los intereses que una
persona incapaz tiene en continuar con vida.

% Romeo Casabona, C.M., Emaldi Cirion, A., Escajedo San Epifanio, L., Nicolas Jiménez, P., Romeo Malanda, S. y Urruela
Mora, A., La Etica y el derecho ante la biomedicina del futuro, Bilbao, Cétedra Interuniversitaria Fundaciéon BBVA-Diputacion
Foral de Bizkaia de Derecho y Genoma Humano, Universidad de Deusto, 2006, pp. 125-137.

% ganchez Caro, J. y Abellan, F., Instrucciones previas en Espafia. Aspectos bioéticos, juridicos y précticos, Granada,
Comares editorial, S.L. 2008, pp. 135-146.

a Herring, J., Medical law and ethic..., op. cit. nota 3, p. 10.
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5.- Conclusién

Existen dos roles principales en el &mbito sanitario: el profesional y el paciente. La
relacion entre ellos se inici6 tradicionalmente como una relacién de autoridad, paternalista,
en la que la postura dominante la ostentaba el médico. Sin embargo, nos encontramos en un
momento en el que el paciente, a través de la adquisicion de una serie de derechos, se sitla
en una posicién préxima a la del profesional. Ahora los pacientes preguntan, opinan,
discuten y toman decisiones. Pero esa sdlida expresion de la voluntad del paciente -ademés
por escrito- tiene el peligro, en ocasiones, de ser utilizada para liberar a los profesionales de
responsabilidades tras la aplicacion de tratamientos o la realizacion de intervenciones.

El paciente es sujeto de derechos en el &mbito sanitario. La legislacion en materia de
salud le acompafia y le protege. La autonomia de la voluntad del individuo tiene un marco
legal en el sistema juridico espafiol y la transgresién por parte del profesional sanitario del
respeto a esa voluntad tiene consecuencias morales y legales. Pero también esa expresion
responsabiliza al paciente de las consecuencias que tiene el sometimiento a determinadas
préacticas o tratamientos.

Con la figura del consentimiento informado al profesional se le exigen mas
responsabilidades en el desempefio de sus funciones, pero también el paciente asume las
consecuencias de los tratamientos a los que acepta someterse. Es por ello que debe prestarlo
consciente y con los requisitos vistos para que constituya un reflejo de su voluntad.

Por su parte, las instrucciones previas conforman también una expresion de la
autonomia del paciente. No es un documento de contenido ilimitado para la manifestacién
de sus voluntades, pero sus directrices si son vinculantes para el profesional sanitario
responsable del estado de salud de cada paciente.

El consentimiento informado es un requisito extendido en las practicas médicas, no asi
las voluntades anticipadas. Pero si deseamos un sistema sanitario que mantenga la actual -y
tan complicada de conseguir- relacién entre el médico y el paciente (sin retroceder al
anterior sistema paternalista); solo cabe la extension del cumplimiento de ambos
instrumentos en aras a proteger el respeto de la autonomia de la voluntad del paciente,
siempre utilizdndolos de manera responsable.
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Resumen: El tradicional enfoque paternalista de las relaciones entre doctor y paciente ha
quedado superado con el triunfo del principio de autonomia del paciente. En el ambito
sanitario, la dignidad del paciente debe reflejarse en el respeto por la autonomia. Existen
dos instrumentos en los reglamentos sanitarios que protegen la autonomia del paciente: el
consentimiento informado y las directivas avanzadas. La Ley 41/2002, del 14 de
noviembre, relativa a la autonomia del paciente y a sus derechos y obligaciones respecto de
la informaci6n y documentacion clinica, expone estos dos instrumentos.

Palabras clave: derecho sanitario, sistema sanitario, derechos humanos, derechos
sociales.

Abstract: The traditional paternalistic system in the relationship between doctor and
patient has already been overcome with the triumph of the patient’s principle of autonomy.
Concerning the health care field, the patient's dignity should be reflected in the
respect for the autonomy. There are two instruments in the health care regulation
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that protects the patient’s autonomy: the informed consent and the advance directives. The
Law 41/2002, November 14th, about patient’s autonomy and rights and obligations of
information and clinical documentation; expresses these two instruments.

Keywords: the right to health, the health care system, human rights, social rights.

El derecho a la asistencia sanitaria, el cual esta incluido en la categoria de los derechos
sociales, es uno de los derechos humanos mas importantes. El legislador constitucional los
puso en el Capitulo Il de la Constitucion de la Republica de Polonia, titulado: "Libertades,
derechos y deberes del hombre y del ciudadano”, que forma parte de la Seccidn titulada:
"Libertades y derechos econdmicos, sociales y culturales." Dicha regulacién, que se refiere
a la posicién del individuo en el estado, y define en particular el alcance de sus libertades y
derechos, fue presentada al principio de la regulacién constitucional, lo que subraya su
importancia.

En este articulo tratamos de presentar el sistema de salud de Polonia y sus cambios.

El sistema polaco de proteccion sanitaria, que implementa de manera efectiva el
derecho a la salud, se caracteriza por su inestabilidad a largo plazo, si bien sus fundamentos
bésicos siguen siendo los mismos. Desde 1989 evolucionan las normas legales, y la
constitucionalidad de las soluciones introducidas ha sido cuestionada en varias ocasiones
por el Tribunal Constitucional. Ademds, actualmente no existe una vision integral del
sistema de la salud, y todos los cambios previamente realizados tienen un caracter parcial.
La falta de una reforma integral, asi como el desorden en algunos &mbitos del sistema de la
salud, provocado por la falta de adopcion de la ley que regularia de manera uniforme
ciertos temas especificos (por ejemplo, la descentralizacion de la financiacion de las
prestaciones, la realizacion de ensayos clinicos, etc.) se traduce en situaciones adversas para
los beneficiarios y falta de estabilidad en las relaciones juridicas de este sector.

*k%k

El derecho a la asistencia sanitaria, el cual esta incluido en la categoria de los derechos
sociales, es uno de los derechos humanos mas importantes. El legislador constitucional los
puso en el Capitulo Il de la Constitucion de la Republica de Polonia, titulado: "Libertades,
derechos y deberes del hombre y del ciudadano”, que forma parte de la Seccidn titulada:
"Libertades y derechos econdmicos, sociales y culturales." Dicha regulacién, que se refiere
a la posicién del individuo en el estado, y define en particular el alcance de sus libertades y
derechos, fue presentada al principio de la regulacién constitucional, lo que subraya su
importancia. Esta ley es clasificada como una categoria de los derechos sociales, de los
cudles se debe beneficiar independientemente de cualquier criterio. Los derechos sociales
son derechos que garantizan al individuo los bienes bésicos, necesarios para una vida digna
en la sociedad.® Son un tipo especial de derechos, para realizar los cuales el Estado tiene el
deber de adoptar medidas positivas, lo que permite al individuo la posibilidad de
beneficiarse de una ley.?

En el articulo 68 la Constitucién otorga a todos el derecho a la asistencia sanitaria,
poniéndolo junto con el derecho de todos los ciudadanos, independientemente de su
situacion econdmica, a la igualdad del acceso a los servicios de la asistencia sanitaria,

! J. Karp, Prawa socjalne we wspéiczesnym konstytucjonalizmie. Prolegomena, [in:] Ustroje, doktryny,
instytucje polityczne. Ksigga jubileuszowa Profesora zw. dra hab. Mariana Grzybowskiego, Krakéw 2007, p. 150.
2 B. Zawadzka, Prawa ekonomiczne, socjalne i kulturalne, Warszawa 1996, p. 7.
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financiada con fondos pulblicos. Es una regla general que se ha desarrollado por las
disposiciones de las leyes ordinarias. El ejercicio de este derecho es independiente de
cualquier criterio.® La consecuencia de la regulacién constitucional es la obligacién de
garantizar al individuo la proteccidon en el nivel de la ley, en una situacién, en la cual la
persona esta afectada por la enfermedad. Los derechos de los pacientes son, pues, una parte
integrante de los derechos humanos.* El legislador constitucional no ha definido el
concepto de asistencia sanitaria. Por lo tanto en la literatura se remite a la definicién de la
asistencia sanitaria entendida como todas las medidas tomadas para la prevencion de las
enfermedades, para lograr un estado de salud 6ptima.’

La condicion para la plena realizacion del derecho a la asistencia sanitaria por la unidad
es un amplio acceso a los servicios sanitarios, financiados con los fondos publicos. El
sujeto de los derechos consagrados en el articulo 68 péarrafo 2 de la Constitucion es el
acceso a la asistencia sanitaria, igual para todos los ciudadanos con el derecho a este
asistencia e independientes de su situacion econémica. Las condiciones y el alcance de
estos servicios se establecen por medio de la ley. La creacion de una limitacién de este tipo
tiene caracter técnico y se utiliza para indicar el derecho respecto de un tipo particular de
los servicios de la asistencia sanitaria, financiados con los fondos publicos.®

Cuando se considera el derecho a la asistencia sanitaria, se debe tener en cuenta el ajuste
de los articulos 30 y 38 de la Constitucién. Segun el articulo 30 de la Constitucidn la fuente
de la libertad y de los derechos humanos y civiles es la dignidad inherente e inalienable del
hombre, que es inviolable, y su respeto y proteccién es la responsabilidad de las autoridades
publicas. La consecuencia de la regulacion del articulo 30 de la Constitucién es el
contenido del articulo 38 de la Constitucidn, que concede a todos el derecho a la proteccion
de la vida. Igual importancia en este contexto tiene la norma establecida en el articulo 32 de
la Constitucion, segun el cual todos son iguales ante la ley. De este principio emana el
orden de la igualdad del trato de todos los individuos con el respecto a una determinada
categoria y también la prohibicion de la diferenciacion de la situacion juridica de los
destinatarios de la norma.’

La regulacion constitucional de la misma importancia, que refleja el principio del
respeto de la dignidad humana, es el articulo 47 de la Constitucién, que expresa el derecho
de toda persona a la proteccion legal de la vida privada y familiar, el honor y la buena
reputacion para tomar decisiones sobre su vida personal. Esta disposicion expresa la
capacidad de tomar decisiones sobre su vida, con la que se relaciona el derecho de la
persona a la proteccién de sus datos personales, y por lo tanto también los datos médicos.

El articulo 68 péarrafo 1 de la Constitucion contiene una norma general que asegura que
todas las personas tienen derecho a la asistencia sanitaria. Esta disposicion constituye el
llamado derecho subjetivo puablico, que tiene su reflejo en las funciones y obligaciones
constitucionales de los poderes publicos, lo que implica la obligacién de adoptar por ellas
las soluciones adecuadas para los problemas relativos a la proteccion de la salud, por medio
de las leyes.® Esta disposicion crea ciertos derechos humanos, que ordenan la proteccion de

% J. Bo¢ (ed.), Konstytucje Rzeczypospolitej oraz komentarz do Konstytucji RP z 1997 roku, Wroctaw 1998, p. 126.

* D. Karkowska, Prawa pacjenta, Warszawa 2004, p. 37.

% U. Frackowiak, Prawo do swiadczes opieki zdrowotnej, "Medyczna Wokanda" 2010, no 2, p. 102.

6 D. Karkowska, Analiza uwarunkowari opieki oko/oporodowej w Polsce,
http://www.rodzicpoludzku.pl/images/stories/publikacje/ekspertyza.pdf, p. 14, (4.06.2013).

" M. Masternak —Kubiak, Prawo do réwnego traktowania, [in:] B. Banaszak, A. Preisner, Prawa i wolnosci
obywatelskie w Konstytucji RP, Warszawa 2002, p. 122-123.

8 J. Jonczyk, Zasady i modele ochrony zdrowia, "Panstwo i Prawo" 2010 no. 8, p. 3.

BAJO PALABRA. Revista de Filosofia
11 Epoca, N° 12 (2016):163-172 165



Bases legales de la realizacion del derecho...

la salud humana.? Esta disposicién tiene por objeto proteger al individuo ante la posible
interferencia no s6lo de parte del Estado, sino también de otras personas.'® Esto significa
que se excluye a las exclusiones subjetivas del &mbito de la aplicacion de la Constitucion.
Esta disposicion forma el derecho y no una obligacién del destinatario, por lo que seré su
decision si desea 0 no tomar accion por la salud o no.** Cabe sefialar también, que en la
literatura se expreso la opinidn de que el articulo 68 parrafos 2-5 de la Constitucion no
contiene el derecho subjetivo, pero sélo las normas programaticas. Como estdndar de
programacion se dirigen pues a las autoridades publicas, pero no pueden constituir la base
de la reclamacién de los individuos ante las autoridades.** Segtin J. Trzcifski, la violacién
de los estdndares de programacion por parte de las autoridades publicas es posible en una
situacion en la que el legislador interpreta incorrectamente la disposicion de la
Constitucidn, que define la designacion del propésito especifico a las autoridades publicas,
y en la que el legislador mediante la promulgacion de la ley ha violado la esencia de la
libertad y de los derechos individuales (y, por tanto, la norma del articulo 31 péarrafo 3 de la
Constitucidn), y, finalmente, existe la posibilidad hipotética de que el legislador regule el
dere;gho o la libertad en un nivel por debajo del minimo establecido por la esencia de la
ley.

El catdlogo de las libertades y de los derechos, especificados en la Constitucion, no
tiene cardcter absoluto. El Estado puede interferir en su &mbito sélo en los casos
especificos, previstos por la ley y que figuran en el articulo 31 pérrafo 3 de la Constitucion.
Estas limitaciones se pueden hacer s6lo en tres casos, cuando eso es necesario en un pais
democraético, y sélo para:

a) lograr la seguridad o el orden publico,

b) garantizar la proteccion del medio ambiente, la salud o la moral publica,

c) proteger las libertades y los derechos de los demas.

En otros casos, tal interferencia es inaceptable. El alcance de las restricciones legales de
la libertad y los derechos de la persona deben cumplir con el principio de proporcionalidad
y no debe violar el contenido esencial de dichos derechos y libertades. El catdlogo de las
libertades y de los derechos puede ser cambiado s6lo en el caso de una emergencia y la
Constitucién establece taxativamente cuales derechos y libertades pueden ser limitados, y
en qué medida, dejando a las autoridades sin la libertad de la accién en este sentido. El
articulo 233 de la Constitucion define el catalogo de los derechos y las libertades que no
pueden ser limitados, incluso en la situacion de emergencia, indicando claramente su
catélogo y el alcance de su limitacién. Este ajuste muestra que los derechos mencionados en
el articulo 68 de la Constitucién pueden ser restringidos, porque no figuran como tales.

La importancia significativa para la proteccion de los derechos y las libertades
constitucionales tiene también el articulo 81 de la Constitucién, segln el cual se puede
reclamar el valor de los derechos mencionados en el articulo 65 parrafos 4 y 5, como
también en los articulos 66, 69, 71y 74-76 dentro de los limites especificados en la ley. La
Constitucién limita la posibilidad de dicha reclamacion del valor de los derechos incluidos

° M. Dercz, Samorzqd terytorialny w systemie ochrony zdrowia, Warszawa 2005, p. 74.

0B, Banaszak, Geneza praw czlowieka i ewolucja systeméw ich ochrony, [in:] Prawa i wolnosci obywatelskie
w Konstytucji RP, B. Banaszak, A. Preisner (ed.), Warszawa 2002, p. 25.

™ A. Ostrzyzek, Prawo do ochrony zdrowia w swietle artykufu 68 Konstytucji Rzeczypospolitej Polskiej z dnia
2 kwietnia 1997 roku, "Prawo i Medycyna" 4/2005, p. 71.

12 J. Trzcinski, Komentarz do art. 68 Konstytucji, [in:] Konstytucja Rzeczypospolitej Polskiej. Komentarz, (ed.)
L. Garlicki, Warszawa 203, p. 4.

3 Ibidem, p. 6.
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en este catilogo. Este ajuste no incluye en su &mbito la aplicacion del derecho a la
asistencia sanitaria, lo que significa que este derecho se puede reclamar directamente por la
Constitucion.

La realizacion del derecho a la asistencia sanitaria incluye tres circulos de los derechos:

1. el derecho universal a la salud,

2. el derecho de los empleados a la proteccion de la salud y a las condiciones del
trabajo seguras y saludables,

3. los derechos destinados a la proteccion de la salud de las mujeres y de los
jovenes.™

La Constitucién impone a los poderes publicos el deber positivo de actuar en el campo
de garantizar la asistencia sanitaria especial para los nifios, las mujeres embarazadas, las
personas discapacitadas y los ancianos, aunque no especifica el alcance de esta proteccién.
De esta manera hace hincapié en la obligacion de asegurar la medida especifica para estas
categorias de las personas. Eso significa principalmente el deber de crear y financiar las
clinicas especiales para nifios y mujeres, y de crear condiciones especiales para los
discapacitados y los ancianos.® La norma que resulta del articulo 68 de la Constitucion
establece los principios de la politica estatal en el campo de la asistencia sanitaria,
entenderlos como un deber de las autoridades publicas para proporcionar servicios de
atencion de salud, y promover los estilos de vida saludable y eliminar las amenazas.*®

La implementacion del derecho a la asistencia sanitaria de los trabajadores, como
también el derecho para las condiciones de trabajo seguras e higiénicas, estd asegurado
principalmente por las disposiciones del articulo 66 de la Constitucion y del Cddigo de
Trabajo®’, como también por las otras disposiciones ejecutivas. Realizacién de ciertos tipos
de trabajo puede llevar a una amenaza significativa para la salud de las personas que lo
realizan y para el resto de los compafieros del trabajo, por lo que tiene una importancia
especial la organizacion de las condiciones que aseguran la seguridad e higiene del trabajo.
Una importancia especial tiene también la formacion del personal en esta 4rea.™®

El derecho a la asistencia sanitaria en la practica se realiza dentro del sistema de la
atencidn de salud. La organizacién y el funcionamiento del sistema de atencion de salud en
Polonia estan sujetos a cambios constantes. La transformacion del sistema politico y de la
economia del estado, iniciada en el afio 1989, también tuvo sus reflejos en la atencién
sanitaria. Una de las reformas politicas fundamentales, llevadas a cabo en Polonia durante
los afios 1998 y 1999, fue la reforma del sistema de atencién de salud, cuyo efecto fue la
introduccion del sistema de financiacion de la asistencia sanitaria en Polonia, basado en el
seguro del salud. Esta reforma fue acompafiada por otras tres reformas principales: de la
administracién publica, de la educacion y de las pensiones. Su objetivo principal era el
cambio de la organizacidn del sector de la salud, que se asoci6 con la remodelacion de su
modelo de financiacion.'® Después de un periodo de transicion politica el sistema de
atencion médica polaca se transformé en un sistema parecido a los que existen en los paises

¥ A. Redelbach, Prawo do korzystania z optymalnego stanu zdrowia, [in:] Prawa cztowieka. Model prawny,
Wroctaw - Warszawa - Krakéw 1991, p. 915.

15 J. Bo¢ (ed.), Konstytucje Rzeczypospolitej..., op. cit., p. 127.

'8 M. Dercz, Samorzqd terytorialny w systemie ochrony zdrowia, Warszawa 2005, pp. 24-25.

7 Ustawa z dnia 26 czerwca 1974 roku, (Dz. U. 1998 nr 21 poz. 94).

8 W. Skrzydto, Konstytucja Rzeczypospolitej Polskiej z dnia 2 kwietnia 1997 r. Komentarz., Zakamycze 1998,
p. 6.
' p_ Biatynicki - Birula, Zmiany w systemie finansowania ochrony zdrowia w Polsce, Krakéw 2006, p. 90.
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desarrollados.?’ En lugar del sistema de abastecimiento, financiado con los presupuestos del
Estado, las soluciones adoptadas en las leyes introdujeron un modelo de seguro, basado en
la existencia de las voivodias (regiones administrativas) denominadas como “cajas de los
enfermos”. En la introduccion de esta reforma se utilizaron en gran medida los elementos
del modelo aleméan de seguro de salud. El propésito del seguro es proteger a las personas
contra acontecimientos imprevistos y la consiguiente pérdida de la seguridad material de
familia.”! El seguro universal de salud introducido por la reforma se basa en los principios
de solidaridad social, autogestion, autofinanciacién, igualdad del acceso a la asistencia
sanitaria, buena gestién econémica, asi como en el derecho para eleccién del proveedor de
atencién médica.® El nuevo sistema fue un intento de pasar de la financiacién piblica a la
organizacion y los métodos de financiacién basado en los seguros de vida.?® El sistema de
la asistencia sanitaria descentralizado, introducido en 1999, ha sufrido un cambio
importante en 2003. La ley de 23 de enero de 2003, sobre seguridad general en el Fondo
Nacional de la Salud® llevé a cabo un cambio del modelo regional orientado a la
centralizacion del sistema. Establecid el Fondo Nacional de la Salud e introdujo las nuevas
normas reguladas para la implementacién y financiacion de los servicios médicos.

En la sentencia de 7 de enero de 2004%, el Tribunal Constitucional indicé la
inconstitucionalidad de la Ley de 2003 e indic6 la necesidad de cambiarla. EI Tribunal
sostuvo que "no hay duda de que los articulos 30 y 38 de la Constitucidn estdn de manera
muy ajustada, casi indisolublemente, asociados con el articulo 68 de la Constitucion. La
proteccion de la salud esté estrechamente vinculada a la proteccion de la vida, y el derecho
a vivir conforme a la dignidad humana. El derecho a la asistencia sanitaria es
principalmente el derecho a preservar la vida y a defenderla cuando se ve amenazada." De
acuerdo con la sentencia del Tribunal la norma contenida en el articulo 68 parrafo 2, la
segunda frase no es sélo una autorizacion del legislador ordinario para determinar las
condiciones y el alcance de los beneficios, sino que impone tal obligacidn al legislador. La
libertad del legislador no es ilimitada. No puede renunciar la financiacién de la atencion
médica desde los fondos publicos." La aplicacidn de este principio en el sistema de la salud
publica esta basado en el principio de la igualdad del acceso a los servicios de asistencia
sanitaria para todos.?® La importancia de la presente sentencia es muy significativa, porque
respeta la jerarquia del sistema de los principios y valores constitucionales, a través de los
cuales se debe interpretar el derecho constitucional a la asistencia sanitaria y otras normas
de derecho médico.”’

% J. Hady, M. Lesniowska, Nak/ady na ochrone zdrowia a kondycja sektora ochrony zdrowia w wybranych
krajach Unii Europejskiej, Finansowy Kwartalnik Internetowy ,e-Finanse” 2001, vol. 7, no. 4, www.e-
finanse.com, p. 27.

2 M. Paszkowska, Ustawowo dopuszczalne Zréd/a finansowania publicznych i niepublicznych zak/adow
opieki zdrowotnej, [in:] K. Ry¢, A. Sobczak (ed.), Publiczna czy niepubliczna opieka zdrowotna? Koncepcje,
regulacje, zarzgdzanie, Warszawa 2010, p. 77.

2 M. Urbaniak, Ewolucja systemu ochrony zdrowia w Polsce w okresie transformacji ustrojowej, [in:] M.
Stelmach (ed.) Przemiany demokratyczne w Polsce, Poznan 2013, p. 131

2 K. Piotrowska - Marczak, K. Kietlinska, Reforming health and social services in Poland, "Public
Management Rewiev" 2001, no. 2, p. 289.

# Ustawa z dnia 23 stycznia 2003 r. o powszechnym ubezpieczeniu w Narodowym Funduszu Zdrowia , (Dz. U
2003 Nr 45, poz. 391).

% Wyrok Trybunatu Konstytucyjnego z dnia 7 stycznia 2004 r. sygn. akt K 14/03, OTK- A2004/1/1.

% M. Urbaniak, Konstytucyjna zasada réwnego dostepu do swiadczes opieki zdrowotnej a jej ustawowa
realizacja w prawie polskim. Wybrane problemy, "Przeglad Prawa Konstytucyjnego™ 2012 no. 3, p. 79.

7 . Bosek, Constitutional right to health protection, Judgement of the Constitutional Tribunal of 7 January
2004, K 14/03, [in]. M. Safjan (ed.) Medical Law. Cases and Commentaries, Warszawa 2012, p. 59.
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El derecho constitucional a la asistencia sanitaria se deriva del articulo 68 de la
Constitucién. De acuerdo con el articulo 68 parrafo 2 el acceso igualitario a los servicios de
la asistencia sanitaria, financiados con fondos publicos, debe ser proporcionado por las
autoridades publicas a los ciudadanos, independientemente de su situacién econdémica. Las
condiciones y el alcance de los servicios deben estar previstos por la ley. Este articulo juega
un papel importante en la obtencién de los beneficios de la ley de la asistencia sanitaria.
Ofrece una garantia de obtener servicios médicos, lo que permite la atencién de salud
eficaz.?®

En consecuencia, las disposiciones de la sentencia del Tribunal Constitucional han
derogado las normas de la ley y en su lugar el legislador aprobd en 2004 un proyecto de ley
sobre los servicios de atencion de la salud, financiados con fondos ptiblicos®, que introdujo
el principio del seguro obligatorio universal. Esta gama de la asistencia sanitaria se
encuentra también en la regulacion constitucional. Expresado en el articulo 2 de la
Constitucién, el principio de estado del derecho democréatico da lugar a la asistencia
sanitaria basada en el principio de la igualdad. El principio de universalidad del seguro de
salud supone que nadie puede ser privado de ella.

El sistema de la financiacién de la proteccion de la salud causa, no sélo en Polonia, un
problema constante y creciente. Desde hace afios el sistema polaco se caracteriza por un
desequilibrio entre los ingresos y los gastos, asi como entre los niveles de los ingresos y las
necesidades de la salud de la poblacién.®® Bajo las condiciones de escasez de los fondos,
este sistema lleva a expulsar las demandas para aumentar el gasto en la atencién de la salud,
entre otros mediante la introduccién de otras formas del pago de los servicios médicos
(como en ltalia o la Republica Checa), el fomento del desarrollo del mercado de los
servicios médicos privados, la introduccion de la llamada “lista de espera” o el directorio de
las prestaciones garantizadas. Se observa también las demandas por la devolucién del
sistema de la atencion de la salud a las regiones y de confiarlas la responsabilidad de la
politica sanitaria.

En el caso de la insuficiencia de los recursos asignados por la asistencia sanitaria, que
causa la situacion en cual el sistema actual no es capaz de manejar la demanda total de la
prestacion de los dilemas, aparece la posibilidad de introducir soluciones legales que
permitirdn la obtencion de recursos adicionales para este fin. Segun los autores de este
estudio, la introduccidn de sélidos, pequefios honorarios por los servicios médicos, podrian
conducir a aliviar el sistema de la salud. La condicion de su introduccion debe, sin
embargo, determinar su nivel minimo, como en la situacién de fijacion de ellos en un nivel
superior podria dar lugar a la privacion de las opciones de tratamiento para los indigentes.®
Tal solucién no seria contraria a la Constitucién y no provocaria una infraccion del articulo
68 parrafo 2 y articulo 32, sin perjuicio a la obligacién de mantener la igualdad del acceso a
las prestaciones para las personas que pagan primas mas bajas para el seguro médico. En el
momento presente el paciente no tiene la posibilidad legal de financiar los procedimientos
no cubiertos por los paquetes de garantia de beneficios con los recursos propios, por

% A. Suréwka, Miejsce konstytucyjnego prawa do ochrony zdrowia w systemie praw i wolnosci czlowieka i
obywatela, "Przeglad Prawa Konstytucyjnego" 2012 no. 3, p. 94.

® Ustawa z dnia 27 sierpnia 2004 roku o swiadczeniach opieki zdrowotnej finansowej ze srodkow
publicznych, (Dz. U. 2004, nr 210 poz. 2135).

% C. Sowada, A. Mokrzycka, D. Panteli, D. Poznanski, K. Wiktorzak, Finansowanie, [in:] Polska. Zarys
systemu ochrony zdrowia, (ed.) S. Golinowska, Warszawa 2013, p. 96.

¥ M. Jano$ - Kresto, Opinia spofeczna o publicznej i prywatnej opiece zdrowotnej w Polsce, [in:] E.
Nojszewska (ed.), System ochrony zdrowia. Problemy i mozliwosci ich rozwigzasn, Warszawa 2011, p. 421-422.
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ejemplo en las situaciones en cuales la espera por las prestaciones no es una solucién
satisfactoria, ni también suficiente para garantizar la adecuada proteccion de la salud o de la
vida. El reconocimiento constitucional del derecho a la proteccion de la salud no excluye la
posibilidad de obtener por los pacientes, mediante el extra pago, las prestaciones que no
estén financiadas con fondos publicos. Hay que sefialar, a la luz de estas consideraciones,
que la coexistencia de los proveedores del sector publico y privado en Polonia ha sido un
hecho y deberia permitirse una competencia real entre ellos.*

Los cambios que se estan realizando actualmente en el sistema de atencion de la salud
en Polonia se refieren al permiso de utilizar, por parte de los pacientes, los servicios de la
salud fuera de su pais de origen, debido a cotizacién durante muchos afios de la creciente
importancia de la dimensién transfronteriza de la atencién sanitaria.** Hay esfuerzos
legislativos en curso destinados a aplicar la Directiva del Parlamento Europeo y del
Consejo 2011/24/UE de 9 de marzo de 2011, sobre la aplicacién de los derechos de los
pacientes en la asistencia sanitaria transfronteriza® en las reglas para el uso de la asistencia
sanitaria de los ciudadanos de la Union Europea en un Estado miembro que no son
nacionales. Estas disposiciones entraron en vigor en los Estados miembros de la UE el 25
de octubre de 2013.

Otro problema de importancia significativa en el funcionamiento actual de la asistencia
sanitaria en Polonia es una necesidad de descentralizacion de la financiacion de las
prestaciones medicas. La descentralizacion en la atencion de la salud ya tenia lugar
anteriormente en otros paises de la UE. En particular estas soluciones se refieren a los
paises ndrdicos, es decir, Dinamarca, Noruega y Finlandia, que se caracterizan por un alto
nivel de descentralizacion, pero también a los paises del sur (por ejemplo, Italia o Espafia)
donde el financiamiento de los servicios de la salud y el pago de los beneficios se
transfirieron a las regiones. La Constitucion de 1997 en los articulos 15 y 16 introdujo el
principio de la divisién territorial y el principio de la descentralizacion de la autoridad
publica. Los asuntos de la salud se encontraron en todos los niveles de gobierno local, pero
la financiacion actual de los servicios de salud esta localizada en el nivel central del Fondo
Nacional de la Salud.*® Estos cambios han conducido en consecuencia a la reduccién del
papel de las estructuras territoriales.* El objetivo de las presentes enmiendas propuestas es
aumentar el impacto de los gobernadores regionales (voivodas) y las autoridades locales en
la conformacion de la politica de la salud en las regiones. EI documento basico que define
las supuestas actividades en el &mbito de la atencién de la salud en la voivodia indican que
los documentos basicos en este aspecto deben ser los mapas de la evaluacién de las
necesidades de la salud.®’ Las tareas en el 4mbito de la politica de la salud, las cuales son
implementadas por los gobiernos locales, se derivan directamente de sus funciones, y del

¥ M. Kolwitz, Polski system ochrony zdrowia - perspektywy i mozliwosci zastosowania systeméw ochrony
zdrowia innych pasistw Unii Europejskiej, "Roczniki Pomorskiej Akademii Medycznej w Szczecinie" 2010 no. 3,
p. 141.

% M. Urbaniak, Trans border health directive and its implementation in Poland, [in:] J. Babiak (ed.), Europe
in time of crisis, Sroda WIkp. - Poznan 2012,

* Dyrektywa Parlamentu Europejskiego i Rady 2011/24/UE z dnia 9 marca 2011 r. w sprawie stosowania
praw pacjentéw w transgranicznej opiece zdrowotnej (Dz. Urz. UE L 88, 4.04.2011).

%S, Golinowska (ed.), Zarys systemu ochrony zdrowia. Polska 2012, Warszawa 2012, p. 36.

% M. Kachniarz, Komercjalizacja samodzielnego publicznego zak/adu opieki zdrowotnej. Kluczowe warunki
osiggnigcia sukcesu, Warszawa 2008, p. 69.

¥ M. Urbaniak, J. Sielska, Changes in health policy in the State in the context of decentralization of the
National Health Fund, [in:] M. D. Glowacka, J. Zdanowska (ed.) Patient in Health Care System, Poznan 2013, p.
47.
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propietario y gerente de las entidades médicas, mientras que el papel del pagador estd
implementado por el programa de salud del gobierno local.

El derecho a la asistencia sanitaria ocupa un lugar especial entre las disposiciones de la
Constitucién. Esto se muestra principalmente en su estructura, asi como en su relacion
funcional con las otras normas. Proporciona una base para admisién de unos derechos por
el medio de la ley a las personas ubicadas en una situacion tan especifica como es la
enfermedad. La aplicacién de la Constitucion en el campo de la igualdad del acceso a las
prestaciones encuentra en la practica ciertas restricciones relacionadas con la imperfeccion
de las normas juridicas en el sector de la salud como consecuencia de la falta de recursos
financieros suficientes para la atencion sanitaria. La propuesta de introducir un sistema de
mecanismos de seguro y copagos privados adicionales, asi como la propuesta actual de
acortar las listas de espera para los servicios de salud, puede contribuir a una realizacién
mas plena del derecho a la proteccion de la salud y el uso adecuado de las prestaciones.

Pasando a las observaciones finales hay que sefialar que el sistema polaco de proteccion
sanitaria, que implementa de manera efectiva el derecho a la salud, se caracteriza por su
inestabilidad a largo plazo, si bien sus fundamentos bésicos siguen siendo los mismos.
Desde 1989 evolucionan las normas legales, y la constitucionalidad de las soluciones
introducidas ha sido cuestionada en varias ocasiones por el Tribunal Constitucional.
Ademads, actualmente no existe una vision integral del sistema de la salud, y todos los
cambios previamente realizados tienen un carcter parcial. La falta de una reforma integral,
asi como el desorden en algunos ambitos del sistema de la salud, provocado por la falta de
adopcion de la ley que regularia de manera uniforme ciertos temas especificos (por
ejemplo, la descentralizacion de la financiacion de las prestaciones, la realizacién de
ensayos clinicos, etc.) se traduce en situaciones adversas para los beneficiarios y falta de
estabilidad en las relaciones juridicas de este sector.
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Resumen: El presente articulo muestra cémo Hume, partiendo de una definicién de la
libertad como proceso histérico y de una comprension de la faccion como fenémeno
inevitable en el concurso politico humano, deduce que los efectos nocivos de las diferentes
facciones no cristalizan, como en el caso de la justicia y el origen del gobierno, en un
equilibrio espontaneo, sino que requieren de estrategias en el orden ejecutivo y legislativo
para ser controlados y reorientados de cara a obtener de dicho control un beneficio
sociopolitico fundamental: el desarrollo y la ampliacién de la experiencia de la libertad
politica.
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Abstract: This article shows how Hume, based on a definition of freedom as a historical
process and an understanding of the faction as inevitable phenomenon in human political
path, concludes that the harmful effects of the different factions do not crystallize, as in the
case of justice and the origin of government, in a spontaneous balance, but require
strategies in the executive and legislative to be controlled and reoriented in order to obtain
from such control a fundamental socio-political advantage: the development and expansion
of the experience of political freedom.

Keywords: Faction, civil freedom, balance of power, enthusiasm.

1. Introduccién: La libertad como proceso histérico

Cuando Hume reflexiona sobre la libertad, parte de un presupuesto axioldgico que
aprende y conserva de Maquiavelo: la libertad no constituye ontol6gicamente al sujeto;
lejos de ser su punto de partida natural, es mas bien el punto de llegada artificial; cuando
cristaliza en el individuo no es ya sino “la politica transformada en antropologia™. El
individuo humeano no es duefio de sus intereses y aspiraciones; su “querer” esta supeditado
al aprendizaje social y al andamiaje institucional que lo atraviesa y envuelve; la libertad,
pues, necesita para vertebrarlo no solo un terreno politicamente fértil desde el que germinar,
sino —y en lo que supone el distanciamiento humeano de Maquiavelo, para quien la
libertad una vez adquirida ya no abandonaba jamés la genética del individuo— un ejercicio
de custodia constante, entendido como una comprensién critica del desenvolvimiento
histérico de la misma, no solo para preservarla, sino para mejorarla. Esta necesidad de
vigilancia y custodia, que Hume incorporaba como nutriente fundamental de la libertad,
respondia al descubrimiento de una nueva enfermedad que amenazaba el desarrollo de la
misma y volvia incierta la fortaleza que otrora le otorgara el florentino: la faccién. La
libertad civil, que surgia como perfeccién de la sociedad y del propio proceso civilizador,
entendido como la concrecién evolutiva de los distintos equilibrios para la tensién —
connatural a la sociedad— entre autoridad y libertad, nacia, pues, con una tara congénita a
su ejercicio: la de la posibilidad de gestar el mal capaz de fagocitarla y hacerla desaparecer.

La faccion era el cdncer que amenazaba a la libertad civil en todas sus formas; latente en
la naturaleza de la misma, su funesta aparicion era el producto de la mala praxis legislativa
y ejecutiva’. Comprender la naturaleza y los limites de ambas constituia, pues, un objetivo
socio-politico de primer orden para el proyecto filos6fico humeano; alcanzar esta
comprension y volverla efectiva era un compromiso epistemolégico y metodoldgico
inexcusable para Hume. El anélisis humeano de ambos fenémenos y de su interrelacion se
revelaba como una combativa respuesta frente a la falsa filosofia, impregnada ya de un
espiritu faccioso, cuya equivocada comprension de los procesos politicos y sociales
constitufa un verdadero estimulo para el progreso de la enfermedad y una garantia de su

! Antonio Hermosa Andujar «La Conquista de la Fortuna.» Theoria: Revista del Colegio de Filosofia I, n° 16-
17 (2005): 119-147. Para una comprension en profundidad de la virtd y la libertad en el pensamiento politico del
florentino véanse, ademas: Antonio Hermosa Andujar «De la Libertad y del Consentimiento. Dos Estudios Sobre
el Principe de Maquiavelo.» Revista de Estudios Politicos 4, n® 82 (1993): 9-30.; «El Poder de la 'virtu' en "el
Principe" de Maquiavelo.» Dianoia 14 (2009): 85-117. Para la relacion entre Hume y Maquiavelo: Frederick G.
Whelan. Hume and Machiavelli:Political Realism and Liberal Thought. Lanham: Lexington Books, 2004.

? David Hume, The Philosophical Works of David Hume. Editado por T. H. Green y T. H. Grose. 4 vols.
Edimburgo: Black and Tail, 1826, p.45.
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metastasis en el cuerpo social y politico®. El sentido ltimo del ejercicio del fil6sofo en este
nuevo escenario, el telos practico de su comprension critica del ejercicio de la libertad
desde su experiencia, al margen de construcciones ahistéricas y especulativas nocivas,
seria, pues, el de ofrecer: en primer lugar, un diagnéstico acertado que desterrase como
supuesto la comprension equivocada de la naturaleza de la libertad, evitando asi los efectos
perniciosos que sobre la misma producia; en segundo lugar, un remedio eficaz, en virtud de
una comprension del proceso acertada, al problema de la faccibn cuya amenaza
hipertrofiaba los efectos producidos por la terna que suponian los peligros econémicos,
politicos y morales como la deuda nacional, la posibilidad de la tirania, o la ambicién
personal de los demagogos respectivamente para la libertad. La labor filos6fica de
comprension devendré aqui consejo, transformandose en saber practico capaz de generar
las condiciones de posibilidad de desarrollo y mejora de la experiencia de la libertad, y con
ellas de la propia naturaleza humana.

Analizaremos en los epigrafes que siguen la comprension critica de la naturaleza,
tipologia y desarrollo de las distintas facciones que Hume nos propone. Concluiremos dicho
recorrido con una exposicion de las principales medidas legislativas y ejecutivas que el
escocés extrae de dicho proceso para transformar el espiritu faccioso, indisociable de
cualquier forma de gobierno, en una condicion de posibilidad para la mejora de la libertad.

2. Tipologia de la faccion

Hume reconoce dos tipos distintos de faccion en virtud de la naturaleza que cohesiona la
unidad de sus miembros y del objeto de sus animosidades colectivas: las facciones
personales y las reales. Las facciones personales se configuraban a partir de dos instintos o
pasiones diferenciadas, una positiva y otra negativa. La primera era la propia amistad, que
tanto en el Treatise como en la segunda Enquiry se habia descrito como un rasgo
fundacional para cualquier comunidad y una tendencia antropolégica esencial. La segunda,
sin embargo, comportaba la transgresion de ciertos aspectos antropolégicos que, a priori,
parecian intocables en la propuesta humeana por no ser susceptibles de padecer la
transformacion histérica a la que habian de someterse el resto de pasiones: nos referimos a
la propension que Hume asume en el individuo hacia la propia division en facciones dentro
de la comunidad. Ni el sujeto o los sujetos que se definian en los dos primeros libros del
Treatise —donde una simpatia parcial vertebraba practicamente cada decision del
individuo y lo unia sin remedio al grupo—, ni el individuo propuesto en la segunda Enquiry
—en el que imperaba un sentido de humanidad mucho més acentuado que el del Treatise—
, compartian este rasgo que Hume entendia, ahora, fundamental. Integrar este supuesto
antropoldgico sin hacer saltar por los aires la coherencia en Hume implicaba asumir esta
tendencia antropoldgica en el mismo escenario de desarrollo de la libertad civil, es decir, en
un estado sociolégico en el que el gobierno ya se habria instituido y consolidado®. Para
Hume, el terreno politico propicio que habilitaba esta suerte de innovacién en la tendencia
de los individuos y que facilitaba la conformacion de este tipo de facciones eran las
pequefas repUblicas. El desarrollo de la sociedad politica de esas pequefias republicas,
donde la libertad ocupaba un lugar estratégico y sustantivo, invertia inexorablemente los
efectos positivos de las pasiones sociales que otrora sirvieran de salvacion a los problemas

® Para una vision exhaustiva de la concepcion histérica de la libertad en Hume frente a las abstracciones
revisionistas y partidistas que tanto whigs como tories representaban véase: N. Capaldi y D. W. Livingston, ed.
Liberty in Hume's History of England. Dordrecht: Kluwer Academic Publishers, 1990.

* David hume, The Philosophical Works of David Hume. Op. Cit. pp. 58-59.
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endémicos en el ser humano, con independencia de la forma de gobierno que estas
organizaciones politicas adoptasen. Las materializaciones de las estructuras de poder en una
sociedad reducida cristalizaban en una transmutacion de los problemas y conflictos
privados en problemas plblicos y de Estado, capaces de constituir una amenaza seria y real
no solo a la convivencia publica, sino a la propia conservacion del poder y la forma misma
del gobierno. El ejercicio de la libertad civil en las pequefias repUblicas trastornaba, pues, la
naturaleza de la empatia al punto de doblegar la naturaleza humana y hacerla proclive a la
division y el enfrentamiento a causa de trivialidades sin importancia, como en el caso de las
facciones Prasini y Venuti, cuyas animosidades no cesaron hasta arruinar el gobierno®.

La transformacién pasional de los individuos no solo destacaba por lo irrisorio de la
casuistica que explicaba su visceralidad y la l6gica de sus enfrentamientos, sino por como
estos enfrentamientos sobrevivian a sus propias causas persistiendo en los espiritus de sus
miembros aun cuando ya nada justificaba sus violencias. Son muestras de esto dltimo las
controversias entre las tribus de los Pollia y los Papiria en Roma, o los enfrentamientos
entre Gelfos y Gibelinos en Italia. Era, pues, la persistencia de sus diferencias una vez
habian desaparecido objetivamente sus causas, junto a la banalizacién de las causas mismas
de la division social, la sefia de identidad de este tipo de faccién. Los hombres, afiliados en
bastiones enfrentados, contraian una afeccidn singular por aquellos a los que se unian —
con independencia de lo ridiculo del motivo de su unién— y una animosidad irrefrenable y
cuasi genética hacia sus antagonistas. Sendas pasiones arraigaban de tal manera en los
sujetos que, transformadas en parte consustancial de sus naturalezas, se transmitian a la
posteridad en una suerte de herencia pasional macabra cuya extension en el tiempo solo se
resolvia o bien con la disolucién de los gobiernos, o con la transformacién violenta de las
sociedades que las albergaban.

Del otro lado, estaban las facciones denominadas por Hume como reales. Dos elementos
pasionales concursaban en su gestaciéon: de un lado, las diferencias en lo relativo a los
sentimientos; del otro, las diferencias en lo relativo a los intereses. Tres seran los tipos de
faccion que naceran de dicha conjuncion: las facciones fundadas en el interés, las facciones
fundadas sobre principios abstractos o especulativos y aquellas construidas sobre algin tipo
de afeccion. Analizaremos en detalle cada una de ellas.

De los tres tipos de faccion, aquellas fundadas en el interés eran sin duda, para Hume,
las mas razonables y excusables. Alli donde dos érdenes de hombres se distribuian de
manera desigual la autoridad y el poder, bajo un equilibrio sin garantias y torpemente
disefiado, se despertaban irremediablemente, dado el egoismo con el que la naturaleza habia
premiado al hombre, intereses contrapuestos y motivos suficientes para la unién facciosa y
el enfrentamiento. El rasgo esencial, ademés del descrito, era la transversalidad de este tipo
de faccion. Las facciones nunca aparecian en el escenario politico en su forma pura; la
causa principal de esta heterogeneidad residia en la capacidad proteica de la faccion
fundada en el interés para reproducirse en menor escala en el seno de cualquier tipo de
faccion. Esta cualidad parasitaria de la unién por intereses para reproducirse en el resto de
espectros facciosos serd, paraddjicamente y como veremos en el Gltimo epigrafe, una de las
causas que propiciaré la posibilidad por parte del gobernante para solucionar o reorientar la
propia tendencia negativa de la faccién.

Las facciones fundadas en principios abstractos y especulativos constituian para Hume
el més extraordinario e inesperado fendmeno acontecido en los asuntos humanos, al tiempo
que el mayor de los desafios para la conservacion y mejora de la praxis de la libertad.

® Ibid. p. 59.
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Ejemplificaban la ausencia, por completo, de una clausura en la naturaleza humana y la
imposibilidad, por defecto, de cualquier esfuerzo o esbozo utépico fundado en la certeza del
conocimiento completo de la misma. Las facciones construidas sobre principios abstractos
se diferenciaban de aquellas que histéricamente se habian construido sobre “principios”
politicos antagonicos en que aquellas no traducian la beligerancia de sus principios en un
rasgo material como el desacuerdo en la legitimidad o no de ciertas familias o individuos a
la corona o al gobierno. Su novedad residia en que sostenian las diferencias de sus
principios aun siendo posible la convivencia desde el punto de vista practico de la accién.
No se articulaban bajo un interés material —al menos en su origen y, posteriormente, en la
composicién de su base militante— que animara y justificara su virulencia; el cemento que
les daba unidad era netamente eidético, y en él se concentraban tanto su potencialidad
negativa, como su particular fuerza.

Las facciones religiosas y sus luchas intestinas eran el claro ejemplo de ese nuevo
escenario en el que los hombres, bajo la posibilidad material de una convivencia pacifica y
sin interferencias, se impedian mutuamente cualquier posibilidad de paz social, y por ende
negaban cualquier oportunidad al desarrollo de la libertad. La aparicion de este tipo de
faccion se debia a una fatal conjuncion de elementos psicol6gicos e histéricos, cuyos
efectos se habian vuelto irreversibles y parte constitutiva del genoma de cualquier sociedad.
Nos referimos a la combinacion de las particulares circunstancias historicas en las que el
cristianismo se consolidd como religién y el impacto que el revestimiento formal de su
dogma producia para siempre en la mente del sujeto humeano. Si la mayoria de las
religiones que poblaron la antigliedad habian nacido en edades donde el hombre, barbaro e
ignorante, desconocia por completo las artes que regulaban el gobierno, de manera que
tanto el principe como los campesinos aceptaban sin conflicto las ficciones y relatos que las
constituian, adquiriendo el primero una autoridad religiosa que se resolvia en la unién del
poder civil y el eclesiéstico; el cristianismo surgia en clara contradiccion con los principios
politicos establecidos. Esta contingencia empoderé a los sacerdotes que patrimonializaron
la entera autoridad religiosa, estableciéndose para entonces una separacion, nefasta en su
origen, entre el poder eclesiastico y el civil. Esta separacion les ofreci6 el escenario ideal
para el ejercicio de ese nuevo poder en ciernes al margen del gobierno. Los mismos
principios que alimentaban el gobierno de los sacerdotes engendraron en el corazén
humano el espiritu de persecucion, constituyéndose éste en la fuente de las mas inveteradas
facciones que tensionarian en el futuro la estabilidad de los distintos gobiernos. A su vez,
Hume sefialaba una segunda contingencia no menos importante en la comprension del
origen del cristianismo. Si las religiones nacidas en el mundo antiguo se resumian en una
coleccion de relatos y ficciones capaces de coexistir sin contradiccién u oposicion entre
ellas, el hecho significativo de que el cristianismo naciera en una edad donde la filosofia
especulativa estaba s6lidamente desarrollada, habria obligado a los maestros de esta nueva
secta a formar un sistema de opiniones especulativo capaz de separar, explicar, confrontar y
defender con s6lidos argumentos cada uno de sus articulos de fe. Esta capacidad sistematica
para la defensa arraigaba con mayor profundidad el dogma en el corazén de los individuos.
Las facciones religiosas, o influenciadas por mecanismos semejantes a los expuestos,
disponian, pues, de una potencialidad nueva: la de enfrentarse con una violencia incapaz de
cesar dado el arraigo y la dificultad para resolver las disputas que dichos sistemas
producian en los individuos®.

® La explicacion para dicho arraigo era psicoldgica. El contenido de la religion se aferraba de tal manera a la
mente humana y con tal unanimidad de sentimiento, que ponia al individuo la defensiva frente a cualquier
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Las facciones por afeccion se fundaban en el deseo compartido por colocar a una
determinada familia o persona en el poder. Su violencia, cuando se apoderaba de sus
miembros el fanatismo, alcanzaba una virulencia extrema ya que el desideratum que los
unia no se basaba en un interés real y calculado, asumido como posible, sino en la
expectativa o la esperanza de verse beneficiados a futuro o en la simple conviccion de su
legitimidad al margen de cualquier otra razén de peso.

3. La faccion y su inevitabilidad histérica

La utilidad o no del andlisis de la faccion como fuente para la articulacion de los
mecanismos que implementaban la libertad era una conclusién que, sin duda, Hume no
podia establecer a priori. Solo tras su analisis estariamos en condiciones de saber si,
efectivamente, la faccion constituia un fenémeno social contingente, que en nada afectaba a
la conceptualizacion de la naturaleza de la libertad, o si, por el contrario, su aparicion en el
escenario social se revelaba como un elemento sustantivo al desarrollo de cualquier
gobierno y por ende al de la libertad civil de la que éste fuera capaz. Si la libertad civil era
el resultado del desarrollo del gobierno, su perfeccionamiento estaria comprometido a la
evolucion misma de las facciones de ser éstas parte consustancial al ejercicio politico en
cualesquiera de sus manifestaciones.

¢Era, pues, la faccion el resultado concreto de una situacion histérica especifica? ¢Era
su aparicion el fruto contingente de una cadena inusitada de casualidades sociales y
antropoldgicas? O, més bien, su despertar en el espiritu revelaba una parte més de la
naturaleza humana, descubriendo al filésofo y su particular bisturi elementos comunes e
indisociables del quehacer humano susceptibles de ser conceptualizados en favor de su
progreso? En el caso de una respuesta afirmativa a esta Gltima pregunta, y teniendo en
cuenta cdmo las descripciones del origen de la justicia y el gobierno habian resuelto los
desequilibrios producidos por la transformacion de las pasiones a partir de un orden
espontaneo, cabia preguntarse si, dada su inevitabilidad, la solucién a la amenaza que la
aparicion y el desarrollo de la faccion constituian provendria también de una suerte de
equilibrio espontaneo generado por la reconfiguracion y transformacion de las pasiones en
su nuevo espacio histérico y su uso inconsciente por parte de los individuos; o si, por el
contrario, su solucién exigia ya el conocimiento emanado del concurso del anélisis critico
de la filosofia y la accién artificial, en el sentido més riguroso del término, del legislador y
el gobernante. Trataremos de responder en este epigrafe al interrogante que cuestiona la
inevitabilidad o no de la faccién y dejaremos para el siguiente la tarea de resolver si la
solucién para el mismo descrita por Hume es espontanea o no.

Hume ofrecerd a lo largo de sus ensayos una casuistica completa de la faccion que ira
desde la exposicion pormenorizada de los modelos constitucionales que las propician, hasta
la comprensidn de los elementos pasionales e intelectuales que cohesionan a sus integrantes
y explican el contenido, el objeto y la consistencia de su visceralidad colectiva. El objetivo
de semejante esfuerzo era el de clarificar que éstas, lejos de ser el resultado de una mala
administracién del poder o de una nefasta casualidad sociolégica, eran méas bien el
resultado légico de las estructuras constitucionales experimentadas hasta la fecha por el ser
humano, desde las pequefias republicas libres, a las monarquias absolutas o limitadas. En
su ensayo Of Parties in General, Hume recorrerd la geografia politica y socioldgica de la
que brotara, inevitable, la faccion, mostrando como ninguna forma de gobierno,

contrariedad. Este principio, latente en el ser humano en todas las épocas, despertaba al calor de dichos
condicionantes con la salvaguarda de que ya nunca se desprenderian de la naturaleza de los individuos.
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independientemente de la mayor o menor fertilidad de su terreno constitucional para el
crecimiento de la faccidn, escapard a semejante mal endémico.

Serén los gobiernos libres, en este sentido, los que supongan para la faccion el terreno
mas rico y el que ofrecerd las mayores posibilidades para que su semilla germine en
plenitud. Segln el anélisis humeano, las formas de gobierno en las que habian brotado
algunas de las formas de la libertad —desde las ciudades estado griegas y la antigua Roma
hasta las pequefias republicas del renacimiento— engendraban inexorablemente el espiritu
faccioso, al tiempo que la incapacidad misma para contenerlo. La democracia ateniense
sera, en este sentido, un ejemplo revelador. Para Hume, una de las principales causas
psicoldgicas para la conformacion de la faccién era la cesion de cualquier pretension de
responsabilidad por parte del individuo, es decir, la disolucion e indefinicion de la misma
en la colectividad. El agente humeano cuando se comportaba de manera facciosa se diluia
en la masa entusiasta y cedia sus intereses a los del colectivo convirtiéndose de manera
voluntaria en una suerte de industrioso resorte. La composicion constitucional de la
democracia ateniense producia en sus ciudadanos el mismo efecto psicoldgico, denominado
aqui por el escocés como “pupilaje o minoria de edad” (pupilage). La descripcién de este
proceso, que significaba, de un lado, la transformacion del individuo por parte del orden
constitucional y, del otro, la disolucién de ese mismo orden a causa de dicha
transformacion, aparecia en el ensayo Of Some Remarkable Customs’. El ordenamiento
ateniense habia generado de manera irreversible e inevitable la aparicion de un mecanismo
judicial pernicioso y cancerigeno para la propia sociedad: la “acusacion de ilegalidad”. A
través de dicha acusacion, el pueblo podia responsabilizar a posteriori a cualquier miembro
de la asamblea por haber incitado o defendido la aprobacién de una ley que, en su
desarrollo, se hubiera revelado indtil o injusta y perjudicial para el interés publico. Esta
medida asumia dos supuestos extremadamente nocivos seglin Hume: en primer lugar, un
error en los limites propios del entendimiento humano al asumir una capacidad de prevision
infinita, en lo relativo a las consecuencias de las diferentes propuestas legislativas, por parte
de todos los miembros de la asamblea; en segundo lugar, la contradiccion flagrante de
aceptar para esa misma asamblea la minoria de edad a la hora de votar o aprobar dichas
medidas. Se trataba, pues, de un trasvase critico de responsabilidad que anulaba la
capacidad de iniciativa y reflexion y que, en lugar de actuar como un control efectivo frente
a los enemigos de la libertad, hacia las veces de estimulo e incentivo para la inmovilidad y
la confluencia de irracionalidades en lo que para Hume no era sino la confirmacion del
pupilaje como naturaleza perenne del individuo adulterado genéticamente por los
mecanismos de la masa. Este individuo masa pronto entenderia la asamblea no como un
lugar en el que debatir medidas y desarrollar su libertad civil en un contexto legislativo en
constante progreso, sino como el lugar en el que aglutinar fuerzas que a la postre resultarian
una amenaza encubierta para la débil libertad que disfrutaba y malgastaba a partes iguales.
Ese ejercicio ilegitimo recubierto de defensa democrética serviria a sus actores para evitar
futuras “acusaciones de ilegalidad”, que acabarian convirtiéndose en el tapiz en el que se
verian representados los odios y las envidias de la mayoria tumultuosa y &vida de cabezas
de turco, al tiempo que para asegurarse una influencia efectiva sobre la misma y el dominio
cierto de la esfera publica.

Hume vera en el tejido institucional ateniense la causa de esta norma contraria a la
libertad y propicia a la faccion. En Atenas todo el pueblo votaba cada ley, sin ninguna
limitacion de propiedad, sin ninguna distincién de rango, sin el control de ninguna

" Ibid. p. 44.
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magistratura o senado. La contraposicién de intereses entre gentes que, de un lado,
ignoraban las consecuencias colectivas e individuales de las medidas que aprobaban y, del
otro, descubrian, a posteriori, cOmo sus intereses se veian afectados, obligaba a la asamblea,
atravesada de una ausencia completa de autocritica, a poner en marcha el mecanismo de la
denuncia por ilegalidad en favor de una malentendida libertad —identificada con la
seguridad de la satisfaccion del interés personal o faccioso—, que liberaba, cual caja de
pandora, las mil formas de las que era capaz la envidia, volviendo irremediable la aparicion
de la faccién. La democracia, pues, no podia hacer frente al germen del espiritu faccioso, ya
que éste dormia abrigado en la concepcidn del pueblo libre como refugio frente a las
responsabilidades individuales y colectivas.

Las republicas pequefias, al margen de su composicion constitucional, y a diferencia de
la democracia ateniense, generaban las facciones, como vimos en el anterior epigrafe,
debido a la identificacién entre lo publico y lo privado que producian su orden
constitucional y la extension limitada de su radio de accion. Las facciones, en este caso
personales, surgian con una facilidad que en el fondo definia lo que no era sino un rasgo
constitutivo: alli donde el poder casi se confundia con el quehacer humano diario, la faccion
y su espiritu se expandian sin remedio. Daban buena cuenta de dicha maxima las guerras
domésticas que en aquellas republicas se convertian, casi sin esfuerzo, en asuntos de
Estado®. Las pasiones sociales allf, tensionadas por la mixtura de la vida bajo el gobierno y
la cercania de los individuos —cuyos intereses ya no tenian por qué responder a un
proyecto comdn como en el caso del origen de la justicia—, se transformaban y adoptaban
una tendencia nueva y nociva para la sociedad. EI amor, la vanidad, la emulacidn, asi como
la ambicion, antafio pasiones sociales fundamentales para la constitucién de la justicia, se
unian, hogafio, al resentimiento para confluir en favor de la division pablica.

Las monarquias absolutas no estaban exentas del mal que la faccién suponia para el
orden politico®. Capaces de generar una forma ficticia de libertad civil, dichas monarquias
dejaban enraizar con su simulacro las semillas del espiritu faccioso en su seno. En Of the
liberty of the Press, Hume apuntaba a la cercania que se observaba entre los dos extremos
de la vida politica: la libertad y la esclavitud. Dentro de la argumentacion para el
sostenimiento de dicha premisa Hume sefialaba como un gobierno absoluto como el
francés, donde las costumbres, las leyes y la religion, concurrian en satisfacer la condicion
asumida por los subditos, concedia un alto grado de libertad a los mismos bajo la certeza de
que podria aplastar cualquier movimiento contrario a su poder que desestabilizara el
equilibrio de fuerzas que se suponia imperaba. La ausencia de “celo” entre monarca y
subdito generaba una suerte de confianza y producia una especie de libertad en las
monarquias. Sin embargo, la imposibilidad, por parte del monarca, de controlar la
informacion y la opinidn respecto a los asuntos religiosos o relativos a la sucesion
albergaba, latente en su seno, la semilla de la divisién social. Frente a cualquier conflicto
sucesorio o de vacio de poder, la eclosion de facciones virulentas como las denominadas
por Hume de afeccidn, donde las filias subvertian la paz impostada de dichas sociedades,
traslucian en su explosién de violencia la realidad facciosa vinculada a esa “falsa” libertad.

Restaba, por Ultimo, el andlisis de las monarquias limitadas. Hume observaba en su Of
the Parties of Great Britain, como para una constitucion mixta, la Unica bajo su criterio

& Hume trufaba esta certeza con los ejemplos que historicamente se constituian en la prueba de este defecto:
los Neri y los Bianchi en Florencia, Los Fregsi y Adorni en Génova , los Colonesi y los Orsini en Roma. David
Hume. The Philosophical Works, Op. Cit. p.59.

® Ibid. p. 62.
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capaz de desarrollar una libertad civil fuerte y duradera —como era el caso de Gran
Bretafia—, era imposible evitar la division de su cuerpo politico en partidos,
independientemente de la mayor o menor prudencia de quién detentara la administracion
del poder. La monarquia limitada y contrapesada contenia en la naturaleza misma de su
constitucion la aparicién irremediable de la faccién'®. El equilibrio entre la parte
republicana y la monérquica, era, en si mismo, tan delicado e incierto, que cuando se
sumaba a la pasion y los prejuicios de los hombres precipitaba la aparicion de opiniones
diferentes acerca de la naturaleza y el papel que dichas fuerzas jugaban en el mismo. Los
espiritus moderados, amantes de la paz y el orden, y enemigos en consecuencia de la
sedicion y las guerras civiles, eran descritos por Hume siempre més favorables a los
sentimientos de la monarquia que aquellos que, atravesados de una pasion indémita por la
libertad, detestaban la esclavitud y cualesquiera de sus formas'™. Y aunque todos
compartian el interés Gltimo por preservar el gobierno mixto, las diferencias fundamentales
en lo relativo a la parte de la balanza, monarquica o republicana, sobre la que debia
descansar la mayor cantidad de poder, hacia surgir los partidos politicos que, quiz& en un
principio constituidos por la conexién de los intereses, se transformaban en el tiempo en
auténticas facciones de principios como las religiosas con las que compartian la misma
naturaleza conflictiva. Si bien el grado de la violencia de dichos partidos dependia de la
administracidn, su eclosion, como hemos visto, resultaba inevitable.

La faccion, pues, era en Hume una fase méas en el itinerario humano; su aparicion se
habia revelado inevitable independientemente de la forma que adoptara el gobierno o de las
cualidades socioldgicas sobre las que las instituciones operasen. De su inevitabilidad cabia
deducirse también la de sus efectos, aquellos que iban desde la subversion completa del
gobierno a la impotencia de las leyes, pasando por su capacidad inagotable para despertar la
animosidad y el enfrentamiento en el corazén de los ciudadanos™.

¢Significaba, pues, que las sociedades estaban abocadas a sufrir dichos efectos y diluirse
en ellos de manera irremediable? ;debiamos esperar, como en el caso de la justicia y el
gobierno, la eclosion de un equilibrio propiciado de manera espontdnea tras la catarsis de
los efectos de la faccién, en lo que supondria una suerte de comprension ciclica de la
historia politica? ;Podian estos efectos subvertirse en favor del desarrollo de la libertad a
partir del ejercicio de la virtd por parte del legislador o el gobernante?

4. La posibilidad del control politico y la inversion de los efectos de la faccion

El Treatise nos habia ensefiado una verdad indiscutible a propésito de la naturaleza
humana: su desarrollo generaba antropologias diferenciadas evolutivamente, que contenian
en si mismas el germen de la mayoria de sus males, asi como el de sus remedios. Hasta la
institucion del gobierno, a cada nuevo conflicto que emergia de la fase histérica por la que
atravesaba la pasién, Hume habia expuesto cdmo, de las mismas mimbres que lo producian
eclosionaba, de manera espontanea, una solucion que equilibraba los desajustes generados
involuntariamente por los individuos. La justicia surgia, por ejemplo, a raiz de una
convencion ciega y progresiva en la que ninguno de los agentes concebia en toda su
dimensién el problema al que se enfrentaba, ni mucho menos comprendia la solucién
coordinada en la que se transformaban sus cooperaciones particulares y concretas, fruto de
estrategias aprendidas en la infancia al calor de los conflictos familiares e ilegitimamente
rescatadas en lo que podriamos considerar como una aplicacion ilegitima de la invarianza

 Ibid. p. 67.
" Ibid. p. 67.
2 Ibid. p. 58.
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de escala en un escenario que estaba lejos de cumplir con las normas de la homotecia. Una
explicacion similar se ofrecia a propésito de la descripcion del origen del gobierno, donde o
bien las circunstancias bélicas, como se indicaba en el ensayo sobre el origen del gobierno,
precipitaban la constitucion del poder, o bien la loteria natural frente al desgaste de las
pasiones en el albur de la justicia lo hacia como quedaba reflejado en el Treatise y la
segunda Enquiry.

Sin embargo, los efectos negativos adscritos al concurso de la faccién no desembocaban
necesariamente en un nuevo equilibrio espontaneo que afiadir al haber de la naturaleza
humana y su sociabilidad. Esa suerte de “mano invisible” con la que la naturaleza habia
dotado hasta el momento al hombre parecia haberse terminado una vez el gobierno se
constitufa en la “naturaleza” artificial para los individuos. En ella, la conjugacién de sus
pasiones ya no ofrecia una expectativa tan positiva; su fracaso anunciaba la necesidad de
una mayoria de edad en la gestion de los asuntos humanos. Frente a este problema generado
por la faccién no cabia ya la inercia, sino el ejercicio agudo del legislador.

Hume, en este sentido, asume en la mayoria de sus escritos la posibilidad de este control
del desarrollo de la faccion por parte del individuo. El inicio de su Of Parties in General, en
el que honra a los legisladores y fundadores de estados es toda una declaracién de
intenciones en este sentido. Alli, la labor del legislador se volvia heroica en virtud de su
capacidad para ganar la libertad de las futuras generaciones, trascendiendo el devenir
tragico de la faccion, mediante la creacién de un sistema de leyes e instituciones que
asegurasen para la misma la paz y la felicidad.

La vinculacion indisoluble entre la estructura institucional y la tendencia mayor o menor
hacia la virtud, que Hume entendia esclarecida en su andlisis de la decadencia de Roma,
facilitaban la posibilidad para el legislador de corregir las tendencias psicolégicas
trabajando los equilibrios de poder™. En este sentido, el propio Hume habia establecido con
claridad como la propia eclosion de intereses fuertemente enfrentados en sistemas de
constitucion mixta, por ejemplo, residia en la pericia y la habilidad del legislador a la hora
de establecer los equilibrios de poder, para suavizarlos, y la del administrador para regular
el grado inevitable de sus particulares violencias™.

El otro resorte que permitia o justificaba el optimismo humeano residia en la
incapacidad para la faccion de permanecer en un estado de pureza en su desarrollo. En
todas ellas, si bien no al principio, su desarrollo mostraba la fusion de diferentes casuisticas
dentro de las mismas, siendo en mayor o menor medida el subgrupo faccioso movido
netamente por el interés el que por su naturaleza se volvia transversal al resto de facciones.
La facilidad con la que el interés podia ser equilibrado a traves de la satisfaccion de la
ambicion habria la posibilidad de dinamitar a las facciones méas complejas, como aquellas
fundadas sobre principios, situando la estrategia en los diferentes subgrupos dentro de las
mismas, y asumiendo en esta labor la consolidacién de una bateria de premios y castigos,
asi como la capacidad —para la puesta en practica de los mismos— de actuar al margen de
la legalidad.

Por ultimo, también se habria a las posibilidades disponibles para el gobernante la
posibilidad, a través de una estrategia méas socioldgica y moral que politica, de transformar
el entusiasmo y reorientarlo en favor de la libertad civil por medio del refinamiento del
gusto y de las artes, asi como del resto de medidas constitucionales.

¥ David Hume. Political Essays. Editado por Knud Haakonssen. Cambridge: Cambridge University Press,
1994. p. 111.; David Hume, The Philosophical Works of David Hume. Op. cit. p. 25.
“ Ibid. pp. 61-68.
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5. El contenido de la virtu

Asumida la inevitabilidad de la faccién; entendida la posibilidad para el legislador de
controlar el desarrollo de la misma, quedaba por comprobar cuales eran las medidas que
Hume entendia capaces de convertir la faccion en una fase necesaria para el desarrollo de la
libertad. Hume ofrecera, en este sentido, dos tipos de solucién diferenciadas: aquellas que
van encaminadas al perfeccionamiento del equilibrio de poderes e instituciones y al uso
laxo del mismo en el ejercicio del poder, para rebajar la intensidad de los efectos de la
faccion y reconducir su impacto en la mejora misma de los equilibrios y por defecto de la
experiencia de la libertad, y aquellas dirigida a la naturaleza misma de los individuos y a la
transformacion antropolégica de su visceralidad y animosidad a partir del refinamiento y la
redireccion del entusiasmo™®.

En Of the First Principles of Government Hume adelantaba las lineas maestras de una
solucién —que mas tarde completaria en el ensayo a propdsito de la republica perfecta—
de cara a resolver los problemas derivados de las denominadas facciones personales'®. Allf,
en el contexto de la discusion en torno a la capacidad o no de las masas para el gobierno, el
escocés postulaba cémo ese mismo pueblo, incapaz de subvertir por si mismo la deriva
entusiasta que como colectividad lo volvia ineficaz, y en la que se contenia buena parte de
su tendencia facciosa —como vimos a propoésito de la democracia ateniense—, se volvia
capaz para el gobierno cuando se dispersaba, estratégicamente, en pequefios cuerpos. De
aquella divisidn artificial brotaban, al mismo tiempo, inesperados beneficios como la razén
y el orden; se disipaba lo més nocivo de esa fuerza popular y se reorientaba su tendencia en
favor del interés publico. En la multiplicacion de las “facciones”, asi como en la separacién
artificial e institucional del pueblo radicaba, pues, el remedio; un remedio que Hume
expondria de manera analitica y detallada en su ensayo sobre la republica ideal. Alli la
solucién dibujaba una constitucion descentralizada y practicamente federal cuya efectividad
era inversamente proporcional a la dimensién del territorio. La faccién paraddjicamente se
controlaba a si misma cuando se la obligaba, institucionalmente, a un crecimiento
exponencial'’. La libertad, pues, salvaba su tendencia canibal y prosperaba merced al
control y al equilibrio que dicha medida conseguia; si para Hume la verdadera libertad civil
emergia del equilibrio mixto, y éste necesariamente generaba la division partidista, era una
obviedad que el siguiente paso en el desarrollo mismo de la libertad pasaba por la
instrumentalizacion de la faccion.

La solucion a los efectos nocivos de las facciones cohesionadas por el interés y aquellas
sostenidas por principios abstractos y especulativos implicaba, no solo un equilibrio
prudente y certero, sino el uso institucional de la corrupcién como mecanismo legitimo para
la consecucion de dicho equilibrio. La eficacia de ciertas irregularidades procedimentales
ya habia sido puesta de manifiesto por Hume en su Of Some Remarkable Customs. Alli, el
uso irregular del poder por parte de la corona en el denominado pressing of seamen se habia
revelado mas eficaz para la empresa de la libertad que su regulacién. En lo relativo a su

5 En lo relativo a la dependencia de la faccion del equilibrio de poderes, y al margen de lo ya citado, véase:
David Hume, The Philosophical Works of David Hume. Op. Cit. p. 538. En lo relativo a la capacidad del
entusiasmo para fomentar la libertad civil, véase: David Hume, Political Essays. Op. Cit. pp. 47-49.

' David Hume, The Philosophical Works of David Hume. Op. Cit. p. 35.

7 Una idea ésta de la que beberia para configurar su famoso articulo décimo la mente preclara de Madison. La
relacion entre algunas de las propuestas mas significativa hechas por Hume en su ensayo sobre la republica
perfecta y el famoso articulo décimo de Madison en el Federalista ya la puso de manifiesto Douglas Adair en su
disertacion no publicada de 1943. Para una revision actual de los estudios en torno a la relacién. VVéase al respecto:
Mark G. Spencer «Hume and Madison on Faction.» The William and Mary Quaterly 59, n® 4 (2002): 869-896.
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utilidad para el control de dichas facciones, seria la transversalidad de las facciones
generadas por el interés lo que agilizaria la posibilidad de fragmentar y redirigir las
violencias en las que podian derivar los partidos dentro de la asamblea, y reducirlas hasta
reconvertirlas en garantias del equilibrio de poder.

Los partidos hacian florecer una doble naturaleza hasta entonces desconocida en el
hombre: de un lado, aquella que respondia a su comportamiento aislado e individual, donde
la ambicion era facilmente domefiable; del otro, una nueva naturaleza atravesada de
entusiasmo o supersticion que explicaba su comportamiento dentro del grupo, donde la
ambicion y el compromiso con los intereses del partido no alcanzaban a tener fin. El sujeto
se configuraba siempre dentro de dicha tension. La efectividad de una autoridad como la
que poseia la corona en la constitucion inglesa — y que cualquier orden de gobierno que
pretendiera un espacio seguro para la libertad deberia reproducir en cierto modo— frente a
la ambicion y la resolucién del conjunto de partidos que componian la cAmara, residia en su
capacidad para aniquilar el empuje violento y faccioso a través de la corrupcion de los
subgrupos de interés que en dichas facciones florecian. Los componentes de dichos
subgrupos daban cuenta de la impureza de dichas facciones; en su pecho el principio
abstracto de la facciébn no habia producido ain la terrible metéstasis, de modo que
albergaba todavia la lucidez que el interés sumado a la vanidad reserva a los individuos. En
el ejemplo concreto, Hume hablaba acerca de la composicién del gobierno mixto inglés y
de cdmo a pesar de que la Cdmara de los Comunes podia absorber todo el poder legislativo,
y poner en jaque la totalidad del edificio constitucional, ésta frenaba ese impetu volviendo
efectivo el control real. La respuesta residia en la capacidad que, en virtud de la autoridad,
el rey tenia para prometer honores o cargos que ambicionaban, como miembros
individuales, el conjunto de los que componian la cémara y las distintas facciones'®. Una
ambicion construida en el imaginario de los individuos, paraddjicamente, fruto del propio
ejercicio extendido en el tiempo de la autoridad. La necesidad egoista de la mayoria de los
miembros de mantener la autoridad real con el fin de poder ver satisfecha su particular
ambicion a través de la corrupcion, era suficiente para diluir la posibilidad de que la cdmara
actuara en bloque e hiciera saltar por los aires el delicado equilibrio del poder y, por ende,
cualquier posibilidad para la cristalizacion y desarrollo de la libertad. La efectividad de la
autoridad en su ejercicio del control politico a través de la ambicidn individual dentro de las
asambleas afectaba directamente a la manera de entender la participacion politica del
pueblo. Para que el control del rey fuese efectivo, para que el poder, dividido en virtud de
un primer principio aprendido en la constitucion de la justicia, separado de la propiedad
merced al ejercicio mismo del poder, y amenazado por la nueva naturaleza colectiva de la
que el hombre era participe, pudiera conservarse, necesitaba dotarse de un cuerpo
representativo. Una representacion cuya vinculacion con el pueblo no fuese mas allé de las
elecciones, y en la que el rey, en virtud de su exclusividad y su falta de exposicion en el dia
a dia, tuviese la capacidad de hacer valer su promesa a fin de controlar a través de las
ambiciones y corruptelas individuales semejantes amenazas. La representacion, pues, se
constitufa como la Unica salvaguarda para contener al pueblo y para manejar los delicados
mecanismos para el equilibrio derivados de la division del poder.

Las facciones religiosas, en virtud de la violencia de la que eran capaces, exigian una
solucién capaz de reducir sus tendencias y sumarlas, al menos paliando su deriva natural, a
la causa de la libertad. Frente a la imposibilidad de manipular el pasado y transformar las

'8 David Hume, The Philosophical Works. Op. Cit. pp 16-17, 46-47, p. 58. A pesar de lo efectivo de las
medidas, Hume era consciente de que todas, y en especial ésta, tenian fecha de caducidad. Ibid. p. 55.
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circunstancias excepcionales en las que el cristianismo habia surgido, Hume incidira, de
cara a paliar los efectos de la faccion religiosa, en la posibilidad de reducir su més terrible
producto: la autoridad sacerdotal. La implantacion de la libertad de expresion para debilitar
dicha autoridad seria la solucién: una solucién que traeria consigo un maravilloso efecto
afiadido: el debilitamiento al mismo tiempo de la supersticién en favor del entusiasmo™®. Un
entusiasmo que, veremos, surgird merced a la conjuncion entre las medidas orientadas al
equilibrio de poder, y aquellas que servian de medio efectivo para esa libertad de expresién
necesaria.

Para Hume, la m&xima del pesimismo antropoldgico no se cumplia en la realidad. En el
ensayo sobre la independencia del parlamento Hume afirmaba que el individuo en su esfera
privada no tenia muchas ambiciones o no se movia lejos en pos de su interés personal. Si
bien el individuo cuando formaba parte de una colectividad hipertrofiaba su voluntad y su
capacidad de sacrificio, Hume sefialaba como contraste como el hombre, tomado
individualmente, era més honrado que en grupo, es decir, no resultaba tan ambicioso
cuando, aislado, pensaba en si mismo y su futuro. En este sentido, exponerlo
materialmente a su mismidad, es decir, situarlo en el escenario de la libertad de expresién,
articularia en él la capacidad de desprenderse del telos faccioso en virtud del
descubrimiento de su voz individual més alla de los dictados del sacerdote. La libertad de
expresion debilitaba el poder sacerdotal precisamente porque su naturaleza era antagénica a
la supersticion que la faccién religiosa necesitaba en sus componentes para medrar
colectivamente. Su uso aplacaria la virulencia de sus defensores quienes ya, no tendria
como antagonistas a grupos monoliticos y reconocibles, sino ideas multiplicadas
exponencialmente que se discutian en el interior de su espiritu y en la soledad calmada de
su recién estrenada libertad.

Para hacer efectivo este resultado se hacia necesario, por muchos motivos, el
reconocimiento a la libertad de prensa. El efecto de la libertad de prensa seria doble: de un
lado, controlaria el ejercicio del poder vehiculando el espiritu partidista y evitando la
constitucion de cualquier tirania; del otro, domesticaria al pueblo y lo disuadiria de
cualquier rebelion posible atomizando su ira o su protesta en el espacio reducido de la
intimidad. Ademas, constituiria una fuente de informacién privilegiada para el gobierno
capaz de hacerle responder con anticipacion a los problemas o conatos de futuras
revueltas®.

La libertad de prensa era la primera de las medidas encaminadas, no ya a la
reestructuracion de los equilibrios de poder, sino a las transformaciones puramente
psicoldgicas en los ciudadanos. Debemos afiadir, en este sentido, a ese ramillete de
soluciones dos medidas méas que terminaran de completar el catdlogo de medidas en favor
de la libertad. El refinamiento del gusto y el control del entusiasmo.

* Ibid. p. 69.

% | as virtudes extraordinarias de la libertad de prensa quedaban resumidas por Hume como sigue:

“No hemos de temer de esta libertad las malas consecuencias que tenian las arengas de los demagogos
populares de Atenas y los tribunos de Roma. Los panfletos se leen a solas y con el &nimo tranquilo, sin que nos
contagien pasiones ajenas ni nos arrebaten la fuerza y energia de las acciones y, aunque pudieran provocar en
nosotros un humor de esa especie no se nos ofrece resolucion violenta en la que poder volcarlo de inmediato. En
consecuencia, la libertad de imprenta, por mucho que de ella se abuse, mal puede ser causa de tumultos o
rebeliones populares; y en cuanto a las murmuraciones o descontentos ocultos de que puede ser ocasion mas vale
que se traduzcan en palabras, de modo que lleguen a oidos del magistrado antes de que sea demasiado tarde, y
pueda ponerles remedio”
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En su articulo sobre el refinamiento de las artes, Hume sentenciaba con claridad como
la mejora en la industria y las artes, y el fomento del lujo sin exceso, lejos de presuponer lo
que los moralistas antiguos habian con rotundidad afirmado cuando defendian las virtudes
monasticas propias de la austeridad, no producian una tendencia irrefrenable al vicio y a la
desmesura, sino que tenian en el espiritu humano —y en virtud de cémo refinaban su
gusto— un impacto suavizador cuyo efecto se extendia y pacificaba la virulencia de la
faccion®’.

Por dltimo, y de alguna forma corroborando la necesidad histérica de la faccién en la
mejora de la libertad, nos quedaba la instrumentalizacién del entusiasmo. La naturaleza del
mismo acompafiaba el espiritu de cualquier componente de la faccién que se preciase. Entre
sus principales caracteristicas estaba la de inhibir los controles racionales y morales en
favor de una suerte de optimismo quiza alentado por el concurso en la colectividad®. Sin
embargo, su violencia era para Hume temporal, siempre y cuando no se alentase fruto de la
torpeza politica. La manera de moderarlo residia en desposeerlo de su inicial impetu, y para
ello trabajan las medidas hasta aqui expuestas. La multiplicacién de la faccidn desnutria el
foco de su antagonismo, la corrupcion institucionalizada descafeinaba la fuerza de los
principios —recordemos que eran para Hume las cabezas de las facciones las que més
rapido se convertian en un subgrupo con intereses materiales ajenos a los predicados por los
principios—, y por Ultimo la libertad de prensa atomizaba su fuerza y permitia esa
moderacion amiga de la libertad civil que en el entusiasmo no solo la conservaba, sino que
la mejoraba, como celebraba la metafora con la que Hume lo describiria:

“It is thus enthusiasm produces the mos cruel disorders in human society; but its fury is
like that of thunder and tempest, which exhaust themselves in a Little time, and leave the

air more calm and serene tan before”%,
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Resumen: El siguiente texto corresponde al capitulo 15 de Gould, Carol C., Interactive
Democracy. The Social Roots of Global Justice, Cambridge, Cambridge University Press,
2014. La autora persigue un doble objetivo: profundizar en la democracia y aumentar la
proteccion de los derechos humanos como modo de encarar problemas de justicia global
como la cada vez mayor desigualdad econémica y la pobreza. Su reto es hallar la forma de
abordar ambos frentes desde el plano local, regional y global. El presente trabajo arroja
nueva luz sobre cémo el desarrollo de formas regionales de democracia, limitadas por
acuerdos regionales de derechos humanos, constituye una importante, y a menudo olvidada
&rea de interés para la teoria normativa.
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Democracia regional frente a democracia global

Abstract: The following text corresponds to chapter 15 of Gould, Carol C., Interactive
Democracy. The Social Roots of Global Justice, Cambridge, Cambridge University Press,
2014. The author pursues a dual objective: to deepen democracy and increase the protection
of Human Rights as a way of dealing with problems of global justice such as the increasing
economic inequality and poverty. Her challenge is to find ways to address both fronts from
local, regional and global levels. This paper sheds new light on how the development of
regional forms of democracy bounded by regional human rights agreements constitutes an
important, and often forgotten focus for normative theory.

Keywords: Democracy, Human Rights, Global Justice, regionalism.

El regionalismo ha pasado a ocupar el primer plano en los recientes desarrollos
econdmicos y politicos y ha sido un importante foco de atencién para la ciencia politica
contemporéanea. Los teéricos han tomado nota, especialmente a raiz del prominente ascenso
de la Unién Europea (UE) en las Gltimas décadas (a pesar de diversos reveses), de las
nuevas formas de coordinacién regional no solo en esta, sino en otras partes del mundo
(como por ejemplo, América Latina o el sudeste de Asia) y se han centrado en gran medida
en la cooperacion econdémica, aunque en algunos casos también en la organizacion politica.
Mucha menos atencion se ha prestado a las implicaciones normativas de estos
acontecimientos, aunque algunos tedricos -en especial desde el derecho internacional -
hayan sefialado que los acuerdos regionales de derechos humanos estdn empezando a
tomarse en serio, y otros (sobre todo tedricos de relaciones internacionales) se han ocupado
del déficit democratico en la UE.

Aunque los teéricos de la democracia y los derechos humanos han analizado las
justificaciones y los roles que estas normas desempefian en contextos nacionales y, cada
vez mas, incluso en contextos globales, se ha prestado poca atencidn a su potencial para
guiar y limitar el desarrollo regional politico y econdmico. En lugar de ello, los tedricos
cosmopolitas de la democracia y la justicia con frecuencia tienden a llevar la discusion
directamente del nivel del Estado-nacion al del mundo en su conjunto, con poco anélisis
sobre el regionalismo emergente, cuya importancia es cada vez méas reconocida en asuntos
practicos y en politicas publicas.

En las discusiones sobre las formas cosmopolitas de democracia, lo que estd en
discusion puede ser o bien la democracia global completa o bien simplemente una mayor
rendicion de cuentas democratica en las instituciones de gobernanza global, una vez maés,
sin prestar atencidn a los requisitos normativos de la democracia en las nuevas asociaciones
regionales. Y cuando se tienen en cuenta las implicaciones del regionalismo para la
democracia, las discusiones han tendido a centrarse en la UE, con consideraciones dirigidas
a fortalecer su parlamento, implementar los partidos politicos europeos, etc. Igualmente
llamativo, en la medida en que el regionalismo se proyecta en otros lugares y es evaluado
por sus posibles contribuciones para alumbrar nuevas formas de cooperacion, es que tienda
a pensarse exclusivamente en funcién del modelo proporcionado por la UE. Precisamente
una de las principales ventajas de la regionalizacion pareceria ser el mantenimiento o la
habilitacion de un cierto nivel de diversidad cultural en todo el mundo sin suponer que
todas las regiones deberfan limitarse a seguir el modelo de la UE.?

2 Michael Walzer defiende esta caracteristica del regionalismo, que es un aspecto de la disposicién pluralista
que sostiene de cara al futuro. VVéase Walzer, Arguing About War, 187-8.
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Ha habido excepciones notables a la falta de atencion a las regiones entre los teéricos
normativos. Dos fildsofos politicos que se han ocupado del regionalismo son Yael Tamir y
Jiurgen Habermas. A pesar de que ninguno ha hecho especial hincapié en los acuerdos
regionales de derechos humanos, ambos han resaltado que las regiones son espacios
importantes para la cada vez mayor cooperacién y regulacion transnacional, en particular en
lo que respecta a cuestiones de justicia econdmica y social. En este capitulo final, investigo
cémo el desarrollo de formas regionales de democracia, limitadas por acuerdos regionales
de derechos humanos, constituyen una nueva e importante area de interés para la teoria
normativa. También quiero comparar los argumentos en favor de dichas formas regionales
con los que se han dado para defender instituciones democréticas mas globales,
presumiblemente limitadas por acuerdos y protecciones globales de los derechos humanos.
Un problema que, por lo general, caracteriza a muchos argumentos en favor de la
democracia global es la validez que contindan dando a las viejas nociones de soberania —
transponiéndolas a nivel global — asi como su tendencia a pasar por alto muchos otros
&mbitos en los que la toma de decisiones democrética es normativamente necesaria. Como
hemos visto, estos ambitos incluyen las nuevas comunidades transnacionales y las
interacciones que atraviesan estos marcos territorialmente delimitados y presuntamente
ordenados, asi como los contextos institucionales cuasi-publicos habitados por las empresas
y otros actores no estatales.

Extendiendo la democracia regional enmarcada por los acuerdos de derechos humanos

Podemos preguntarnos si en realidad es conveniente dar prioridad a las nuevas formas
de democracia regional dentro de marcos de derechos humanos de alcance regional.

A comienzos de los afios 90, Yael Tamir ofrecié una justificacion para dar énfasis a la
cooperacion regional basada en la necesidad de coordinacion y planificacion més alla del
nivel de los estados nacién en lo econémico, militar, y ecoldgico. Ella argument6 que este
tipo de cooperacion, asi como la participacion en las decisiones a ese nivel, es necesaria
mas por lo que ella llama el autogobierno que por consideraciones de autodeterminacion
nacional. Esto dltimo lo encarnan mejor las comunidades nacionales auténomas por debajo
del nivel de los estados-naciones que estan “resguardadas bajo el paraguas regional.” En su
opinién “el autogobierno implica que los individuos deberian implicarse en todos los
niveles del proceso de toma de decisiones” mientras que “la identidad nacional se cultiva
mejor en un marco pequefio, homogéneo y relativamente cerrado.” Ademés, contintia
argumentando “las organizaciones regionales permitirdn cooperar a las naciones como
socios iguales, en lugar de soportar la dominacion de una nacién sobre las demés.” En
opinién de Tamir, semejante enfoque regional responde a la necesidad de mayores escalas
de coordinacion en las economias modernas, que supera las capacidades de los Estados-
nacién existentes al tiempo que es “més probable fomentar la tolerancia y la diversidad que
los acuerdos politicos basados en la opresion y la dominacién.™

La nocién de Tamir de una alianza regional entre naciones sugiere que la justificacion
de un enfoque regional no debe ser enmarcada directamente en términos comunitarios, en
los que la regidn seria simplemente una comunidad més grande o amplia. Mé&s bien, desde
su punto de vista, las regiones apoyan indirectamente las preocupaciones, practicas y
tradiciones comunes, permitiendo potencialmente més autonomia de las naciones en su
seno.

® Yael Tamir, Liberal Nationalism (Princeton, NJ: Princeton University Press, 1993), 151.
* Ibid, 153.
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Sin embargo, dado que la vision de Tamir del asociacionismo regional es un ideal que
propone naciones generalmente mas pequefias que los Estados existentes, deberiamos,
quiz4, dejar de mirar las actuales regiones que de facto hay en el mundo y considerar si la
democracia en ellas es un desiderdtum normativo plausible y apropiado. Una dificultad es
identificar qué cuenta como regidn y, sobre todo, si estd geograficamente definida, si abarca
un continente entero o si se entiende mejor como una unidad de menor tamafio.

Habermas avanza una vision que concede al regionalismo un lugar importante,
concebido a lo largo de lineas continentales como, por ejemplo, en la Unién Europea, a la
que considera transnacional, por oposicién a supranacional, que seria aplicado mas tarde a
instituciones plenamente globales y en particular a las Naciones Unidas. En The Divided
West, y su ensayo “A Political Constitution for the Pluralist World Society?”, Habermas
argumenta en favor (como Tamir) del aumento de protagonismo de las regiones en la
coordinacién de los asuntos econémicos y ecoldgicos que surgen con la globalizacion, en
lugar de discutir nuevas formas de democracia cosmopolita 0 de gobierno mundial para
hacerlos frente.” De hecho, incluso las instituciones de gobernanza global parecen
desempefiar un papel secundario en su argumentacion, en la medida en que las considera
insuficientemente fuertes para afrontar los requisitos financieros, monetarios, regulatorios y
redistributivos propios de la globalizacion. Sugiere que s6lo unas regiones continentales
fuertes pueden abordarlos y tal vez esas regiones puedan desarrollar con el tiempo una
nueva legitimidad democrética.

No obstante, Habermas parece admitir que una gran parte del trabajo de estas regiones
puede avanzar mediante procesos judiciales y legales en lugar de por medios estrictamente
politicos. Esto es aun més sorprendente en el caso de lo que él llama el ambito
supranacional de la ONU, consistente en ocuparse principalmente del mantenimiento de la
seguridad y la proteccion de las personas frente a las violaciones de los derechos humanos.
Fundamentalmente, limita los derechos humanos relevantes a los derechos civiles y
politicos tradicionales, menoscabando los econémicos y sociales. Ademas, parece pensar
que el antiguo conjunto de derechos humanos puede protegerse a través de tribunales
(especialmente, un Tribunal Penal Internacional més eficaz), asi como a través de la
reforma del Consejo de Seguridad de la ONU. Habermas lo explica en estas lineas:

En esta concepcion, una organizacion mundial convenientemente reformada podria realizar las
vitales y claramente circunscritas funciones de seguridad, paz y promocién de los derechos
humanos a nivel supranacional de una manera eficaz y no selectiva y sin tener que asumir el
caracter estatal de una republica mundial. En el nivel transnacional intermedio, las grandes
potencias se ocuparian de los problemas dificiles de una politica interior global que ya no se
limita a la mera coordinacion sino que se extiende a la promocion activa de un orden mundial
reequilibrado. Deberian hacer frente a los problemas econdémicos y ecoldgicos globales en el
marco de conferencias permanentes y foros de negociacién.®

En “;Una Constitucién Politica para una Sociedad Mundial Pluralista?” Habermas habla
mas directamente de una “sociedad mundial constitucionalizada”, pero la define como “un
sistema multinivel que puede hacer posible una politica interior global que hasta ahora ha
faltado, especialmente en los &mbitos de las politicas econémicas y ambientales globales,

® Jirgen Habermas, “A Political Constitution for the Pluralist World Society?” en Between Naturalism and
Religion: Philosophical Essays (Cambridge: Polity, 2008); Jirgen Habermas, The Divided West (Cambridge:
Polity, 2006)

® Habermas, The Divided West, 138
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incluso sin un gobierno mundial.”” Su estructura consiste en tres niveles o “arenas”. El
primero, el supranacional, estd dominado por la ONU y limitado en sus funciones a
“garantizar la paz y los derechos humanos a escala global.” Permanece compuesta por
estados-naciones en lugar de estarlo por ciudadanos del mundo. Con el fin de abordar
cuestiones como la justicia global o exigencias m&s modestas como los Objetivos de
Desarrollo del Milenio, Habermas reclama la elaboracién, en lo que él Illama la arena
transnacional, de “regimenes regionales o continentales equipados con un mandato
suficientemente representativo para negociar en continentes enteros y para ejercer en ellos
los poderes necesarios de implementacién en extensos territorios.”® Seria necesario lo que
él llama “un nOmero manejable de actores globales™ para negociar regulaciones
econdmicas y medioambientales eficaces. Cree que el conflicto entre ellos podria evitarse
con un régimen mejorado de seguridad de la ONU que él contempla. El tercer nivel en esta
argumentacion sigue siendo el del Estado-nacién que, sin embargo, requiere el suplemento
de alianzas regionales para lidiar mejor con las “crecientes interdependencias de la
economia global” que sobrecargan las “cadenas de legitimacion” en su interior. Como
sefiala Habermas (en una llamada al principio de afectacién): “las redes globalizadas en
todas las dimensiones han convertido, desde hace tiempo, en un sinsentido la asuncién
normativa en teoria democréatica de congruencia entre aquellos responsables de la toma de
decisiones politicas y aquellos afectados por ellas.”*°

Habermas considera a las agrupaciones regionales existentes (como por ejemplo, la La
Asociacion de Naciones del Sudeste Asiético, el Tratado de Libre Comercio de América del
Norte , la Organizacidn de los Estados Americanos) como generalmente débiles y pide
alianzas reforzadas que pudieran “asumir el papel de pilares colectivos de una politica
interior global en el nivel transnacional... y conferir la necesaria legitimidad democrética a
los resultados de los acuerdos politicos transnacionales™* Considera a la UE como el Ginico
ejemplo actual de esta especie de gran jugador, aunque demanda una mayor integracion
politica y legitimidad democrética que le permita servir de modelo para otras regiones. Sin
embargo, no aborda con claridad el alcance de la toma de decisiones democréticas, y los
estados (en lugar de los ciudadanos de la regi6n) parecen conservar muchas de sus
prerrogativas tradicionales. Ciertamente, en cuanto a las interacciones entre las regiones,
Habermas imagina principalmente formas de negociacibn y compromiso.
Una de las ventajas del énfasis en las regiones al que apunta Habermas es que su desarrollo
es una expectativa relativamente realista en los asuntos mundiales contemporaneos. Aunque
sus fronteras precisas y alcance sigan siendo preguntas abiertas, es evidente que algln
grado de regionalizacion esté teniendo lugar en relacién a los asuntos econémicos e incluso
politicos. Por lo tanto, estoy de acuerdo en que es plausible argumentar en favor de la
mejora del alcance regional de la toma de decisiones democréticas sobre la base de que se
puede avistar en el horizonte, a diferencia del de la mas visionaria idea de la introduccién
de una democracia global plena.

Antes de considerar otras ventajas del enfoque regional, podemos hacer hincapié en
algo subestimado en el discurso de Habermas. Se trata de la importancia de los acuerdos
regionales sobre derechos humanos para enmarcar una mayor democratizacion regional.
Tales acuerdos serian importantes para proteger a las personas que forman parte de nuevas

" Habermas, “A Political Constitution,” 322
® Ibid

° Ibid, 325

 Ibid

" Ibid, 326
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comunidades transfronterizas y para proveer una base para el llamamiento a la toma de
decisiones democréticas transfronterizas sobre sus actividades colectivas. Es mas, estos
acuerdos tienen el potencial no s6lo de proteger los derechos humanos, sino de establecer
estos derechos como objetivos en torno a los cuales deben movilizarse el desarrollo social y
econdmico. Aunque Habermas reconoce en varios puntos la importancia de los tribunales
europeos de derechos humanos, su interés por garantizarlos en el nivel supranacional de la
ONU tal vez lo lleve a minimizar la importancia de este nivel regional emergente en lo que
a acuerdos de derechos humanos y jurisprudencia se refiere.

Més alld de su viabilidad relativa, la democracia regional tiene otras ventajas posibles
que pueden ser tenidas en cuenta, las cuales tienen que ver con las nociones de las
comunidades y de las cuestiones culturales e interpretaciones. La regionalizacién podria
permitir una mayor expresion de diversidad de costumbres globales e incluso de
interpretaciones de los derechos humanos. Este seria el caso solo en la medida en que las
propias regiones, aunque no siendo homogeéneas, sean escenarios de tradiciones y
costumbres (superpuestas). Huelga decir que esto puede ser solamente una representacion
idealizada porque, como la cultura en general, las trenzas existentes de tradiciones dentro
de las regiones son en si mismas muy diversas. Sin embargo, en la medida en que se dé tal
superposicién de historias y tradiciones compartidas, respetarlas pueden dar lugar no sélo a
formas democraticas de toma de decisiones, sino a interpretaciones de los derechos
humanos propias de esos contextos regionales.

Las consideraciones comunitarias tienen un soporte similar. Aunque bastante dispares,
algunas de las tradiciones y costumbres locales son tal vez més similares entre si de lo que
lo son en otras regiones. En lugar de considerar la regibn como una sola comunidad,
podemos, no obstante, explicarla de un modo tal que esté en consonancia con el enfoque de
redes presentado previamente. Al igual que el modelo de conexiones sociales, este enfoque
parece contemplar las interrelaciones realmente existentes y que se desarrollan en el tiempo
sirviendo para mantener unida a la gente, no solo en torno a nuevos colectivos, sino
alrededor de nuevos tipos de objetivos y proyectos en relacion a los problemas econémicos,
ecolégicos y politicos que enfrentan en comln. Ademas, tales esferas emergentes de la
actividad compartida podria servir para justificar nuevos dominios para la toma
democrética de decisiones.

Un ultimo punto a favor del énfasis en el enfoque regional es su conexién con lo local vy,
por lo tanto, con el territorio. A pesar del caracter virtual de gran parte de la actividad a
través del Internet global, las conexiones al lugar siguen siendo significativas. Por supuesto,
esta interpretacion territorial de las regiones también puede ser demasiado restrictiva, en la
medida en que muchas actividades contemporéneas y comunidades interconectadas son
verdaderamente transnacionales, de tal modo que trascienden a las regiones. Incluso las
localidades mismas pueden, en un sentido, ser transnacionales, como he argumentado.*?
Quiza lo més problemaético es que un enfoque de democracia regional puede dejar de hacer
frente a muchos problemas que son verdaderamente globales, especialmente la crisis
ecoldgica que supone el cambio climatico.

Otros inconvenientes del énfasis regional son tanto normativos como practicos. En
particular, podemos mencionar el potencial que estas nuevas formas de asociacién podrian
tener para engendrar conflictos entre dos o mas regiones, reproduciendo vy, tal vez,
intensificando los conflictos entre los estados nacionales en este nuevo nivel. Ademas, es
posible que un regionalismo consolidado pudiera cosificar e intensificar las diferencias

2 Gould, “Negotiating the Global and the Local.”
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culturales en la interpretaciéon de las normas internacionales béasicas, incluyendo
posiblemente el debilitamiento de algunos derechos humanos.

En cuanto a los acuerdos regionales de derechos humanos por si mismos, podemos citar
varios problemas. S6lo los europeos son realmente efectivos, e incluso su implementacién
varia considerablemente, siendo menos consistente y mas dificil en algunas partes del
continente (por ejemplo, Turquia). El acuerdo interamericano es mucho menos eficaz, y el
africano apenas eficaz. Ademas, como sefialan James Cavallaro y Stephanie Brewer en su
articulo “Reevaluating Regional Human Rights Litigation in the Twenty-First Century: The
Case of the Inter-American Court” (2008), en situaciones en las que se carece de deferencia
hacia el imperio de la ley, tales acuerdos no son respetados.*® Por lo tanto, hay dos grandes
problemas con estos acuerdos -su ausencia en la gran mayoria de las regiones del mundo y
que, cuando existen, su aplicacidn, en general es irregular.

Extender la democracia globalmente

Ahora podemos considerar el enfoque alternativo que propugna un movimiento directo
hacia formas globales de democracia. Entre quienes han defendido este enfoque se
encuentra Torbjoérn Tannsjo, Raf Marchetti y Eric Cavallero.** Aunque dichos demécratas
globales puedan a veces reconocer principios de subsidiariedad, el enfoque de los llamados
demdcratas cosmopolitas sostiene mas especificamente la incorporacion de ambas
perspectivas, la regional y la global."® Tocaré brevemente el rol de la subsidiariedad en la
seccidn final en la que resumiré los elementos fundamentales desde mi propio y punto de
vista constructivo.

Raf Marchetti, en un articulo de 2006 y en su libro Global Democracy: For and Against,
y Eric Cavallero, en su articulo “Federative Global Democracy” han propuesto
concepciones robustas de democracia global, entendida en términos de una fuerte
federacion a nivel mundial que se haga cargo de la toma de decisiones sobre los asuntos del
mundo y que camine hacia nuevas instituciones o parlamentos representativos globales.*®

Sin revisar aqui en detalle sus posiciones, quiero centrarme en algunas cuestiones
filosoficas que surgen de sus discursos y contrastar y defender el punto de vista alternativo
que he presentado sobre estas cuestiones. Los capitulos anteriores han destacado la
relevancia de dos criterios que justifican de diferente forma la ampliacion de la democracia
maés alla de (y bajo) los Estados-nacionales. Hemos visto que el criterio de las “actividades
comunes” propone que la democracia se extienda a todos los contextos institucionales
donde las personas se orienten juntas a objetivos compartidos. Estos también pueden ser
llamados sistemas de cooperacion, pero esa expresion puede sobrestimar el carécter
ordenado, intencional y sistemético de estas organizaciones o actividades compartidas; en
lugar de considerarlas como contextos institucionales que han aparecido histéricamente o
que surgen con las nuevas actividades de produccion, asociacion, y gobernanza en curso.

3 James Cavallaro and Stephanie Erin Brewer, “Reevaluating Regional Human Rights Litigation in the
Twenty-First Century: The Case os the Inter-American Court,” The American Journal of International Law 102
(2008).

! Rafaelle Marchetti, “Global Governance or World Federalism? A Cosmopolitan Dispute on Institutional
Models,” Global Society 20, no. 3 (2006); Marchetti, Global Democracy; Torbjérn Tannsjo, Global Democracy:
The Case for a World Government (Edinburgh: Edinburgh University Press, 2008); Cavallero, “Federative Global
Democracy.”

%5 David Held, Democracy and the Global Order (Stanford, CA: Stanford University Press, 1995).

'8 Marchetti, “Global Governance or World Federalism?”; Marchetti, Global Democracy.
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En todos estos marcos institucionales, cada vez més de caracter transnacional, he
argumentado que los miembros de esas asociaciones tienen derecho a participar en su
direccion. El segundo criterio aborda el impacto de la toma de decision politica de los
actores globales, tanto estatales como no estatales, sobre los derechos humanos de personas
distantes y aboga por dar cabida en las decisiones relevantes a las personas afectadas.

Lo que hay detras de la distincion entre estos criterios y también entre las nociones de
entrada y participacion plena es, en parte, la critica que yo y otros hemos hecho a la
dependencia plena en el principio de “todos los afectados” como justificacion de la
democracia.” Con todo, Marchetti se basa justo en ese principio de “todos los afectados”
en su justificacién de la democracia global. Lo considera como una continuacion de la idea
de que los afectados por la eleccion y los encargados de decidir (en sus términos) deberian
ser una y la mima cosa. *® Esto constituye una interpretacion del principio de autogobierno
que forma parte del corazén de muchas concepciones de la democracia. (cf. Tamir supra).
Marchetti afiade la idea de que esta coincidencia de los afectados y los responsables de la
eleccion se aplica a lo que €l Ilama el dominio publico, o “circunscripciones publicas.” De
esta forma, propone: “se ha de adoptar un principio politico que garantice que todos los
afectados por las decisiones sean miembros de la circunscripcion publica de cada nivel de
accion politica- incluyendo el global y transfronterizo, con voz politica y poder para
fiscalizar la toma de decisiones.”*

A pesar del considerable atractivo de esta posicion, pueden discernirse en ella dos
problemas: el primero es la vaguedad inherente envuelta en determinar a todos los
afectados por una decision concreta. Debido a la extension de las consecuencias de las
decisiones y politicas, particularmente en el dominio econémico, es dificil conocer el
numero de afectados por la eleccion o de gente que la sufre. Esto podria llevar a mover casi
todas las decisiones al nivel global, contrariamente a la intencion de dichas teorias de
defender el mantenimiento de alguna distincion entre niveles de toma de decisiones. Y si
todas las decisiones se convierten verdaderamente en globales, el grado de participacion o
influencia de la gente en esos procesos de decisiones quedara, con claridad,
extraordinariamente diluido. He sugerido que es necesario afiadir alguna nocion de la
importancia de los efectos de las decisiones o politicas. Incluso podriamos preguntarnos si
eso seria suficiente para retener alguna nocién de igualdad en el derecho a participar, que
podria ser violado por las personas a las que afectaran de forma diferente las decisiones,
como de hecho sucede.?

Un segundo problema es la demarcacién de una circunscripcion publica que sigue
siendo un tanto oscura en el discurso de Marchetti, y que tendria un aire a peticion de
principio si fuera usada como criterio para determinar quién debe participar, ya que eso es
precisamente lo que est4 en cuestion, como ha de constituirse lo publico, es decir, quién
debe ser incluido en qué proceso “publico” de toma de decisiones. No podemos asumir que
sabemos cual es el distrito electoral de antemano, y seria circular definirlo como el conjunto
de personas a las que afecta la decisién. Las personas también son afectadas claramente por
decisiones privadas e interpersonales, luego es natural que Marchetti desee apelar a alguna
nocion de asunto publico o de distrito electoral. Pero necesitaria una definicion
independiente de estos, que sin embargo parece no haber proporcionado todavia.

7 Saward, “A Critique of Held,” 37; Gould, Globalizating Democracy, 175-8.
'8 Marchetti, “Global Governance or World Federalism?,” 289-90 y 294.

¥ Ibid, 294

% Saward, “A Critique of Held.”

BAJO PALABRA. Revista de Filosofia
194 11 Epoca, N° 12 (2016):187-198



Carol C. GouLD

La nocidn de los intereses afectados comparte normalmente el problema de los puntos de
vista del interés, ya que el concepto de interés es muy individual y, en cualquier caso, no
del todo claro. Ciertamente, podemos preguntarnos si puede entenderse un individuo como
un haz o coleccién de intereses; asi como si el mero impacto de aquellos sobre los
individuos ,considerados independientemente de sus relaciones sociales, puede ser una base
suficiente para justificar la democracia. La perspectiva de las actividades comunes tiene la
ventaja de apuntar hacia el futuro (definido por las metas conjuntas) y estar a la vez
fundada socialmente , reconociendo la diversidad de espacios de accion colectiva y de toma
de decisiones. Comparte con Marchetti y otros el énfasis en la igualdad de la libertad de las
personas, pero entiende que se requiere no solo la desnuda libertad de eleccién (como
destaca Marchetti), sino también una nocion positiva del desarrollo de la gente en el
tiempo, en un sentido que presuponga condiciones materiales y sociales de acceso, y que
reconozca que las actividades de las personas pueden cobrar ambas formas, tanto
individuales como colectivas.

En cuanto a la nocion de impacto en los individuos, que es central para las
justificaciones de la democracia basadas en los “intereses afectados,” podemos estar de
acuerdo en que esos impactos son importantes, y quiza sobre todo en lo que respecta a los
efectos exdgenos de decisiones sobre quienes no forman parte de ninguna comunidad, pero
a quienes esas decisiones o politicas les afectan de forma importante . Mi sugerencia ha
sido que esto da lugar a un requisito menos exigente o una aportacién menos decisiva de la
decisién que se considere, y una nocion de la debida consideracion de los intereses
afectados en lugar de la estricta y necesaria igualdad de derechos de participacion.

De una manera analoga a Marchetti, Eric Cavallero utiliza el principio de todos los
afectados para argumentar a favor de un discurso democréatico federal mundial. El
especifica el principio en términos de “un analisis de los efectos relevantes, de tal manera
que los aquellos afectados e forma relevante por una actividad puedan tener voz en el
proceso democrético que lo regula (o que no logra regular).” Explica que, “Segln esta
interpretacion, un individuo es afectado de forma relevante por el ejercicio de una accion
soberana si (1) ese ejercicio le impone normas de gobierno o si (2) de ese ejercicio podria
razonablemente esperar la imposicién de algiin coste externo.”** Explica el primer caso
recurriendo a Democracy Beyond Borders” de Andrew Kuper y a mi Globalizing
Democracy and Human Rights, sefialando la importancia de las decisiones y las politicas de
las instituciones de gobernanza global que tienen impactos decisivos en la vida de las
personas, pero en las que estas no tienen voz alguna. En este contexto, he propuesto idear
nuevas formas de deliberacién democrética que abran puertas a la toma de decisiones en
estas instituciones, asi como introducir nuevas formas de representacion transnacional en su
funcionamiento, inicialmente a través de ONGs internacionales.

La segunda parte de la interpretacion de Cavallero sobre este principio, que incide en
los costes externos, es, quizd més problemética. Un punto fuerte de su analisis es el
desglose detallado que hace de los tipos de costes externos que pueden ser relevantes. Con
este andlisis, Cavallero se opone a mi propia propuesta de especificar la “afectacién” en
términos de impactos importantes en los derechos humanos de la gente, especialmente en
sus derechos humanos bésicos (que él entiende en términos de “intereses afectados de
forma importante”). El considera que mi propuesta es poco inclusiva. Cavallero pone el

2! Cavallero, “Federative Global Democracy,” 56.
2 Andrew Kuper, Democracy Beyond Borders: Justice and Representation in Global Institutions (Oxford:
Oxford University Press, 2004)
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ejemplo de un rio compartido por dos paises, donde, segun él, “parece razonable que los
ciudadanos del pais rio abajo tengan algo determinante que decir en lo que al tipo y niveles
de contaminacion estdn permitidos y pueden verterse al agua rio arriba -incluso si los
vertidos ilegales no dafian realmente las necesidades basicas de las personas ni los derechos
humanos.”?*

En respuesta a esta objecién, podemos observar que muchos contaminantes, de hecho,
impactardn en la salud, un derecho humano importante. Esto apoyaria la entrada del
segundo pais en la toma de decisiones sobre los contaminantes del primero. Ademas, el
criterio del impacto en los derechos humanos fundamentales abarca los efectos exdgenos y
no descarta la emergencia de nuevas comunidades transnacionales que compartan intereses
econdmicos y ecoldgicos y que estén organizadas por “actividades comunes,” como podria
suceder en este caso. De forma més estandar, el reconocimiento de los importantes efectos
en personas distantes complementa los derechos democréaticos de las comunidades, ya se
trate de comunidades ya existentes o emergentes, nacionales o transnacionales. Finalmente,
la participacién democratica para personas significativamente afectadas esta disefiada para
ampliar las consideraciones ofrecidas por la teoria de los stakeholders, y no para
reemplazarlas, y las razones de esta teoria siguen siendo pertinentes en el ejemplo de
Cavallero. Incluso si los impactos sobre los afectados no llegan a alcanzar el nivel de violar
sus derechos humanos fundamentales, alun seria un requisito normativo considerar sus
necesidades e intereses en el proceso de decisién,® incluso si no se les proporciona
directamente una entrada en el proceso mismo. La consideracion de los impactos sobre los
afectados puede tomar la forma, por ejemplo, de evaluaciones medioambientales por parte
de quienes tomen las decisiones, de quien se puede esperar que las tenga seriamente en
cuenta como guia de sus politicas.

En la opinién de Cavallero, cuando se pueda prever que las decisiones politicas
imponen costes externos sobre personas ajenas a las politicas en cuestion, lo que él llama la
activacion de la “condicidn de internalizacién” lo cual “requiere que los costes, que de otro
modo serian externos, sean internalizados a través de la constitucion de politicas
coordinadas que incluyan a todos los que soportan esos costes.”®® El problema que veo en
ello es que los costes externos, especialmente los relacionados con politicas econdmicas,
son extremadamente amplios y asi esto podrian llevarnos a constituir con gran facilidad un
nivel de “politicas compuestas” totalmente mundial. Cavallero discute esto brevemente
descartando los efectos adversos de las politicas macroeconémicas disefiadas para proveer
bienes publicos.?® Sin embargo, esta excepcién no es adecuadamente explicada o justificada
en su discurso.

Podemos mencionar alguna otra dificultad con esta perspectiva sobre la democracia
global. Una de ellas, evidente en Cavallero, se relaciona con su generalizacion de la nocién
de soberania al nivel global. Podemos objetar que esto podria exacerbar los problemas con
la soberania que fueron extensamente sefialados por Harold Laski entre otros. Como anota
Jeanne Morefield, Laski argumenta que la nocion de soberania estatal sirve para oscurecer
y mantener conflictos subyacentes en la sociedad entre capital y trabajo, y el rol jugado por
el estado en apuntalando el poder de grandes corporaciones mediante el mantenimiento

% Caballero, “Federative Global Democracy,” 56
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coercitivo de instituciones que protegen la propiedad privada sin limites.?” Junto a esto, la
soberania estatal, en sus dimensiones internas, ha implicado a menudo el ejercicio de
coercion excesiva. No esta claro que expandiendo simplemente la soberania al nivel global
se contrarrestaran estas caracteristicas problematicas.?

Aln més, los demdcratas globales como Marchetti y Tannsj6é no abordan plenamente el
desafio estandar de que si todos los medios de coercién se cobijasen bajo el control de un
gobierno mundial, no habria manera de controlar un régimen tirdnico, si surgiera. La
posibilidad de esa emergencia es lo que puede llamarse el problema de Weimar. Esto es,
sigue siendo una posibilidad aunque, afortunadamente, remota, de que un error humano y
algunas circunstancias sociales espec