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Sobre Scientia Helmantica

Scientia Helmantica es una revista internacional de filosofia que nace a
propuesta de un grupo de estudiantes de postgrado en filosofia con la intencion de
ofrecer un espacio de encuentro y reflexion. Surge este proyecto de los estudiantes del
Master Universitario en Estudios Avanzados en Filosofia de la Universidad de
Salamanca en coordinacién con la Universidad de Valladolid y colaboracién con las

Universidades de Burgos y de Ledn.

Scientia Helmantica esta abierta a la recepcién de articulos clasificados segun
cuatro areas: Historia de la Filosofia y Filosofia Teérica; Etica y Politica; Estética y
Teoria de las Artes; y Epistemologia. También cuenta con una seccion dedicada a
Reseflas asi como otra seccion dedicada a Entrevistas. Con todo esto, Scientia
Helmantica pretende ser una revista que sirva como punto de encuentro tanto para los
propios alumnos del mencionado Master como para personas de cualquier otra

procedencia.

A primera vista Scientia Helmantica puede parecer un proyecto muy ambicioso,
y, en cierto aspecto, lo es; pero la razén de su amplitud tiene que ver con nuestra
conviccién acerca de la manera de hacer filosofia. Hacer filosofia es un trabajo amplio
y global, que no puede reducirse a un interés parcial o aislado. Hacer filosofia para
nosotros quiere decir confrontar distintas perspectivas y problemas filos6ficos que
inciten a pensar una vez mas nuestra(s) realidad(es). Por esta razén, nuestra revista

no presenta un caracter especifico, sino que esta compuesta por diversas areas.

Esta pluralidad de discursos también se refleja en la diversidad de personas
gue integramos este proyecto. Las nacionalidades diferentes, los recorridos
académicos y personales de cada uno, las convicciones propias de todos los
componentes, hacen que Scientia Helmantica sea una revista abierta a mdultiples

miradas y perspectivas con la rigurosidad y el respeto debidos.
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Nota Editorial:

A Francisco Fernandez Buey

Breve introduccion para tres lectores de la obra de Francisco Fernandez Buey

Hace apenas tiempo nos dejé el académico y profesor Francisco Fernandez
Buey, uno de los mas apasionados y prolificos autores del Gltimo tercio del siglo XX y
principios del XXI. Desde este espacio, tres personas de distintos puntos de Europa y
con bagajes muy diversos, se proponen tejer una aproximacion que ilumine varias de
las multiples facetas de este autor. No existe aqui un objetivo mas ambicioso que el de
evocar a una persona que se dedico a atender y describir con detalle el pensamiento
de otros autores. Y lo hizo con vistas a encontrar las respuestas para un mundo actual
en el que la capacidad de reflexion muchas veces se encuentra distraida por otros

intereses.

Asi, este Editorial se presenta con la intencién de acercar al lector al modo en
que Francisco Fernandez Buey traté de enfrentarse a los problemas filoséficos e
histéricos mas candentes de nuestra cultura. Esta manera de proceder fue llevada a
cabo a través de la revision y explicacion de unas ideas y corrientes de pensamiento
que estan diluyéndose de un modo tan sistematico como, al mismo tiempo,
inconsciente. Y, sin embargo, reflexionando sobre ellas y revitalizandolas, como hiciera
Francisco Fernandez Buey, éstas enriguecen muchas salas de nuestro presente,
afadiendo y remodelando, sin desperdiciar nada de los demas éxitos del pensamiento

occidental moderno.
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La concrecion de la utopia

La figura del profesor Fernandez Buey llama la atencién al lector no
familiarizado con su obra desde un primer momento. Un servidor se declaraba, cuando
le ofrecieron estas lineas, un virginal conocedor del sefior Fernandez Buey, mas alla
de los rumores en los pasillos de la universidad y las fugaces portadas avistadas en
mesas de estudio ajenas. Sin embargo, su halo, expresado por terceros, no dejaba de

ser interesante; aunque bien es verdad que tampoco sabia uno a lo que atenerse.

De cualquier manera, encontrar en su obra una referencia clara a las utopias
encendi6 mecha en mi curiosidad. Habiendo dado mis primeros pasos
académicamente “serios” en Filosofia, empleando mi tinta en la obra del anarquista
Piotr Kropotkin, no podia ser para menos. Uno se siente acostumbrado a recibir el
epiteto de ‘utdpico’ de manera mas o menos frecuente; no es algo que se le diga al
vecino todos los dias, también sea dicho.

Asi que quien escribe estas lineas acoge de la manera mas humilde la
oportunidad que se le brinda desde esta revista. Y en estas pocas lineas se dedicara a
tratar de comentar y sacar a la luz una de las numerosas aristas que forman parte de
una personalidad como la del profesor Fernandez Buey, sobre todo, su aspecto de
estudioso de la utopia y su caracter serio y natural a la hora de hablar de cosas que
hoy en dia son politicamente incorrectas. Tengo que decir que he descubierto un autor
con conciencia y predisposicion para la revision y la aclaracion medida y rigurosa de
conceptos y de nombres propios fusilados por lo académico y lo politico social en los

ultimos cincuenta afios.

Si el concepto de utopia, por manoseado, ya es casi inexpresable sin la sonrisa
de autosuficiencia inquisidora en el interlocutor, la figura de Marx es casi innombrable
en un contexto politico dominado por los aires neoliberalistas, opuestos sin ambages a
cualquier reforma, medida o discurso que ponga el acento en lo social, comunal: en lo
gue es de todos. Ya nada es de todos en nuestros dias. Y bueno, volviendo a la
utopia, el caracter que toma ahora cualquier iniciativa para socializar cualquier clase
de bien o servicio para la ciudadania, es (no podia ser de otra manera) utopica.

Porque el debate politico, también el econémico, que en esto van de la mano, se ha
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convertido en uno y trino, sagrado e inamovible. Vivimos en la era del capitalismo
neoliberalista cientifico y no es posible contemplar una posibilidad fuera del acerbo
politico existente y preestablecido, o fuera de de la radicalizacién hacia la misma
direccion a la que ya tiende el neoliberalismo; no es posible, somos utdpicos
redomados si pensamos lo contrario. O siquiera ain mejor: se niega la existencia de
tal discurso, se silencia, se arrincona y se asfixia. Desde 1989, el final de la historia
para unos pocos, se han dejado unas huellas muy profundas en la galaxia de las ideas
mas contemporaneas en perjuicio de las ideas socialistas. Ahora la utopia, muy cierto,
es extrafia a la filosofia moral o a la filosofia politica actual, porque en ellas

predominan las ideas de las clases dominantes, de los lideres de la sociedad de hoy.

Sin embargo, esto no es nuevo, como dice Fernandez Buey. La utopia nace de
la distancia, del alejamiento con lo vigente y seguido, esa es la manera de avanzar,

trazando el horizonte en la lejania, no a nuestras espaldas.

El espiritu de la utopia nacié de la distancia y del alejamiento del pensamiento
moral y politico respecto de los poderes existentes. La utopia ha nacido con la
modernidad europea, de la negativa del pensamiento politico a ponerse
incondicionalmente al servicio del principe. Asi se dice de la manera mas

explicita en la obra seminal de Thomas Moore [...]

Hay que buscar en otra parte. Justamente alli donde los ideélogos del
cientificismo contemporaneo, en el Este y el Oeste, lo descubrieron por via
negativa, desde los afios setenta. Pues fueron ellos, los idedlogos de un
marxismo hecho poder y los idedlogos del fin de las ideologias, quienes han
puesto nombre a las ideologias de este final de siglo, al igual que lo hicieran los
poderosos del siglo XIX. Fue el poder establecido quien llamé6 utdpicos a
Fourier, a Fernando Garrido, a Marx y a Kropotkin. Es el poder establecido
quien ha llamado utépicos a los pensadores criticos y alternativos de las

diversas corrientes heréticas o heterodoxas de las tradiciones de liberacion.?

Realmente las utopias no han acabado. Es imposible su final definitivo mientras
existan mentes inconformistas, curiosas, criticas con lo que el ser humano se hace a si
mismo en su propio proceso histérico. Las utopias son inherentes a la naturaleza
humana, o se han demostrado asi por ahora, por mucho control politico y social que el

poder haya podido ejercer sobre los pueblos.

1 FERNANDEZ BUEY, F. Utopias e llusiones Naturales. El Viejo Topo, Espaiia, 2007; p. 326.
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Una consideracion de buen criterio se expone en el libro, y es la consideracion
que nos abre el umbral a diferenciar entre utopias. La diferencia entre hacerse
ilusiones y tenerlas, entre lo utopista y lo utépico. Cuando se exponen tratados de
anarquismo colectivista o se habla de ecopacifismo frente a los peligros del cambio
climatico, no se esta hablando de perturbadas mentes que generan meras fantasias
desgajadas bruscamente de las leyes de la naturaleza. Se esta hablando de ideales
posibles, de utopias concretas para las que las condiciones objetivas y subjetivas
necesarias para su culminacién estan presentes. Fernandez Buey encuentra esti

diferencia tan importante entre el ilusionado e iluso en Bloch:

A diferencia de la utopia abstracta, que se salta el momento representado por
las estructuras objetivas sin establecer mediaciones entre conciencia
anticipadora y proyecto, la utopia concreta de Bloch se atiene a la estructura
intencional de las necesidades colectivas. No trata de reconciliarse con la
realidad existente, pero se atiene a las nuevas necesidades humanas que

apuntan ya en ella.?

Pero, ¢cémo sobrevive una utopia para convertirse en realidad social tangible
en un momento temporal cierto? ¢Qué debe de existir en el pensamiento utdpico para
gque pueda ser asido por las personas y llevado a cabo de una manera saludable, para
gue no se rompan en aficos (como los bien conocidos dolores comunistas soviéticos
del siglo XX)? Puede ser que le pidamos mucho a la utopia. Tal vez en el detalle es
donde se deban poner las atenciones, la justa medida, la perfecta aritmética con la
gue se debe contar para la implementacion de un ideal social. Se debe prestar sumo
cuidado a su realizacién teérica. Como en las primeras utopias arquitecténicas y
urbanistas de los hombres del renacimiento italiano. Aunque, claramente, construir un
edificio no es similar a construir una sociedad; la complejidad en la segunda alcanza
mas dimensiones de la globalidad humana en sus profundidades mas abisales.
Muchas veces por exceso de planificacion, las ideas utdpicas se desintegran entre los
dedos de los hombres, se reducen a la nada o se empiezan a observar como
productos intelectuales que siegan las libertades del hombre. Las precisiones que se
deben tomar son las justas. Frecuentemente se ataca por este lado a las ideas del
verdadero socialismo actual alegando ambigiedad o falta de planificacion o
argumento. En realidad tales circunstancias pueden conferirse a cualquier discurso

politico en marcha. Hablando de las utopias socialistas del siglo XIX y principios del

2 Ibidem; p. 303.
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XX, Fernandez Buey reflexiona acerca del detalle de la utopia:

Es cierto que aquellas gentes no amaban el detalle. Y no lo amaban no porque
despreciaran el espiritu analitico o porque pensaran que bajando al detalle iban
a ser facil presa dialéctica para el discurso de sus contradictores, sino por otra
razén mas sabia. Sabian que el detalle acerca de qué ha de ser la sociedad del
futuro es precisamente el rasgo caracteristico de la mala utopia, lo que hace
propiamente utdpica una prognosis social, un pensamiento razonable de lo que

puede llegar a ser una sociedad de iguales.?

Desde las primeras utopias ligadas tan intimamente al mundo terrenal,
rompiendo con el misticismo ultramundano del cristianismo fundamentalista de los
siglos mas cruentos de la Inquisicién, se han atravesado obras literarias y filosoficas
gue han estado marcadas por la anticipacion para lo mejor y las posibilidades mas
elevadas a las que optan los seres humanos. Lo curioso de éstas es cOmo a través de
los afios siguen manteniéndose en el imaginario colectivo. Creo personalmente que
este permanecer de la utopia sefiala en caracteres igneos el rasgo fundamentalmente
soflador del ser humano, la parte idealista que quiere y que sabe que progresamos
juntos. Ante cualquier clase de represion, ya sea la hoguera, el aislamiento o la
ridiculizacién por la ridiculizacion, ha prevalecido la utopia. Los pensamientos dirigidos
al perfeccionamiento societario y a la critica de los males de los sistemas dominantes

vigentes han sobrevivido.

Los acontecimientos histéricos del altimo siglo han planteado nuevos retos para
estas construcciones del pensamiento, el gran fracaso del comunismo internacional ha
cuajado en todos y ha sido aprovechado por la maquinaria simbdlica de los
vencedores. Y asi con todo, ésta sigue evidenciando contradicciones y fracasos de
magnitud también incalculable que pasan mas desapercibidos. Sin embargo, como
Gramsci comentaba y recogiera Fernandez Buey en las paginas de su libro, la
revolucion rusa que dio a luz al régimen soviético no se puede considerar como utopia
y, sin embargo, las lenguas y las tintas se llenan de altaneria al exponer “el mayor
ejemplo histérico” de utopia implementada y fracasada. Una vez mas, un nuevo lema
propagandistico. Asi se refiere el Sr. Fernandez Buey a la tercera respuesta, la

negativa a cualquier significado de utopia en la revolucion bolchevique:

La tercera respuesta dice: no, no fue una utopia; no fue una utopia en la

3 Ibidem; p. 168.
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acepcion positiva de la palabra porque los sujetos que hicieron la revolucion no
querian tener nada que ver con utopias en el sentido de fantasias y
ensofiaciones; y tampoco fue una utopia en la acepcién negativa de la palabra
porque, aungque la revolucion no cumplia los requisitos tedricos establecidos
para la construccion del socialismo, los hombres y mujeres que la hicieron
tenian la voluntad de poner las condiciones para hacer posible el topos bueno,
la sociedad socialista. Esta respuesta fue la respuesta de Antonio Gramsci en
1918.4

En conclusién, lo que se ha pretendido dejar claro con este recorrido de corta
distancia por el concepto utépico del profesor FernAndez Buey es el cémo, con tono
sereno y estudiado, la utopia cobra nuevos aires en sus palabras. Es conveniente
recordar a este autor, sin duda. Sus aportaciones tratan, y consiguen muchas veces,
algo muy dificil en nuestra época de egos infinitos. La humildad y la distancia que
muestra en su escritura hace gala de un rigor casi perdido y que conviene recuperar
en la confrontacion ideolégica del dia a dia. La verdad histérica es obviamente
susceptible de comprension a pesar de las innumerables paladas de tierra que
pretenden cubrir las fosas de nuestro pasado; y por mucho que se manoseen los
significados, las obras o las personas que las escribieron. Se puede encontrar siempre
un punto que albergue dialogo y construccién fuera de los intereses; puntos de unién
que de otra manera se perderian. De este modo, el primerizo lector de la obra de
Fernandez Buey recordara su escrito como el de alguien que se toma la molestia de
seguir la conversacién cuando otros se han rendido. El matiz de los tiempos esculpe
su espiritu. Recuperar el espiritu perdido esta en nuestras manos, pero desde el rigor

y el esfuerzo que demandan lides de esta suerte. Habra que aplicarse el cuento.

Mikel Irizar Sanchez

(Miembro del Comité de Redaccion de Scientia Helmantica)

4 |bidem; p. 181.
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Gramsci en el pensamiento de Francisco Fernandez Buey

Uno de los elementos principales de la obra intelectual de Francisco Fernandez
Buey tiene que ver con su trabajo de sistematizacion de la obra y del pensamiento del
filésofo italiano Antonio Gramsci. La investigacion sobre dicho trabajo en sus dos
nudos fundamentales, a saber, la cuestion de la produccion gramsciana escrita y la
reflexibn de Gramsci sobre la relacion entre politica y ética, representa, segun la
opinién de quien escribe estas lineas, un instrumento determinante para emprender un

proceso de andlisis y de estudio de la obra y del pensamiento de Buey.

Buey destaca con claridad el enorme peso que posee el problema formal de la
publicacion de la obra escrita de Gramsci: el hecho de que primero hayan visto la luz
los escritos redactados en la céarcel, y, sélo mas tarde, los escritos de juventud, los
testimonios de la batalla politica del 1919/1920 y los articulos sobre la construccion del
partido comunista. A todo esto, Buey afiade otro factor mas acerca de la publicacion de
los Quaderni: fueron publicados siguiendo un criterio ajeno a su elaboracién original y
de esta forma se impide al lector la posibilidad de realizar la necesaria reflexion sobre
el contexto histérico y sobre las motivaciones que estaban en la base de todo el

pensamiento gramsciano.

El corpus gramsciano ha estado separado durante mucho tiempo en
compartimentos estanco. Seguln Buey, esto se ha debido a dos razones. La primera
razén proviene del hecho de que se hayan ocultado los hilos unificadores de toda la
obra gramsciana entendiéndola entonces como una produccion no ordenada de
distintas reflexiones. Buey, en cambio, encuentra dos temas que, segun él, sirven de
unién entre todas las reflexiones gramscianas: la teorizacion de los primeros debates
sobre la democracia proletaria nacidos en Turin y, por otro lado, la reflexiéon sobre la
derrota del proletariado en Occidente y la necesidad histérica de construir una
estrategia obrera acorde con las realidades italianas de aquel tiempo. La segunda
razén de la separacion del corpus gramsciano toma en consideracion un ambito mas
amplio que el primero: la divisibn de la obra de Gramsci refleja las tradicionales
divisiones de la cultura académica sobre los distintos aspectos del marxismo. Las
discusiones especulativas sobre conceptos o la busqueda de modelos ahistéricos

aplicables a cualquier circunstancia han obstaculizado esa continuidad en la reflexién
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historica que es necesaria para entender la situacion politica y social en su totalidad.

Buey, respecto al “caso Gramsci”, destaca un caso en particular: la reflexién de
Althusser sobre el fil6sofo italiano. La disputa entre historicismo y estructuralismo,
entre los partidarios de la historia y los partidarios de la estructura oculta es, a los o0jos
de Althusser, la fuerza revolucionaria de todo el pensamiento del filésofo italiano. Todo
esto, en definitiva, ha dado vida a muchos Gramsci diferentes: el Gramsci de los
consejos de fabrica y que habla a la juventud del Partido Socialista del Piamonte, el
Gramsci de la crisis del imperialismo, el Gramsci de la guerra de posicion frente a la
guerra de movimiento, el Gramsci antifascista... Al contrario, Buey siempre ha
expresado la necesidad de un conocimiento de la obra de Gramsci en su totalidad,
teniendo al mismo tiempo la lucidez de no caer en un error en el que muchos cayeron:
una reflexion sobre la totalidad del pensamiento de Gramsci no tiene que concretarse
en la busqueda de un pensamiento politico totalmente sistematico y acabado en sus

aspectos principales. Buey denuncia que:

se vuelve a Gramsci en busca de conceptos “modélicos” para su utilizacion
pacifica en el presente, olvidando una vez mas la tierra en la que echa raices y
se desarrolla el marxismo de aquél, esto es, la evolucion de la lucha entre las

clases en ltalia (y en Europa) durante los afios veinte y treinta.>

Esta forma distinta de estudiar el pensamiento de Gramsci permite a Buey
llegar a una conclusién sobre el marxismo del filésofo italiano a quien define como el
mas original del siglo XX. El marxismo de Gramsci, afirma Buey, manteniendo siempre
la univocidad en su discurso, no ha dejado de estar atento a los variados planos de la
realidad: el prepolitico, el cultural, la dimensién de las luchas entre las clases sociales,
sin olvidar en todo esto una postura sensible hacia la dialéctica entre internacionalismo
y persistencia de los sentimientos nacionales. Estos distintos planos que viven bajo el
mismo techo del desarrollo de un pensamiento marxista se encuentran en todas las
palabras y en las reflexiones de Buey y ese espiritu de lucha antifascista de Gramsci
se traduce para Buey en un nuevo espiritu de lucha en contra del mal de nuestro

tiempo: el neoliberalismo.

También el analisis de la relacibn gramsciana entre politica y ética ha

contribuido a orientar el pensamiento y la actividad cultural y politica de Buey. Para

5 FERNANDEZ BUEY, F. Ensayos sobre Gramsci. Materiales, Barcelona, 1978; p. 92.
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entender la concepcion gramsciana de politica como ética del colectivo, Buey realiza
un lacido analisis fijandose en tres aspectos del pensamiento gramsciano: la veracidad
en la politica, la comparacion entre la filosofia de la praxis y el maquiavelismo y el

relativismo ético en relacion con el imperativo categorico kantiano.

Lo que mas conmueve a un lector atento como Buey es la pasion por la verdad,
que se traduce en el hilo conductor de todas las Cartas de la cércel; la verdad
entendida como la tactica de toda politica revolucionaria y como el elemento basico
sobre el cual se funda la distincion analitica entre ética y politica. Gramsci toma esta
tltima distincion del pensamiento de Maquiavelo y de su denuncia de una ética
determinada histéricamente que no permite el desarrollo de una politica entendida
como ética publica, colectiva. Una mala interpretaciéon de las esferas de la politica y de
la ética determina, por un lado, la afirmacién de un politicismo que negando la
universalidad de los valores llega hasta un escepticismo absoluto, y, por otro,
determina la politizacién de los viejos valores tradicionales. Esta ultima consecuencia,

segun el pensamiento de Gramsci, es la linfa vital de las sectas y de las mafias.

Buey retoma esta reflexion de Gramsci considerdndola de mucha importancia
en la actualidad, no so6lo por la recuperacion del aspecto revolucionario del
pensamiento de Maquiavelo, sino por la distincién analitica entre ética y politica que
ofrece a Gramsci la posibilidad de formular su peculiar analisis sobre la relacion entre
delito y politica. Buey vuelve a esta relacion porque considera que su aplicacion tiene
mucho sentido en un tiempo como el nuestro en el cual existe una fuerte crisis cultural,
social y de valores, un tiempo que en definitiva se puede definir como el tiempo de
muerte de la politica. El ejemplo mas sencillo de esta crisis esta representado por la

tendencia de defender a “los nuestros” en casos de corrupcion politica,

esta tendencia junta el atavico moralismo, que niega jurisdiccién a la justicia de
los hombres, cuando se trata de “los nuestros”, y el moderno sectarismo
mafioso, que retrotrae el juicio sobre los delitos publicos de los politicos a la

comparacion interesada sobre la moralidad privada de los individuos.®

Desde el principio de su actividad intelectual y politica hasta los Ultimos dias de
su vida, Buey no abandonara la referencia del pensamiento gramsciano. Sin duda

alguna, el estudio del fil6sofo italiano ha forjado el pensamiento, la actividad intelectual

® FERNANDEZ BUEY, F. «La politica come ética del colectivo» en ALvarez-URia, F. (comp.). Neoliberalismo

versus democracia. Las ediciones de La Piqueta, Madrid, 1988; p. 36.
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y politica de Buey que siempre ha encontrado en los escritos gramscianos la fuerza
necesaria para abrir un camino al conocimiento de la praxis del presente. A pesar de
esto, la suya ha sido una devocion critica hacia al pensador italiano; en ningun
momento Buey ha olvidado los limites de este pensamiento demasiado atado a su
territorio y a su tiempo histérico. Su lucidez intelectual le ha permitido aprovechar la
leccién gramsciana para crear una base solida de su personal pensamiento basado en
una busqueda continua de esas nociones concretas que son necesarias para el

examen de las cuestiones actuales planteadas en la lucha politica cotidiana.

Giorgia Italia

(Directora de Scientia Helmantica)
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La razon viva. Buey ante Marx y la filosofia de la ciencia

Francisco Fernandez Buey es uno de esos autores que saben conjugar la
historia de la filosofia con la actividad filoso6fica en si misma. Es capaz, a través del
analisis de nuestra tradicion, de hilar finamente sobre los problemas del presente,
aguellos que son los que realmente ocupan el pensar filos6fico. Conocer es recordar,
pero a su vez, el recuerdo no sirve de nada si no trabaja en funcién del conocimiento,
de la actividad de pensar los problemas de nuestro mundo. Y eso es lo que hace en
los dos libros que voy a analizar, dos obras muy distintas, deliciosas, pero sobre temas
muy dispares. Estas obras son Marx (sin ismos) y La ilusién del método: ideas para un

racionalismo bien temperado.

Ambos titulos son toda una manifestacion de la tesis principal de cada una de
las obras. ¢Qué pretende el libro sobre Marx? Podemos decir que es un intento de
hacer lo mismo que hizo Aubenque con Aristételes: eliminar de sus habitos todo rastro
de la escolastica que sobre él, e incluso contra él, se construyd. Se trata de buscar al
hombre y su contexto, a la obra en su lugar critico dentro de la tradicion filoséfica,
econdmica, social y politica. Marx no seria un vulgar economicista, sino un hombre
gue entiende que la filosofia materialista ha de estudiar la economia en pos de realizar
una completa anatomia de la sociedad, anatomia que tiene su base en la economia
politica, pero que no se reduce a eso. El materialismo marxista veria en las relaciones
sociales las contradicciones que son originadas por las relaciones de dominacion
econdmico-politicas. Cuando Buey resalta esta idea, lo que esta diciendo es que el
marxismo no es un dogma, sino una teoria critica, también de aquello que ocurrié en
los lugares en los que, en teoria, se realizd el marxismo: un fildsofo materialista ha de
continuar esa critica sistematica, esa anatomia de la sociedad, denunciando las

contradicciones sociales.

Buey nos presenta a un Marx tal cual fue, un hombre apasionado, que
pretendia agotar cada tema que trataba, que no descansaba en su intento de conocer
la historia de las distintas naciones modernas, que defendia la dialéctica como el
método mas potente para superar los problemas de los sistemas existentes. Marx, en
definitiva, es tratado simplemente como un autor que, como los grandes autores, no

son fundamentales tanto porque dejen un cuerpo de doctrina absolutamente
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hermético, sino porque, como decia Engels, abren lineas de investigacion, iluminan
tantos puntos que después nos permiten investigar por nosotros mismos lo concreto.
Pero este alumbramiento implica también que hay que estar abiertos al desarrollo
historico, y de ninguna manera nos empuja a imitar al sacerdote que no queria ver el

telescopio frente a Galileo.

Naturalmente, este intento de recuperar al Marx puramente autor es muy
importante en una época en la que parece que el proyecto politico del comunismo ha
naufragado. El libro de Buey nos diria que este fracaso no es el fracaso de Marx, sino
de una politica que esti desconectada. Marx nos sigue dando un aparato critico para
pensar el mundo presente, mas alld de sus contradicciones y los problemas de su
tiempo. Al plantear la lectura de Marx como un filésofo clasico, esta obra se nos
muestra con ese doble efecto: al distanciar a Marx de la practica que siguié su
nombre, lo retomamos como pensador; al distanciar la practica del mismo Marx,
nuestro autor pierde su importancia. Parece que la propia apertura de la obra de Marx
implicaria la necesidad de un Lenin, de manera que es Lenin el que cierra algunos
hilos abiertos por la obra de Marx; dicho de otro modo, si hablamos de la doctrina de
Jesus de Nazaret es por San Pablo. Parece que el siguiente paso en la filosofia
materialista es conectar la teoria (Marx) con la practica (Lenin, la socialdemocracia,
etc.), puesto que si no nos quedaremos encerrados en una doctrina de un filésofo

clasico, pero verdaderamente muerto.

Marx era también, al modo de ver de Buey, un filésofo racionalista, y esto nos
lleva a la segunda obra de Buey. La racionalidad ha tenido que ver en el mundo
moderno con la ciencia. ¢En qué consiste esa racionalidad? Esta es la cuestidon
discutida a lo largo de la tradicién de la filosofia de la ciencia. El libro de Buey pasa de
una manera breve y precisa por las mas conocidas disputas sobre la racionalidad

cientifica.

Después de analizar los problemas que dan lugar al nacimiento de lo que
conocemos como teoria de la ciencia, Buey analiza los planteamientos del
neopositivismo y de Popper, asi como las criticas de la racionalidad de Kuhn y
Feyerabend. Se puede decir que el libro sigue una dialéctica hegeliana tal y como es
expuesta habitualmente: se plantea la primera posicion, mas bien abstracta, de la
racionalidad cientifica como la mas firme y poderosa, y existe una confianza
generalizada en la capacidad de la ciencia para dar cuenta de los problemas

mundanos. La ciencia es, ante todo, un edificio bien construido. Este edificio se
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tambalea con Popper, que admitiria ya ciertos problemas en la construccion
arquitectonica de las teorias —que se construyen sobre terreno pantanoso—. Es
Popper el que marca el horizonte de este primer paso en teoria de la ciencia: se
radicaliza de tal modo la descripcién de la naturaleza de esta actividad que Popper es
tratado como un filésofo normativo de la ciencia. La oposicion entre hechos y teorias
se ha radicalizado, entre lo que la ciencia hace y las normas que en teoria sigue. Este
es el salto al siguiente momento dialéctico: la critica de la racionalidad cientifica de
Kuhn, radicalizada por Feyerabend. A partir de aqui es donde Fernandez Buey
sostiene la idea principal del libro: una teoria de la ciencia no ha de marcar de manera
abstracta los criterios que una ciencia sigue, sino que debe seguir lo que los cientificos
hacen. Sin embargo, es precisamente ahi donde hemos de buscar el equilibrio, donde
los cientificos tampoco hacen cualquier cosa. De esta busqueda de equilibrios, de un
racionalismo mas moderado y critico, nace la nueva filosofia de la ciencia, alrededor
de los afios 60-70. La metafora del edificio es sustituida por la de la nave de Teseo,
que se transforma a medida que avanza. La ciencia sigue normas cambiantes, esta
mezclada con elementos no cientificos, pero es precisamente esa racionalidad,
cambiante en el desplazamiento pero que sirve para navegar, lo que hace que la
actividad cientifica sea fundamental en la sociedad en la que vivimos. Buey afirma que
la idea de ciencia implica también una idea social: el racionalismo critico y normativista
de Popper, el dadaismo de Feyerabend, el marxismo del corte epistemolégico de

Althusser, nos llevan a una determinada idea de sociedad.

En definitiva, de estas obras de Fernandez Buey podemos extraer una
propuesta de filosofia critica, pero no escéptica; materialista, pero no dogmatica. Una
filosofia que, como el barco de la razén cientifica, no podemos decir que sea
permanente, que esté compuesta de los mismos materiales que en el principio del

viaje, pero que, sin embargo, se mueve.

Roberto Lago Fernandez

(Miembro del Comité de Redaccion de Scientia Helmantica)
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Resumen

Este trabajo es una reflexion en torno a una apreciacion que realiza Heidegger
y Ortega y Gasset acerca del trabajo de Wilhelm Dilthey. Segun ambos, Dilthey marca
un antes y un después en la filosofia gracias a la Idea de vida. Por lo que este trabajo
contiene un desarrollo de dicha Idea para asi comprender si realmente Dilthey supone,

para el pensamiento, un antes y un después.

Palabras clave:

Vida, razén, metafisica, historia, racionalismo

Abstract

This work is a reflection about an appreciation made by Heidegger and Ortega y
Gasset about the work of Wilhelm Dilthey. According to both, Dilthey marks a milestone
in philosophy through his Idea of life. So, this work contains a development of this Idea
in order to understand wether Dilthey really constitutes a turning point to the way of
thinking.
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Life, reason, metaphysics, history, rationalism
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Introduccioén

Tanto para Heidegger como para Ortega y Gasset el descubrimiento de la vida
es un hecho que cambiara el rumbo de la filosofia y, quien hizo tal descubrimiento fue
Wilhelm Dilthey (1833-1911). Heidegger considera que Dilthey fue quien abrié el
camino hacia el establecimiento de la vida como realidad fundamental haciendo de la
filosofia de la vida una fase necesaria en el propio desarrollo de la filosofia. Para
Heidegger, la vida como realidad fundamental supuso una tendencia mas radical en el
filosofar!. Por otra parte, Ortega advierte de que Dilthey es el fildsofo mas importante
de la segunda mitad del siglo XIX y esto se debe a que, segun Ortega, a partir de la
filosofia de Dilthey el hombre comienza a estar en la nueva Gran Idea, esa Gran ldea
es la Idea de vidaZ.

Es bien sabido que Dilthey influyé en el pensamiento de ambos filésofos y la
apreciacion de ambos acerca de la filosofia de Dilthey puede verse motivada como
justificacion de sus posteriores trabajos. Heidegger y Ortega son dos de los grandes
filosofos del siglo XX, pero aceptar, sin mas, que la Idea de vida es la Gran Idea que
ha producido un antes y un después en la filosofia es aceptar una falacia conocida
como magister dixit o argumentum ad verecundiam, mas conocido como principio de
autoridad. Por tanto, no porque fueran palabras de ambos ha de tomarse como
verdad, sino que habria que comprobarlo. Para ello esta Gran Idea, como dice Ortega,
tendria que haber producido un cambio y ese cambio no puede verse solamente
reflejado en las propias filosofias de los mencionados pensadores asi como también
en sus respectivos discipulos, ya que pueden tomarse también sus palabras como una
justificacion de sus propios proyectos filoséficos®, por lo cual, para comprobar dicha

afirmacion, la Idea ha debido verse reflejada en otros circulos del pensamiento.

1 Heidegger elogia el descubrimiento de la idea de vida hecho por Dilthey, sobretodo, en su periodo de
juventud (para ello podemos ver las conferencias impartidas en Kassel en Abril de 1925). A partir de Sery
Tiempo, Heidegger también hablara de los logros de este pensador en el mundo de la filosofia, pero
también muestra las deficiencias, a su parecer, que existen en el trabajo diltheyano, ya que Heidegger
considera que la vida no es mas que un momento inmanente del dasein.

2 Cfr. ORTEGA Y GAssET, J. «Guillermo Dilthey y la idea de la vida» en Obras completas, tomo VI. Revista
de Occidente, Madrid, 1964; pp. 165-214.

3 Es bien sabido que Dilthey influyé en ambos pensadores. El tema de este articulo no es mostrar en qué
influy6 dicho pensador tanto en Heidegger como en Ortega, por lo que respecto a esta cuestién no nos
vamos a extender. La finalidad es comprobar si de hecho la idea de la que hablaron ambos marcé un

antes y un después en el pensamiento filoséfico.
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Aproximacion a la Idea

La Gran Idea es conocida como la Idea de vida. Sin embargo, cuando echamos
un vistazo a las Historias de las Filosofias, parece que Dilthey no es el Unico pensador
gque desarrolla dicha Idea. Pero este primer vistazo no es desesperanzador, sino todo
lo contrario. Esto nos indica que Dilthey, entonces, tiene algo de especial que los otros
pensadores que han tratado (supuestamente) la misma Idea, no han conseguido.

Leyendo al propio Dilthey, parece que él vislumbré la misma profecia que
Heidegger y Ortega, dejando esto por escrito: «El pensamiento filoséfico del presente
tiene hambre y sed de vida»*. Dilthey menciona a distintas personalidades que se han
encargado de pensar la vida como Schopenhauer, R. Wagner, Nietzsche, Tolstoi,
Ruskin y Maeterlinck. Es el propio Dilthey el que nos da la clave de la distincion entre
la idea de vida y la Idea de vida, es decir, entre las ideas que manejaron las
personalidades anteriormente nombradas y la Idea de la nueva época. Y nos despeja

la duda asi:

La filosofia de la vida de las personas mencionadas [Schopenhauer, R. Wagner,
Nietzsche, Tolstoi, Ruskin y Maeterlinck] pretende expresar, de un modo
definitivo, aquello que actia oculto en nosotros [...] De esta suerte se

convierten en colegas de los metafisicos.®

Por tanto, el mérito de Dilthey no esta solo en hacer de la vida una reflexién
filoséfica, sino que el mérito de Dilthey se encuentra en el nuevo sentido en el que
piensa la vida. La tarea que se sigue de esto es clarificar la Idea de vida en Dilthey.

Una Idea de tales dimensiones no puede ser comprendida tan solo a través de
una oracién, pero ésta puede aclarar mucho al respecto. Dilthey nos comenta a

nosotros, lectores, lo siguiente:

No es posible expresar qué es [la vida] en una férmula o explicacion, pues el
pensamiento no puede retroceder mas alla de la vida en cuyo seno aparece y
en cuya conexion se funda. El pensar esta en la vida, y no puede, por lo tanto,

ver detras de ella.®

4 DILTHEY, W. Obras completas, Tomo VII. Fondo de cultura Econdmica, México, 1944-1963; p. 294.

5 DILTHEY, W. Obras completas, Tomo VIII. Fondo de cultura Econémica, México, 1944-1963; p. 288-289.

6 DILTHEY, W. Critica de la razén histérica. LESSING, H. (ed.). Moya Espi, C. (tr. y prélogo). Peninsula,
Barcelona, 1986; p. 184.
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Es decir, que el pensamiento es una expresion, entre otras, de la vida y, a su
vez, la vida es la realidad fundamental (como menciona Heidegger) o mas conocido
para los lectores hispanoparlantes: la realidad radical (como dice Ortega también de su
propio proyecto denominado raciovitalismo).

Que la vida es la realidad fundamental significa que todo emana de ella y, por
tanto, todo tiene una conexién con ella. En la modernidad se pensé que la realidad
fundamental era la conciencia y que el modo de conocimiento era la representacion’.
Dilthey esta rompiendo una lanza en contra de dicha tesis®. La realidad fundamental es
la vida, y esto implica una dualidad indisoluble, unitaria, que no se reduce a la
conciencia o a la actividad intelectual, sino que yo y mundo son las dos caras de la
misma moneda.

La concepcion del hombre que sustenta a las teorias del conocimiento
mencionadas por Dilthey, es una concepcién mutilada del hombre ya que solo presta
atencion a los actos intelectuales del mismo. Pero que la vida sea la realidad
fundamental no significa que la vida sea algo irracional jni mucho menos! Lo que
reclama Dilthey es al hombre entero, al hombre real, que se caracteriza porque
representa, quiere y siente. En la psique humana se dan esos procesos
simultaneamente y todo ello de manera unitaria, como totalidad. Sin embargo, «esta
nuestra unidad de vida nunca se nos da por si misma sino, siempre en la relacién del
cuerpo con otros objetos»°. Con esto Dilthey quiere dejar claro que el mundo externo
no es un producto intelectual sino que es un elemento real de la vida y al respecto dice

lo siguiente:

Si nuestro yo y la realidad o las cosas, la autoconciencia y la conciencia del
mundo no son, efectivamente, sino las dos caras de la misma conciencia global,

no es esto algo que se base en un proceso teérico; més bien sucede que nos

7 «La teoria del conocimiento, lo mismo la empirica que la kantiana, ha explicado la experiencia y el
conocimiento a base de un hecho correspondiente al mero representar. Por las venas del sujeto
cognoscente construido por Locke, Hume y Kant no circula sangre verdadera sino la delgada savia de la
razon como mera actividad intelectual». DiLTHEY, W. Obras completas, Tomo |. Fondo de cultura
Econ6mica, México, 1944-1963; p. 6.

8 «Para la mera representacion el mundo exterior no es mas que fenémeno, mientras que para nuestro
entero ser volitivo, afectivo y representativo se nos da, al mismo tiempo que nuestro yo y con tanta
seguridad que éste, la realidad exterior (es decir, otra cosa independiente de nosotros, sean cuales
quieran sus determinaciones espaciales); por lo tanto, se nos da como vida y no como representacions.
Ibidem; p. 7.

9 DILTHEY, W. Obras completas, tomo VIII. Op. cit.; p. 95.
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percatamos internamente a la vez de nuestro yo y de las cosas porque la

totalidad de nuestro ser entra en accién en este continuo acto vital.10

Pese a todo lo dicho, la vida como realidad radical se nos plantea como un
enigma, ya que no podemos ir mas atras de la misma. Todo lo que nos encontramos,
todo lo hacemos, son manifestaciones de la vida. En la concepcion moderna la
conciencia es considerada como realidad radical y es en esta concepcion donde se
nos plantea la cuestién del enigma del mundo (que se nos presenta como imagen),
pero Dilthey descubre una nueva realidad: la vida. La vida como la nueva realidad
radical nos plantea la cuestion del enigma de la vida. Para comprender este enigma la
mirada no puede dirigirse a la naturaleza (physis) sino que ha de dirigirse hacia la
historia (Geschichte). Para esta nueva concepcién donde la realidad fundamental no
es la conciencia, el enigma del mundo no constituye nada mas que la mitad del
problemall.

El problema con el que ha de enfrentarse el hombre real es la vida, es su vida.
Segun Heidegger (Ser y Tiempo) Dilthey es el primer fildsofo en pensar la muerte
como una parte mas de la vida'?. Es la muestra de la finitud del hombre y Dilthey
considera que el enigma de la vida se le presenta al hombre, justamente, a través de
la contemplacién de la muerte®. Es asi cuando el hombre se pregunta por el valor y
significado de su existencia, de su vida, «este enigma se encuentran siempre
radicalmente entrelazados el misterio de qué sea este mundo y la cuestion de qué es
lo que yo tengo que hacer en él, para qué estoy en él, cual ha de ser mi fin»*, El
sentido originario del pensamiento es darle un sentido a la vida. Es decir, que el intento
de dar respuesta al enigma de la vida configura una concepcion del mundo y de la

vida®.

10 DILTHEY, W. Critica de la razon histérica. Op. cit.: p. 123.

11 «No el enigma del mundo, que no constituye mas que una mitad objetiva de ese oscuro ovillo de
problemas, sino, mas bien, el rostro de esa vida misma, con sus 0jos que miran anhelosamente al mundo
o lo contempla serena o ensofiadamente, con su boca sonriente o que contrae en una mueca de dolor: la
esfinge de cuerpo animal y rostro humano». DILTHEY, W. Obras completas, Tomo VIII. Op. cit.; p. 93.

12 Aunque la teologia cristiana desde San Pablo hasta Calvino ha tenido siempre presente la muerte en la
interpretacion de la vida.

13 «Lo mas terrible y, a la vez, lo mas fecundo de este enigma es que el vivo contempla a la muerte sin
poderla comprender, que la muerte sigue siendo para la vida algo inaprensible y espantosamente
extrafio». Ibidem; p. 97.

14 bidem; p. 111.

15 La traduccién de Imaz del concepto de Weltanschauung es Concepcion del mundo mientras que Julian

Marias lo traduce como Vision del mundo. Dilthey habla, aparte de la Weltanschauung, de Lebens-und
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El fundamento filoséfico

Es ahora cuando ya tenemos una ligera intuicion de qué es esa ldea, pero a
partir de aqui debemos sumergirnos en las profundidades para poder conocer los
secretos que nos guarda y asi comprender lo que verdaderamente nos muestra.

La vida, en Dilthey, se nos presenta como estructura y desarrollo tanto a nivel
individual como a nivel social. Pero sabemos que no podemos ir mas atras de la vida,
porgque todo surge de ella. Dilthey lo que estudia, por tanto, es la vida vivida y lo hace
desde el nivel mas elemental (la vida psiquica de los seres psicofisicos) hasta el nivel
mas alto (el desenvolvimiento del espiritu)?®.

Dilthey se topa con lo que él llama el descubrimiento de la escuela histérica.
Ese descubrimiento es la conciencia historica. La conciencia historica nos hace
conscientes de que el hombre es un ser historico, sin embargo, Dilthey encuentra una
deficiencia en la metodologia de la escuela historica formada por Winckelmann,
Herder, Niebuhr, Bockh, etc. Esa deficiencia es el fundamento filoséficol’. El
fundamento filosofico que le falta a la escuela historica es la vida del hombre concreto,
precisando mas, el fundamento que le falta a la escuela histérica y que establece
Dilthey para las ciencias del espiritu es la conciencia del hombre real, el hombre que
no solo representa, sino que también quiere y siente®,

Dilthey toma como punto de partida el principio fenoménico. Lo que dice este

Weltanschauung y Welt-und Lebensansicht. Conceptos que han sido traducidos por Imaz como Vision del
mundo y de la vida y como Concepcion del mundo y de la vida indistintamente. Sin embargo, Dilthey tiene
la intencién de mostrar cémo la llamada Weltanschauung no se da aisladamente de la vida y, por ello,
para distinguirlo, usa el término Lebens-und Weltanschauung y Lebenschauung.

16 El proyecto de Dilthey es una critica de la razén histérica que tiene como meta superar la Critica de la
razon pura. Este proyecto le va acompafiar a lo largo de su vida y comienza con la Introduccion a las
ciencias del espiritu (el titulo final fue este, aunque en la dedicatoria al conde Yorck confiesa que en
principio iba a llamarse Critica de la razén histérica). Este proyecto tiene como nicleo el estudio de la vida
y su desarrollo consiste en la compresion de la misma a través de la psicologia descriptiva y analitica y la
hermenéutica, frente a la teoria del conocimiento.

17 «A su estudio y valoracién de los fenémenos histéricos les faltaba la conexién con el andlisis de los
hechos de la conciencia, por lo tanto, les faltaba el fundamento filosé6fico». DILTHEY, W. Obras completas,
Tomo I. Op. cit.; p. 4.

18 Es asi como se entiende el proyecto diltheyano de superar la Critica de la razén pura. Dilthey pretende
establecer un fundamento gnoseolégico para el estudio de las ciencias del espiritu, mientras que Kant lo
establecié fijandose en las ciencias fisicas. Sin embargo, este proyecto diltheyano trasciende sus
expectativas, primero porque este fundamento sirve como base explicativa de todas las formaciones del

pensamiento y segundo porque se sustenta en una filosofia de la vida.
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principio es que la realidad se halla bajo las condiciones de la conciencia, es decir, lo
que estd ahi esta solo para y en una conciencia en tanto que a experiencia. Es decir, la
experiencia se entiende como hecho de la conciencia, pero el hecho de la conciencia
no se reduce a representacion. Dilthey, pensando en el hombre entero, como dice €l, el
hombre real, no reduce su experiencia a la representacion sino que la experiencia de
este hombre es una estructura triple de afeccion, volicién e inteleccién®. Dado que el
pensamiento no es una realidad separada de la vida, el fundamento del conocimiento
ha de remontarse a la vida, por ello Dilthey hace un analisis de la vida psiquica.

Para Dilthey, en la vida psiquica de cada hombre hay una estructura y un
desarrollo de la misma®. Por estructura psiquica entiende Dilthey aquella articulacion
de los estados internos que suceden en el individuo psicofisico y que se producen en
esa unidad de vida desde ella misma y, también, condicionada por el medio en el que
vive. Esa unidad de vida, que es el individuo psicofisico, se experimenta como unitaria,
es lo que Dilthey llama mismidad que es conocido como el yo. Es en esa mismidad
donde todas las conexiones psiquicas se muestran como un todo, formando una
estructura®l. El modo en que estos estados de conciencia se hacen objeto es a través
del pensamiento. Estos estados de conciencia son, para el ser psicofisico que lo
experimenta, vivencias. «La vivencia es un modo caracteristico distinto en el que la
realidad esta ahi para mi [...] la realidad “vivencia” esta ahi para nosotros porque nos

percatamos por dentro de ella, porque la tengo de modo inmediato como perteneciente

19 Con la intencién de establecer un fundamento para el estudio cientifico de la vida, Dilthey hace hincapié
en la psicologia descriptiva y analitica cuyo nicleo de reflexion es la vida psiquica del individuo
psicofisico, es decir, del hombre. A partir del siglo XX parece que realiza un giro metodolégico
centradndose en la hermenéutica, siendo ésta el método que posibilita comprender el mundo espiritual.
Esta division metodolégica parece mostrarnos dos periodos distintos en el pensamiento de Dilthey, sin
embargo, no dejan de ser dos caras de la misma moneda. En el periodo donde supuestamente
predomina la hermenéutica, vemos que Dilthey articula sus investigaciones de psicologia con esta “nueva”
metodologia. Nos sefiala que el comprender es base constitutiva del hombre, por ello, el hombre
desempefia la tarea del comprender en todo momento y supone, por tanto, una “herramienta” necesaria
para poder estar en el mundo. Es asi como vivir y comprender(se) se dan simultdneamente. La
hermenéutica, asi, se entiende como la técnica desarrollada a partir del comprender(se), y su tarea de
estudio es interpretar el espiritu objetivo.

20 «Si su estructura se extiende, por decirlo asi, a lo ancho, podriamos decir que el desarrollo se extiende
a lo largo [...] Las dos clases de conexion se condicionan mutuamente». DILTHEY, W. Obras completas,
Tomo VI. Op. cit.; p. 303.

21 «El hombre unitario actGia por su estructura en las diversas esferas de la vida: en el conocimiento de la
realidad, en la fijacion de valores, en la adopcion de fines se manifiesta unitario». DILTHEY, W. Obras

completas, tomo VIII. Op. cit.; p. 291.
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a mi en algin sentido»?2. Es por ello que todo «lo vivido por mi, todo lo vivible
constituye una conexién»?3, Es asi como se nos presenta la vida psiquica, como una
estructura llena de conexiones. Pero como habia sefialado, la vida psiquica no solo se
caracteriza por su estructura, sino que es estructura y desarrollo?*. En este Ultimo
sentido, el «conocimiento no puede proceder sino marchando hacia atras,
analiticamente, de la conexidon adquirida de la vida psiquica a las condiciones y
factores de su desarrollo»?®. “Rastreando” en la historia evolutiva de un individuo
volvemos a percatarnos de su mismidad. Este individuo se reconoce como el mismo y
constituye una unidad.

A través de la comprensién?, el ser psicofisico se adapta a sus circunstancias.
La comprensién es algo vital para el entendimiento y tiene su origen en la vida

practica?’. Por ello contamos

siempre con interpretaciones de ademanes, gestos, acciones o grupos conexos
de tales cosas; semejantes interpretaciones se llevan a cabo por conclusion de
analogia, pero nuestra comprension va mas lejos: el trato, la vida social, el
oficio y la familia nos ayuda a dirigir nuestra mirada en lo interior de los
hombres que nos rodean, para saber hasta qué punto podemos contar con

ellos.28

La comprensién, vemos, es una parte constitutiva del ser psicofisico. Gracias a
la comprension existe la posibilidad de un entendimiento intersubjetivo. Dilthey sefala

que, dentro del mundo propiamente humano, lo que comprende el hombre son

22 DILTHEY, W. Obras completas, Tomo VI. Op. cit.; p. 419.

23 |dem.

24 El desarrollo de la vida psiquica mantiene una relaciéon con el desarrollo del cuerpo y, en este sentido,
depende de factores fisicos. Por este motivo, Dilthey habla de ser «psicofisico» cuando hace referencia al
individuo. A su vez, el desarrollo de la vida psiquica esta condicionada por el medio fisico que la rodea y
por el medio espiritual en el que vive. Todas estas condiciones actian en la estructura psiquica. Dilthey
sefiala que de no existir una estructura psiquica, el curso de la vida no representaria un desarrollo.

25 |bidem; p. 303.

26 «A este proceso por el cual conocemos un interior a partir de signos dados sensiblemente desde fuera
lo llamamos: comprender». DILTHEY, W. Dos escritos sobre hermenéutica. El surgimiento de la
hermenéutica. Esbozos para una critica de la razén histérica. GOMEZ Ramos, A. (prélogo, tr. y notas).
LESSING, H. (epilogo). Itsmo, Madrid, 2000; p. 25.

27 «La comprension surge primeramente dentro del circulo de intereses de la vida practica. En ella las
personas se hallan abocadas al intercambio. Se tienen que entender, una tiene que saber lo que la otra
quiere». DILTHEY, W. Obras completas, Tomo VII. Op. cit.; p. 231.

28 |bidem; p. 235.
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manifestaciones de vida?. De las manifestaciones de vida distingue tres tipos y el
modo en que comprendemos cada tipo es distinto y proporcionan conocimientos
diferentes. Por un lado distingue las manifestaciones de vida como lenguaje, por otro,
las manifestaciones de vida como accion y, por otro, las manifestaciones de vida como
expresion de una vivencia.

Los «conceptos, juicios, conformaciones mayores del pensamiento»®® forman
las manifestaciones de la vida como lenguaje. Las caracteristicas de estas
manifestaciones de vida es su separacién de éstas respecto a las vivencias. Su
adecuacion tiene que ver con la norma logica y su funcién remite a su mismidad (que
es lo que se conoce como principio de identidad), por lo que funcionan como
independientes respecto a su espacio-tiempo de formacion. Es el juicio el que
determina la validez del contenido de pensamiento que contienen. Por ello, tienen la
misma validez para quien lo pronuncia que para quien lo comprende. Aqui, en estas
manifestaciones de vida, la comprension estd dirigida al mero contenido del
pensamiento.

Las acciones son las otras manifestaciones de vida. Dilthey sefiala que una
accion, de por si, no comunica nada. Por ello, la comprension de la accién viene
determinada por el fin por el cual se ha desarrollado ésta. Para la comprension de la
accion, el ser psicofisico tiene en cuenta «las circunstancias, el fin, los medios y la
conexién de vida»3L.

Las manifestaciones de vida como expresién de una vivencia abarcan desde
los gestos a las exclamaciones, asi como escritos y obras de arte. Todo este conjunto
son expresiones de vivencias. Cuando estas expresiones de vivencias se han
objetivado en el mundo sensible, estamos hablando de espiritu objetivo. Es en este
terreno donde los juicios de verdad o error no tienen relevancia, sino los que importan
son los de veracidad o falsedad. Esto se debe a que la falsedad rompe «la relacion
entre la expresion y lo espiritual expresado»®2.

Las vivencias se exteriorizan y al exteriorizarse éstas pueden ser
comprendidas. Es asi como Dilthey nos presenta al hombre real, el hombre que

constitutivamente es un ser que comprende, que interpreta. Vivencia, expresion y

29 «Entiendo aqui por manifestaciones de vida no sélo las expresiones que mientan o significan algo (o
quieren hacerlo), sino también aquellas que, sin tal intencion, en tanto que expresion de algo espiritual, lo
hacen comprensible para nosotros». DILTHEY, W. Dos escritos sobre hermenéutica. El surgimiento de la
hermenéutica. Esbozos para una critica de la razon histérica. Op. cit.; p. 155.

30 |dem.

31 DILTHEY, W. Obras completas, Tomo VII. Op. cit.; p. 230.

32 |dem.
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comprension estan articuladas, pero para que la comprension y la interpretacion pasen
a formar parte de la metodologia de las ciencias del espiritu éstas han de cumplir una
serie de requisitos. Es decir, para que la hermenéutica se convierta en una
herramienta de conocimiento necesita de un grado controlable de objetividad al que
hacer referencia. Esa objetividad se plasma en el espiritu objetivo.

La interpretacibn se vuelve necesaria para la comprensién de las
manifestaciones de la vida®. Cuanto mas fija es la base en la que se encarna el
espiritu, mas controlable es la manifestacion de vida, ya que podemos volver a ella
siempre que queramos. Asi, un edificio arquitecténico puede revelarnos el espiritu de
su época y, mientras no sea destruido, podemos acudir siempre a él para poder
acercarnos a ese espiritu encarnado®. Lo mismo sucede con un texto que con un
cuadro. Todas estas manifestaciones de vida necesitan ser comprendidas y la
interpretacion, convertida en técnica, es hermenéutica®.

El fundamento de la interpretacion es la base constitutiva del comprender del
ser psicofisico. Cuando se establecen los recursos, limites y reglas de la interpretacion
se llega a la hermenéutica. La regla fundamental en la hermenéutica es que la
comprension de lo singular debe presuponer ya la del todo. Esto se debe a que, como
sucede dentro de la vida psiquica del individuo, su estructura supone una conexion
donde las partes estan conexionadas formando un todo, pero no como mera suma de
esas partes, sino como partes esenciales de un desarrollo. Dentro de la vida humana,
la mayoria de las acciones estan dirigidas hacia fines, asi, las acciones son de
caracter teleolégico, al igual que los pensamientos. Esto se debe a la propia estructura
de la vida psiquica, que como ya he sefialado, esta constituida por representaciones,
sentimientos y voliciones. Son las voliciones las que marcan el desarrollo de la accion
y del pensamiento, es decir, el fin. Y los sentimientos los que marcan el medio. Asi, se
dan representaciones, valores y fines conjuntamente. Por ello, la hermenéutica ha de

tener esto en cuenta a la hora de interpretar el espiritu.

33 «La interpretacién seria imposible si las manifestaciones de vida fueran totalmente extrafias. Seria
innecesaria si no hubiera en ellas algo extrafio. Se halla, por lo tanto, entre estos dos extremos opuestos.
Se hace necesaria alli donde hay algo extrafio que puede apropiarse». Ibidem; p. 250.

34 «En las piedras, marmoles, sonidos musicales, ademanes, palabras y letras, en las acciones, en las
Ordenes y organizaciones econdmicas, nos habla el mismo espiritu humano, que requiere de
interpretacion». Ibidem; pp. 322-323.

35 «El comprender y el interpretar actlan constantemente en la vida y logran su culminacion en la
interpretacion técnica de obras poderosas, llenas de aliento de vida, y de conexién de las mismas dentro

del espiritu de sus autores». Ibidem; p. 332.
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Para la hermenéutica, esto supone una regla esencial que se deriva de la
naturaleza psicolégica propia del ser psicofisico. El papel, por tanto, de las ciencias del
espiritu es: descripcion y andlisis de la estructura y desarrollo de la vida psiquica,
donde las vivencias juegan un papel central; y comprensién e interpretacion de las
manifestaciones de vida a través de sus expresiones. Estas son las dimensiones, una
psicolégica y una histérica. Sin embargo, ambas estan conexionadas y tiene como

punto de cruce el individuo.

La estructura de las concepciones del mundo

Dilthey nos dice que el pensamiento tiene su origen en la vida. Que su funcién
originaria es ofrecer un sentido y significado a la vida®®. Religién, Poesia y Filosofia
han intentado ofrecer, a lo largo de la historia, una respuesta al enigma de la vida. El
nombre que le da Dilthey a todos estos intentos de dar solucién al enigma de la vida es
concepcién de la vida y del mundo®'.

Todo hombre tiene una concepcion de la vida y del mundo que primariamente
no es una construccion racional®. El arte, la religion, la filosofia, las convicciones
morales, éticas y politicas son manifestaciones de las concepciones del mundo y de la
vida. Las distintas concepciones del mundo y de la vida se han ido formando a lo largo

del desarrollo del género humano®. Por eso, en el estudio del desarrollo de las

36 «Este problema de la vida, tal como asoma en la vitalidad personal de un hombre, se da ya en el
hombre primitivo cuando experimenta el nacimiento y la muerte, la generacion y el parentesco con sus
hijos, la lucha de los hombres que se disputan los objetos de satisfaccion de los impulsos, la serenidad
perdurable del movimiento de los astros [...] que experimenta todo esto y reflexiona sobre ello. Aqui
tenemos ya el enigma de la vida con sus problemas fundamentales. No son frias cuestiones del intelecto
sino que todos estos aspectos de la vida se presentan en pugna en el propio corazén». DILTHEY, W. Obras
completas, Tomo VIII. Op. cit.; pp. 93-94.

37 Ya he sefialado anteriormente que este concepto, Weltanschauung, ha sido traducido de una forma
precaria ya que Dilthey no solo utiliza Weltanschauung para referirse a lo que se ha traducido como
Concepcion del mundo sino que también utiliza Lebens-und Weltanschauung. Por otra parte, al haber sido
traducido como Visién del mundo ha conducido a malas interpretaciones considerando que la Lebens-und
Weltanschauung es una imagen del mundo. Dilthey es justo lo que quiere superar, el mundo como
imagen, el mundo como representacion.

38 «Las concepciones del mundo no son producto del pensamiento». lbidem; p. 138.

39 «La elevacién de la vida a la conciencia en el conocimiento de la realidad, la estimacion de la vida y la
actividad volitiva es el lento y dificil trabajo que ha realizado la humanidad en la evolucion de las
concepciones de la vida». DiLTHEY, W. Teoria de las concepciones del mundo. MaRrias, J. (tr.). Alianza,
Madrid, 1988; p. 49.
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concepciones del mundo y de la vida hay que tener en cuenta que la «inteligencia no
es un desarrollo en el individuo aislado y que seria comprensible desde él, sino que
constituye un proceso en el desarrollo del género humano, y éste es el sujeto en el que
se da la voluntad de conocimiento»*. Por tanto, la configuracion de la concepcion del
mundo y de la vida en el individuo se forma a partir de su interaccién en la sociedad*!.
Es el hombre comun, el hombre corriente, el que mantiene la concepcién de la vida y
del mundo y la trasmite a su descendencia. La regularidad social y su equilibrio
dependen de la estabilidad de la concepcién de la vida que mantiene dicha sociedad.
Todos los individuos de la sociedad portan una concepcién de la vida y del mundo que
en rasgos generales es compartida. Estas concepciones del mundo y de la vida se
trasmiten de generacién en generacion*? y van sufriendo modificaciones. Es el genio
(artista, religioso, filésofo) el que tiene la capacidad de elevarse por encima de la
particularidad de sus vivencias intentado captar la esencia de lo universal®®. Es por
este motivo por el cual Dilthey considera que las concepciones de la vida y del mundo

que ofrecen la religién, el arte y la metafisica producidas por los genios (el artista, el

40 DILTHEY, W. Obras completas, Tomo VIII. Op. cit.; p. 436.

4l «El hombre individual, como ser aislado, es una mera abstraccién. El parentesco de sangre, la
convivencia local, la cooperacion en el trabajo, en la competencia y en la faena comun, las mdltiples
conexiones que se producen de la prosecucion comun de los fines, las relaciones de poder en el mandato
y la obediencia, hacen del individuo miembro de la sociedad». Ibidem; p. 209.

42 «La generacion designa un espacio de tiempo y es también una nocion para medir desde dentro, que
se halla ordenada dentro de la nocién mas amplia de la vida humana. Este espacio de tiempo alcanza
desde el nacimiento hasta la edad en que, por término medio, hay un nuevo anillo en el arbol de la vida y
abraca, por lo tanto, unos treinta afos [...] La generacion es, también, una designacion de la coetaneidad
de individuos [...] Podemos clasificar el cimulo de las innumerables condiciones que actian sobre las
aportaciones intelectuales de una generacién en dos grupos. Tenemos, en primer lugar, el patrimonio de
la cultura intelectual en el momento en que se forma la generacion; desde la altura podemos mirar hacia
una muy grande diversidad de progresos posibles. Ahora bien, al apropiarse la nueva generaciéon del
patrimonio espiritual almacenado y tratar de progresar a partir de él, se encuentra bajo la influencia del
segundo grupo de condiciones: la vida en torno, estados sociales, politicos, culturales diversos,
especialmente los nuevos hechos intelectuales; estas condiciones fijan ciertos limites a las posibilidades
de progreso que se ofrecian partiendo de la anterior generacion». DILTHEY, W. Obras completas, Tomo VI.
Op. cit.; pp. 439-440.

43 «El religioso, el artista, el filésofo se distinguen del hombre corriente y hasta de genios de otro género
porgue retienen semejantes momentos de la vida en el recuerdo, elevan su contenido a conciencia y
enlazan las experiencias singulares en una experiencia general acerca de la vida. Con esto cumplen con
una funcién importante no soélo para si sino también para la sociedad». DiLTHEY, W. Obras completas,
Tomo VIII. Op. cit.; p. 213.
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religioso y el fildsofo) son las mas valiosas y potentes, por la funciéon que cumplen en
la sociedad*.

Cuando la teoria de las concepciones del mundo se centra en la filosofia
encuentra la problematicidad de la verdad, asunto constante en el pensamiento
filosofico. Sin embargo, el problema de la verdad se ha ido formulando de maneras
diferentes a lo largo de la historia. Ahora, con el descubrimiento de la vida como
realidad radical, el problema cambia de forma. No podemos pensar la verdad como
adaequatio como se planteé en la antigliedad, tampoco como percatacién de la

evidencia en el yo. Este problema toma una nueva forma“.

El cumplimiento de la Idea

Hasta ahora (hasta el ahora de Dilthey) la filosofia se ha expresado como
metafisica. Para Dilthey la metafisica es aquella concepcién del mundo que intenta
elevarse, a través de los conceptos elaborados por la razén, a saber universalmente
valido*¢. Muchas veces, cuando se habla de la relacion de Dilthey con la metafisica, es
para mostrar su rechazo a ésta. Sin embargo, parece que no se ha pensado a qué tipo
de metafisica se esté refiriendo. Es verdad que Dilthey tiene una gran influencia del
positivismo y de ahi su aversiéon a la metafisica, sin embargo cuando él habla de
metafisica parece que nos encontramos solo con un tipo de metafisica, la metafisica
del intelectualismo racionalista como se puede ver en la nota a pie de pagina. Por su
aversion a la metafisica del intelectualismo racionalista (no a la metafisica misma,

porque ésta solo es a una de sus manifestaciones) Dilthey, en La esencia de la

44 En este Ultimo parrafo parecen resonar palabras del mismo Ortega. El concepto de generacion, la
circunstancia, el hombre comin (el hombre masa) y las minorias. Por este motivo, para comprobar la
“profecia” tanto de Ortega como de Heidegger no podemos dirigirnos al pensamiento de ambos.

45 No seguiremos desarrollando la teoria de las concepciones del mundo ya que nuestro interés no es
presentar dicha teoria sino, como se dijo al principio del ensayo, lo que se trata de mostrar es si se
cumple que la idea de vida de Dilthey marca un antes y un después en la filosofia como sefialaron
Heidegger y Ortega y Gasset. Por ello, lo que hemos hecho hasta ahora ha sido mostrar, a través de
grandes pinceladas, esta Idea que desarrolla Dilthey y que vertebra todo su pensamiento, para asi poder
comprobar si se cumple dicha “profecia”.

46 «La exigencia de la razon de transformar, de acuerdo con ella, las ideas del mundo y fundar en ella esa
exigencia racional. Cuando la idea del mundo se ha elevado asi hasta formar una complexion de
conceptos; cuando ésta se ha fundamentado cientificamente y se presenta, por tanto, con pretension de
validez universal, entonces surge la metafisica». DILTHEY, W. Teoria de las concepciones del mundo. Op.

cit.; p. 57.
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filosofia, en lugar de utilizar la palabra «metafisica» dice «filosofia sistemética» y
quienes elaboran dichas filosofias sistematicas los llama espiritus creadores, todo ello
oponiéndolo a la filosofia que atiende a la historia. Asi, enfrenta la filosofia del punto de
vista sistematico a la filosofia del punto de vista histérico. Sin embargo Dilthey parece
no percatarse de que él mismo, a través de la Idea de vida, esta vertebrando todo su
pensamiento, esta haciendo filosofia sistemética, es decir, metafisica, aunque mas
bien recibiria el nombre de metahistoria. Pero cuando Dilthey habla de la filosofia del
punto de vista sisteméatico, hace énfasis en la historicidad. Es aqui donde considero
esta el verdadero problema de la filosofia a partir de Dilthey y desde donde podemos

ver cumplida la profecia de Heidegger y Ortega.

Entre los motivos que alimentan siempre de nuevo el escepticismo, uno de los
mas eficaces es la anarquia de los sistemas filoséficos. Entre la conciencia
histérica de su ilimitada multiplicidad y la pretension de cada uno de ellos a la
validez universal hay una contradiccion, que fomenta el espiritu escéptico mas
gue cualquier argumentacion sistemética. llimitada, cadtica es la multitud de
sistemas filoséficos que quedan detrds de nosotros y se extienden a nuestro
alrededor. En todos los tiempos, desde que existen, se han excluido y
combatido reciprocamente [...] De este modo, la contradiccion entre la
conciencia histérica creciente y la pretension de validez universal de las

filosofias se ha hecho cada vez mas aspera.*’

Si bien, como dice Dilthey, la metafisica es algo inherente en el ser humano y
surge como una necesidad vital del hombre ya que éste necesita un punto de apoyo
en su existencia, una muestra de sentido y significado, en definitiva, de una respuesta
al enigma de la vida, la metafisica se muestra para la conciencia histérica como una
constante lucha entre tipos de concepcion de la vida y del mundo que se resuelve
como antindbmica. La conciencia histérica supone para la metafisica una dificultad. Esta
dificultad la encuentra en la puesta a conciencia de la historicidad de estos sistemas
metafisicos y las constantes contradicciones que se presentan a lo largo de la historia.
La metafisica, caracterizandose por su pretension de validez universal, se muestra
impotente ante la imposibilidad de trascender su origen, que es la vida. Este es el
antagonismo que nos presenta Dilthey, el antagonismo entre razon y vida.

El objetivo de este ensayo es mostrar en qué manera la Idea de vida de Dilthey
resulta ser un antes y un después en la filosofia como asi sefialaron Heidegger y

Ortega. Lo dicho hasta ahora sugiere que es un aspecto de esta Idea la que realmente

47 Ibidem; pp. 35-36.
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responde a ese antes y después en el pensamiento. Ese aspecto es la historicidad. Sin
embargo, la historicidad puede ser entendida de distintas formas. Dilthey también se
pronunci6 respecto a esta problematica. Como sefialé al principio de este ensayo, la
idea de vida ya estaba siendo tratada por otros pensadores como Schopenhauer, R.
Wagner, Nietzsche, Tolstoi, Ruskin y Maeterlinck, pero es Dilthey quien ofrece un
nuevo sentido a esta idea. Y es ese nuevo sentido el que hace que pase a ser una
idea a ser la Idea. Lo mismo sucede con la idea de historicidad. La Filosofia de la
Historia, la escuela historica y la fisica social trataron la cuestion de la historicidad, sin
embargo Dilthey es quien ofrece también un nuevo sentido a esta idea“®.

Para Dilthey, el hombre es un ser histérico. La vida es historia. Todo lo que
conocemos son manifestaciones de la vida y éstas solo se comprenden en su
desarrollo, que es historia. Por eso vida e historia estdn en conexion inseparable. La
vida solo se puede entender en su desarrollo, solo se puede entender comprendiendo
su historia. El sentido con el que se entiende la historicidad desde la Filosofia de la
Historia es como un proceso racional, es decir, el sustento de la Filosofia de la Historia
es la metafisica intelectualista®®. Por otra parte esta la fisica social o mas conocida
como sociologia. Dilthey critica el enfoque metodoldgico de dicha “disciplina” ya que
usa los mismos métodos que las ciencias naturales. Dilthey establece una distincién
entre Ciencias de la Naturaleza y Ciencias del Espiritu por el simple hecho de que se
tratan de “naturalezas” distintas, por lo cual, necesitan de métodos de conocimiento
distintos. Por este motivo, Dilthey ve en la escuela histérica un elemento esencial, la
conciencia historica. Pero como ya he mencionado, a la escuela histérica le faltaba un
fundamento, ese fundamento es la vida.

Como se puede ver, la Idea de vida nos introduce en el problema razén-
atemporalidad versus vida-historicidad. Esta ldea de la cual hablaron Heidegger y
Ortega encuentra su posicion en esta problematica de luchas, que en principio se nos
muestran como  antagbnicas: ser/devenir; metafisica/historia;  razon/vida;

racionalismo/relativismo; etc. Si ahora mismo, en nuestro presente, nos preguntamos

48 Hay que decir que Hegel trat6 también la idea de vida. Dilthey descubre (tardiamente) al joven Hegel y
encuentra un apoyo conceptual en él para la Ultima formulacion de su filosofia de la vida. Sin embargo, la
imagen que ha quedado en la historia de la filosofia es la imagen del Hegel maduro, donde la idea de vida
es la vida del concepto, entendida ésta como un todo necesario y racional. Esta idea, la de la vida del
concepto del Hegel maduro, es la que critica Dilthey bajo el nombre de Filosofia de la Historia por
contener de fondo una metafisica racional.

49 Respecto a la Filosofia de la Historia Dilthey llega a decir que es «un nuevo tipo de alquimia» ya que
contiene una metafisica de fondo segun la cual el desarrollo histérico es un desarrollo racional. Ver

DiLTHEY, W. Obras completas, Tomo VI. Op. cit.; p. 438.
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acerca de la verdad, irremediablemente sale a nuestro encuentro la problemética de la
historicidad. Hay que tener en cuenta que el mérito de Dilthey es el descubrimiento de
la Idea de vida es decir, su hallazgo. Esto no significa que influyera directamente a
distintos fil6sofos. Lo que significa es que hizo consciente una Idea que ya estaba en
“marcha”®. Es por ello que Dilthey marca un antes y un después con su ldea de vida,
porque plantea la cuestion de la verdad desde una nueva realidad, que desde fuera de
ella ya no es posible pensar. Si esto no ocurriera, es decir, si pensaramos la verdad
desde otra perspectiva, estariamos incurriendo en un planteamiento anacrdénico. Como
ya dije, esta Idea, para ser probada su existencia, se deberia poder probar no solo en
los planteamientos de Heidegger y Ortega. Asi, vemos que el problema que nos
plantea esta nueva realidad hecha consciente por Dilthey se manifiesta en otras
esferas como, por ejemplo, en la Filosofia de la Ciencia.

En la Filosofia de la Ciencia vemos como frente a las explicaciones logicas de
la ciencia surgen explicaciones histéricas de los acontecimientos cientificos. El llamado
neopositivismo o positivismo légico junto con el falsacionismo de Karl Popper e Imre
Lakatos entran en una guerra intelectual inevitable con los planteamientos de Karl
Mannheim, Thomas Kuhn, Feyerabend, Barry Barnes y D. Bloor. Esta “batalla” de
razon versus vida muy bien hecha consciente por Dilthey, sigue siendo el problema de
nuestro presente en lo que a la esfera del pensamiento se refiere.

Si bien ha calado la idea de la historia en el pensamiento, muy distinto es la
idea de historicidad. Es por este motivo, porque no se ha digerido esta idea, por la cual
todavia seguimos inmersos en tal problemética. Como bien dijo Ortega, superar es
heredar y afiadir, pero en esta probleméatica el conflicto contintia. La idea que tienen
aquellos que se apegan a la razén olvidando la vida los compele a considerar que los
errores cientificos obedecen a causas sociales, histéricas. Sin embargo, lo que
reconocen como hallazgos cientificos obedecen a criterios racionales. Por otro lado,
quienes abrazan la historicidad hablan de la caducidad de los pensamientos, de su
temporalidad, lo cual hace que se entienda el pensamiento como adecuacion a sus
circunstancias historico-sociales, gala de la relatividad. Es asi como se nos plantea el
problema que podemos llamar racionalismo contra relativismo, razon contra vida. Pero
este problema filoséfico que se nos plantea, no solo es una cuestion de la verdad,

también lo es del bien, de la justicia, de la belleza...

50 «A la postre no tiene sentido decir de estas Ideas que estan en este u otro hombre —que se le han
ocurrido—, sino, al revés, son los hombres quienes desde una cierta fecha estan en ellas. Todo lo que
hacen, piensan y sienten, dense de ello cuenta o no, emana de esa bésica inspiracion que constituye el
suelo histérico sobre que acttan, la atmdsfera en que alientan, la sustancia que son. Por eso los nhombres

de estas Ideas matrices designan épocas». ORTEGA Y GASSET, J. Op. cit.; p. 166.
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Nuestro objetivo en este articulo no es realizar un ensayo de lo que el tema ha
desembocado (el problema de la verdad), sino que es el tema mismo, es decir, la Idea
de vida. Por eso mismo no se ofrece ni la solucion que propuso Dilthey respecto a este
problema que se nos presenta como un antagonismo, ni tampoco los distintos
discursos que se han pronunciado respecto a este mismo problema filoséfico. El tema
es ver si realmente la “profecia” de Heidegger y Ortega se cumplia. Esa profecia
prometia que Dilthey marcaba un antes y un después en la filosofia porque nadie,
hasta su momento (el momento de Dilthey), se habia preguntado acerca de la realidad
de la vida. Nadie, hasta su momento, habia pensado la vida como la realidad
fundamental, como la realidad radical. Y ademas, que esa realidad radical es
desarrollo, es historicidad. Hemos intentado mostrar como esa ldea es un intrincado
conjunto de conceptos donde vida e historicidad son una conexion inseparable. Y si
bien la herencia directa de esta Idea la recibieron Heidegger y Ortega, podemos decir
gque los problemas que se plantean a partir de esa Idea si son herencia para nuestra
época. Por eso podemos decir, al igual que lo hicieron Heidegger y Ortega, que Dilthey
marca un antes y un después en la filosofia, porque uno de los temas de nuestro

tiempo es pensar la problemética de estos antagonismos.
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Resumen

Este presente articulo tiene como objetivo el acercamiento al proyecto filosofico
de Alain Badiou (1937). Vamos a tratar de mostrar la tarea que el autor francés
emprende a finales del siglo XX. Viendo que de lo que se trata es de una particular
rehabilitacion de la propia filosofia en el contexto del postmodernismo. Lo interesante
va a ser ver como una ontologia entendida en términos de matemética va a posibilitar
la vuelta a los conceptos clasicos de la filosofia: verdad, sujeto y ser. Para ello
trataremos de mostrar el punto de partida de su proyecto. En un segundo momento
veremos qué es lo que entiende por ontologia y de qué manera se identifica con las
matematicas. Por ultimo mostraremos que tal afirmacion de que las matematicas son
ontologia determina en cierta manera lo que el pensamiento filos6fico pueda ser.
Finalmente veremos como quedan discernidos dos tipos de pensamientos totalmente
distintos: El ontoldgico y el meta-ontolégico. Con ello tendremos lo que el fildésofo
francés entiende tanto por filosofia como por ontologia, lo que nos va a permitir, a
partir de este momento, entender la tarea que lleva a cabo tanto para con la ontologia

como para con el sujeto.

Palabras clave:

Filosofia, ontologia, meta-ontologia, naturaleza, matema.

41 SCIENTIA HELMANTICA. Revista Internacional de Filosofia
Namero 1, marzo de 2013. ISSN: 2255-5897



Articulo: Filosofia y ontologia en el pensamiento de Alain
Badiou
[Pag. 41-64] Carlos Dechen Padrosa Alzamora

Abstract

This article aims the approach to Alain Badiou (1937) philosophical project. We
will show the French author’s work in the late XXth century as a personal rehabilitation
of philosophy within the context of postmodernism. What interests us more is to show
how an ontology expressed as mathematics enables a return to the classic concepts of
philosophy: truth, subject and being. Secondly we will delve deeper in what Badiou
understands as ontology and how it is related to mathematics. Next, we will show how
said perspective of mathematics as ontology determines what philosophical thought
can be. To conclude we will see how two different forms of thought are made totally
discernible: ontological though and meta-ontological thought. From this starting point
Badiou defines philosophy as ontology and thus defines the task philosophy has to the
subject and to ontology.

Keywords:

Philosophy, ontology, meta-ontology, nature, mathema.

1. Proyecto de Alain Badiou

1.1. El gesto platonico

Mi «gesto platénico» consistia en reafirmar la posibilidad de la filosofia en su sentido
originario, o sea, la articulacion —por cierto transformada, pero también reconocible— de una
triada categorial mayor: la del ser, el sujeto y la verdad. Yo sostenia que la filosofia tenia que

sustraerse al pathos del fin [...] Me oponia, en suma, al ideal critico de la deconstruccion.*

Alain Badiou. Segundo manifiesto por la filosofia.

Con el pensador francés Alain Badiou nos situamos de lleno en el marco de las
filosofias continentales de la segunda mitad del siglo XX. A la hora de llevar a cabo

nuestra tarea de repensar este puntual pensamiento ontolégico no podemos olvidar en

1 Babiou, A. Segundo manifiesto por la filosofia. Manantial, Buenos Aires, 2009; pp. 125-126.
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donde esta situado nuestro pensador y a lo que se enfrenta. Esto es: por un lado nos
encontramos ante el predominio de las filosofias anglosajonas, véase, la filosofia
analitica y el neo-pragmatismo; por otro lado tenemos las sendas de la hermenéutica
iniciadas por Martin Heidegger y continuadas por su discipulo Hans-Georg Gadamer; y
en otro pasajes nos encontramos con aquel andén que trata de deconstruir todos los
cimientos sobre los cuales se conserva la modernidad, esto es, se inaugura el
postmodernismo.

Es en este presente marco filoséfico en el cual nuestro filosofo francés se situa.
Para poder comprender correctamente la empresa filosofica que lleva a cabo, es
necesario sefialar la existencia de dos periodos clave dentro de su trayectoria

filosdfica:

a) Materialismo légico: El primer periodo es el del estructuralismo francés de los afios
sesenta; en donde es discipulo de Althusser, Lacan y Sartre, algo que le
acompafiara a lo largo de toda su trayectoria filosofica pero que tomara
especial relevancia en su primer periodo junto con el estructuralismo. En este
periodo su tarea no fue otra que la de combatir toda linea idealista heredada
de la filosofia de Edmund Husserl por una parte; y por otra, la de combatir
toda filosofia anglosajona de corte empirista heredera del circulo vienés. Todo
ello bajo lo que él mismo ha denominado como materialismo |6gico?.

Muestra de esta empresa es su primera obra El concepto de modelo, que fue
elaborada en 1.968 y publicada al afio siguiente. Este primer periodo se
caracteriza por ser fiel a la epistemologia de Louis Althusser. Un claro ejemplo
de ello fue su primera obra que consistia en la aplicacion de la epistemologia
althusseriana al concepto de modelo, con el fin de rebatir toda linea idealista y
empirista. En este sentido se puede considerar que este primer periodo
carece de relevancia filoséfica. Ya que no hubo ningln intento de proyecto
exclusivamente propio e innovador, si no que mas bien se siguieron las
directrices de la filosofia althusseriana en donde se intento llevar a cabo un
proyecto que tenia como fin la elaboracion de una teoria del sujeto dentro del
estructuralismo francés. Fruto de esta tentativa es la que podemos considerar
su primera obra estrictamente filoséfica, Teoria del sujeto, en la cual se lleva a

cabo una teoria del sujeto.

2 Cfr. Babiou, A. El concepto de Modelo: Introduccion para una epistemologia materialista de las

matematicas. La bestia equilatera, Buenos Aires, 2009; p. 27.
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b) Ontologia materialista de las mateméaticas: El segundo periodo es el que se
caracteriza por su ontologia materialista de las matematicas. Este segundo
momento supuso una vuelta a los origenes de la filosofia y con ello una vuelta
a los conceptos clasicos. Se trataba de volver a rehabilitar la filosofia y con
ello recuperar los conceptos de ser, verdad y sujeto. Toda esta vuelta fue
posible gracias a la concepcién platénica que toma de las matematicas, lo
gue le permitié identificar las mateméaticas con la ontologia. Todo ello lleva
consigo grandes consecuencias; la primera de ellas no fue otra que la de una
nueva manera de entender la filosofia y por supuesto la ontologia. Esta hueva
concepcion le permitia salirse del estructuralismo francés y recuperar los
conceptos clasicos de la filosofia. Va a ser este segundo momento el cual
nos va a interesar para comprender qué es la filosofia en Alain Badiou y qué
es la ontologia, y con ello ver cuél es el destino mismo de la filosofia tras la

tesis meta-ontolégica de que la ontologia es matematica.

Lo interesante del trayecto intelectual de Alain Badiou es el gesto que se da en
su pensamiento a partir de los afios setenta y que se cristalizard con su obra magna El
ser y el acontecimiento, obra publicada en 1988. En ese momento se produce
ciertamente una inversion en su pensamiento que le conduce a abandonar el
estructuralismo y lo que viene siendo la epistemologia de Louis Althusser. Inversiéon
gue le conducird a una vuelta al platonismo elaborando un nuevo proyecto filoséfico
gue mantendra ciertos rasgos de su trayectoria inicial.

Esta inversion del pensamiento que sufrié Alain Badiou en los afios setenta ha
sido denominada por el mismo como el gesto platénico®. Este gesto consiste en volver
a la funcion rectificadora que tenian las matematicas platdnicas. Asi Badiou retoma de
Platon y de sus matematicas el poder de las Formas. A partir del gesto platonico, la
gran tarea de Alain Badiou no es otra que la de pensar al sujeto como ese tipo de
multiplicidad individual que se incorpora al advenir de una verdad. Para ello ha tenido
que elaborar una construccion de un formalismo de multiplicidades subjetivas, lo que
le ha llevado a tomar las mateméticas como el paradigma de su filosofia.

Como se ve, la empresa propuesta por Badiou no es otra que la de llevar a
cabo un platonismo sin uno. So6lo en este marco podemos comprender la tarea
ontologica que ha emprendido Badiou en pleno postmodernismo. Gracias a este gesto

platénico por un lado, y por otro, con el descubrimiento de la potencia de la teoria de

3 Cfr. Ibidem; p.27.
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conjuntos de Cantor, consigue elaborar una ontologia que introduce en el seno del
pensamiento de Althusser. Rehabilitando con ello todo sujeto posible para el discurso
de las ciencias y de la filosofia. De toda esta amalgama intelectual consigue trasladar
la ontologia a las matematicas, esto es, identificando el pensamiento ontol6égico con el
pensamiento matematico; matematicas entendida en términos de teoria de conjuntos.
Asi en su prefacio a la obra del Concepto de Modelo bautiza su proyecto bajo la
etiqueta de «ontologia materialista de las matematicas»*.

Ahora nuestra tarea no es otra que la de comprender esta ontologia
materialista de las matematicas en el contexto de la segunda mitad del siglo XX.
Tendremos que ver en qué consiste una ontologia matematica y en qué se diferencia
de una ontologia de la presencia, y en un ultimo momento, cudl es el lugar de la
filosofia ahora que ésta ya no se ocupa de la ontologia. Mostraremos la conexién entre
la ontologia y la filosofia, viendo de qué manera se distancia el pensamiento
ontolégico del pensamiento filosoéfico. Para ello, antes deberemos poner en contexto y
esbozar a grandes rasgos la problematica de la filosofia en la segunda mitad del siglo
XX con la finalidad de ver de qué manera Alain Badiou puede hablar de un estado de
crisis en las filosofias contemporaneas. Y luego dar paso al proyecto ontolégico de
Badiou, con el fin de poder ver de qué manera intenta acercarse a lo que él considera

el problema de la filosofia en este fin del Fin.

1.2. Lacrisis de la filosofia

Uno de los objetivos principales del pensamiento filoséfico de Alain Badiou no
es otro que el de repensar la filosofia de nuevo con el fin de ver cudl es su sitio y su
funcién. Esta preocupacion constante por el estatus de la filosofia en la segunda mitad
del siglo XX nace del eslogan fin de la filosofia que se encontraba omnipresente en
todo pensar de aquellos afios. Va a ser a raiz de esta idea del fin de la filosofia desde
donde lleve a cabo una teoria que le posibilite rehabilitar la filosofia volviendo a sus
origenes. Asi considerando el estado actual de la filosofia como un estado de crisis.

En esto va a consistir su proyecto ontologico; no se trata mas que de una
rehabilitacion de la filosofia que le buscard su sitio y su tarea, es decir, con el
pensamiento ontoldgico propuesto por nuestro autor se encuentra en juego el destino

de lo que sea la filosofia. Cuya tesis inicial de toda esta empresa, en contra del

4 |dem.
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postmodernismo, no es otra que la de que la «filosofia existe»®. El primer problema
que conlleva afirmar la tesis meta-ontolégica de que la ontologia es matematica, es el
del estatus de la propia filosofia; ahora se tratar4 de ver en qué lugar se encuentra
para no relegarla al eslogan del fin de la filosofia. Va a ser una ontologia entendida en
términos de matematica la que trate de marcar los senderos que la filosofia ha de
seguir. Estos son: los del sujeto y el de las verdades. En un primer momento vamos a
esbozar el punto de inicio en el que se encuentra la filosofia antes de toda
rehabilitacion, es decir, lo que Badiou ha caracterizado como estado de crisis de la
filosofia contemporanea. Y finalmente daremos con el estatus de la filosofia tras la
incorporacién de una ontologia materialista de las matematicas.

El estado actual de la filosofia contemporanea, el cual es analizado por Badiou
en su obra La filosofia, otra vez, puede ser entendido como un estado de crisis para la
filosofia. Esto quiere decir que poco a poco y a lo largo del discurso del pensamiento
humano y de sus ideas; la tarea de la filosofia, sus objetos pertinentes y sus sitios de
intervencion; han sido cada vez mas reducidos, en este sentido la filosofia ha sido a la
vez reducida en cuanto a sus capacidades y en cuanto a sus objetivos. Véase la
pérdida de los conceptos filosoficos del ser, del sujeto y de las verdades. Estos han
sido sustituidos por los que podrian servirnos para caracterizar a la propia filosofia
contemporanea, véase: el lenguaje, el sentido, y el llamado fin de la metafisica.

Alain Badiou lleva a cabo una triple clasificacion de las filosofias reinantes en
sus 3 pertinentes localizaciones, todas ellas sosteniendo el lema de: Por el lenguaje,
por el sentido, y sobre todo por el fin de la metafisica. Es necesario indicar cuéles son
estas corrientes predominantes, ya que van a ser obstaculos con los cuales se
encuentra nuestro autor, su objetivo no es el de poner en fuera de juego a estas
corrientes, si no el de mostrar sus limitaciones con el fin de expandir el campo de
intervencion de la propia filosofia. Estas 3 corrientes son las de: La hermenéutica, la

filosofia analitica, y el postmodernismo:

a) Hermenéutica: La primera de ellas es la corriente hermenéutica que podemos
localizar geogréaficamente en Alemania como punto de origen. Esta corriente
tiene como representantes a Martin Heidegger y Hans-Georg Gadamer. La
empresa hermenéutica encomienda a la filosofia la tarea de la busqueda del
sentido de la existencia en el mundo a través del concepto de interpretacion.

La tarea del fildsofo es la de des-velar el sentido, esto es, su movimiento va

5 Babiou, A. La filosofia, otra vez. Errata naturae, Madrid, 2012; p. 21.
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desde lo cerrado a lo abierto. Ya sea interpretando directamente al mundo o al
sujeto, o a partir de los textos elaborados por un sujeto.

b) Filosofia analitica: La segunda corriente es la analitica que tiene su origen de

localizacién en el circulo de Viena, junto a nombres como los de Rudolf
Carnap, Ludwig Wittgenstein y Moritz Schlick. Actualmente se localiza en las
localidades anglosajonas. El objetivo de una filosofia analitica no es otro que
el de establecer unos criterios de demarcacion para poder desechar los
enunciados sin sentido a través de los conceptos de regla y del lenguaje. El
objetivo es el de construir un lenguaje bien hecho para poder designar los
enunciados con sentido con el fin de poder delimitar lo que no es de lo que
es. En donde todo lo que no se puede decir a través el lenguaje no es. La

regla de oro es el principio de los indiscernibles de Leibniz.

c) Postmodernismo: La tercera de las corrientes actuales de la filosofia es la corriente

postmoderna que se puede localizar en Francia bajo los nombres de Jacques
Derrida y de Jean-Francois Lyotard. La tarea de la filosofia en la
postmodernidad no es otra que la de deconstruir todo lo propio denominado
como modernidad, se trata de poner fuera de juego todo estereotipo con el fin
de mostrar que ha llegado el fin de los grandes relatos que posibilitaban todo
sujeto y unidad de sentido para un sistema filoséfico. Abogando por teorias de
la multiplicidad en un mundo en donde todo esta fragmentado.

Como vemos las 3 corrientes tienen en comun el tema del lenguaje y del

sentido. Se ha convertido en los conceptos fundamentales de una filosofia

contemporanea, por su contra, reducen el campo de intervencion de la filosofia. Con

ello tenemos que anuncian el fin de la metafisica y de la verdad clasica; y por otro

lado, el lenguaje se convierte en el nuevo sitio del pensamiento en la busqueda del

sentido del mundo circundante. Badiou considera que este estatus actual de la filosofia

es insuficiente para superar lo que llama los 4 obstaculos contemporaneos:

El deseo de la filosofia, entonces, encuentra en nuestro mundo 4 obstaculos
principales. Estos son: El reinado de las mercancias, el reinado de la
comunicacion, la necesidad de especializacion técnica y la necesidad de

célculos realistas sobre la seguridad. ¢ Cémo puede entonces la filosofia asumir
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este desafio? La respuesta debe buscarse en el estado de la filosofia®.

Estos obstaculos van a ser unos de los principales motivos que empujen a
Badiou a la busqueda de una nueva orientacion del pensamiento que posibilite pensar
y a la vez superar dichos obstaculos, la manera para llevar a término esta busqueda
va a ser la de repensar de nuevo qué es la filosofia. Ahora de lo que se trata es de
buscar un nuevo estilo. Primero de todo hay que desterritorializar el absolutismo del
lenguaje. Hay que tomar la filosofia por las cosas y no por el lenguaje. Por otro lado
mostrar que la filosofia tiene su tiempo, que es distinto de la aceleracion a la que esta
sometido nuestro mundo, véase: las imagenes, la informacion y la comunicacién. De lo
se va a tratar es de elaborar una nueva doctrina del sujeto que permita todo un nuevo
discurso filosofico.

Este seria a grandes rasgos el marco filoséfico en el cual Badiou se ve inmerso
y al cual él mismo se enfrenta. De esta manera podemos ver en qué sentido nuestro
pensador habla de una crisis de la filosofia y de una urgente rehabilitacion de la
misma. Lo que vamos a ver en esta exposicion no es otra cosa que la de una
particular rehabilitacion de la filosofia a través de la elaboracion de una ontologia
materialista de las matematicas. A continuacién veremos qué es eso de la ontologia y
sobre todo como es posible hablar de una ontologia de las matematicas. Con el fin de
ver qué es la filosofia y qué es la ontologia y cémo es posible que la ontologia sea

matematica.

2. ¢ Qué es la ontologia?: Del pensamiento ontolégico al pensamiento dialéctico

2.1. Ontologia sustractiva o matematica

El estado actual de la filosofia contemporanea es el punto de partida que Alain
Badiou toma para llevar por otros derroteros a la filosofia y a la ontologia misma. El
principal problema que Alain Badiou ve en la filosofia es el de que esta siempre cae en
todo ismo que le imposibilita intervenir en los diferentes y multiples campos de nuestro
presente. La filosofia se ha visto reducida en su campo de intervencion, de lo que se
va a tratar es de esclarecer esos campos de intervencion para la filosofia, viendo que

esta tratara de las verdades producidas en los mundos del arte, de la politica y de la

6 Ibid.; pp. 51-52.
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ciencia. Esto es, la filosofia no produce verdades, si no que interviene en los
procedimientos genéricos de verdad. El punto que aqui nos interesa es el de ver como
Alain Badiou elabora una clara distincion entre el pensamiento dialéctico o
especulativo y el pensamiento ontolégico. Mostrando que el pensamiento dialéctico es
el propio de la filosofia y que el pensamiento ontologico el de las matematicas. De esta
manera la filosofia ya no va a tratar de lo que es en cuanto es, si no de todo aquello
que se da en nuestros mundos, el hay: arte, ciencia, politica y el amor. La filosofia
pasara a ser meta-ontologia, y ya no tratara los temas pertinentes de la ontologia. Lo
gue nos concierne ahora es ver a grandes rasgos cémo identifica la ontologia con las
matematicas. También ver en qué lugar quedan las ontologias de la presencia, es
decir, toda ontologia clasica. Como consecuencia de ello tendremos que la propia
afirmacion: «La ontologia es matematica»’ es una tesis meta-ontolégica, esto es,
filosofica.

El primer punto a tratar va a ser el de qué es la ontologia. Y la ontologia no va a
ser otra cosa que la de un pensamiento, esto es, la ontologia es el pensamiento del
ser. En este sentido Badiou se mantiene en la definicion clasica de ontologia, véase, la
de la ciencia del ente en cuanto ente. Si la ontologia es un pensamiento del ser, en
consecuencia todo lo que piense es. La clasica tesis metafisica de que lo uno es, ha
sido siempre una tesis ontoldgica, en tanto y cuanto nos anuncia que lo que es, es
uno, y lo que no es uno, no es. Este es el punto de partida que va a tomar Badiou para
poder elaborar su tesis meta-ontolégica, y esta es la de que: «lo uno no es»®
Defendiendo que lo que es, es lo mdltiple puro. Esto es, toda ontologia sélo puede ser

pensamiento de lo multiple puro, es decir, todo lo que la ontologia piense no es uno:

La decision inicial consiste entonces en sostener que aquello que,
perteneciente al ser, resulta pensable, se halla contenido en la forma de lo
multiple radical, de lo mdltiple que no se halla sometido a la potencia de lo

uno.®

El punto de partida que esta tomando Badiou para su tesis de que la ontologia
es matematica, es el de que lo uno no es. Ahora se tratard de buscar un pensamiento
gue piense de manera inmediata lo multiple y que no piense lo uno. Mostrando que la

ontologia no puede ser la filosofia como pensamiento, ya que dentro del discurso

7 Bapiou, A. Breve tratado de ontologia transitoria. Gedisa, Barcelona, 2002; p. 33.
8 Bablou, A. El sery el acontecimiento. Manantial, Buenos Aires, 2007; p. 33.

9 BADIOU, A. Breve tratado de ontologia transitoria. Op.cit.; pp. 27-28.
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especulativo, como muy bien nos ensefia el Parménides de Platon se puede afirmar
tanto que lo uno es como que lo uno no es. Tanto una respuesta como otra no
satisfacen al pensamiento racional, esto es, al discurso filoséfico. Veamos un ejemplo

esclarecedor:

- Lo uno es: Si admitimos que lo uno es, en consecuencia lo que no es uno, no es. El
problema se da con nuestras representaciones, todas nuestras
representaciones aparecen como mdultiples y no como uno. Sélo puedo
afirmar que mis representaciones multiples son uno, bajo la abstraccién, pero
en cualquier momento cuando vuelvo al mundo de las representaciones, no

me satisface tal decisién, véase, la de que lo uno no es.

- Lo uno no es: Si admitimos que lo multiples es, tenemos que lo que no es multiple no
es. El problema se da al pensar nuestras representaciones mdltiples, sélo
puedo pensarlas bajo la forma de lo uno, es decir, todo discurso y
pensamiento es posible porque puedo discernir bajo la cuenta de uno, véase;
esta mesa, esta idea, este papel. Puedo hablar de ello si lo cuento como que
es uno. En esta linea del pensamiento parece que la condicién de posibilidad
es lo uno. En consecuencia puede no satisfacer esta decision al pensamiento,

véase, la de que lo multiple es.

Lo que nos quiere hacer ver Badiou, cuando dice que el pensamiento
especulativo no puede determinar lo que es de una forma inmediata y sin caer en duda
y contradiccion, es que la filosofia no puede ser ontologia porque su pensamiento no
se identifica al ser. Si no, no habria tales encrucijadas en el ambito del pensamiento,
en su contra, si queremos afirmar algo se trata de tomar una decision desde el
pensamiento especulativo respecto a lo que sea el ser. El pensamiento racional, con
respecto al ser, estaria condenado a ser el bicéfalo errante del poema del Ser de
Parménides.

La tarea de Badiou va a ser la de tomar la decision de que lo uno no es, como
una decision propia del pensamiento especulativo, con el objetivo de buscar un
pensamiento que piense de forma inmediata lo que no es uno, es decir lo multiple, con
el fin de reforzar su tesis meta-ontolégica. Como hemos visto, esto no lo puede hacer
un pensamiento especulativo o dialéctico, ya que su pensamiento no se identifica con
su objeto, es decir, con el ser. Badiou afirmard que solo un pensamiento axiomético

puede ser un pensamiento ontolégico, esto es, que su pensamiento se identifique con
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su objeto. Y s6lo un pensamiento que elabore su propio objeto puede identificarse con
él. El anico pensamiento con estas condiciones, es el de las mateméticas. Pero para
poder afirmar que las matematicas sean la ontologia, Badiou tiene que mostrar que las
matematicas son un pensamiento.

Como hemos advertido antes, la ontologia tiene que ser matematica. Ahora de
lo que se tratard es de mostrar que la matematica pueda ser un pensamiento. Una vez
que veamos que es un pensamiento tendremos que mostrar que ese pensamiento
piensa su objeto en tanto objeto, esto es, piensa lo que es en tanto que es, para ello
ese pensamiento no puede definir su objeto cuando lo piensa, es decir, sélo lo puede
identificarse con él, y eso sbélo lo hace posible un pensamiento axiomatico. Si
encontramos un pensamiento de esta indole se podra afirmar que es un pensamiento
ontolégico. Asi tendremos que la matematica es un pensamiento, toma decisiones, y
estas decisiones versan sobre la existencia de objetos.

La manera de proceder para saber si la matematica es un pensamiento es la
de saber qué es exactamente un pensamiento. La concepcion convencional que se
maneja del pensamiento es la concepcion intencional, véase la de que todo
pensamiento es un pensamiento de un objeto y este objeto determina al tipo de
pensamiento. Desde esta concepcion se puede afirmar que la matematica es un
pensamiento en tanto y cuanto tiene objetos matematicos. Una vez que afirmemos que
la matematica sea un pensamiento tenemos que ver qué es un objeto matematico para
poder ver como procede el pensamiento con respecto a su objeto.

Esta problemética de la naturaleza del pensamiento matemético se remonta
hasta Aristételes que queda recogido en su libro Il de la Metafisica en donde se
determina lo que sea un objeto matematico. La decision tomada por Aristoteles con
respecto al objeto matematico es la cominmente aceptada por los matematicos
contemporaneos, véase, la de una concepcidn constructivista, esto es, el objeto
matematico es una construccion del lenguaje, en esta linea el pensamiento no se
identifica con el ser, es decir, no seria un pensamiento ontoldgico, ya que no seria la
matematica la que pone el objeto, si no el sujeto con el lenguaje mediante el proceso
de abstraccion.

Para la tradicidn aristotélica y constructivista el objeto matemético no puede ser
trascendente, esto es separado de los cuerpos —critica al platonismo—, pero por otro
lado tampoco puede ser inmanente a los cuerpos, si no estos se verian reducidos a la

naturaleza de los nameros. Aristoteles, segun la interpretacion de Badiou, define al
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objeto matematico como pseudo-ser’®, esto es, siempre en potencia, y que se hace
acto via el lenguaje. Esto quiere decir que el objeto mateméatico serd siempre una
construccién del lenguaje, y por ello nunca existira en acto.

Este es el punto en el que Badiou se separa de Aristételes y en este sentido
retoma a Platon, es decir: los objetos matematicos son entes separados de los
cuerpos, esto es, existen separadamente y no son una construccion del lenguaje a

través de la abstraccion de la forma de un ente. Asi afirma Badiou:

¢ Estamos condenados a una version linglistica del aristotelismo? No es esa mi
conviccion. La exhortacion de la matematica contemporanea me parece mas
bien la de volver a poner en pie al platonismo, y sobre todo, la de hacer
comprender su verdadero impulso, completamente oculto por la exégesis de
Aristoteles.t!

De esta forma si se considera el objeto matematico como separado de lo
sensible e independiente del sujeto, esta la posibilidad de que ese objeto sea un objeto
propio de las matematicas, es decir, que su pensamiento sea el objeto mismo. Ahora
se tratara de ver si el pensamiento matematico es su propio objeto. Para ello tenemos
que acercarnos al ambito de la decision en las ciencias. Solo conociendo qué tipo de
decision toma este pensamiento, podremos saber si es ontoldgico o no. Para Badiou
es0s momentos en los que una ciencia se convoca a si misma y tiene que decidir lo
que es, son los llamados momentos de crisis.

Va a ser en estos momentos donde se pueda ver de una manera clara que la
matematica toma una decision axiomatica con respecto a lo que es, es decir su objeto,
identificando su pensamiento con lo que es en tanto que es. La concepcion aqui
manejada de crisis es la que utiliza Althusser en su Curso de filosofia para cientificos
donde se defiende que en toda ciencia hay una «filosofia espontdnea de los
cientificos»'2. Esto quiere decir que no hay crisis internas en la ciencia, véase, la crisis
de los numeros irracionales en el pitagorismo; no seria una crisis interna de las
matematicas, sino mas bien una crisis de la filosofia espontanea de los pitagéricos, es
decir, ya sea su concepcion de la naturaleza armoénica. El problema se da cuando se
afirma que la matemética esté en crisis, cuando en realidad lo que esta en crisis es la

concepcion filoséfica que no se corresponde con lo que el pensamiento matematico

10 Cfr. ibid.; p 39.

1 Ibid.; p. 42.
12 Bapiou, A. Breve tratado de ontologia transitoria. Op.cit.; p. 100.
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sefiala, es decir, que hay niumeros irracionales.

Esta concepcién de crisis nos permite ver entonces que cuando hablamos de
crisis en una ciencia, se ha de tomar una decision con respecto a la ciencia misma. La
crisis dada en las matematicas nos va a servir como ejemplo para ver qué tipo de
decision toma las mateméticas en estas situaciones con respecto a su objeto. Viendo
que el objeto es decidido por el propio pensamiento matematico y no por el cientifico
de las matemaéticas, es decir, la crisis no es solventada porque el matematico elabora
objetos mateméticos a través de una construccion linguistica, sino mas bien, porque
decide entre los objetos que la propia matematica nos ofrece, y a partir de estos puede
elaborar un discurso 0 una teoria matematica. Véase el caso de la aparicién de los
nameros irracionales que produjeron una crisis en las matematicas; los irracionales
eran objetos de la propia decision axiomatica de las matematicas. Hasta entonces no
se habia dado con ellos, es decir, no fueron producto de una decisibn de los
pitagoricos, sino del propio pensamiento matematico, en este sentido es en el que su
objeto y su pensamiento se identifican.

Con el concepto de crisis se puede ver en qué sentido las matematicas toman
la decision respecto a su objeto. Hemos visto que es una decisién axiomatica, de esta

forma su pensamiento se identifica con su objeto. Lo que piensa es lo que es.

Diremos por tanto que en el momento en que la matemética topa con la
paradoja y con la inconsistencia, con la diagonal y el exceso, o incluso con una
condicion indefinida, da en pensar algo que, en su pensamiento, pertenece al

orden de una decisién ontolégica.!3

Gracias a la naturaleza del objeto matematico y de la decisién que se toma
respecto a este, hemos podido determinar que la matematica es un pensamiento
ontolégico, ya que piensa su objeto en tanto que es objeto, es decir, piensa el ser en
tanto ser. A diferencia de toda otra ciencia, que piensa el ser en tanto que no es. Ya
gue su objeto siempre es previamente definido por un lenguaje y no decidido por una
axiomatica. Esta seria la diferencia que radica entre un pensamiento ontolégico —ser
y pensar son coextensivos— y un pensamiento dialéctico —ser y pensar son
disyuntos. Asi podemos afirmar que Badiou logra encontrar un pensamiento que
identifica su pensamiento con su objeto haciendo de él un pensamiento ontolégico, es

decir, toda decision matematica con respecto a su objeto es una decision ontolégica.

13 |bid.; p. 45.
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Lo que emerge a la superficie concierne a aquello que, siendo del orden del
pensamiento matematico, depende del acto o de la decisién; y, en esta misma
direccion, es preciso tomar posiciones, ya que nos encontramos, por asi
decirlo, al pie del acto, ubicados sobre la norma de la decision que esta

realiza.l4

Las mateméaticas en un primer lugar, deciden su objeto, y solo en un segundo
momento, emerge el objeto al discurso matemético. Por Ultimo, se trata de ver qué
matematica es la estrictamente ontoldgica. En ese sentido, solo puede ser aquella que
se inicia en el impasse de todo pensamiento dialéctico y especulativo, véase, el de la
inconsistencia y de lo indecidible. Como muestra Badiou, solo la teoria de conjuntos
elaborada en el siglo XIX por Cantor, permite pensar lo inconsistente bajo los estatutos

de un pensamiento matematico.

En lineas a estos rasgos solo va a ser la teoria de conjuntos, como teoria de
matematicas que los cumple. La teoria de conjuntos es el ejemplo tipo de una
teoria en la que la decisibn (axiomatica) prevalece sobre la construccion

(definicional).1®

Asi, la teoria de conjuntos como matematica se convierte en la ontologia. Ya
gue es la que nos permite pensar lo inconsistente, esto es, lo maltiple puro.

Recapitulando lo dicho, tenemos que la matematica es un pensamiento, esto
es, existe un movimiento regulado del pensamiento que es coextensivo al ser que
incluye, un movimiento en el que el descubrimiento e invencién son propiamente
indiscernibles. En segundo lugar, como todo pensamiento, implica decisiones con
respecto a su objeto. En el caso de la matematica, por su axiomatica, la decision es lo
primero y luego la definicién. Y por dltimo hemos visto que la existencia del objeto a la
que se remite el pensamiento matematico es una determinacion intrinseca del
pensamiento efectivo, precisamente por el hecho de que incluye al ser. Asi afirma
Badiou: «Ser, pensamiento y consistencia, son en matematica, una sola y misma
cosa»i®,

Llegados a este punto tenemos lo que Alain Badiou entiende por ontologia,
viendo que hay una distincion clara entre un pensamiento ontolégico y un pensamiento

especulativo o dialéctico. Marcados los puntos del pensamiento ontoldgico, ahora nos

14 |dem.
15 |bid.; p. 93.
16 |bid.; p. 91.
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queda ver qué es entonces lo que nosotros hemos denominado ontologia a lo largo de
la historia. Hay que ver en qué punto se encuentra la ontologia tradicional tras
considerar la ontologia como matematica. Ahora tendremos que adentrarnos en lo que
Badiou ha denominado las ontologias de la presencia y diferenciarlas de la ontologia
matematica. Para asi tener una clara distincién entre ontologia y filosofia con el fin de

encontrar el nuevo lugar de la filosofia.

2.2. Las ontologias de la presencia

Nuestro tiempo es sin duda alguna el tiempo de la desaparicién irreversible

de los dioses. Pero esta desaparicion depende de tres procesos distintos,

dado que han existido tres dioses principales —el de las religiones, el de la metafisica y el de
los poetas [...] Canto en el que oiremos que el aqui se gana cuando renunciemos a buscar,
donde sea, y con el nombre que sea, el espectro del Dios muerto.’

Alain Badiou. Breve tratado de ontologia transitoria

Como estamos viendo otro de los objetivos de nuestro autor es la de repensar
las ontologias en la segunda mitad del siglo XX. La innovacién que subyace en cuanto
a su pensamiento con respecto a la ontologia, no es la de volver a introducir el tema
de la ontologia en la filosofia, sino més bien es la de las consecuencias que conlleva
introducir una ontologia entendida en términos de matematica. La primera
consecuencia inmediata de esta rehabilitacibn ontolégica no es otra que la del
destierro de la filosofia con la ontologia para siempre. Badiou introduce a finales del
siglo XX, en pleno apogeo de la postmodernidad y de todo predominio de la filosofia
analitica y pragmatica, una ontologia de nueva indole.

El punto de partida que esta tomando Badiou con respecto a la ontologia es el
que nos ha dejado Heidegger con respecto al ser. Heidegger puso fin al segundo de
los tres dioses que menciona Badiou en su prélogo del Breve tratado de ontologia
transitoria’®, véase, el de la metafisica. Con Heidegger y su anuncio del olvido del ser
se pone fin a la metafisica que identifica al ser con el ente. Desde esa segunda muerte
de los dioses, véase la primera, la del dios de las religiones, es desde donde se va a
pensar el ser. Ahora se trata de volverse a preguntar por la ontologia y por su

pensamiento con respecto al ser. La tesis de que lo uno es, es lo primero que debe ser

17 1bid.; pp. 21-22.
18 Cfr. lbid.; p. 22.
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rechazado tras las consecuencias de esta muerte. Tesis que ha sido dominante en la
metafisica tradicional.

Badiou se encuentra con el tercer de los dioses, el de la poesia gestado en el
romanticismo a lo largo del siglo XIX. Tal Dios poético lleva a su esplendor lo que
Badiou ha denominado como las «ontologias de la presencias»!®, cuyo maximo
representante es Martin Heidegger. Estas ontologias pretenden identificar de manera
inmediata el ser con el pensar a través del concepto griego de @uUoi¢. Y la Unica via de
acceso es el poema, esto es, el ser es aprehendido en el poema tras su advenimiento
presencial en la naturaleza. Es decir, el ser es la naturaleza. Vamos a ver que el punto
diferenciador entre una ontologia de la presencia y una ontologia matematica radica
en la categoria de la naturaleza. La clave esta en la manera de concebir la naturaleza.
Veremos que en toda ontologia de la presencia el ser permanece en la naturaleza y
puede ser aprehendido a través del pensamiento especulativo, en su contra, en una
ontologia sustractiva el ser no permanece en la naturaleza, si no que se sustrae a
esta, en consecuencia el pensamiento dialéctico no puede aprehenderlo. Veamos de
una manera esclarecedora lo que es una ontologia de la presencia a partir de un

fragmentado de Martin Heidegger extraido de su obra Introduccién a la metafisica:

QuoIg es el imperar naciente, el sostenerse en si, la estabilidad. ‘I16¢a es el
aspecto, entendido como lo visto; es una determinacién de lo estable, pero sélo
en cuanto se sitla frente a una mirada. Pero la @Uoig, como imperar naciente
ya es por si misma un aparecer. Desde luego que si, s6lo que el sentido del
aparecer es ambiguo. En un caso significa el mantenerse en la conjuncion y
sostenerse alli en ella; en el otro caso, aparecer, en cuanto es algo que ya se
sostiene alli, significa ofrecer un plano exterior, una superficie, es decir, el

aspecto como oferta como lo que se pre-senta la mirada.?°

Este pequefio fragmento nos introduce de lleno en las ontologias de la
presencia, mostrandonos que la categoria por antonomasia es la de naturaleza, lo
importante serd ver como se entiende dicha categoria desde las ontologias de la
presencia. Veremos que lo que funda a estas ontologias es lo que Badiou denomina
como poema, el cual permite aprehender el ser desde su advenimiento en la presencia

de la naturaleza?..

19 Baplou, A. El ser y el acontecimiento. Op.cit.; p. 18.
20 HEIDEGGER, M. Introduccion a la metafisica. Gedisa, Barcelona, 2003; p. 165.

21 Cfr. BADIOU, A. El ser y el acontecimiento. Op.cit.; p. 145.
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El concepto de naturaleza que manejan estas ontologias es el del concepto
griego de @uaig, identificando al ser con la naturaleza. Esta se convierte en el lugar de
la permanencia del ser, esto es, el advenir mismo del ser, que es en donde se hace
presencia desde su latencia??. El ser es el permanecer-ahi, esto es, @uoic. De esta
manera se entiende la naturaleza como un ente-en-su-totalidad. Por ello la via de
acceso al ser puede ser la presencia a través del poema, que lo aprehende en su
presencia misma. Ahora bien, si el ser es presencia en la naturaleza, la tarea del
filbsofo es cuidar de ella, su tarea es la de des-velar el ser de todas las zarzas y
mascaras que el lenguaje le haya podido cubrir a lo largo de la historia. Y esto es
precisamente lo que Heidegger denomina el olvido del ser. En donde la Idea es
siempre ldea de un sujeto, es decir, solo hay Idea con respecto de la rectitud de la
mirada y no del ser mismo. El problema no es acercarse al ser con la Idea, si no de
identificar el ser con ella. «Lo decisivo no consiste en que la @UOIg se caracterice como
idéa, si no en que ésta aparezca como la Unica y determinante interpretacion del
ser»?3,

Con esto queda claro en qué consiste la ontologia de la presencia y cuéles son
sus conceptos fundamentales. Por un lado esta el de la naturaleza como ente-en-su-
totalidad, en donde se entiende el ser como presencia; por otro lado, el del poema
como via de aprehension del ser; y por ultimo el concepto de Idea como ocultamiento
del ser. La base en el poema va a ser el punto de partida que tomara Badiou para
desmontar las ontologias de la presencia, re-situandolas en su lugar, es decir, el de la
meta-ontologia. Badiou a la hora de entablar su tarea con la naturaleza tiene en mente
el otro paradigma dominante sobre la naturaleza, que es el de la ciencia moderna,
representado por Galileo. Veremos que Badiou estéd intentando reconciliar ambas
visiones, la de Heidegger y la de Galileo, asi se pregunta Badiou: « ¢ Cémo reconocer
en esta naturaleza escrita en lenguaje matematico lo que Heidegger quiere hacernos
entender cuando dice que la naturaleza es el permanecer-ahi-en-si?»2*,

El paradigma de la ciencia moderna supuso un gran acontecimiento que
configur6 una nueva forma de pensar totalmente distinta. El paradigma clasico
mantuvo el vinculo originario entre el ser y el aparecer, ahora con la ciencia moderna
se rompe con ese vinculo, dando lugar a la distancia entre lo consistente y lo

inconsistente, es decir, «el ser es el dato sustractivo de toda presentacién cuyo Unico

22 Cfr. lbid.; p. 143.
23 HEIDEGGER, M. Op.cit.; p. 165.
24 Bablou, A. El ser y el acontecimiento. Op.cit.; p. 144.
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pliegue consistente, desde Platon, Galileo y Cantor, es el de la Idea matematica»®. Lo
que nos quiere decir Badiou es que ahora el tnico vinculo originario con el ser es el de
la Idea matematica, o mas bien, el matema. En este cambio de paradigma se da la
sustitucién del poema por el matema. El ser ya no adviene a la presencia como tal, se
sustrae, por ello el poema queda fuera de juego como ontologia, el Gnico acceso va a
ser el matema; formalizaciébn axiomatico del hay. Las primeras consecuencias, si se
atiene al paradigma cientifico, es que la ontologia de la presencia ya no puede ser
ontologia, ya que el ser se sustrae, de esta forma, necesariamente, la ontologia tiene
que ser sustractiva, y la ciencia que trata lo sustractivo es la matematica.

Con este andlisis vemos que en el pensamiento occidental tenemos dos vias
posibles para la ontologia: una puede ser de la presencia y la otra sustractiva. Esto
depende de si consideramos la naturaleza como poema, vinculo originario entre el ser
y el aparecer; 0 como matema, el ser se sustrae a toda presentacion. Estamos ante
una decision de la naturaleza, la naturaleza pone en juego lo que sea la ontologia: o

matematica o poética. Estamos ante lo que Badiou denomina las dos vias:

La via poético-natural que deja-ser la presentacién como no-velamiento, es el
origen auténtico. La via matematico-ideal, que sustrae la presencia y promueve

la evidencia, es la clausura metafisica, el primer olvido.25

Para Badiou toda ontologia esta en la linea de la segunda via, ya que para él el
acontecimiento que da origen a la filosofia en Grecia no es el poema si no el matema.
En esta linea la decisibn que se toma con respecto a la ontologia, es la de que la
ontologia es matematica por ser el matema su condicién de posibilidad y no el poema.
A partir de ahora la via poética quedara relegada a la meta-ontologia.

La ontologia si nace en Grecia no puede ser nunca este advenimiento del ser al
poema, ya que el poema como advenimiento del ser, es un acontecimiento que se
remonta a las filosofias orientales y egipcias. Lo que hace propio a la filosofia griega y
que permite llamar a los historiadores el inicio de la filosofia occidental y el paso del
mito al logos, no puede ser el acontecimiento del poema, sino mas bien el del
matema, asi Badiou afirma que: «La invencién propia de los griegos consiste en que el
ser puede ser dicho a partir del momento en que una decisién del pensamiento lo

sustrae a toda instancia de la presencia»?®’. Es por ello que se puede afirmar que el

25 |bid.; p. 145.
26 |dem.

27 |pid., p.146.
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matema interrumpio al poema en el pensamiento griego; toda filosofia de Platén o de
un Parménides es impensable sin la condicion de las matematicas?®. Las matematicas
y todos sus axiomas condicionaron todo discurso filosofico en la filosofia platdnica. La
teoria de las Ideas de Platon que buscaba un conocimiento cientifico y racional de la
realidad, evitando todo relativismo, no podria haber sido posible sin entender la
naturaleza como matema, es decir, como el ser sustraido, si no tales teorias no
podrian haberse gestado. Ya que la teoria de las Ideas es toda una configuracién que
hace posible un conocimiento estatico de la naturaleza, ya que ésta, al no presentarse
el ser, no nos otorga el conocimiento de la realidad y es necesario elaborar una teoria
a partir de la sustraccién del ser.

Lo que nos quiere decir Badiou es que la filosofia desde los griegos ha podido
elaborar los discursos que ha elaborado porque, de una manera consciente o
inconsciente, ha considerado que el ser, o que es y que nos permite las claves de lo
real, estaba sustraido a nuestra presencia. Los filésofos tuvieron que pensar en las
diferentes esferas de la existencia: el arte, la politica o la ciencia; y a partir de las
verdades de esas esferas, elaborar discursos que esclarecieran toda practica en
nuestro mundo. Si el ser fuera presencia, no haria falta tales discursos filoso6ficos, por
ello la filosofia nace a raiz de la matematica, ya que esta considera al ser en
sustraccion. «La ontologia propiamente dicha, en tanto figura nativa de la filosofia
occidental, no es el aparecer, en potencia y esplendor, como venir a-la-luz del ser, o
no-latencia»®.

Como vemos, la diferencia entre una ontologia de la presencia y una ontologia
matematica radica en la base de dichas ontologias, es decir, depende de si una
ontologia tiene su base en el poema o en el matema. Esto es, el ser es citado
consistentemente por el poema o por el matema. Que una ontologia sea entendido en
términos de poema quiere decir que el ser adviene en su permanecer-ahi en la @uoic,
esto es, en la presencia. De esta forma el ser se encuentra disponible para el
pensamiento dialéctico que opera siempre en el marco de las presencias. Este es
el motivo que le permite al filésofo elaborar un discurso acerca del ser, en tanto y
cuanto el ser permanece-ahi en su no-latencia. La tarea del filosofo de una
ontologia de la presencia es la de buscar la estructuras originarias de la @uoi¢
para poder des-velar todo artificio que cubra y enmascare al ser.

Por otro lado, como vamos a explanar a continuacion, toda ontologia que

tiene su base en el matema es una ontologia matematica o sustractiva. Lo que

28 Cfr. Idem.

29 |bidem.
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guiere decir esto, es que el ser se sustrae a toda presentacion, es decir, no esta
accesible para un pensamiento especulativo ni dialéctico. Que el ser sustraiga a
toda presentacion quiere decir que tiene su base en el matema. Esto es, que el
pensamiento ontolégico es un pensamiento matematico. Las matematicas van a
ser el Unico pensamiento que puedan pensar el ser, en tanto y cuanto su
pensamiento es coextensivo a este. Es en este sentido que se dice que el ser se
sustrae a toda presentacion, y a todo pensamiento especulativo. Por ello sélo las
matematicas pueden citar el ser de una manera consistente. Ahora la tarea del
filobsofo no es la de elaborar un discurso sobre el ser, si no un discurso meta-

ontoldgico, mas alla de este. Asi escribe Badiou:

La matematica es aqui citada para que se ponga de manifiesto su esencia
ontoldgica. Asi como las ontologias de la Presencia citan y comentan los
grandes poemas de Holderlin, de Trakl o de Celan, y nadie encuentra
censurable que el texto poético resulte asi a la vez expuesto e incidido, de igual
modo es necesario concederme, sin volcar la empresa del lado de la
epistemologia (como tampoco la de Heidegger del lado de la simple estética),
el derecho a citar e incidir el texto matematico. Ya que lo esperable de esta
operacion es menos un saber matematico que la determinacion del punto en el
gue el decir del ser adviene, en exceso temporal respecto de si mismo, como

una verdad, siempre artistica, cientifica, politica o0 amorosa.3°

La principal tarea que Badiou ha de llevar a cabo para elaborar su ontologia y
poderla identificar con las matematicas, es la de anular toda ontologia de la presencia,
es decir, siguiendo el discurso de nuestro pensador, se ha de pronunciar la muerte del
tercer dios, el de los poetas. Estas 3 muertes son lo que ha denominado bajo el

nombre de «ateismo contemporaneo»3!:

Si es preciso padecer el final de la onto-teologia y, sin embargo, al mismo
tiempo esperar que un acontecimiento divino nos traiga la salvacién, es porque
la deconstruccién de la metafisica y la aquiescencia otorgada de la muerte de
del Dios cristiano mantiene abiertas las posibilidades del Dios del poema. Esta
es también la razén de que todo pensamiento haya quedado pendiente, como

del gesto que él mismo puede prometer, de la dimensién de un retorno.3?

30 |bid.; p. 27.
31 Baplou, A. Breve tratado de ontologia transitoria. Op.cit.; p. 20.
32 |bid.; p. 19.
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Lo que nos esté diciendo Badiou es que se trata de no volver a confiar en las
manos del Dios nostalgico de los poetas, de la muerte del Dios vivo y de la
deconstruccion del Dios de la metafisica. Se trata de acabar con toda suerte de
promesas para la filosofia. Y es en esta linea, en este ateismo contemporaneo desde
donde ha de empezar el nuevo pensamiento. Aqui se inicia el nuevo destino de la
filosofia, dejando atrds el pensamiento ontologico para dar paso a un pensamiento
dialéctico en nuestro presente.

2.3. Ontologia y filosofia: Dos pensamientos

Tras identificar la ontologia con las matematicas, toda ontologia de la presencia
se convierte ahora en meta-ontologia. Teniendo que aceptar su nuevo destino, es
decir, el del pensamiento dialéctico. La tarea llevada a cabo por nuestro autor nos
conduce a dos tipos de pensamientos. A partir de ahora nos encontramos con el
ambito de la ontologia y el de la meta-ontologia. La ontologia hace referencia al
pensamiento matematico, en consecuencia solo se hace ontologia cuando se hacen
matematicas entendidas en términos de teoria de conjuntos, y sélo a través de esta,
se tiene trato con la categoria de naturaleza, entendida bajo los términos de
normalidad y de estabilidad. Por otro lado, la meta-ontologia sera todo aquel
pensamiento discursivo y especulativo que versa sobre el hay, es decir, sobre nuestros
mundos, véanse: el del arte, el de la politica, el de la ciencia o el del amor. Como
consecuencia a partir de ahora la filosofia va a ser estrictamente meta-ontologia.

Como podemos ver, la tesis meta-ontoldgica de que la ontologia es matematica
tiene grandes consecuencias con el pensamiento y con la propia filosofia. Hemos visto
que podemos hablar de una manera clara de un pensamiento ontolégico y de un
pensamiento dialéctico. Ahora ya solo nos queda ver qué lugar ocupa la filosofia tras

esta distincion entre ontologia y meta-ontologia.
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3. Lo que le queda a la filosofia.

En primer lugar, creo que debemos liberarnos de la falsa representacion de que la filosofia
puede hablar de todo. En representacion forma parte de la figura del fildsofo televisivo que
habla sobre problemas sociales, sobre problemas relativos a los sucesos de la actualidad...
¢Por qué esa falsa representacion? Porque filésofo es aquel que crea sus propios problemas,
aquel que inventa problemas, y no aquel al cual la television puede preguntarle todas las
noches su opinion sobre los sucesos del dia. Un verdadero fildsofo decide por si mismo qué
problemas son importantes, y propone nuevos problemas. La filosofia es ante todo inventar
nuevos problemas.33

Alain Badiou. Filosofia y actualidad

Con la filosofia hemos llegado al punto final de nuestra exposicion. Ahora
trataremos de ver lo qué es la filosofia y cudl es su destino. Vamos a ver como Alain
Badiou propone una filosofia que consiste en la vuelta a los origenes de los conceptos
clasicos de verdad y sujeto, con el fin de incorporarlos a nuestro tiempo, e insertarlos
en los diferentes mundos en los cuales nos vemos inmersos. Todo ello con el objetivo
de poder estar a la altura de nuestro tiempo, es decir, desde la propia filosofia poder
hacer frente a los problemas que atafien a nuestras practicas.

El primer punto que cabe resaltar es el de que la propia ontologia ha
determinado en cierta manera lo que sea la filosofia y el tipo de pensamiento que le es
inherente. Esto es, la filosofia desde el prisma de una ontologia materialista de las
matematicas va a ser siempre meta-ontologia, esto es, un pensamiento dialéctico y
especulativo. De esta manera la filosofia no tiene un pensamiento ontolégico, esto es,
no puede decidir lo que es en cuanto es. Solo puede discernir y especular sobre lo
dado. Pero esto no quiere decir que no pueda hablar sobre ontologia, puede hacerlo,
pero todo su discurso serd meta-ontolégico y toda tesis que elabore serd una tesis
meta-ontoldgica. Que esta podra ser reforzada por los discursos especulativos vy
cientificos.

Asi tenemos que la filosofia es meta-ontologia, ahora su objeto de estudio no
es el Ser, es mas, la filosofia no tendra un objeto propio que la defina, de esta manera
serd una herramienta que interviene e interacciona en los diferentes mundos en el que
el hombre se ve inmerso: El arte, la ciencia, la politica y el amor. Asi la filosofia se

mueve entre las verdades producidas por estos mundos.

33 Baplou, A.; ZIZEK, S. Filosofia y actualidad: El debate. Némadas, Buenos Aires, 2011; p. 13.
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No hay que olvidar el hecho de que la filosofia jaméas produce verdades, es
decir, solo interacciona con ellas elaborando tesis que puedan tanto esclarecer los
campos de intervencion como oscurecerlos. El filosofo se ha de implicar en la
sociedad y ha de estar a la altura de su presente para poder intervenir en los
diferentes mundos. Analizando las diferentes verdades, ya sean: artisticas, (estética),
politicas, (filosofia politica), cientificas, (filosofia de la ciencia) o verdades del amor,
relaciones personales (psicologia). Otro tarea fundamental de la filosofia a parte de la
de analizar las diferentes verdades y sus procedimientos genéricos, es la de analizar
los diferentes sujetos que intervienen en los distintos mundos. Asi la filosofia también
tiene la tarea de elaborar una teoria del sujeto con el fin de poder comprender esas
multiplicidades que se incorporan al advenimiento de una verdad.

De lo que se trata es de ampliar las diferentes orientaciones del pensamiento;
hermenéutica, filosofia analitica, deconstruccionismo, fenomenologia, neo-
pragmatismo... hay que evitar caer en todo ismo que reduzca tanto los campos de
intervencion de la filosofia, como los sentidos que puedan tener los distintos mundos.
Se han de abrir todas las orientaciones del pensamiento, con el fin de comprender las
relaciones que se dan entre ellas y los distintos mundos. En este sentido, cuando
Badiou critica a las filosofias contemporaneas, no lo hace por su contenido si no por su
reduccionismo.

Lo que ha conseguido la ontologia materialista de las mateméticas no es mas
gue una re-vitalizacion de la propia filosofia que estaba siendo condenada a su fin por
ciertas orientaciones del pensamiento de finales del siglo XX. La ontologia matematica
ha definido la propia filosofia, y lo ha hecho como meta-ontologia, por otro lado ha
marcado dos &mbitos de la realidad: el de la naturaleza, véase la ontologia; y el de los
mundos, véase, la meta-ontologia. Mostrando que hay diferentes logicas en cada
mundo, y que ahora la filosofia interviene sobre ellas. Lo que ha proporcionado esta
ontologia es mas bien un esclarecimiento para con la filosofia y los mundos. Ahora la
tarea del fil6sofo es la de volverse a plantear los distintos mundos y los distintos

sujetos que interacttan en ellos.
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Resumen

Este trabajo trata de conectar, describir y explicar los diferentes aspectos
similares entre el pensamiento social y politico de uno de los padres del anarquismo,
Piotr Kropotkin y el enfoque psicologico de la felicidad de Abraham Maslow y su
modelo de necesidades. Comparando y analizando como el anarquismo de Kropotkin
encaja con la pirdmide de las necesidades humanas construida por Maslow. En este
camino a través de las necesidades humanas, es indispensable realizar antes
necesidades como la de comida o refugio, para dejar el camino libre a la consecucién
de las deméas, ademas de para evitar la muerte. Dirigiéndonos hacia una exitosa
completud de la felicidad humana. Podriamos decir que ambas lineas dibujan matices
similares, estableciendo prioridades que satisfacer por la comunidad y cada individuo

de la misma, en solidaridad.

Palabras Clave:
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Abstract

This work tries to link, describe and explain the different similar aspects
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between the social political thought of one of the greatest exponents of anarchism,
Piotr Kropotkin, and the psychological approach to the phenomenon of happiness of
Abraham Maslow and his model of human needs, following and analyzing how
Kropotkin anarchism matches with the pyramid of human needs built by Maslow. In this
way throughout the completion of human necessities there is indispensable to fulfill,
first of all, certain needs as food or shelter in order to prepare the way for the
achievement of the following needs, as well as avoiding death, heading to a successful
completion of human happiness. We could say both theoretical lines draw nuances in
the same picture, establishing some priorities to get satisfied by the community and

each individual from it in mutual aid.

Keywords:

Anarchism, Happiness, Necessities, Humanism.

En las proximas paginas, este articulo, pretende apuntar, definir y relacionar
diferentes necesidades humanas formuladas por la psicologia humanista, con la teoria
anarcocomunista de Pedro Kropotkin. Basandonos y utilizando fundamentalmente uno
de los libros mas fundamentales del autor para entender su obra completa: La
Conquista del Pan. Aunque, ademas del libro de Kropotkin, utilizaremos como
herramienta hermenéutica las teorias de uno de los pioneros de la llamada tercera
fuerza de la psicologia del siglo XX. Nos referimos a la psicologia humanista y a su
representante Abraham Maslow. Este psicélogo norteamericano desarroll6 durante
toda su vida la nocion fundamental para su obra del hombre autorrealizado y la escala
de las necesidades humanas. El hombre autorrealizado es un individuo que ha llegado
al udltimo estadio de completud personal y humana, satisfecho en todas sus
necesidades previas. Este, es un sujeto mentalmente sano, incluso podriamos afadir
algo méas a esto. El sujeto autorrealizado ha alcanzado las cotas mas altas de
desarrollo humano y “roza” con sus constantes batidas intimas y vitales el fenédmeno
de la felicidad. Psicolégicamente, el hombre autorrealizado constituye totalmente un
hombre feliz, que puede ser feliz porque ha recorrido las instancias anteriores que le
permiten obtener la satisfaccion de sus necesidades primarias, de seguridad, etc.

Estos sujetos son tan especiales para Maslow que, en sus palabras:
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En realidad, las personas autorrealizadas —aquellas que han llegado a un alto
nivel de madurez, salud y autosatisfaccion— tienen tanto que ensefarnos que,

a veces, casi parecen pertenecer a una especie diferente de seres humanos.!

El hombre autorrealizado es un hombre que esta curado, un hombre integro,
desarrollado por valores positivos. Estos valores positivos han surgido de un modo
natural y espontaneo entre los individuos y forman parte de la naturaleza de la
humanidad. Hablamos de valores como los de belleza, justicia, autonomia, pluralidad...
No en vano, las teorias de Maslow, aceptaron la manera de hacer terapia del
psicoanalisis, pero se distanciaron de la grandiosa oscuridad que encerraba su
filosofia. Los valores de poder, dominacion o destruccion, definidores en gran medida
de los preceptos psicoanaliticos, si bien se aceptan como valores humanos, no se
precisan como los valores cumbre, que hacen del individuo un ser autorrealizado, feliz
y completo.

Y es que segun esta vision psicologicista de la felicidad, las necesidades del
hombre, si se completan hasta sus mas altos grados se traducen en elementos de
disfrute, placer y bienestar. El énfasis se pone en las dos primeras cuando se habla de
supervivencia y a partir de estas la felicidad sera mas posible cuanto mejor se
completen el resto de las necesidades humanas. Seria imposible gozar de la
satisfaccion de todas nuestras necesidades y ser un infeliz. Incluso, se podria
comentar gque no es estrictamente necesario llegar a cotas de autorrealizacién para ser
verdaderamente feliz. Aun asi, se comprende que si el grado de satisfaccion de las
necesidades es el adecuado en todas las que preceden a las de la autorrealizacion, se
dan unas condiciones formidables para convertirse en un hombre autorrealizado y, en
Ultima instancia feliz de un modo superlativo.

Siguiendo la visién tedrica de Maslow, estos valores se han ido desenvolviendo
en el ser humano de una manera biolégica natural, no mediada por la religion o la
cultura. De una manera similar, Kropotkin creia que la moral anarquista tenia su origen
en la dinamica de la evoluciéon de las especies, que habia conferido especial peso
evolutivo a los comportamientos solidarios, altruistas y de cooperacién. De esta

manera, esto llevé a Maslow a concluir entre otras cosas que:

2. La neurosis se puede considerar como un blogueo de la tendencia hacia la

1 MasLow, A. Toward a psychology of being. Van Nostrand, New York, 1968; p.71. Citado por FRAGER, R.
«Prologo: La influencia de Abraham Maslow» en MasLow, A. Motivacion y Personalidad. Diaz de Santos,
Barcelona, 1991; p. XLVII.
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autorrealizacion.
3. La evolucion de la sociedad sinérgica es un proceso natural y esencia. Esta
es una sociedad en la que todos los individuos pueden alcanzar un alto nivel de

autodesarrollo, sin limitar la libertad del otro.2

Estas conclusiones del psicélogo humanista suscitan nuestra reflexion al
mantener notas en comun con el mundo del siglo XIX de los anarquistas y con el
contexto de pobreza extrema de las capas obreras y campesinas de la sociedad de
aquel tiempo. Incluso, llama a la reflexion dentro de nuestro propio contexto
contemporaneo. Muchas veces, socibélogos Y fildsofos le colocan a la sociedad actual
el sonoro epiteto de neurética o en un grado mas general el de enferma. También se
habla de la esquizofrenia de la modernidad. Las enfermedades mentales son un
fendmeno en incremento desde principio del siglo pasado, y la depresién se ha
convertido en la enfermedad del siglo XXI. Los ambientes de excesiva exigencia que
se suceden a nuestro alrededor, asi como la pérdida de seguridad y el aumento de la
desproteccion individual socavan los medios que las personas necesitan para ubicarse
en el mundo de una manera adaptativa. La generalizada percepcion en la sociedad, de
inminente catastrofe o perjuicio derivada de esa pérdida de seguridad ha creado una
dimensién psicoldgica social patégena, que afecta al desarrollo de las enfermedades
mentales individuales. La frustracion que se genera a causa de las necesidades no
satisfechas es un elemento claro que camina a la par con los sentimientos de
infelicidad. La frustracion nos convierte en personas infelices, pero esto no sucede a
las primeras de cambio.

El fracaso a la hora de satisfacer nuestros deseos y apetitos fisiolégicos,
sociales o afectivos no es susceptible de convertirnos en seres incompetentes e
insatisfechos de por vida. A veces, el fracaso mismo sirve como motivacion extra que
permite al ser humano alcanzar limites mas altos a los anteriormente propuestos por
él, la motivacién crece y la percepcion del problema como desafio carga de potencia
motivacional nuestros mecanismos volitivos. Pero, ¢qué ocurrird cuando el fracaso se
transforma en variable constante y la insatisfaccion se perpetia, siendo indiferente el
resultado ante todo nuestro repertorio de respuestas realizadas? El fendmeno que
resulta fue designado por Seligman como indefension aprendida. Este fenémeno, fue
experimentado en laboratorio con perros, que en jaulas diferentes recibian descargas
eléctricas. S6lo uno tenia la posibilidad de accionar la palanca que detenia las

descargas para los otros. Mientras el perro con posibilidad de accionar la palanca

2 Ibidem; p. XLVIIL.
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mostraba un &nimo normal, los otros se mostraban lastimosos, doloridos y paralizados.
Este efecto psicologico se utiliza para explicar el origen de la depresion. La falta
percibida de control en los acontecimientos dolorosos y la definicion y percepcion de
los mismos como generales e incontrolables activan mecanismos psicologicos que
generan emociones desagradables e impiden al sujeto experimentar sensaciones de
alegria o euforia.

El fracaso generalizado de nuestros intentos por saciar nuestras necesidades
es un factor radical que conduce al ser humano hacia la infelicidad. Por el otro lado, si
conseguimos nuestras metas y ademas observamos como los demas las consiguen
también, como parte del todo global al que estamos conectados, es mas facil que
encontremos un estado de felicidad completo y nos convirtamos en hombres
autorrealizados.

Segun la tipologia de Maslow, las necesidades humanas se clasifican en
cuanto a su intensidad, su gravedad, y su importancia para la vida humana. La
enunciacién sigue una logica clara, de tal modo que si las primeras necesidades en la
escala no son saciadas, el resto de ellas dificilmente podra ser satisfecho, y si lo son,
la satisfaccién en el sujeto no experimentara plenitud. Sensaciones de vacio, incluso
enfermedades fisicas y sentimientos negativos arribaran al organismo del sujeto,
causando efectos desagradables en su calidad de vida y su bienestar. Siguiendo este
orden, las necesidades iran, desde las fisiolégicas, pasando por las de seguridad y
apego, hasta terminar en las de autorrealizacion. Como vemos, la clasificacién sigue
un orden en relacion con los fines que la voluntad humana trata de conseguir, el objeto
de satisfaccion y la potencia con la que el organismo se dirige hacia ellos.

Como pensador anarquista y filésofo politico, Kropotkin, teoriza en sus obras
acerca del funcionamiento necesario que una sociedad debe adoptar para conseguir
una felicidad colectiva y extendida a todos los miembros que integran y conforman
pueblos y sociedades. Claramente, Kropotkin no habla de un “mundo feliz”, en el que
todos gocen del mismo grado ¢ cuantificable? de felicidad y satisfaccion. Sin embargo
los detalles y pautas formulados por Kropotkin siguen —curiosamente— la secuencia
l6gica de las necesidades de Maslow. A diferencia de otros pensadores, la satisfaccion
de las necesidades fisiolégicas primarias, como las de seguridad, estarian
completamente cubiertas por la comunidad anarcocomunista, en su ideario. De hecho,
las comunidades trabajan en un primer momento por su bienestar mas basico, por
motivos obvios. No obstante, cuando cruzamos la frontera entre necesidades
fisiolbégicas y de seguridad, hacia las necesidades de apego o autorrealizacion, las

garantias no pueden llegar al grado de planificacion y l6gica econdémico-politica de las
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primeras. Asi pretendemos acercar al momento actual un teoria politico econémica
que trata de paliar las desigualdades de las comunidades, desde las necesidades mas
crudas y poderosas, y que de esta manera, llevando a todos los miembros del grupo
los bienes mas necesarios para la vida digna, pretende ir construyendo una sociedad
con mas garantias para la culminacion de la felicidad

De esta manera, siguiendo su obra La Conquista del Pan, trataremos de
extraer las conclusiones que se relacionen con la satisfaccién de necesidades y en
consecuencia con los diferentes estados de felicidad humana que emanan de estas
satisfacciones. Cabe decir que el crecimiento econémico de las naciones de Occidente
no se seguia de ninguna manera de proporcionales incrementos de la felicidad en las
masas populares. La riqueza producida de ninguna manera se disfrutaba entre la
poblacion, que en su mayoria permanecia miserable a pesar de su contribucion y
enorme esfuerzo en la produccion. Esta es la causa primera que subyace en la
sistematica de la satisfaccién de las necesidades de la que nuestro autor escribe, la
justicia social ausente del mundo del siglo XIX. A ésta le sigue una igualdad material
relativa predominante en las ideas sociales y econdémicas de produccion de la obra de
Kropotkin, una igualdad que se precisa de manera indispensable para alcanzar
justicia. Asi, la idea de felicidad se encuentra a veces implicita y a veces explicita en
muchos pensamientos de la obra kropotkiniana.

Se trata de una felicidad moral, conectada a todos los miembros de una
comunidad, que en caso de no existir, aislaria a los individuos haciendo de sus
frustraciones y fracasos, ya desde la infancia agravantes de su soledad infeliz hasta su
desenlace ultimo. De este modo, teniendo en cuenta los avances de la tecnologia y la
disponibilidad de tierras para todas las poblaciones del mundo, el problema de la
produccion y de la distribucion de la rigueza se vuelve un problema racional. Resulta
asi una ecuacion en la que el resultado son los bienes necesarios para satisfacer al
menos las necesidades mas basicas de todos. Teniendo en cuenta que la humanidad
se halla en poder de los recursos y los medios para llegar a tal resultado de una
manera sostenible, con igualdad de poder decisorio y de produccién y un tipo de
organizacion social que no amenace la pluralidad y diversidad de los pueblos ni de los

individuos. ¢ Por qué no despejar las incégnitas siguiendo el sistema del anarquismo?

1. Necesidades Fisiologicas

Las necesidades fisiolégicas, son las primeras en una escala de necesidad
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para el individuo. Estas necesidades representan la respiracion, la alimentacion o la
hidratacion, entre otras. Ellas significan el primer escalon del sujeto hacia su felicidad.
De no ser saciadas estas necesidades, sera imposible llegar a tener posibilidades de
lograr las inmediatamente superiores, que si bien no surgen siempre como
necesidades una vez saciadas las primeras, en una secuencia normal son las

siguientes en aparecer. Asi lo explica Maslow:

El principio dinamico primordial que anima esta organizacion es que en la
persona sana las necesidades menos potentes aparecen después de gratificar
las méas potentes. Las necesidades fisioldgicas, cuando estan insatisfechas,
dominan el organismo, ponen todas las capacidades a su servicio y las
organizan de forma que puedan ser lo mas eficaces. La gratificacion relativa las
absorbe y permite que aparezca el siguiente conjunto superior de necesidades
de la jerarquia, domine y organice la personalidad, de modo que en vez de
estar obsesionado por el hambre, por ejemplo, desde ese momento se

obsesione por la seguridad.®

Las necesidades fisiologicas, suponen el primer nivel de atraccion por el cual
nuestros cuerpos se ven dirigidos hacia diferentes objetivos fundamentales para
nuestra actividad organica vital. Asi por ejemplo, el hambriento situara y orientara todo
Su ser para encontrar comida, igual que el sediento para encontrar algo de beber. Si
las necesidades fisiol6gicas no son saciadas de una manera adecuada, deterioraran
fisicamente al individuo, provocando malestar, dolor e incluso la muerte. De alguna
manera, estas necesidades son las mas poderosas, ya que ademas de ser las
primeras, sin las cuales no surgirian las demas en condiciones normales, desatan las
respuestas mas poderosas en los individuos.

En el anarcocomunismo de Kropotkin, estas son las necesidades mas
acuciantes, la base de toda la subsistencia y riqueza del desarrollo humano. Si no es
posible soslayar el problema del hambre, la sed o el abrigo no es posible construir un
edificio social saludable. He aqui una de las proposiciones centrales de la l6gica del
anarquismo libertario de Kropotkin y del anarquismo en general. Primero, lo
estrictamente necesario para la supervivencia, luego, si es posible, lo ornamental, lo
lujoso o lo relativo al arte y el conocimiento. Ya dira Kropotkin: «Aseguremos primero el

pan. En cuanto a la porcelana y el terciopelo, se vera mas tarde»*. Desde una vision

3 MasLow, A. Op. cit.; p. 49.
4 KROPOTKIN, P. La Conquista del Pan. Libros de Anarres, Buenos Aires, 2005; p. 109.
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anarquista no es posible adquirir lo innecesario cuando realmente existen mayorias
sociales completas en estado de hambruna o desabastecidas de lo mas minimo. En su
mas profundo principio, la felicidad radica en la satisfaccion de las necesidades
fisioldégicas. Ademas de esto el anarquismo kropotkiniano concibe la satisfaccion en un
nivel social, superior al individual. Dados los avances tecnoldgico-agricolas del
momento y dados los perfeccionamientos de las técnicas de obtencion de alimentos es
méas que posible, imprescindible, proveer de viveres a todos los integrantes de la
comunidad. De esta manera, ya en el primer estadio, se empiezan a satisfacer, las
necesidades de seguridad de las que hablaremos mas adelante. Se pretende erradicar
el hambre y la sed de todos los desfavorecidos. También se trata de proveer de
seguridad al total de la sociedad, de una manera en la que sean escasas las personas
gue no puedan acceder a los objetos del placer mas basicos, como la comida o el
agua potable. Es asi como la sociedad se compromete ella misma para abastecer a
todos sus miembros y dotar a la comunidad a través del trabajo en conjunto de una
atmosfera de plenitud basica que fortalezca vinculos de amistad y confianza y que
posibilite un tejido social consciente y desligado de las vicisitudes del sistema
capitalista de produccidn o de los designios de una autoridad partitocratica.

En la saciedad de los placeres mas primordiales, en un paralelismo con los
placeres naturales y necesarios de los que hablaria Epicuro, yace la garantia de una
felicidad mas alta. Este significado de la felicidad reposa en el apoyo de la virtud, como
llave hacia un deber social del que nuestra felicidad se alimenta. El bien comun, de
esta manera, empieza por el uno mismo moral. Con todo esto, y desde una
perspectiva anarquista, no es posible llegar a la felicidad sin rechazar el exceso y el
abuso que impiden a las masas populares llegar a vivir en la mas crucial de las
satisfacciones, la satisfaccion del hambre y de la sed. Asi, el hambre debe ser
eliminado para todos, que segun sus necesidades recurriran a los bienes comunales
trabajados por todos y por ende propios para todos los trabajadores. Desde la
revolucion social, que traeria la equidad y la verdadera libertad a todos los hombres,
los alimentos recogen un testigo de esencialismo, por el cual se tornan fundamentales
en la estabilidad de las sociedades. Los graneros, los almacenes de viveres y las
tierras se expropiaran, todo para satisfacer a todos. Asi habla Kropotkin de los

alimentos y de su poder en La Conquista del Pan:

Por la fuerza de las cosas, el pueblo de las grandes ciudades se vera obligado
a apoderarse de todos los viveres, procediendo de lo simple a lo complejo,

para satisfacer las necesidades de todos los habitantes. Cuanto mas pronto se
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haga, mejor sera: cuanta mas miseria se evite, mas luchas intestinas se
evitaran. Pero, ¢sobre qué bases podria organizarse el usufructo en comdn de
los alimentos? Esta es la cuestion que surge naturalmente. Pues bien: no hay
dos maneras diferentes de hacerlo equitativamente, sino una sola, que
responde a los sentimientos de justicia y es realmente practica: es el sistema

ya adoptado por las comunas agrarias en Europa.®

Como vemos en este fragmento, la satisfaccion de las primeras necesidades va
de la mano de un modelo de autogestion colectiva. Este modelo se refiere al de la
colectivizacion de los bienes producidos para el disfrute de todos los miembros de la
comunidad que de algiin modo han contribuido a su produccion. Si el bien en cuestion
es abundante cada uno podra tomar tanto como necesite. Sin embargo cuando los
bienes estén sujetos a carestia se implantara un sistema de racionamiento que atienda
a las necesidades de los mas vulnerables primero, siguiendo con el resto.

Se trata de modificar el orden social vigente de aquel momento, para que el
mayor numero de individuos posible goce al menos de una racién de alimento. En su
obra, Kropotkin cree necesaria una reestructuracion revolucionaria de las posiciones
de influencia politica legislativa y de la situacién de los medios de produccion y su
administracién. De tal manera que el papel central se resitla en la comunidad misma 'y
se piensa en la satisfaccion del hambre la sed o el cobijo como condiciones sine qua
non para el mantenimiento del nuevo orden anarquista. No en vano una de las
méaximas de su libro La Conquista del Pan es la de: « jPan; la revolucién necesita
pan!»®. Se evidencia por estos términos el rol superlativo de los bienes primordiales de
supervivencia, que son el pilar maestro que sostiene la felicidad social de los
anarcocomunistas.

En cuanto al alojamiento, que podriamos considerarlo a medio camino entre las
necesidades de seguridad y las de caracter fisiolégico, también se torna entre las
segundas por sus caracteristicas de orden absolutamente necesario para la vida.
Desde que nuestros antepasados evolutivos empezaron a guarecerse en cuevas para
conservar el calor vital, que de otra manera se veria amenazado, el alojamiento se
vuelve vital por necesidad. Asi junto a la necesidad de alimentos, la necesidad de
cobijo se vuelve también indispensable. Si buscamos una garantia para perseguir
nuestra felicidad con un minimo de posibilidad de éxito, sin perecer en el intento, vivir

al abrigo de las inclemencias del clima y de posibles amenazas para nuestra integridad

5 Ibidem; p. 72.
6 Ibidem; p. 65.
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fisica de la vida en el exterior, el alojamiento se convierte en un factor de suma
importancia en el camino que el hombre recorre hacia su felicidad. Lamentablemente
el hogar del hombre se convierte en bien de consumo sujeto a las leyes del mercado.
El propietario capitalista se convierte en el Unico sujeto con derecho a disfrutar de un
bien sumamente necesario. Por encima de aquél que haya trabajado por levantar una
vivienda, por encima de aquél que, observando el desuso continuado del inmueble por
motivos de avaricia especulativa se decida a vivir en él; la logica que rige los usos del
bien inmueble, es la del dinero. ¢ Donde esté la felicidad cuando esta controlada por el
capital? Asi hablard Kropotkin del alojamiento, cuando normalmente este se presenta

como un bien casi excepcional:

Con revolucién y sin ella, el trabajador necesita un abrigo, una vivienda. Pero
por malo y por insalubre que éste sea, siempre hay un propietario con poder
para expulsarlo de ella. Es verdad que, con la revolucién este propietario ya no
encontrard porteros ni oficiales de justicia para poner sus harapos en la calle.
Pero quién sabe si mafiana el nuevo gobierno, por revolucionario que pretenda
ser, no reconstituya las fuerzas represivas jy no lance la jauria policiaca

nuevamente contra el trabajador! 7

Con todo esto, la vivienda se convierte en un derecho fundamental para los
anarquistas, que debe ser inmediatamente proporcionado desde los 6rganos sociales
resultantes de la revolucion social. Todo, sin expulsar a ningln trabajador que haya
comprado con su precario salario una vivienda digna para los suyos. De manera
diferente, redistribuyendo las viviendas que se encuentran vacias y organizando al
gremio de los albariles y los arquitectos para el buen funcionamiento social y la
felicidad de aquellos que no tengan mas lugar donde albergarse que la fria calle.

De esta manera, la carrera por la felicidad empieza con estas necesidades y
se sigue desarrollando nivel por nivel. Un paso mas se habra dado segin los
anarcocomunistas cuando en la revolucién y la organizacion futura por el libre acuerdo
los alimentos y el alojamiento hayan sido garantizados para todos sin verse ahogados
por la especulacion mercantil o la usura de los propietarios y los capitalistas. Y es que
no hay nada mas fundamental para la vida de uno que la de sentirse abrigado, bajo
techo y no supeditado a las gélidas temperaturas del invierno y a las enfermedades, la
debilidad o el hambre. Solo asi se puede llegar a encontrar la felicidad y a no sentirse

empujado hacia la desdicha, la impotencia y la muerte, en ultima instancia.

7 Ibidem; p. 86.
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2. Necesidades de Seguridad

Sin embargo a pesar de la gran importancia de las necesidades fisioldgicas,
diremos que no solo de pan vive el hombre. Existen muchas mas que aquellas, que
para el hombre, supone su satisfaccién fuente de felicidad. Por necesidades de
seguridad nos referimos a esas condiciones minimas que aseguran la supervivencia y
la vida mas alla de esta, el bienestar y la tranquilidad de las personas. Hablamos de
condiciones de seguridad fisica y de salud, de estabilidad en el empleo, seguridad
econdmica y por ultimo de seguridad moral y familiar. Estas necesidades suponen un
refuerzo en la integridad de los individuos, tanto psiquica como fisica. Se traduce en
sensaciones de tranquilidad y calma, en la certeza de que es posible mantener un
statu quo saludable y adecuado para el individuo. De esta manera al lograr las
necesidades de seguridad nos hallamos ante un estado de felicidad primigenio que
nos lleva a fluir en un continuo de estabilidad. Esta estabilidad es necesaria para llevar
a cabo nuevas iniciativas que consagren ese germen de felicidad en estados mas
completos y perfectos. De carecer de satisfaccion fisioldgica el resultado final seria la
muerte organica del cuerpo. Diluyéndose, de esta manera, cualquier posibilidad de ser
felices. Del fracaso en la satisfaccion de las necesidades de seguridad los resultados
se dejarian notar en la psicologia del individuo produciendo efectos desastrosos en su
comportamiento y en sus capacidades de afrontamiento.

No es posible negar la indispensabilidad de la satisfaccion de las necesidades
de seguridad si lo que queremos es lanzarnos hacia la normalidad personal o la
autorrealizacion, o el abordaje de los mas altos propésitos de la especie humana. En
este proceso la felicidad, ya puede ser una realidad y no tan sélo una posibilidad que
gqueda garantizada, como en las anteriormente comentadas, necesidades fisioldgicas.
La culminacion del éxito en alcanzar la seguridad personal del individuo es per se una
clara fuente de felicidad para el sujeto, que sin embargo se lanzara hacia niveles mas
elevados para la esencia humana. En la anarquia, cabe decir que estas necesidades
de seguridad aunque deben ser garantizadas por el todo social, son igualmente causa
natural de felicidad y no debe caer en el olvido. Precisamente del caracter
revolucionario de las teorias anarquistas mana esta implicacion felicitaria. El
anarquismo no podia olvidar que el momento presente era dificil, aspero e infeliz,
voraz para los méas desfavorecidos. De este modo a través de la revolucién social y de
la distribucién y reforma radical de las estructuras de poder y de produccion se debe

garantizar la satisfaccion de las necesidades de seguridad, y sobre todo, las de
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seguridad fisica y de salud junto a las de seguridad laboral y econémica. La tercera
necesidad se observa como el producto de las otras dos y ya no sélo forma parte de la
organizacion social politica o econdmica del sistema, sino que intermedian las
variables personales psicolégicas del individuo.

Si las teorias del anarquismo en Kropotkin tienen ya, buena parte del campo
arado en aras de una mayor seguridad y estabilidad de todos los miembros de la
sociedad, es por el caracter plenamente equitativo y cooperacionista de su sistema
anarcocomunista. La completa distribucion y el carécter intrinsecamente natural e
inseparable entre el hombre y el bien que es producido por la comunidad, hacen que
tan lejos como el mundo y su explotacidn sea posible, todas las personas se sientan
satisfechas en sus necesidades mas potentes y biolégicas. Sin embargo, es cuando el
sistema anarcocomunista se afianza y perdura, el momento en el que se pueden
atender las necesidades de estabilidad y seguridad del individuo. Podriamos decir que
el individuo se podra sentir seguro y en consecuencia tranquilo, saludable y feliz en la
normalidad, si el sistema anarquista logra afianzarse entre todos los miembros de la
comunidad politica y de produccién de turno.

Las diferencias que hacen del sistema capitalista de produccion, segun el
pensador anarquista libertario, un sistema de infelicidad, recaen fuertemente sobre
esta nocién de seguridad o estabilidad. Con los medios de produccion, el capital y el
poder concentrado en tan pocas manos, la estabilidad y por tanto la calma necesaria
para ser felices se concentra igualmente en tales pocas manos. Asi, estos pocos
monopolizadores de la seguridad juegan con el bienestar de las masas, especulando,
acaparando y arrebatando los medios y bienes. Elementos, que a la manera
anarcocomunista se concederian a las manos que los solicitaran para trabajar y
extraer las riquezas de la tierra para su comunalizacion. Asi la seguridad de las
grandes masas desfavorecidas se ve arrastrada por constantes vaivenes de los

mercados y de la animosidad oscilante de los poderosos.

Somos ricos en las sociedades civilizadas. ¢ Por qué, entonces, esta miseria en
torno de nosotros? ¢Por qué ese trabajo penoso y embrutecedor de las
masas? ¢Por qué esa inseguridad sobre el mafiana aln hasta para el
trabajador mejor retribuido en medio de las riquezas heredadas del ayer y a
pesar de los poderosos medios de produccion que darian a todos el bienestar a
cambio de algunas horas de trabajo cotidiano?

Los socialistas lo han dicho y repetido hasta el cansancio y o han demostrado
tomando los argumentos de todas las ciencias: porque todo lo necesario para

la produccion, el suelo, las minas, las maquinas, las vias de comunicacion, los
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alimentos, el abrigo, la educacion, el saber, ha sido acaparado por algunos en
el transcurso de esta larga historia de saqueos, éxodos, guerras, ignorancia y
opresion en que ha vivido la humanidad antes de aprender a dominar las

fuerzas de la naturaleza.®

También, de esta manera, aun con el mediocre enriquecimiento de ciertas
clases y gremios con mas suerte y menos escrupulos, el significado que de esta
seguridad se ve devaluado. La riqueza permanece y se distribuye de una manera
escasa e ideoldgica, a través de personas afines y gracias al trabajo unipersonal de
los miembros de sociedades atomizadas. El concepto y lo fundamental de la seguridad
se da por sentado, se pierde su connotacién de fenébmeno feliz per se y se ambiciona
de una manera morbida mas riguezas materiales que multipliquen la satisfaccion de
unas necesidades deformadas, creando burbujas de placer unidimensional en las que
los usufructuarios sélo forman parte de la minoria, viviendo contiguamente a enormes
bolsas de miseria y dolor. Espectadores impavidos de este cuadro horrible, propio del
Bosco por lo grotesco e increible, los acaparadores de la seguridad han promovido
para las grandes masas obreras inestabilidad, carestia, flexibilidad fragmentadora. En
otras palabras se acecha a las mayorias con una inestabilidad casi ineluctable por los
medios de los que gozan los oprimidos para la resistencia.

Asi es como los anarcocomunistas pretenden, ante el avistamiento de tales
sintomas, la reparticion de una manera justa y equitativa los medios de produccion y
los bienes producidos de un modo comunal, bajo la maxima de a cada cual segun sus
necesidades. Esta es la Unica via de adecuar el sustento de la felicidad, de lograr esa
tranquilidad célida y dulce, casi solapada con la alegria. Y la Unica manera en la que
Kropotkin imbuye sus argumentos es esta colectivizacion completa de lo producido y la
distribucion justa a manos de cada comunidad.

Respecto a este método de distribucién de la riqueza, podemos ver de nuevo la
I6gica que enfrenta filos6ficamente a los anarcocomunistas con los colectivistas, en
cuyo funcionamiento social, como consecuencia a su “a cada uno segun su trabajo”,
podemos encontrar las impurezas de tal principio econémico de enriquecimiento. En
una comunidad tal, el méas fuerte seria el mas privilegiado, el mas feliz, el mas seguro
hasta un punto en que el conflicto asfixiaria sus pretensiones. ¢Qué sentido tiene
cuando buscamos la felicidad global, que los mas fuertes gocen de mayores ventajas
tan s6lo en base a su naturaleza, cuando podrian ser igualmente felices compartiendo

su fuerza con la comunidad? La fuerza, la inteligencia o la combinacién de ambas son

8 Ibidem; pp. 22y 23.
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dones de la naturaleza para los hombres que de manera azarosa son dotados por
aquella. ¢Tienen éstos el derecho improbo de utilizarlos de manera egoista y en
perjuicio de los demas, mas numerosos? Seguramente no, piensa Kropotkin y ademas
esto provocaria grave deterioro en la felicidad de los humildemente dotados o de
aquellos cuyas virtudes no fueran socialmente valoradas en un momento historico
especifico. La desigualdad y la coalicién de los menos, para la destruccién de los mas,
es un foco de conflicto carente de significado constructivo para el crecimiento humano
de la especie y una fuente de infelicidad certera. Por esto, los anarquistas conciben
una felicidad entre todos y para todos, en la que la libre cooperacién y la desaparicién
de los poderes establecidos ejerzan una fuerza centrifuga hacia la seguridad y la
estabilidad.

Es a través de esta seguridad en la satisfaccién de ciertas necesidades como
las sociedades han avanzado mas y mas feliz y Gtil se han sentido a si mismas, y asi
lo escribe Kropotkin, comparando la eficiencia del anarcocomunismo con la de los
sistemas de trabajado asalariados en este fragmento de su capitulo de La Conquista

del Pan, Objeciones:

El bienestar, es decir, la satisfaccion de las necesidades fisicas, artisticas y
morales, y la seguridad de esta satisfaccion, han sido siempre el mas poderoso
estimulo para el trabajo. Y cuando el mercenario apenas logra producir lo
estrictamente necesario, el trabajador libre, que ve aumentar para él y para los
demas el bienestar y el lujo en proporcibn de sus esfuerzos, despliega
infinitamente més energia e inteligencia y obtiene productos de primer orden
mucho més abundantes. Uno se ve clavado a la miseria, y el otro puede

esperar en un futuro disponer de tiempo libre y poder disfrutarlo.®

Esta necesidad de seguridad, es en ultima instancia, con su satisfaccion, la
responsable de la transmisién de una generacion a otra de la herencia genética de la
especie. Con esto se podria decir que es la seguridad y estabilidad de los miembros
de una comunidad la que hace permanecer y persistir en el tiempo a esta. Estas
pautas de orden y control, adecuadas para la perpetuacion de las sociedades son
necesarias para su conservacion y evolucion. Con todo esto, el cambio sigue siendo
necesario y afiadiremos que no se debe confundir la necesidad de seguridad con la de
libertad ni enfrentarlas entre ellas ya que las dos, se complementan y se benefician la

una de la otra. La seguridad no implica estatismo o inmovilismo social. La seguridad

9 Ibidem; p. 147.
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significa posibilidad de mejorar, recogiendo lo que en un momento dado se demostré
valioso. Se trata de una condicion indispensable para el progreso humano, que en su
seguridad, deja de estar desprotegido ante los intereses de unos pocos para pasar a
ser dominio de todos, por la supervivencia de la propia mayoria.

3. Necesidades Sociales

Por necesidades sociales, nos referimos a estas que necesitan del otro para
desarrollar unos mecanismos afectivos saludables en los individuos. Son necesidades
gue se satisfacen en el medio social y que ocupan una posicion a medio camino entre
las necesidades fisiolégicas y las de autorrealizacion. De éstas no solo se ocupa el
propio individuo en solitario, sino que necesita de todo el entramado de contactos
sociales con el que cuenta para su satisfaccion. Se produce de esta manera un bucle
interactivo entre individuos que ayuda a fortalecer al sujeto en si mediante el contacto
entre otros miembros de su sociedad.

Para que se satisfagan estas necesidades y se desaten emociones positivas y
sentimientos de felicidad, debemos contar con un tejido social sélido, comunicado y
abierto. Sin lugar a dudas, los afectos emocionales de la persona seran mucho mas
positivos en una sociedad en la que cada miembro posea el mismo valor que su
préjimo y en la que primen valores y relatos compartidos de colaboracién y solidaridad.

La idea de comunidad tiene un valor muy importante en este apartado. Se trata
de una sociedad de asociaciones, en la que nadie tenga que vaciarse en un trabajo
sobrehumano para obtener mas que los otros miembros de la misma y en la que
ningln desfavorecido pueda perder consideracién social acerca de su condicién. Esta
es la clave de esta red de elementos que fomenta los sentimientos y la percepcion
personal de felicidad. La igualdad gira dentro de este engranaje tedrico de sociedades

conectadas emocionalmente:

El derecho al bienestar es la posibilidad de vivir como seres humanos y de criar
los hijos para hacerles miembros iguales de una sociedad superior a la nuestra,
al paso que el derecho al trabajo es el derecho a continuar siempre siendo un
esclavo asalariado, un hombre de labor, gobernado y explotado por los
burgueses del mafiana. El derecho al bienestar es la revolucion social; el

derecho al trabajo es, a lo sumo, un presidio industrial.1?

10 |bidem; p. 40.

81 SCIENTIAHELMANTICA. Revista Internacional de Filosofia
Ndmero 1, marzo de 2013. ISSN: 2255-5897



Articulo: El anarquismo de Piotr Kropotkin y la bisqueda de
la felicidad a través de las necesidades humanas
[Pag. 67-91] Mikel Irizar Sanchez

Es a través del mutuo acuerdo como se sustituyen las estructuras de la
corporacién capitalista y del estado. Se trata de una conformacion de asociaciones en
constante cambio y ajuste, destinada a satisfacer multitud de necesidades y
aspiraciones. De este equilibrio entre fuerzas e influencias entre grupos y federaciones
de todo tipo surge un entendimiento entre pares cien veces mas constructivo y
humanista, que de ser supervisado por un estado, perderia su destacado rasgo
igualitario. El contrato reposa sobre una red casi ilimitada de acuerdos contractuales
que corresponden, a las mudltiples necesidades del individuo. Este “contrato

anarquista” tiene los siguientes objetivos segun Henri Arvon:

Procura al individuo mas libertad de la que le quita, a la par que le aporta
ciertas garantias. La extension del contrato concluye en el federalismo. Una
infinidad de contratos que se engendran unos a otros y que se equilibran tanto
més facilmente puesto que no son inmutables ni definitivos, sea en el plano
profesional o en el regional, o aun en el plano nacional y hasta el internacional.
He ahi una estructura en apariencia caottica e incoherente pero que, gracias al
mantenimiento del principio de autonomia de la voluntad individual en todos los
estratos, culmina en una union libremente consentida, cuya existencia esta, por

cierto, mejor garantizada que la unién impuesta.t

El apoyo comunitario es una columna vertebral generadora de una red de
afectos mutuos sensible a la personalidad individual de cada uno. Esta red de apoyos
genera una seguridad y una satisfaccion de las necesidades de filiacién que en las
comunidades con mayor cohesion incluso llegan a contrarrestar los afectos negativos,
angustia y sentimientos como la desesperanza o la soledad producidos en los
acontecimientos angustiosos que atraviesan los sujetos a lo largo de sus vidas.

En situaciones dificiles a las que todos nos enfrentamos a lo largo de nuestro
desarrollo vital, la solidaridad, hace mucho mas soportables los trances que se derivan
de ellas. Y no debemos olvidar que los estudios demuestran como las personas con
redes tupidas de vinculos sociales viven mas afios con mejor calidad de vida. Como
bien argumenta en su libro La formula de la felicidad Stefan Klein, la solidaridad, actua
como escudo protector de la felicidad del hombre, y habla de la necesidad de equidad

para fraguar una red de relaciones saludables entre integrantes:

11 ArvVON, H. El Anarquismo. Paidés, Buenos Aires, 1971; p. 78.
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Para que haya relaciones estables entre los miembros de una sociedad, es
menester que los modos de vida no se diferencien demasiado, y que las
personas tengan intereses similares. Cuando las contradicciones son
demasiado irreconciliables, el tejido social se desintegra y comienza la
conflictividad. Los ricos y los pobres viven en mundos demasiados distintos, y

los unos procuran evitar la esfera en que se mueven los otros.*?

Esta vision de sociedad entretejida entre todos los miembros de la comunidad
que conforman la misma, choca de manera visible con la concepcion egoista de la
felicidad que se lleva abanderando desde las esferas estatales y corporativas
capitalistas por todo el mundo desde antes de principios de siglo. Sin embargo, la
tension por la que se ven martilleados los adalides mas representativos de esta nueva
clase de busqueda de la felicidad amenaza con cesar con la muerte y las
enfermedades cardiovasculares su acelerada carrera. La felicidad entendida como
flujo positivo de dinero en efectivo se observa desde Kropotkin como una aberracién
deshumanizadora.

Otro de los elementos donde encontramos que se satisfacen las necesidades
de afecto social precisadas por el hombre para su felicidad personal en sociedad es la
de la participacion del individuo en los foros de poder y en los canales de produccién
de bienes o en circuitos culturales y de ocio. Esta participacion, surge del libre acuerdo
entre individuos y de la confianza mutua dentro del ideario anarcocomunista de
Kropotkin y sin ninguna duda se muestra mas efectivo y eficiente que los controles en
la produccion por lado del estado o de los capitales internacionales. De hecho, las
necesidades de filiacion surgen del mutuo acuerdo y para su normal crecimiento y la
generacion de sentimientos positivos, deben continuarse en un ambiente
descontaminado de intereses fuera de la mutua necesidad y del bienestar colectivo.
Asi observa Kropotkin el final del imperativo estatal de orden, sustituido por el del libre

acuerdo entre individuos, en asociaciones y federaciones:

Después de haber intentado largo tiempo resolver el problema insoluble de
inventar un gobierno que “pueda constredir” al individuo a la obediencia sin al
mismo tiempo dejar de obedecer él mismo a la sociedad”, la humanidad intenta
libertarse de toda especie de gobierno y satisfacer sus necesidades de
organizacién mediante el libre acuerdo entre individuos y grupos que persigan

los mismos fines. La independencia de cada minima unidad territorial es ya una

12 KLEIN, S. La Férmula de la Felicidad. Urano, Barcelona, 2008; p. 355.
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necesidad apremiante; el comin acuerdo reemplaza a la ley, y pasando por
encima de las fronteras, regula los intereses particulares con la mira puesta en
un fin general.

Todo lo que en otro tiempo se tuvo como funcién del gobierno se le disputa hoy,
acomodandose mas facilmente y mejor sin su intervencion. Estudiando los
progresos hechos en este sentido, nos vemos llevados a afirmar que la
humanidad tiende a reducir a cero la accion de los gobiernos, esto es, a abolir

el Estado, esa personificacion de la injusticia, de la opresion y del monopolio.13

La participacion de todos en los asuntos de la comunidad dentro de una
acomodacion de intereses entre integrantes de mutuo acuerdo ayuda a crear vinculos
fuertes de caracter emocional, lazos de vida entre personas que ayudan, mejoran la
salud de los individuos y fomenta la actividad y la solidaridad en las comunidades en
unos términos de confianza mutua, clave para su efectividad y utilidad. De este
principio de confianza mutua entre miembros de la comunidad, se habla de nuevo en
el libro de Stefan Klein, donde se refiere al papel beneficioso de la confianza que crea
tejido social:

Alli donde los habitantes se asocian de buena gana para alcanzar alguna
finalidad de interés comun, generalmente la administracion también funciona, y
eso que nos referimos a asociaciones ciudadanas apoliticas las més de las
veces [...] Putnam argumenta que la participacion voluntaria alna intereses.
Cuando la sociedad civil tiene una vida activa, es dificil perpetrar nada a
escondidas. De ahi que los politicos sean mas honrados desde el primer
momento, porque les consta que no se les iba a tolerar ninguna

extralimitacion.14

Es la triada entre confianza mutua, libre acuerdo y actividad o participacién
social, la que articula el bienestar social completo de las comunidades y propicia
sentimientos de felicidad que se retroalimentan entre todos los miembros, para
entrelazar placeres entre ellos mismos que propician sentimientos y pensamientos de
placer afectivo. Y son estas necesidades, tal vez las mas intimamente ligadas al
funcionamiento social anarquista; en el que esta bien claro el papel de las relaciones
sociales entre los miembros que buscan el bien comun de todos y que se fundamentan

en los valores éticos de igualdad y de cooperacion.

13 KROPOTKIN, P. Op. cit.; p. 50.
14 KLEIN, S. Op. cit.; p. 358.
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4. Necesidades de reconocimiento

Las necesidades de reconocimiento, respeto o0 estima son descritas por
Maslow en dos tipos: las de reconocimiento o estima altas, y las bajas. Las altas se
refieren a las necesidades que uno tiene para si mismo, de estima, confianza, libertad,
autonomia, valia. Las bajas en cambio se refieren a esas necesidades reflejo de las
relaciones entre el cuerpo social y el individuo, como respeto, dignidad, cuidado,
aprecio, reputacion.... La satisfaccion de estas necesidades dirige al individuo hacia
estados de adecuada autoestima y sentimientos de humildad, templanza, solidaridad y
autoconocimiento.

Por el contrario cuando estas necesidades no se satisfacen, el individuo puede
desarrollar complejos de inferioridad e ideas de infravaloracién del yo. Estas
necesidades conforman un nuevo estado cualitativo de felicidad al ser satisfechas. Es
bastante probable que de considerarse un sujeto, capaz, eficaz y autbnomo en el
mundo, tenga muchos mas motivos para sentirse feliz y sentir alegria por estar vivo
gue aguel sujeto que se perciba completamente incapaz y tendente al fracaso. Las dos
clases de necesidades de reconocimiento, alta y baja, estan relacionadas entre si de
manera bidireccional. De esta manera, el individuo, (tal y como ocurria con las
necesidades de seguridad y de filiacion social), se ve envuelto en su red social con sus
elementos de poder, dependencia o autonomia.... La valoracion social del individuo es
recogida y analizada por el sujeto y también media en la valoracién que este mismo
alberga de si mismo.

La felicidad que descolla de la satisfaccién de estas necesidades puede tomar
dos cualidades diferentes. Por supuesto como alrededor de todas las anteriores, los
valores de igualdad, justicia o dignidad giran en una 6rbita de relaciones que
predisponen a los sujetos que satisfacen estas necesidades a elaborar unas
relaciones objetuales y una vision diferente de si mismos, de existir y consentir en los
valores antes mencionados. O por otro lado, de hacerlo a través de valores opuestos,
como el control de la libertad de las mayorias, las desigualdades sociales, la
injusticia... Evidentemente, a la hora de satisfacer sus necesidades de reconocimiento
no se comportara igual un directivo de una gran entidad financiera que se dedique a
crear productos bancarios especulativos no sujetos a regulacién internacional, que el
agricultor que comparte con el resto de comparieros, su experiencia en el uso de las
herramientas de labranza. Por un lado, tendriamos a alguien que con maestria,

elabora instrumentos de explotaciéon masiva, y a la vez satisfaciendo sus necesidades
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de estima personal y social. Por el otro lado, nos encontrariamos a alguien que
colabora en sociedad para que el logro comun se sitie una altura superior. Los
resultados de las acciones de estas dos personas son tan sélo un ejemplo de como
las necesidades de reconocimiento pueden hacerse plenas. La diferencia de nuevo es
la ética que se asienta en la satisfaccion de las mismas. Por un lado se crea una
irregularidad econémica de consecuencias globales. Por el otro, una ventaja de la
técnica de consecuencias locales. El problema existe cuando efectivamente una sola
persona puede saciar sus necesidades a costa de las necesidades de millones de
personas mientras que en muchos casos las personas satisfechas desde la virtud y
principios éticos mejoran en su percepcién de estima propia y de sus compafieros en
pequefos pasos.

Dentro del pensamiento de Kropotkin, la felicidad que nace de la satisfacciéon
de estas necesidades va de la mano de la igualdad y la justicia en la distribucién de los
bienes que la sociedad ha producido para ella misma. De aqui seguimos que en las
sociedades futuras anarquistas en las que piensa Kropotkin, los sentimientos de
felicidad se enriquecerian desde la estima, el respeto, la valia y la reputacién o
prestigio que cada miembro de la sociedad conseguiria y elaboraria en la posicién y rol
en el que se fuera acomodando poco a poco, en un clima de justicia social. Las
necesidades por las que hemos pasado anteriormente, en el caso de ser satisfechas,
crean un sustrato inmejorable para que en un clima de actividad y desempefio en
comun, cooperacion y participacion, cada miembro de la sociedad demuestre sus
cualidades y sus pericias, por el progreso de toda su comunidad y del suyo mismo.
Decimos esto aqui siguiendo las ideas de Kropotkin por las cuales egoismo y altruismo
en una sociedad de corte anarquista se superponen el uno sobre el otro
confundiéndose entre ellos, ya que no hay beneficio propio sin beneficio del grupo.

Dentro de las sociedades anarquistas, la red social se vuelve imprescindible, y
como dijimos, gracias al resto de necesidades aseguradas, empezando por las mas
potentes para la supervivencia del individuo, los sujetos crecen y aprenden de un
modo seguro y estable. Este supone un camino beneficioso para la mayoria, y que
impide la creacion de burbujas de felicidad alrededor que pudieran deteriorar la propia.

Pero no sélo a la hora del trabajo en sociedad los individuos de todas las
sociedades encuentran sus necesidades de reconocimiento satisfechas. ¢Qué decir
de las actividades de ocio y cultura a las que la humanidad consagra sus horas mas
fértiles y productivas protegidos por el manto de la creatividad y por los dones mas
puros de caracter artistico o cientifico? El ocio es una de las facetas humanas donde

también se satisfacen necesidades de estima, tanto propias como para el resto. En las
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comunidades anarquistas, tras la revolucion y la remodelacion radical de los horarios
de trabajo, y con las dinamicas de produccion y el desplazamiento de la propiedad
privada hacia la propiedad publica, los hombres y mujeres de la comunidad podran
dedicar a sus pasiones todo el tiempo que requieran prestarle. Asi, cabe mencionar los
deportes, artes, juegos, cultura, literatura, conocimiento. De esta manera, junto a las
profesiones productivas formales, se crea un lugar para el reconocimiento vital, fuera
del trabajo y de gran importancia. Aunque eso si, estos son relevantes una vez
garantizados bienes como los alimentos, el alojamiento ademas de unos minimos de

calidad de vida. Asi lo expresa Kropotkin:

El hombre que tenga hechas cuatro o cinco horas del trabajo manual necesario
para vivir, tendra aun por delante cinco o seis horas que buscara ocupar de
acuerdo con sus gustos. Esas cinco o seis horas le daran la plena posibilidad
de proporcionarse, asociandose con otros todo cuanto quiera, ademas de lo
necesario asegurado a todos.

El inicialmente cumplira, ya sea en el campo o en las fabricas, con el trabajo
gue debe a la sociedad como su parte de contribucion a la produccién general.
Y empleara la otra mitad de su jornada, de su semana, o de su afio, a la
satisfaccion de sus necesidades artisticas o cientificas. Mil sociedades
naceran, respondiendo a todos los gustos y a todas las fantasias posibles.
Unos, por ejemplo, podran donar sus horas de ocio a la literatura. Entonces se
formaran grupos compuestos de escritores, linotipistas, impresores, grabadores
y dibujantes, animados todos ellos de un propésito comun: la propagacién de

sus ideas predilectas.'®

A finales del siglo XIX el conjunto social y los contactos personales cara a cara
entre personas formaban una parte bien clara y necesaria de todos los fenbmenos y
acontecimientos sociales, culturales, politicos y econémicos de la vida cotidiana. La
tecnologizacién del mundo no habia soltado y desarrollado sus raices. Sin embargo,
hoy dia, estas necesidades que precisan del tejido social y de la comunidad para
desenvolverse satisfacerse en el individuo, de una manera saludable, se estan
desintegrando. En su lugar, una red cibernética de softwares y maquinas
superinteligentes, capaces de sustituir el calor humano de la palabra o el contacto
fisico estan desplazando la necesidad de facto de un conjunto comunitario fisico
cercano. La palabra o el discurso de los hombres ha quedado automatizado y

enlatado, nuestras percepciones son engafiadas por artefactos de realidad virtual

15 KROPOTKIN, P. Op. cit.; p. 110.
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hiperavanzados y los flujos de informacion no necesitan ya de correspondencia si
existe un cable de fibra Optica que lo reemplace. De esta manera mucha de la
informacion en tiempo real queda congelada y deshumanizada, convertida en dato
electronico, pixel y bit procesado por microchips en lugar de en solidez argumental,
emocion o densidad procesada por el ojo, el oido y el cerebro humano y analizada a
través de su comunicacion directa entre individuos. Es el tiempo de la economia digital
y la red social on line. Por esto es posible, como dice el autor italiano Franco Berardi,
nos encontremos ante una reestructuracion de nuestro comportamiento social y
personal. Definitivamente ante un cambio copernicano de nuestras necesidades y

nuestra forma de aplacarlas:

La economia digital construye un sistema tecnocomunicativo orientado hacia
una nueva condicidn cognitiva global. A través de un trabajo incesante e
invasivo de programacion, cableado, creacion de interfaces y conexion, el
circuito de la produccion digital crea las macro y microestructuras de estos
nuevos modelos de sensibilidad y cognicion. La infraestructura social tiende a
hacerse una con el proceso de elaboracién cognitiva e interactiva de la mente.
Tal proceso no se da sin una auténtica mutacién antropolégica que en primer
lugar afecta al psiquismo social e individual. [...] No entenderemos nada de la
sociedad que se esta desplegando si no tenemos en cuenta el hecho de que
sus células constitutivas, esos organismos bioconscientes que por convencion
acostumbramos a considerar seres humanos, estdn atravesando una fase de
reprogramacion neurologica, psiquica, relacional. ElI hardware de los
organismos hioconscientes esta en fase de mutacion, de redisefio acelerado.
No es posible pensar que sobre estos nuevos terminales pueda correr el mismo
software que corria sobre los organismos generados por la revolucidn

humanista.16

Ahora concluiremos el articulo llegando a las necesidades de autorrealizacién,
las mas elevadas de todas y las que aportan a algunos individuos los estados de
felicidad mas genuinos y en las que podemos encontrar amalgamadas todas las

necesidades anteriores.

16 BERARDI, F. La Fabrica de Infelicidad. Traficantes de suefios, Madrid, 2012; p. 36.
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5. Necesidades de Autorrealizacion

Cuando hablamos de necesidades de autorrealizacion hablamos de la
dimensiébn mas alta de plenitud y flujo de signo vital que el ser humano puede
experimentar. El espacio y el tiempo junto con el individuo mismo se funden en una
suerte de acorde magistral en el que todo est4 encajado de una manera perfecta y es
venturoso para el yo. Es cuando las sensaciones mas grandes de felicidad y bienestar
se funden e impregnan todos los estratos psiquicos del individuo.

Estas cotas de plenitud sélo se alcanzan cuando se han conseguido saciar los
anteriores niveles de necesidad, o al menos cuando se encuentran satisfechos en un
grado importante. De lo contrario la capacidad de llegar a su dltimo y mas elevado
estadio se desvanecen. De manera que su consecucidon se ve imposibilitada por
déficits en los estadios anteriores.

En los dias de finales del siglo XIX, seguramente también en la actualidad, las
personas que consiguen satisfacer todas sus necesidades se cuentan en pequefio
namero. Por contrapartida las masas de desgraciados que no pueden llegar ni a paliar
suficientemente sus necesidades de comida, o abrigo, por no hablar de las de
seguridad son mayoria innumerable. De esta manera se crean identidades en una
felicidad minoritaria y materialista mientras grandes océanos de miseria y de infelicidad
también parcial se alzan como modernos castillos de imponente miseria, intimidando a
aguellos que en un principio acaparan la riqueza, la seguridad, el afecto de los suyos y
la reputacion entre aquellos que desean y ambicionan sus posiciones. Mientras tanto,
alrededor de ellos, desolacion.

Maslow describe asi la experiencia de autorrealizacion humana en su libro El

Hombre Autorrealizado:

La experiencia-cumbre es sentida como un momento autovalidante y
autojustificado que contiene en si mismo su propio valor intrinseco. Es decir, se
trata de un fin en si mismo, lo que podriamos llamar una experiencia-fin, mas
bien que una experiencia-medio. Es apreciada como una experiencia tan
valiosa, como una revelacion tan grande, que el mismo intento de justificarla le
roba parte de su dignidad y valor.

En todas las experiencias-cumbre usuales que he estudiado, se da una
desorientacion muy caracteristica respecto al tiempo y al espacio. Seria exacto
decir que en estos momentos la persona se encuentra subjetivamente fuera del

tiempo y del espacio. En el furor creativo, el poeta o el artista se olvidan de sus
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alrededores y del paso del tiempo. Le es imposible al volver en si, determinar
cuanto tiempo ha pasado. Con frecuencia tiene que sacudir su cabeza, como si

saliera de un ofuscamiento para recobrar su sentido de la orientacion.”

Estos apuntes de las investigaciones de Abraham Maslow, destacamos, fueron
tomados de sus investigaciones con universitarios de los Estados Unidos de América
en una de las etapas de bonanza mas consistentes del capitalismo post-industrial. Por
esto, podemos deducir perfectamente que a lo mejor, las personas elegidas para
realizar sus mas altas expectativas son las mas privilegiadas y que las desigualdades
abren brecha y seleccionan a un menudo pufiado de elegidos afortunados.

En los postulados anarquistas, a traveés de una revolucion, con vocacion ética,
se concibe una nueva sociedad en la que todos puedan sufragarse por sus propios
medios al menos lo mas imprescindible y que en ese clima se desarrollen unas
relaciones humanas que posibiliten de una manera mas solida que en los sistemas
individualistas, la satisfaccion de necesidades de reconocimiento y de filiacion.

Llegados a este punto, cualquiera podria encontrar ese flujo motivacional
cercano al éxtasis del que habla Maslow. La anarquia, a través de la accion
cooperativa, la participacion en la produccion y la equidad distributiva pretende llegar a
satisfacer todas las posibles necesidades del ser humano, que adn con esto sigue
siendo vulnerable a las desgracias, la enfermedad o la muerte. Sin embargo, bajo una
organizacion social sistémica mas centrada en el colectivo trata de garantizar ya no
s6lo la busqueda de la felicidad sino también su goce. Este derecho a la felicidad nos
lleva a enunciar una vez mas en el ideario anarcocomunista de Kropotkin la maxima

de a cada cual segun sus necesidades:

Todos los trabajadores de la mina contribuyen en la medida de sus fuerzas, de
su energia, de su saber, de su inteligencia y de su habilidad, a extraer el
cabréon. Y podemos decir que todos tienen derecho a vivir, a satisfacer sus
necesidades y hasta sus fantasias después de que lo necesario esté
asegurado para todos. Pero, ¢ Como podemos nosotros valorar sus obras?

No puede hacerse ninguna distincion entre las obras de cada uno. Medirlas por
el resultado nos lleva al absurdo. Fraccionarlas y medirlas por las horas de
trabajo nos conduce también al absurdo. S6lo queda una cosa: poner las
necesidades por encima de las obras y reconocer primeramente el derecho a la

vida y al bienestar después para todos los que tomen una cierta parte en la

17 MasLow, A. El Hombre Autorrealizado. Psicologia Kairés, Barcelona, 1989; pp. 119 y 120.
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produccion.®
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Resumen

El presente articulo esta basado en una revision bibliografica relativa al estado
de la cuestion sobre lo que se entiende por el concepto de nuevas masculinidades, su
origen, sus inicios y el estado actual de este concepto. El concepto de nuevas
masculinidades se puede entender como un movimiento incipiente de hombres o
grupos de hombres que abogan por la igualdad entre hombres y mujeres en todos los
aspectos de la vida y que luchan por erradicar la violencia fisica o psicolégica a
mujeres, niflos, ancianos y hombres. Del mismo modo, las nuevas masculinidades
promueven la critica a la masculinidad hegeménica a quienes identifican como la
responsable de la negacién de los derechos de mujeres y hombres asi como la
reguladora del mantenimiento de los propios privilegios en desmedro de lo que ella

define como normal o patoldgica.

Palabras clave:
Masculinidad, género, feminismo, masculinidad hegemonica, violencia de género,

minorias sexuales, equidad.
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Abstract

The following work is an examination of books about the concept of “new
masculinities”. The concept of new masculinities is an incipient movement of man to
plead for the equality between men and women in every aspect of life. They fight to
eradicate violence against women, children, old men and other men. In the same way,
this concept is a criticism to the hegemonic masculinity because this kind of culture has
kept the privileges for men but not for women and also is responsible for all kind of

discriminations against everything they define as abnormal or pathologic.

Keywords:
Masculinity, gender, feminism, hegemonic masculinity, gender violence, sexual

minorities, equality.

Antecedentes

Los movimientos feministas fueron claves para cuestionar el concepto género,
para de esta forma de-construirlo, co-construirlo y analizarlo desde una perspectiva
que permitiese la comprensiéon de las desigualdades entre hombres y mujeres entre
las que cabe destacar la subordinacion y la desigualdad de posibilidades que las
mujeres enfrentan. Estos movimientos permitieron que un problema, antes invisible, se
reconozca y se discuta en ambitos antes inesperados tales como los espacios
politicos, religiosos, sociales, escolares, sanitarios entre otros.

Durante los ultimos afios, la palabra género ha sido una herramienta teérica de
andlisis, reflexion y discusién de tipo social para denunciar un problema socio-cultural
que hizo crisis en la década de los sesenta: la exclusion de las mujeres.

Este concepto ha permitido desde un tiempo a esta parte promover espacios
de acuerdo y de regulacion en lo relativo a la igualdad de condiciones, sin embargo,
los procesos culturales y sociales son lentos, haciendo que en muchos casos exista un
discurso publico y otro privado en cuanto al comportamiento de hombres y mujeres en

lo relativo al género.
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De acuerdo a los textos de Amelia Valcarcel, «el feminismo es un hijo no
querido de la ilustraciéon»! ya que es en ese momento cuando se comienzan a gestar
las preguntas consideradas como impertinentes ¢Por qué las mujeres estan
excluidas? ¢,Por qué los derechos son siempre aplicables a los hombres? ¢ Ddnde esta
el origen de esta discriminacion? ¢Qué se puede hacer para combatir estas
inequidades?

La incorporacion de los hombres a la lucha de las mujeres

Si bien los aportes realizados por los hombres en la lucha por la igualdad de
derechos de las mujeres es algo que se ha dado desde hace siglos, los hombres han
estado ligados a esta reivindicacion de una forma mas alejada y no exenta de
polémica. Desde finales del siglo XX y principios del siglo XXI son muchos los
hombres que de manera colectiva o individual abogan por los derechos igualitarios,
una lucha que en el caso de los varones esta apenas comenzando como comparieros
de lucha en lo que a igualdad se refiere.

Es importante sefialar que la teoria del género no se refiere sélo a las mujeres.
De la misma forma en la que el género femenino esta construido socialmente y es una
obligacion para todo el sexo femenino, el género masculino también esta edificado
sobre los mandatos exigidos por todos los varones, es decir, todos los hombres deben
comportarse segun esté definida la masculinidad en su cultura. Estas caracteristicas
no son innatas ni naturales; como sefiala Elizabeth Badinter a propdsito de la identidad

masculina,

no hay una masculinidad Unica, lo que implica que no existe un modelo
masculino universal y valido para cualquier lugar, época, clase social, edad,
raza, orientaciéon sexual...sino una gran diversidad de maneras de ser hombre

en nuestras sociedades.?

Ser nifio o0 nifia se aprende viviendo. A este proceso de aprendizaje del ser

humano se le denomina socializacién y tiene como objetivo que las personas se

1 VALCARCEL, A. La memoria colectiva y los retos del feminismo. Naciones Unidas, Santiago de Chile,
2001; p. 8.
2 Lomas, C. (comp.). ¢Todos los hombres son iguales? Identidades masculinas y cambios sociales.
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integren en la sociedad en la que les toca vivir, que conozcan sus normas y las
respeten para evitar ser excluidas y/o castigadas. Nifios y niflas se hacen mujeres y
hombres por este proceso de socializacion que se encarga de reprimir o fomentar las
actitudes que se consideran adecuadas para cada sexo.

Como en el mundo en el que vivimos impera un sistema patriarcal,
discriminatorio y opresor para las mujeres, el proceso de socializacion también lo es,
pero ademas es castrante para los hombres. Los estereotipos de género tienen como
consecuencia la desigualdad entre los sexos y se convierten en agentes de
discriminacion, impidiendo el pleno desarrollo de las potencialidades y las
oportunidades de ser de cada persona. De esta forma se priva a las nifias y mujeres
de su autonomia, limitando sus derechos a la igualdad de oportunidades y a los nifios
y hombres se les niega el derecho de la expresion de su afectividad?.

La masculinidad tradicional esta compuesta por una constelacion de valores,
creencias, actitudes y conductas que persiguen el poder y la autoridad sobre las
personas que considera débiles. Para conseguir esta dominacion, ciertas formas de
opresioén, la coaccion y la violencia son procedimientos utilizados por el machismo
para someter los derechos de otras personas a las que esta oligarquia considera como
inferiores. Desde este punto de vista, la masculinidad androcéntrica es una forma de
relacionarse y supone un manejo del poder gue mantiene las desigualdades existentes
entre hombres y mujeres en el &mbito personal, econdmico, politico y social.

Esta concepcion masculina del mundo esta sustentada en mitos patriarcales
basados en la supremacia masculina y la disponibilidad femenina, en la
autosuficiencia del varon, en la diferenciacion de las mujeres y en el respeto a la
jerarquia. Estos mitos funcionan como ideales y se transforman en mandatos sociales
acerca de “como debe ser un verdadero hombre”.

Las principales victimas de esta construccion masculina del mundo son las
mujeres; sin embargo, los hombres ademas de verdugos también son victimas de si

mismos. En palabras de Pierre Bourdieu:

Los hombres también estan prisioneros y son victimas de las representaciones
dominantes. Al igual que las tendencias de sumision que esta sociedad

androcéntrica transmite a las mujeres, aquellas encaminadas a ejercer y

Paidds, Barcelona, 2003; p. 12.
3 Véase ANTOLIN, L. El concepto de género y la teoria feminista en Agentes de igualdad de oportunidades
1. Forem, Madrid, 2004; p. 12.
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mantener la dominacién por parte de los hombres no estan inscritas en la
naturaleza y tienen que ser construidas por este proceso de socializacion

denominado masculinidad hegemonica.*

Entonces, si las mujeres llevan décadas comprometidas en deconstruir la
feminidad surgen preguntas inevitables ¢ Por qué tantos varones permanecen en una
posicion inmovilista? ¢ Por qué la mayoria son tan poco receptivos a los argumentos
igualitarios? ¢Por qué finalmente, en los temas de igualdad con las mujeres, los

varones se caracterizan por una mayoria silenciosa?

Primeros intentos de organizacion de los hombres contra la desigualdad

El contexto de la guerra fria marca un escenario importante desde el cual se
pueden comprender los primeros atisbos de organizacién de los hombres contra las
desigualdades. El movimiento contestatario que protagonizé la juventud estudiantil en
paises como Francia, EEUU, Gran Bretafia, México o China.

Las revueltas juveniles que se gestan a fines de los sesenta y que se
consolidan en los setenta tuvieron como base una critica general de la sociedad que
suponia varios aspectos. Por una parte, la critica al estado de guerra que suponia el
reparto del mundo entre dos bloques, el capitalista y el comunista; de hecho, la guerra
de Vietnam se puede considerar como el acontecimiento que coagulé al movimiento
hippie. El movimiento hippie suponia la eclosion de un espiritu generacional de
rechazo a un modelo de sociedad belicista, racionalista, burocratica, consumista y
ecoldégicamente inconsciente. La mdsica rock, la psicodelia, el orientalismo y la
mitologia del “viaje hacia el interior” a través del consumo de drogas, de practicas
misticistas de introspeccion individual o en grupo, asi como la expansion de la
literatura de viajes, supusieron toda una deriva de las juventudes de las clases medias
norteamericanas y europeas hacia un cierto modelo de libertad centrado en la
mitologia de lo auténtico, la resistencia hedonista y en el yo®. Estos elementos han

dejado su impronta en movimientos de Nueva lzquierda tales como el ecologismo, el

4 BoURDIEU, P. La dominacién masculina. Anagrama. Barcelona, 2004; p. 283.

5 Véase ALvarez-URia Rico, F. «Presentacion: Educar para la ciudadania» en Marx, K.; WEBER, M.;
DuURKHEIM, E. Sociologia y educacion: textos e intervenciones de los socidlogos clasicos. Morata, Madrid,
2006.
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pacifismo o el propio feminismo.

Del mismo modo, se consolida la critica feminista al patriarcado y se comienza
a gestar y organizar el proceso de critica de los movimientos léshicos, gay,
transexuales y bisexuales (LGTB) a la heterosexualidad como régimen normativo de la
sexualidad y la identidad. Estas denuncias sociales implicaron ciertos movimientos
organizativos que comienzan a dar forma a las primeras agrupaciones de hombres
como colectivo, es decir, hombres que se agrupan y que se posicionan politicamente,
de una u otra forma, ante los cambios sociales provocados por el feminismo que,
durante los 70, habia cobrado fuerza tanto por parte de la estrategia liberal hacia lo
politico-institucional como por parte de la estrategia radical hacia lo politico-personal.

A partir de los 70 el heteropatriarcado moderno entré en un proceso de
deslegitimizacién en el que los modelos de vida, el autoritarismo y las relaciones de
impersonalizacion burocratica que lo habian caracterizado eran objeto de rechazo
abriéndose asi nuevos espacios para la conformacion histérica de nuevas

subjetividades.

Mutaciones de lo masculino en el contacto con las feministas

La serie de movimientos sociales de los sesenta y setenta también generaron
espacios de reflexion y toma de conciencia desde una vertiente mas ecolégica y
psicolégica, comienzan a establecerse entonces, grupos de auto-ayuda, de reflexion
ante la opresion y de cuestionamiento hacia los parametros establecidos. En esta
busqueda de respuestas, los hombres también comienzan a “necesitar” de nuevas
respuestas y de un camino que les permita comprender el entorno social voraz en el
que habitan.

En esta busqueda de respuestas y de reivindicaciones los hombres y las
mujeres catalogadas como feministas comienzan a establecer un nexo de apoyo y de
intercambio de experiencias y de formas de ver la vida, proceso que toma fuerza en lo
que se denomina ecologismo. Su importancia explicativa radica en que existié un
entrecruzamiento entre ecologismo y feminismo (ecofeminismo) que influy6é para que,
en el ambiente contracultural de la época, algunos hombres ecologistas entraran en
contacto directo con mujeres feministas. Ante este proceso interaccional, Connell
estudié las historias de vida de algunos hombres australianos que comenzaban a

apartarse de los imperativos de la masculinidad dominante en una suerte de
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feminizacion o demasculinizacion.

A modo de resumen, se puede sefialar que en las primeras formas de
organizacion entre hombres al amparo (directo o indirecto del movimiento feminista) se
pueden diferenciar dos tendencias: una, la del crecimiento personal de los primeros
grupos de autoconciencia o de liberacion masculina, y otra con una mayor proyeccion
hacia lo sociopolitico y con pretensiones de articularse como movimiento social. Por
otro lado, los mitopoéticos y su mistica de la ritualidad, sus actitudes antifeministas,
sus supuestos esencialistas, homoéfobos y misoginos.

Como en todo, hay grados y no se puede considerar a estas corrientes como

bloques puros y estancos, sino que mas bien se mezclan y entrecruzan entre si.

Organizaciones sociales de hombres profeministas, antisexistas o igualitarios

Desde que el movimiento feminista comenz6 su lucha por la igualdad de
género, los hombres en el transcurso de esta reivindicacion y oposicion contra la
masculinidad hegeménica han ido paulatinamente estableciendo organizaciones,
asociaciones y movimientos que den cuenta del apoyo y del trabajo que como
hombres consientes de la necesidad de cambio se esta desarrollando en gran parte
de la cultura occidental.

Los movimientos sociales de hombres profeministas corresponden a varios
estamentos surgidos en los ultimos 30 afios en el mundo occidental y que como ya se
menciond tienen sus origenes en parte desde la comprension de lo planteado por el
movimiento feminista lo que ha llevado a responder preguntas que interpelan al
hombre de hoy en cuanto a ¢Qué es ser hombre hoy en dia? ¢Qué direccién deben
tomar los hombres desde que se sabe de la inequidad de género y las consecuencias
de esta situacién para mujeres y hombres?

Estas y otras preguntas ha generado que los hombres se organicen en esta
lucha coordinando diversas actividades que en la actualidad se han transformado en
movimientos, asociaciones, corporaciones, fundaciones, asignaturas en diferentes
universidades, publicacion de articulos en congresos, seminarios y paginas Web etc.,
es decir, aquellos hombres que saben y comprenden que el cambio en esta materia es
necesario han comenzado a articular su lucha contra la masculinidad hegemonica.
Centrando su accionar y sus reflexiones en la critica y el desmontaje del modelo

imperante, promoviendo y buscando relaciones de igualdad de trato con las mujeres.
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Este y otros objetivos diferencian especificamente a este tipo de movimientos de otros
importantes como el mitopoético y el de los derechos de los hombres y padres.

Con un formato heterogéneo, estos movimientos surgen inicialmente en los
paises anglosajones y escandinavos llamandose antisexistas a principios de los afios
setenta y asociado a los movimientos por los derechos civiles en Estados Unidos,
donde se desarrollé6 con més fuerza a partir de un debate centrado en si el lugar que
correspondia a los hombres que estaban en esta corriente era estar dentro del
movimiento feminista, liderado por mujeres o apoyarlo desde fuera. Con el paso del
tiempo y desde mediados de los noventa, los integrantes de este tipo de
organizaciones suelen denominarse profeministas, designaciéon que ha promovido
debate pero que con el tiempo se ha impuesto en el discurso social del fin de siglo
para nombrar a quienes lo integran. Desde hace aproximadamente 9 afos, en los
paises latinos se comienza a nombrar a esta corriente como la de hombres por la
igualdad.

Estos movimientos estan constituidos en su mayoria por hombres de sectores
medios, afines a las ciencias sociales y educativas o redes asociativas que se han
acercado a esta corriente a través de la comprensién de la injusticia sobre las mujeres,
por sus reflexiones a partir del conocimiento del feminismo o por haber tomado
distancia o por haber sido victimas de la masculinidad hegemdnica. A pesar de las
diferencias existentes entre los grupos conformados hasta la fecha, lo que les unifica
es el cuestionamiento de la injusticia de género, asi como el percatarse de la
alineacion mutiladora y deshumanizante de la socializacién de los hombres y se
nutren, en su mayoria, de las ideas del feminismo de la igualdad y de la perspectiva de
género. Del mismo modo, estos grupos reconocen la responsabilidad masculina en el
mantenimiento de esta desigualdad con las mujeres y ejercen una autocritica sobre el
propio ejercicio del poder.

A aquellos hombres que se han organizado para unirse a la lucha de las
mujeres en la igualdad se les ha llamado anti-hombres o resentidos con la
masculinidad, estos apodos son una forma de critica frente a lo que estos promulgan,
el rechazo a la masculinidad hegemonica, el sometimiento acritico al corporativismo
viril, la complicidad masculina antisexista y la homofobia, no teniendo vergiienza de la
existencia de las mujeres en sus vidas.

Estos grupos proponen practicar la igualdad con las mujeres y el activismo
social, la investigacion académica y la formacion de grupos de reflexion de varones

para desmontar el ideal de la masculinidad hegemodnica y construir masculinidades
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mejores y no peores que la hegemodnicamente existente, sino masculinidades
resistenciales, alternativas o subversivas, asi como crear las condiciones para una
disolucion de las actuales relaciones de género.

Quienes integran este movimiento de hombres profeministas tienden a ser mas
0 menos criticos con los grupos de hombres mitopoéticos y por los derechos de los
hombres/padres, a quienes denuncian como esencialistas, patriarcalistas,
antifeministas o promotores de versiones modernas de la masculinidad sin cuestionar
el poder que la masculinidad hegemadnica asienta. Estos grupos no concuerdan con
los hombres que se dicen sentirse tan victimas como las mujeres del patriarcado, asi
como con aquellos que quieren disminuir los costes de la masculinidad sin perder las
ventajas que los sustentan. Estos grupos han sido acusados por otros hombres de
promover la cultura del hombre blando, de emprender cruzadas junto al feminismo
contra la masculinidad, de promover el culto a la emocionalizacién e impulsar el
fracaso masculino ya que segun sus detractores promueven valores contrarios a la
lucha por la vida (cooperacién, igualdad, no violencia, solidaridad, etc.) que segun
estos criticos es fundamental para triunfar como hombre en esta sociedad.

Del mismo modo, estos grupos también han sido mirados con desconfianza por
algunas mujeres feministas que dudan de su sinceridad y creen gque los impulsa el
deseo de seguir teniendo cuotas de poder dentro de un marco mas igualitario
“infiltrandose” en el movimiento feminista (eludir esta critica fue una de las razones del
nombre profeminismo).

Desde sus comienzos, una parte importante de las actividades de estos
hombres se ha centrado en la generacién de estrategias reflexivas, educativas,
asistenciales y activistas para el cambio de la masculinidad hegemdnica en sus
aspectos violentos contra las mujeres, asi como en el apoyo a las politicas
antirracistas y pro-derechos de las personas homosexuales, jerarquizando modelos
masculinos igualitarios, pacificos y empéaticos.

Lamentablemente en el mundo occidental esta corriente no cuenta con
numerosos miembros, siendo bastante menos que los de otras corrientes masculinas
reivindicativas. Sin embargo, las voces y las recomendaciones de los hombres que la
componen son especialmente escuchadas y muy tenidas en cuenta en los organismos
internacionales (ONU, UNICEF, UE, OMS) que en su lucha contra las desigualdades
perciben cada vez mas la importancia de incluir e implicar a los hombres de todas las
edades en las politicas de igualdad.

Dentro de esta corriente se encuentra en Europa, América y Australia
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numerosas agrupaciones (NomMAs, IasoM, Men for Change, Les Traboules, Les
hommes barrés, Uomino contra la Violenza, CANTERA, CORIAC, PAPAI, etc.) que tienen
un discurso y practicas de lucha por la igualdad de género, de resistencia al
patriarcado y a la masculinidad hegemoénica. La mayoria de ellas se encuentra en
paises anglofonos, escandinavos y francéfonos y algunas llevan mas de 20 afios de
actividad, del mismo modo, algunas cuentan con publicaciones regulares desde hace
anos (ACHILLES, HEEL, XY).

Los avances en estos grupos también se extienden a las plataformas
informéticas tales como la Red Europea de Hombres Profeministas y la Red Chilena
de Masculinidad.

Un espacio de honor por su difusién mundial ocupa la White Ribbon Campaign,
campana que va “en contra la violencia” hacia las mujeres iniciada en Canada y que
comenzd a desarrollarse en Europa en el afio 2000.

En Latinoamérica las agrupaciones existentes actualmente han centrado su
lucha sobre todo en ir contra la violencia machista y los problemas de la sexualidad y
la salud reproductiva, desarrollando importantes campafias tales como la campafa
contra la violencia en Nicaragua. Estas iniciativas también se han ido desarrollando a
lo largo de toda Centroamérica en paises tales como Honduras, Guatemala, México,
El Salvador y Brasil entre otros.

Desde que este tipo de movimiento se ha articulado, cada afio existe un
acrecentado interés en la formaciébn de nuevos grupos, asociaciones, centros,
programas o Webs nacidos después de un par de congresos sobre Hombres e
igualdad realizados en san Sebastian y Jerez en el afio 2001, semilla que dio frutos en
diversas ciudades espafiolas tales como Huesca, Pamplona, Victoria, Malaga, Jerez,
Estepona, Badalona, Barcelona, Jaén, Cordoba, Sevilla, Donosti, Madrid, Valencia y
Granada.

El objetivo de la formacién de estos grupos es en algunos casos el activismo
social y en otros la reflexion sobre la condicion masculina permitiendo unir a muchos
varones igualitarios que no tenian red de pertenencia en la cual apoyarse para sus
cambios.

Algunas iniciativas pioneras en Espafa aparte del ya mencionado congreso de
Hombres por la Igualdad de la ciudad andaluza de jerez, destacan el Centro de
Estudios de la Condicion Masculina de Madrid, el programa de Educaciéon sentimental
de Tenerife, las web de heterodoxia del programa de Jerez y de AHIGE en Malaga, asi

como las campafas de sensibilizacién contra la violencia y la del Lazo Blanco que se
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ha desarrollado en Gijén, Vilanova i la Geltra, Jerez, Jaén y Almeria.

En lo relativo al campo educativo, en occidente, quienes participan en estas
corrientes se han dedicado sobre todo al desarrollo de programas de educacion para
“explorar las masculinidades” y transformar los estereotipos masculinos.

En al ambito académico, también en Occidente, esta linea de trabajo tiene una
destacada insercibn en las Universidades Anglosajonas y algunas Francofonas,
haciendo este trabajo a través de los llamados estudios criticos sobre los varones y las
masculinidades; los Men’s studies, Studies of men and masculinities o Critical studies
of men and masculinities incorporan la categoria de género en su marco referencial y
se desarrollan sobre todo en las facultades de sociologia, antropologia, historia y
filologia de diferentes Universidades norteamericanas, europeas y australianas. Nutren
sobre este tema muchos estudios realizados y publicados sobre la historia de
diferentes culturas y los cambios sociales de las masculinidades asi como sobre las
teméaticas de poder, la sexualidad, las nuevas paternidades, la construccién de la
subjetividad, la violencia, la pornografia, la salud y las politicas de cambio para los
varones.

En Europa se ha creado recientemente CROME (Critical Research on Men in
Europe), un grupo en el que varones y mujeres de 10 paises se han asociado para
investigar sobre el problema social y la problematizacion de los varones europeos
(estudiar a los hombres como problema y el problema de los hombres es su objetivo);
sus publicaciones se pueden encontrar en la revista Men and Masculinities.

Por ahora el movimiento de las nuevas masculinidades sigue su camino y su
proceso de consolidacién, entre los desafios estan la fase de consolidacion y de
diferenciacion de la corriente feminista de la cual se nutre y desde donde surge el
proceso de critica hacia la cultura patriarcal.

La socializacion de campafias en donde los hombres sean protagonistas de
esta lucha por la erradicacién de la violencia, el exponer temas en espacios publicos y
gque salgan de las aulas universitarias o de ministerios destinados a esta lucha es uno
de los grandes desafios de este tipo de movimiento, el ser parte de un espacio
ciudadano donde esta propuesta se exponga y sea manejada por los ciudadanos
corrientes y por sobre todo, la desmitificacion de estos grupos por parte de quienes
aun ostentan el poder hegemonico es una de las luchas mas fuertes de afrontar pues
es desde la base del prejuicio y el estereotipo desde donde la cultura machista tiende
a ejercer el dominio contra todo lo que escapa a lo que considera como atentatorio

contra sus privilegios.

105 SCIENTIA HELMANTICA. Revista Internacional de Filosofia
Namero 1, marzo de 2013. ISSN: 2255-5897



Articulo: Nuevas masculinidades o nuevos hombres nuevos:
El deber de los hombres en la lucha contra la violencia de

género

[Pag. 95-106] Gonzalo Soto Guzman

BIBLIOGRAFIA

ALvAREZ-URIA RICO, F. «Presentacion: Educar para la ciudadania» en MARX, K.; WEBER,
M.; DURKHEIM, E. Sociologia y educacién: textos e intervenciones de los socidlogos
clasicos. Morata, Madrid, 2006.

ANTOLIN, L. El concepto de género y la teoria feminista en Agentes de igualdad de
oportunidades 1. Forem, Madrid, 2004.

ARCONADA, M. A. «La Igualdad es cosa de hombres. Comparfieros corresponsables,
trabajadores coherentes» en El Clarién, n° 26, Il época, marzo 2010. Stes Intersindical,
Madrid; pp. 4-7. ISSN: 1576-3862.

ARCONADA, M. A, «La economia familiar en el aula (I1): Nuestro dinero es cosa de dos»
en Padres y maestros, n°® 326, Septiembre 2009. Fonseca, A Corufia; pp. 23-
27.1SSN 0210-4679.

BOURDIEU, P. La dominacion masculina. Anagrama. Barcelona, 2004.

Lomas, C. (comp.). ¢Todos los hombres son iguales? ldentidades masculinas y
cambios sociales. Paidos, Barcelona, 2003.

MONTERO GOMES, A. «El Sindrome de adaptacién paraddjica a la violencia doméstica.
Una propuesta tedrica» en Clinica 'y Salud, vol. 12, n°1, 2001; pp. 371-397. ISSN: 1130-
5274,

VALCARCEL, A. Sexo Y filosofia. Sobre mujer y poder. Anthropos, Barcelona, 1994.
VALCARCEL, A. La memoria colectiva y los retos del feminismo. Naciones Unidas,
Santiago de Chile, 2001.

106

SCIENTIA HELMANTICA. Revista Internacional de Filosofia
Namero 1, marzo de 2013. ISSN: 2255-5897









ISSN: 2255-5897

EL CINE COMO SITUACION CONSTRUIDA EN GUY DEBORD

Cinema as constructed situation in Guy Debord

Estela MATEO REGUEIRO

Universidad de Salamanca — Espafia

(estelamr@usal.es)
Fecha de aceptacion definitiva: 2 de febrero de 2013

Resumen

Debord consideraba que los modos de produccién capitalista habian invertido
la realidad hasta convertirla en imagen, de forma que cualquier tipo de interaccién
tenia lugar en el terreno de lo falso. De vision materialista, buscé el modo de superar
las que concibié como sociedades espectaculares, en las que el ser humano se
reducia a mero espectador, mediante situaciones que rompiesen con lo establecido y
produjesen un medio superior. La finalidad era acabar con el estatismo de aquel
momento y recuperar el movimiento dialéctico de la historia, donde la creatividad, y

con ella el arte y especialmente el cine, tenian un papel protagonista.

Palabras clave:

Guy Debord, situacionismo, cine.

Abstract

Debord considered that capitalist modes of production had inverted reality until
it becomes an image, so that any type of interaction takes place on a false terrain.
From a materialistic view, he sought ways of overcoming those societies conceived as
spectacular where the human being had been reduced to a mere spectator, by
situations that would break with the established order and would produce a superior
meaning. The aim was to end the statism of the time and recover the dialectical

movement of history where creativity, art and especially film, had a starring role.
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1. Guy Debord y la Sociedad del Espectaculo

Guy Debord nacié el 28 de diciembre de 1931 en Paris. De formacion
autodidacta, la mejor forma de saber quién fue es estudiar sus obras en sus distintos
formatos, que abarcan tanto el ensayo, el cine, como acciones determinadas entre
otras. Fundo la Internacional Letrista (IL) en 1952, tras la escisién que tuvo lugar en el
movimiento letrista liderado por el poeta rumano Isidore Isou. EI movimiento se dividio
entre aquellos que se dirigieron hacia la expresién y la accion y los que permanecieron
encerrados en el &mbito artistico, manteniéndose Debord en este primer grupo que
seria el de la mencionada IL. Posteriormente, en 1957, fundd la Internacional
Situacionista (IS), proyecto que buscaba integrar todas las esferas de la realidad
mediante «situaciones construidas» que fuesen modificando los modos de relacion del
sistema capitalista hasta acabar con lo establecido y construir la vida desde dentro de
la sociedad y la cotidianidad. Desde ellas pudo organizar diferentes actos que sirvieron
para superar ademas distintas esferas de la sociedad que se habian ido
independizando de la totalidad como el arte. Su finalidad era la superacion de la
realidad misma de su momento, de la société du spectacle que estaba ya comenzando
a entrever, mucho antes de escribir su obra magna del mismo titulo en 1967, que
termind de dar forma a su teoria. Toda su vida la desarroll6 al margen de las
instituciones que sustentaban ese sistema que él critico.

La société du spectacle es mucho mas que un ensayo y un film, es una de las
obras mas representativas de la década francesa de los 60. Es una obra que refleja a
la perfeccion la teoria que Debord desarrollé a lo largo de su vida y que llevo a la
practica tanto dentro de la IL como de la IS. Aunque fue escrita en 1967, diez afios
después de fundar la IS, resulta importante analizarla antes de adentrarse en el
funcionamiento de las dos internacionales, ya que da razén de ser a las acciones que
en ellas se llevaron a cabo. Se trata de la teoria subyacente a todos aquellos
acontecimientos de su vida. Y por otra parte, es esencial para analizar su pelicula In

girum imus nocte et consumimur igni, colofén de toda su trayectoria.
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iQué respeto infarttil|por las imagenes!
QU resptgyntartilp genes!

Esta obra es una descripcion de las sociedades de su momento desde el
prisma de su mirada: basadas en un sistema capitalista donde el capital no es ya el
resultado del trabajo forzoso como en tiempos de Marx sino que es el resultado del
espectaculo. Es el resultado de una gran cantidad de imagenes acumuladas que han
pasado de esta forma a ocupar todos los espacios de la realidad, llegando incluso a
mediar las relaciones sociales. Siguiendo la tesis del propio Karl Marx, Debord
comprende que la primera fase que realiz6 este sistema econdmico fue la de degradar
el «ser» a la categoria del «tener», dejando el individuo de tener importancia por si
mismo y pasando a tenerla en relacién a aquello que poseia. Pero con la llegada de la
sociedad del espectaculo esto cambia, dejando de tener importancia el tener, y
pasando a ocupar su lugar el «parecer»’. En la sociedad del espectaculo priman las
apariencias, lo que uno sea o tenga no tiene importancia en comparaciéon con lo que
aparenta ser y tener: «El especticulo es la reconstruccion material de la ilusion
religiosa»?. El espectaculo tiene como funcién suplantar la realidad. Se refiere al
espectaculo como «acumulacion»® en el sentido marxista de la palabra: acumulacién
de lo otro que se presenta ante mi como negacién de mi mismo, alienandome. Y
afade: «Todo lo directamente experimentado se ha convertido en una
representacion»?, por lo que concluye que ha tenido lugar una «inversion de la vida»®.

Es decir, que si el espectaculo es otro que no yo, y todas mis vivencias son

1 DEBORD, G. La sociedad del espectaculo. Pre-Textos, Valencia, 2010; § 17, pp. 42 — 43.
2 |bid.; § 20, p. 44.

3 Ibid.; 8 1, p. 37.

41dem.

5 Ibid.; 8 2, pp. 37 — 38.
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espectaculo, todo lo que viene a ser la realidad se me presenta como negacion de mi,
habiéndose asi invertido su sentido. Al invertir el sentido de la vida, el espectaculo deja
de ser solamente una acumulacién de imagenes para pasar a ser propiamente una
imagen del mundo, condicionando las relaciones sociales y bafando la totalidad de la
realidad, en el sentido de que toda la concepcion del mundo pasa a ser el resultado de
ese espectaculo, siendo imposible que puedan verse las cosas tal y como son.
Mediante esta falsa imagen el individuo pasa a vivir en la mera «apariencia», y el
desarrollo del pensamiento, que es la capacidad critica que permite que tengamos
libertad a la hora de pensar por nosotros mismos, se torna imposible. El ser humano
estaria enajenado en el sentido de que quedaria incapacitado para desarrollar las
facultades que le caracterizan como tal. Mediante la extrafia confusion de lo real con lo
aparente surge la imposibilidad del dialogo®. Este, como el pensamiento libre y critico,
necesita de la veracidad para poder operar, necesita conocimiento de causa para
llegar a puerto y que el individuo no se mantenga en un plano de mera ensofiacion. Si
no se da esta comunicacion veraz, el receptor no puede tener el conocimiento
necesario de lo que se esta dando para poder responder ante ello, y se produce un
estancamiento.

A diferencia de lo que ocurria con Marx, esta alienacion no se reduciria al
ambito del trabajo sino que pasaria a ocupar todas las esferas de la realidad,
impidiendo cualquier expresion de espontanea libertad que pudiera darse. Este

proceso atafie también a la cultura, entendida como:

Reflejo y prefiguracién, en cada momento histérico, de las posibilidades de
organizacién de la vida cotidiana; compuesto de la estética, los sentimientos y
las costumbres mediante el que una colectividad reacciona ante la vida que le

viene dada objetivamente por la economia.”

Para la IS la cultura esta condicionada por el sistema econémico capitalista, del
cual pasa a depender toda la realidad en la que nos desenvolvemos. Lo que antafio
generaba la religion, en la segunda mitad del siglo XX lo esta generando un exceso de
espectacularidad junto con los mass media o medios de comunicacién de masas.
Debord lleva a cabo una denuncia del creciente poder de la ignorancia y la

desinformacion que afectan a la totalidad de la realidad. Ese nuevo poder afecta

6 Ibid.; § 18, p. 43.
7 «Definiciones» en Archivo Situacionista Hispano. Consulta 20/03/2012. En URL:

http://www.sindominio.net/ash/is0108.htm.
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especialmente al ambito de la cultura, a la que pertenece la creatividad y con ella, la
capacidad de autonomia del individuo, de pensar por si mismo y ser capaz de
desarrollar algo fuera de lo dado.

La disolucién de la cultura es para Guy Debord inevitable desde que se ha
independizado, pues se estd negando a si misma en la medida en que no responde a
la totalidad de las experiencias. Pero por otro lado es también necesaria, pues
mantiene las ilusiones ideoldgicas que confunden la realidad con el espectéculo, lo
verdadero con lo falso, de forma que nos mantiene fuera de nosotros mismos,

negados, y falseada la realidad:

El fin de la historia de la cultura se manifiesta de dos maneras contrarias: en el
proyecto de su superacion en la historia total, y en la organizacién de su
perpetuacién como objeto muerto de la contemplaciéon espectacular. La suerte
del primero de estos movimientos esta ligada a la critica social, la del otro a la

defensa del poder de clase.®

El primero es el proceso de superacion que le interesa a Guy Debord, pues el
segundo consiste en perpetuar el momento de lo falso que corresponde a la sociedad
gue critica, lo que supondria retrasar lo que denomina «descomposicion», que no es
otra cosa que el proceso mediante el cual las formas culturales se autodestruyen, lo
que a su vez va acompafado del retraso del fin del capitalismo por medio de la
revolucién®. Pero si en cambio la descomposicion de la cultura se hace por medio de la
primera via, contraponiendo a la acumulacion parcial de conocimiento la teoria de la
praxis, este proceso se serviria de la herramienta de la critica social, permitiendo asi
un proceso dialéctico real que impulsase ese cambio indispensable para la superacion
del sistema econdémico de su momento. La importancia del modo en el que actuamos
es esencial porque la cultura es el resultado de las practicas, pero también es la que
las genera. Si comienzan a cambiarse los modos en los que interactuamos, entre
nosotros y con el medio, comienza a modificarse la superestructura, a partirse, y de
este modo a dar paso a la generacion de una nueva. Si esto no ocurre, un sistema que
ya ha fallado se mantiene agonico, esa sociedad cuya cultura ya ha sido puesta en
entredicho, que busca por tanto su superacion, lo que hace es alargar su muerte en el
tiempo. Pero su muerte es terminal, por lo que lo Unico que queda es dar el paso que

la deje en el olvido, y este paso tiene que tener lugar en la practica, pues es donde se

8 DEBORD, G. Op. cit.; § 184, p. 153.
9  «Definiciones» en Archivo Situacionista Hispano. Consulta 02/04/2012. En URL:

http://www.sindominio.net/ash/is0108.htm.
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genera la teoria, aunque luego la determine. La revolucién practica dentro de la
sociedad tiene como finalidad poder crear nuevas situaciones que generen nuevas
formas de relaciones, y de este modo poder acabar con el estatismo del espectaculo y
comenzar a vivir. Para ello la creatividad desempefa un papel fundamental, y con ello
el arte y también la estética, aportando Debord una imagen del mundo de su momento
y ciertas pautas para modificarla, entre las que destaca su propio cine.

2. El espectador y el movimiento dialéctico

Dada la superestructura que se mantiene en su tiempo, es dificil introducir el
cambio, pues éste conlleva un dinamismo que no es propio del espectador que es
definido por Debord como un «hombre despreciable»!?, en el sentido de que no es
hombre —no goza de facultades humanas como la creatividad—, de forma que, como
hombre, es incompleto. Su pasividad atenta contra sus propias facultades. El
espectador es una suerte de ente caracterizado por la aceptacion de todo aquello que
le ponen delante sin establecer ningun tipo de critica ni de reproche, sin cuestionarlo.
El espectaculo es un movimiento unidireccional, cuyo destino es este espectador que
no puede interactuar con aquello que contempla, no pudiendo asi generar nada. La
sociedad del espectaculo es una sociedad antepuesta al desarrollo, una sociedad que
merma la capacidad, la interaccion, la politica... Es decir, que no permite generar
ningun tipo de accion, que es el modo con el que tomamos contacto con el medio que
nos rodea y la gente con la que convivimos, por lo que provoca aislamiento. Ese
desprecio que mencionaba es el «desprecio al conocimiento»!. La (nica via que ve
Debord que puede combatir esto es la critica, la cual debe hacerse en el plano tedrico,
pero, como ya he indicado, sobre todo en el practico, acabando con el aislamiento y
dando paso a la interaccibn que devuelva la unidad. Comprendiendo esta tesis
podemos entender la critica al arte que realiza tanto el propio Debord como el resto de

los autores de la IS:

Los situacionistas consideran la actividad cultural, desde el punto de vista de la
totalidad, como un método de construccidon experimental de la vida cotidiana
gue puede desarrollarse permanentemente con la ampliacion del ocio y la de-

saparicion de la division del trabajo (empezando por la del trabajo artistico).?

10 DEBORD, G. Op. cit.; 8195, p. 160.
11 1dem.

12 «Tesis sobre la revolucién cultural» en Archivo Situacionista Hispano. Consulta 02/042012. En URL:
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Es decir, que el problema del arte reside justamente en su independencia y
autosuficiencia, al igual que el problema de la cultura, pues en ese momento deja de
tener en cuenta la totalidad para pasar a ponerse al servicio exclusivo de si mismo,
ayudando, por otra parte, a mantener el sistema de division de clases, de estatismo,
de desprecio. El arte tiene que estar al servicio de la vida tanto para Debord como
para los demas situacionistas, y no puede por tanto tener nada que ver con el papel
que desempefa en la sociedad del espectaculo donde no es mas que una “coleccion
de recuerdos” que podemos encontrar expuestos dentro de los museos, aislados de la
vida de cada dia, de su tiempo presente, y que significa precisamente el fin del arte
por no poder establecer ningln tipo de comunicacién artistica en este sentido®. De
esta forma se antepone también a cualquier tipo de ideologia, puesto que no significa
nada mas que division, siendo un impedimento para la unidad: «La teoria
revolucionaria es ahora enemiga de toda ideologia revolucionaria, y sabe que lo es»*4.
Debe rechazar la ideologia porque quiere ser una teoria critica cuyo lenguaje sea la
contradicciéon®®, algo que no ocurre en el seno de una ideologia, dado que éstas
impiden cualquier tipo de oposicion'®. No se trata de encaminarse por un camino
separado de la totalidad de la vida sino integrado en ella, y esto significa estar en
contacto directo con sus contrarios, jugar con ellos, y de este modo permitir el
florecimiento del movimiento, que en el caso de Guy Debord, es el movimiento de la
propia historia que permanece estancada. EI movimiento no nace de la aceptacion
sino de la oposicion.

El cambio puede comenzar mediante pequefias acciones que, aunque en un
principio tendran lugar dentro del sistema, al ser llevadas a cabo de determinada
forma, pueden acabar con las relaciones preestablecidas generando unas nuevas,
solamente introduciendo pequefios elementos novedosos. Esto es lo que llevéd a cabo
dentro de la IL y sobre todo de la IS. Existen numerosas técnicas que permiten realizar
este tipo de asombro, de extrafiamiento de un determinado momento que pone en el
interior de la gente la semilla que tendrd que hacer florecer los nuevos modos de
relacion entre ellos y su entorno. Entre estas técnicas cabe destacar la del

détournement o desvio, consistente en una «integraciéon de producciones de las artes

http://www.sindominio.net/ash/is0110.htm.
13 DEBORD, G. Op. cit.; § 189, pp. 155 — 157.
14 |bid.; § 124, p. 116.

15 |pid.; § 204, p. 166.

16 |bid.; § 110, p. 169.

115 SCIENTIA HELMANTICA. Revista Internacional de Filosofia
NUmero 1, marzo de 2013. ISSN: 2255-5897



Articulo: EIl cine como situacién construida en Guy Debord
[Pag. 109-133] Estela Mateo Regueiro

actuales o pasadas en una construccion superior del medio»*’ con el fin de desordenar
una determinada situacion de modo que uno se vea obligado a reaccionar, saliendo de
este modo del papel de espectador pasivo, de receptor cuya finalidad Unica es la de
recibir todo aquello que se le da sin someterlo a andlisis o critica. Esto lo

encontraremos en In girum imus nocte et consumimur igni.

3. La Internacional Situacionista

La IS fue fundada por Guy Debord en 1957, y él mismo la disolvié en 1972. El
objetivo de esta internacional consistio en el desbordamiento del sistema econémico
generador de la sociedad del espectaculo, de aquella comunidad mediada por las
imagenes donde el sentido propio de la vida habia desaparecido por la generaciéon de
un capital en exceso que se habia tornado imagen. El campo experimental donde
llevaron a cabo sus propuestas fue la ciudad, con el objetivo de modificar nuestras
relaciones reinventandolas y construyendo de este modo una nuevo espacio fruto de
estas situaciones creadas, objetivo del urbanismo unitario'®. Para conseguirlo, se
esforzaron en disolver las barreras que se daban entre el arte y la vida mediante sus
propias tacticas relacionadas con dicha creacion de diferentes situaciones cuya
finalidad no era otra que la de romper con las divisiones sociales e institucionales que
provocaba esta separacion?®, saliendo de ese marco de formas de proceder dictadas
por las instancias que operan dentro del sistema capitalista. El planteamiento de la IS
pretende ser unitario al fusionar teoria y practica, entendiendo que las cosas se hacen
y, al hacerlas, surge la teoria. Para ellos el arte no tenia que estar separado de la
realidad, pues el artista auténtico tenia que englobar el proyecto en la vida?, y es en
este sentido en el que buscan esa unanimidad, una obra de arte total. Dado que ellos
pretenden modificar la sociedad y el modo en el que interactuamos dentro de ésta,
entienden este arte total como un arte capaz de alcanzar todas estas esferas. Ademas
dentro de su concepcion de la historia donde entienden que los cambios tienen lugar

en el terreno de la accion, tal y como lo entendié Marx, comprenden asi también que el

17 «Definiciones» en Archivo Situacionista Hispano. Consulta 02/04/2012. En URL:
http://www.sindominio.net/ash/is0108.htm.

18 PENALVER, A. «El 15-M vy el situacionismo» en La Carraca. 1 de agosto de 2011. Consulta 05/03/2012.
En URL: http://muerdealmas.blogspot.com.es/2011/08/en-1957-nace-la-internacional.html

19 ANDREOTTI, L.; CoSTA, X. (eds.). Situacionistas: arte, politica, urbanismo. MACBA, Barcelona, 1996; p.
13.

20 PERNIOLA, M. Los situacionistas. Acuarela & Antonio Machado, Madrid, 2008; p. 42.
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desarrollo histérico tiene lugar desde un punto de vista materialista. Y dentro de este
modo de comprender la historia le otorgan al arte una capacidad revolucionaria, a ese
arte que en manos de la industria cultural provoca la enajenacion.

Esta unidad s6lo puede alcanzarla el arte mediante una encarnacién en la
realidad que consideran estancada, y por ello la creacion de nuevas situaciones en el
entorno y para con los demas ciudadanos con los que convivimos es el objetivo
principal desde el movimiento situacionista. Se promueve, en este sentido, un rechazo
del arte tal y como se entiende en su momento acogido a los parametros de la
institucion, y afirman que aunque no es posible la existencia de un arte situacionista, si
puede, sin embargo, darse un uso eventualmente situacionista de éste?'. No puede
darse un arte situacionista por la importancia que desde la IS dan a la vida,
especialmente a la vida cotidiana, por considerar que es ésta el lugar en el que
comprendemos el mundo de forma unitaria y donde pueden por tanto tener lugar los
cambios, ya que es el terreno en el que se desarrolla la practica en esta concepcion de
corte materialista. Y en este terreno de la vida cotidiana las cosas se experimentan en
el momento presente, por lo que el arte no puede perdurar en el tiempo. Para el
movimiento situacionista, el arte tiene que hacerse convirtiendo las imagenes que se
tienen de la realidad y la realidad de la ciudad misma, en un entorno de juego donde
sea posible la autorrealizacién humana, donde se articule una nocion dinamica del
espacio «como conocimiento y accién relacionados con nuevas formas de habitar
antiburguesas»??, haciendo de este lugar el entorno donde librar la lucha contra la
alienacion: «Los situacionistas fueron siempre conscientes de la gran fuerza de las
presiones politicas de la vida real; de aqui el caracter necesariamente efimero de sus
intervenciones urbanas e incluso de las teorias que las explican»?3. El cine, por
ejemplo, no querian relacionarlo con lo que cominmente se entiende por arte para
ponerlo por entero a disposicion de la revolucién como opinaba René Vienet?*, pero
recordemos también que ellos entienden la obra de arte integrada en la vida, y para
ello hay que tener un campo de visibn mucho mas abierto a la hora de definir qué es el
arte y hasta donde puede llegar. Aqui la obra de arte es la vida misma. Si en el mundo
no tiene lugar una revolucién, sencillamente no tiene lugar la historia, segun el
movimiento situacionista tan anclado en la vision del propio Debord. José Luis Pardo

entiende que para Debord el movimiento sélo puede suceder «cuando los hombres —

21 pid.; p. 21.

22 ANDREOTTI, L.; CosTA, X. (eds.). Op. cit.; p. 14.
23 |pid.; p. 15.

24 PERNIOLA, M. Op. cit.; pp. 127 — 128.
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todos los hombres— puedan ser agentes, protagonistas y duefios de su historia,
cuando todos los hombres tengan historia y hagan la Historia»?®.

4. El cine situacionista

El cine situacionista pone en practica las diferentes técnicas propias de la IL y
la IS que hemos visto, y busca superar el arte y alcanzar el cambio social. A diferencia
de la utilizacion mas comuan del cine, la que encontramos generalmente en nuestras
salas hoy en dia y que consiste en una historia lineal a la que nosotros asistimos como
oyentes pero sin posibilidad de interaccién, el cine situacionista busca ser una forma
de propaganda y servir a la realizacién de una situacién?® que, como veiamos, permite
cambiar nuestro estado pasivo y generar nuevas relaciones entre nosotros y nuestro
entorno.

En 1951 Isidore Isou, protagonista del movimiento letrista, estrenaba Traité de
bave et d'eternité, un largometraje que destruia el cine tal y como era comprendido
hasta ese momento, utilizando el sonido y la imagen de forma discordante entre si y
utilizando «fragmentos con la pantalla en negro y el celuloide roto y rayado»?’. A este
film le siguieron otros con el mismo objetivo de superar el cine tal y como se
comprendia por aquel entonces, de romper con las pautas que se habian establecido y
gue de este modo limitaban la produccion cinematogréfica. El por entonces joven Guy
Debord se vio interesado por este movimiento y no tardé en unirse a él y realizar el
que seria su primer, y para muchos su mas destacable film: Hurlements en faveur de
Sade. Esta cinta no solamente pretendia superar el cine convencional sino también el

de Isou y sus comparieros:

Estrenada en el Musée de 'Homme, en el minuto veinte de metraje (de ochenta
en total) la proyeccioén se interrumpi6 debido a las protestas de algunos letristas
gue abandonaron con gestos airados la sala. Imaginen: pantalla en blanco,
cinco hablantes, tono monétono, argumentos letristas, pantalla en negro y un
final feliz de veinticuatro minutos con la pantalla en blanco. Negacién de la

negacién. Una no-pelicula.?®

25 DEBORD, G. Op. cit.; p. 23.

26 PERNIOLA, M. Op. cit.; p. 33.

27 Wu MING 6 (seuddnimo). «Consideraciones en torno al cine de Guy Debord» en Rebelién.org. 29 de
diciembre de 2007. Consulta 13/04/2012. En URL: http://www.rebelion.org/noticia.php?id=61159.

28 |dem.
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Gran parte del tiempo la cinta transcurre sin imagen y sin sonido; éste ultimo se
encuentra en dos momentos, al principio del film y al final, donde el fondo, que poco
varia, se mantiene en blanco. Durante todo el tramo que no habla, el fondo se
mantiene en negro. Aunque todavia no es una pelicula propiamente situacionista tal y
como se comprendi6 mas adelante, con una relacibn mayor hacia la causa
revolucionaria, marca de forma clara el camino que Guy Debord va a seguir tanto en el
ambito cinematografico como en el ensayo o0 en la vida misma: una critica del orden
establecido y una propuesta para una nueva realidad.

Mediante este tipo de critica lo que Debord conseguia crear era precisamente
una «situacién». Lo que logré fue que los mismos letristas indignados comenzasen a
guejarse durante la proyeccion de su pelicula y abriesen de este modo un debate
sobre el propio cine que ellos pretendian con tanto ahinco superar. Estaba haciendo el
camino que le llevaria a escribir La sociedad del espectaculo como descripcion y
alternativa de la realidad, y a fundar la IS como modo de superacién de ésta, hasta
que terminaron declarando en el manifiesto del 17 de mayo de 1960, la primacia de la
situacion para derrumbar el espectaculo: «Contra el espectaculo, la cultura
situacionista realizada introduce la participacion total. Contra el arte conservado, es
una organizaciéon del momento vivido directamente»?®. Debord no realizé en ningin
momento de su vida pelicula alguna para sentarse y observarla de forma
convencional, que te sustrajese de tus reflexiones y te posicionase en una actitud
pasiva de receptividad; Debord realizaba polémica, y con ella una nueva forma de
situarse ante el cine y la vida misma. ¢Quién dijo que el &mbito cinematografico tiene
unas posibilidades limitadas? Para Guy Debord los limites vienen marcados por los
usos; si estos se limitan, nuestra creatividad se cierra con ellos. Para este
revolucionario francés la sociedad necesitaba un cambio y la via para conseguirlo
debia comenzar probando nuevas formas de hacer que generasen nuevas

situaciones. Y el cine resulté ser un buen método para lograrlo.

5. In girum imus nocte et consumimur igni

Esta pelicula fue filmada en 1978 por Guy Debord, pasados ya diez afios de

aquel Mayo francés y sus revueltas obreras y estudiantiles. Viene a servirnos de

2 «Manifiesto» en  Archivo Situacionista Hispano. Consulta 10/04/2012. En URL:

http://www.sindominio.net/ash/is0108.htm.
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ejemplo préactico de todo lo que hemos visto y nos sirve también para cerrar el periodo
de la IS que Guy Debord llevé a cabo como proyecto de vida, y también a concluir su
obra. Su titulo es un palindromo latino que significa «giramos por la noche y somos
consumidos por el fuego», haciendo referencia a todos estos afios de su vida que
guedan atras, y a los jévenes de por aquel entonces. Es un film que hace un recorrido
por aquella juventud que reflejaba futuro y esperanza y que no tuvo uno de los mejores
finales. Es un discurso melancdlico y pesimista al mirar hacia atras y ver tantas metas
gue no se alcanzaron, a la par que orgulloso y optimista por las convicciones que
nunca abandonaron.

La obra comienza con el propio Guy Debord dirigiéndose al publico, un publico
que escenifica como espectador mediante la imagen de una sala de butacas
abarrotada de gente mirando en nuestra direccién, donde estaria situada la pantalla de

cine, contemplandonos anonadados y absortos de la realidad que les rodea.

A esta representacion le acompafia un discurso en el que Debord declara que
no va a hacer ninguna concesion: que no se va a adaptar a la figura del espectador,
especie a la que tanto desprecia y que se caracteriza por esa pasividad y esa
inactividad, y con ella esa permisividad de la continuacion de la sociedad espectacular
propia del capitalismo que impide al curso de la historia seguir su camino. La gente
gue todo lo ha soportado, nos dice, no tiene ningun derecho a ser tratada con
miramientos: este publico es el que se ha especializado permitiendo que el sistema de
su momento, aquel que responde a su teoria de la sociedad del espectaculo, se
mantenga. El discurso en contra del espectador se prolonga hasta practicamente los
primeros 20 minutos, mostrandonos imagenes de esa gente que se ha convertido en

espectador y que Debord critica ferozmente. Ataca violentamente contra su
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permanencia en la mentira, su conformismo ante sus pobres salarios y su exceso de
ego, su precaria educacion, su ingenuidad... los asemeja a los esclavos, haciendo
referencia al modo en que viven, encerrados en pequefias parcelas aisladas del
mundo, en edificios inmensos donde estdn todos hacinados, malnutridos y
continuamente enfermos, respondiendo a los intereses de su amo que no es otro que
el sistema que ha dominado la totalidad de sus vidas. El resultado de todo ello no es
otro para Guy Debord que el de la degeneracion fisica, intelectual y mental.

Esta gente, que es la que segun él forma el publico del cine, va a las salas a
observar aquello que le proyectan despreocupadamente, habito que el sistema le ha
respetado pero no él. Generalmente, éste acostumbra a sustituir su vida por las del
héroe que aparece en pantalla; en el film de Debord, en cambio, no encontramos nada

que se le parezca:

El cine del que estoy hablando es esa imitacion insensata de una vida
insensata, una representacion ingeniosa en no decir nada, habil en engafar
durante una hora el aburrimiento mediante el reflejo del mismo aburrimiento.
Esa floja imitaciéon es el engafio del presente y el falso testigo del porvenir. Por
medio de muchas ficciones y de grandes espectaculos solo consigue

consumirse inutilmente acumulando iméagenes que el tiempo arrastra.3°

Debord quiere romper por completo con la figura del publico y también del cine
tal y como es entendido en términos generales. Su uso de las imagenes del
espectaculo es Unicamente para superarlas yendo mas alla de ellas mediante el uso
continuo del desvio. Guy Debord no se contenta con un cine determinado, sabe que
puede experimentarse de muchas formas con él y no se pone limite, no lo somete a
censura.

Hace referencia también a las criticas a las que su cine y él mismo se han visto
sometidos, algo que ve con buenos ojos dado que, en su opinién, uno no puede estar
llevando a cabo de forma correcta una critica contra un determinado tipo de arte y la
sociedad en general si quienes lo realizan y mantienen estan de acuerdo con lo que
hace. La dialéctica no nace del consenso. No pretende gustar a nadie ni mucho menos
al sistema que critica, sino que busca enfrentarse a él para superarlo y no acabar
atrapado en sus redes. Mientras esta explicando todo esto pueden verse unas
imagenes filmadas desde el mar, mostrando la costa como si ella fuese, o en ella

estuviese, la sociedad que critica y que a la vez le critica a él, alejado y separado por

30 DEBORD, G. In girum imus nocte et consumimur igni. Minutos 00:15:44 — 00:16:13.
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el mar, el agua que siempre ha representado ese elemento de purificacion,
observandola de este modo desde fuera, sin ser contaminado por ella, y yendo mas
alla de sus fronteras.

Menciona directamente la necesidad de que el cine no sea subvencionado por
el estado, y con ello ningln arte en general si quiere, por un lado, conseguir superar
ese modo de vida espectacular y, por otro, poder proceder con total libertad sin
arrastrar una dependencia que actla como lastre. Con esta tesis se puede ver que
algunas de sus propuestas tienen todavia una fuerte vigencia, aunque la teoria general
del mundo en el que nos encontramos haya cambiado. El se entregé al
derrumbamiento de la sociedad y en este sentido obr6 en consecuencia, a diferencia
de las vanguardias modernistas a las que criticé por no hacerlo. Las vanguardias
modernistas realizaron una critica a la sociedad pero no actuaron en consecuencia:
por un lado la emitieron, pero por otro obraron enriqueciéndose a su costa,
manteniendo asi el funcionamiento de dicho sistema. Orgulloso y firme, Guy Debord
destaca que él nunca cambié su forma de parecer, que no se dobleg6 ante el paso del
tiempo sino que el tiempo tuvo que doblegarse ante él. Y durante toda esta critica
hacia la sociedad y la defensa de su modo de actuar a lo largo de los afios, mientras
mantiene estas dos visiones contrapuestas —la de aquello que él critica y sus acciones
separadas de ello- mantiene las imagenes tomadas desde el barco que vendria a
representarle a él y la ciudad que sostiene el modelo espectacular filmada desde lejos.
Y esta reflexion aclara nitidamente que no piensa contribuir con su pelicula al cine tal y
como esti establecido, con todas las limitaciones que ello supone, narrando una
aventura cualquiera, sino que hablara de un tema importante que no es otro que él
mismo, y aclara que si por un casual su cine no es comprendido no puede ser en
ningan caso por culpa suya y la eleccion de sus métodos sino Unicamente por la
incultura del espectador. Hablando de si mismo, se defiende de uno de los tépicos que
le han sido adjudicados, aquel que le muestra como un creador de teorias
revolucionarias, subrayando la importancia no ya de sus teorias practicas sino la de
sus propias actividades. Critica el que se crea que las cosas pueden cambiarse
modificando unas pocas palabras aqui y alla, y que la sociedad considere que esa es

su posicion:

Las teorias estan hechas para morir en la guerra del tiempo: son unidades mas
o menos fuertes que hay que emplear en el combate en el momento justo v,

sean cuales sean sus méritos o sus insuficiencias, ciertamente no se pueden
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emplear mas que aquellas que estan ahi a su debido tiempo.3!

Para él, una época no nace ni puede nacer de una teoria sino que lo que crea
impulso es la accién y el conflicto.

Independiente desde los 19 afios, Guy Debord nos cuenta que viajo por Europa
y llegé a encontrarse como en casa entre las personas de peor reputacién. Hace
referencia, sin embargo, a una ubicacion concreta del mapa europeo: Paris. En Paris
cuenta que es donde todo ocurrio, y pasa de este modo a mostrarnos la ciudad
mediante imagenes aéreas, estableciendo un acercamiento desde la distancia. Tras
esta introduccion a la ciudad metropolitana retoma su narracion y pasa a explicarnos la
historia de un pueblo que no se conformaba en un principio con las imagenes y cuyo
tiempo —tan vinculado siempre con el &nimo— no habia empeorado aun por culpa de
gobierno alguno, aunque los mentirosos reinaban desde tiempo inmemorial. Las
imagenes de Paris alternan la vida cotidiana en la calle con imagenes sacadas de la
pelicula de Marcel Carné Los nifios del paraiso, imagenes a las que recurre en
numerosas ocasiones a lo largo de su film. La narracion que nos brinda sobre la
sociedad parisina que aqui nos presenta concluye con estas tajantes palabras: «Es
una gran suerte haber sido joven en esta ciudad cuando por Ultima vez brillaba un
fuego tan intenso»*2. Pudo saborear y convivir con la creatividad y la fuerza que segun
él palpitaba por ultima vez en aquella gran ciudad, y recuerda su juventud y la de
aquellos con quienes la compartié con nostalgia y un fuerte amor.

Segun Debord, las verdades aceptadas universalmente suponen una traba al
desarrollo temporal que considera necesario y natural. Y estas trabas so6lo pueden ser
superadas mediante una existencia real, para lo que necesariamente hay que negar
dichas verdades. Para él las teorias nacen y mueren, y aunque probablemente nada
se destruya por completo si cambia, y se requiere la capacidad de saber ver que una
misma cosa no significa lo mismo en una época u otra. Es necesario cuestionarlo todo

manteniendo la realidad en constante revision.

31 |bid. Minutos 00:25:56 — 00:26:15.
32 |bid. Minutos 00:34:41 — 00:34:50.

123 SCIENTIA HELMANTICA. Revista Internacional de Filosofia
NUmero 1, marzo de 2013. ISSN: 2255-5897



Articulo: EIl cine como situacién construida en Guy Debord
[Pag. 109-133] Estela Mateo Regueiro

Con el fondo por completo en blanco oimos el articulo 488 que fija la mayoria
de edad a los veintitin afios, una descripcion de la ciencia de las situaciones mediante
el uso del apropiacionismo, algunos
comentarios aleatorios y otro articulo
mas haciendo referencia a que
cuando una persona adulta sufre
episodios psicologicos, el Estado
tiene potestad para intervenir. Esta
haciendo referencia a su primera
pelicula, Hurlements en faveur de
Sade, la cual fue blanco de las mas

duras criticas por parte de los

No tengo vanidad, sélo orgullo y me siento¥
seguro de mi, absolutamente seguro. ___ estetas nos dice haciendo

referencia a lo comentado en el apartado del cine situacionista. Estas secuencias,
menciona, tenian lugar a lo largo de la pelicula siendo interrumpidas por fundidos en
negro donde no se decia absolutamente nada. Afirma que puede quien haya
considerado que el tiempo y la experiencia le hayan enriquecido, de tal manera que
haya evolucionado desde ese momento en el que pensé que podia hacer aquello en
una pelicula, y se pronuncia claro ante este esto: «<No me hagais reir»33. Debord jamas
renuncié a las convicciones que ya de joven defendi6. Quizas este fuese su punto
débil, hablar constantemente de la necesidad del cambio y de cuestionarse
perpetuamente todo, y no haber permitido ser sometido €l mismo a una revision critica.
Lo cierto es que la IS peco de sectarista y Debord no fue una excepcién. Sin embargo,
no deja de resultar interesante el estar ante un autor que no se doblega, por
conviccién, a las comodidades que el paso del tiempo le ha ofrecido. Los tiempos
cambiaron pero no lo suficiente, su teoria de la sociedad del espectaculo no acabd por
ser superada tal y como él esperaba, y aunque consideraba que el tiempo le habia
dado la razén en algunos aspectos, no lo habia hecho en todos; hasta que eso
sucediese él se mantendria firme en su posicion. Y entonces pasa a narrar los sucesos
que tuvieron lugar durante su juventud.

Primero de todo hace mencion a los sindicatos, que, por aquel entonces,
parecian estar en todos los lugares haciendo gala del méas puro estilo del oportunismo
politico en cualquier tiempo de cambio, y los tilda de mentirosos. Menciona también
continuas incursiones de la policia sin que al parecer hubiese el mds minimo motivo

para que se llevasen a cabo, aparentemente para coger drogas y llevarse a chicas de

33 |bid. Minutos 00.39:55 — 00:39:57.
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18 afios de edad. Vuelve a evocar toda su nostalgia de aquella juventud perdida de
finales de los afios 50 y los 60. Asegura que no podra olvidar jaméas aquellas personas
gue por entonces conocid, la cual le evoca una vieja cancion que solian cantar los

presos italianos.

\

B 'afjuventud[mas;hermosa

[muerelen]iafprision” "+

Aquella gente fue la que realiz6 la critica tanto cultural como social de
entonces, la que participd en el escandalo de Notre-Dame?®*, la que planeaba co6mo
hacer volar por los aires la torre Eiffel... El suicidio y la bebida acabé con muchos de
aguellos jovenes que en la flor de su vida sentian una gran melancolia en aquel Paris
tefiido por la presencia de un cambio que se estaba gestando y que él sabia que era
ya inevitable que explotase: habian perdido tierra firme. Esta juventud es justamente a
la que representa el palindromo «in girum imus nocte et consumimur igni», laberinto
sin salida que se encierra sobre si mismo simbolizando a la perfeccién «la forma vy el
contenido de la perdicion»®. Vuelve a proyectarnos unas nuevas imagenes filmadas
desde el mar, y vuelve a hablarnos de él mismo, quien seguramente por aquellas
circunstancias siguié el camino que por entonces tomo, lleno de violencia y de
rupturas: «La Unica causa que defendimos tuvimos que definirla y llevarla adelante
nosotros mismos»®. Y rechaza entonces a todos aquellos quienes fueron capaces de
ver tan s6lo cosas buenas de aquellas condiciones de existencia que le resultan

imposibles de borrar aun con el paso del tiempo, y como necesariamente aquellas

34 Accion que se llevd a cabo desde el movimiento letrista dentro de la catedral de Notre-Dame el
Domingo de Pascua de 1950 donde uno de sus integrantes, Michel Mourre, vestido de monje dominico,
anunci6 a los fieles que Dios habia muerto durante la celebracion de misa.

35 |bid. Minuto 00:48:58.

36 |bid. Minutos 00:51:42 — 00:51:48.
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mismas circunstancias obligaban a tomar una posicién clara y radical completamente
al margen de la estructura del poder de aquella sociedad. Por otro lado, aquella
sensacion de libertad por no haberse sometido a lo establecido hace que no quepa
posibilidad alguna de volver atrds, de bajar la cabeza y someterse. Un muro separa ya
la costa de la ciudad que anteriormente veiamos desde lejos, y que seguimos
observando desde el mar pero sumando ahora a esta distancia la ruptura que él

implica.

laiobediencialha muerto:

Desde su punto de vista, todas aquellas pequefias acciones que llevaron a
cabo cambiaron el mundo, y si pudieron hacerlo fue precisamente porque no se
sucedieron en una sociedad en armonia, en una sociedad pasiva que se mantiene en
lo aceptable, sino precisamente porgue se generd la polémica. Confiesa, al mas puro
estilo de Edith Piaf, no haberse arrepentido de nada.

El inicio de ese movimiento dialéctico en su época comenzé no habiendo
considerado los modos de subversion, teniendo lugar una critica estatica, pasiva,
seguramente haciendo referencia a aquella que comenz6 a realizarse desde las
esferas del arte de la vanguardia modernista. Esto explicaria por ejemplo la escisién
dentro del movimiento letrista en su vertiente mas centrada en el arte y la otra a la que
luego pertenecié Debord y desde la que se fundd la IL, centrada en la accion. Los
métodos menos radicales no acababan de aportar resultados y los animos con ello
decayeron, por lo que parecia necesario, para poder cambiar aquella sociedad, ir
hacia una posicion mas ambiciosa. Ellos, él y aquella juventud con la que convivié en
Paris revolucionario de la segunda mitad del siglo XX, habian descubierto la
insuficiencia de la critica desde el arte, y se abria ahora un camino desde el que

plantearse su superacion que desarrollaria Debord a lo largo de su vida; habia que
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combatir en campo raso y destruir por entero aquel mundo hostil para poder
posteriormente reconstruirlo, pero esta vez desde unos cimientos completamente
nuevos.

Y pasando entonces a hablar de las derivas que llevaron a cabo, sin abandonar
ese tono agridulce de melancolia, expresa la locura a la que tales paseos podian a
uno conducirle. Apunta a que si bien es probable que no encontrasen aquello que
buscaban, si lo entrevieron fugazmente, pues a partir de ahi cambié el modo en el que
comprendieron la realidad de su tiempo. Fue a partir de entonces, dice, cuando
«hemos estado en condiciones de entender la vida falsa a la luz de la verdadera»®’, o
lo que es lo mismo, de comprender que aquella sociedad del espectaculo en la que se
encontraban no era mas gue eso: una sociedad espectacular que nada tenia que ver
con la realidad. También hace referencia a un cierto poder de seduccién que de ellos
emano al parecer coincidiendo con aquel momento: «desde entonces nadie se nos ha
acercado sin querernos seguir; asi gue habiamos dado con el secreto de dividir lo que
estaba unido»*8, En el momento en que la gente les seguia conseguian sacarla de
aguella ensofiacion en la que permanecian dentro de la société du spectacle para
empezar a romper con ella y asi, con el orden establecido. Habia comenzado el
cambio y parecian estar situados en el epicentro de éste. Y no buscaron comunicar
todo esto por ningin medio dado en dicha sociedad, ni el amparo de los intelectuales
ni subsidio alguno... ellos no esperaban, como dice Debord que hacia la mayor parte
de la gente, entrar en el espectaculo que habian estado observando toda su vida,
aquel de la vida de asalariados, a la realidad invertida. Y todo ello les convertia en
seres condenados por aquella sociedad, algo que por otro lado, opina, era la mejor
consideracién de la que uno podia gozar de las luces de su tiempo estético en vias de
putrefaccion, el formar parte de los denominados «principes de las tinieblas»*°.

Guy Debord empieza a hablar de una oscura conspiracibn que comienza a
fraguarse entre gente de hasta 20 paises, con viajes acelerados e interminables

disputas. Estamos aconteciendo al nhacimiento de la IS:

Asi fue trazado el programa mas idoneo para poner en entredicho el conjunto
de la vida social. Las clases y las especializaciones, el trabajo y el
entretenimiento, la mercancia y el urbanismo, la ideologia y el Estado;

demostramos que habia que echarlo todo abajo.*°

%7 |bid. Minutos 01:00:31 — 01:00:36.
38 |bid. Minutos 01:00:41 — 01:00:51.
39 |bid. Minuto 01:03:22.

40 |bid. Minutos 01:05:31 — 01:05:52.

127 SCIENTIA HELMANTICA. Revista Internacional de Filosofia
NUmero 1, marzo de 2013. ISSN: 2255-5897



Articulo: EIl cine como situacién construida en Guy Debord
[Pag. 109-133] Estela Mateo Regueiro

Y este programa se establecié desde un grupo por completo autbnomo que
partia del principio de que todo podia ser dicho y de que todo podia ser cuestionado,
de que no habia ninguna regla establecida. Y estas proposiciones no fueron aceptadas
por entero més alla de dicho grupo. Como mucho algun intelectual estaba de acuerdo
en uno u otro punto, pero nadie habia dado el paso radical que ellos acababan de dar,
nos explica Debord, y que ahi precisamente es donde reside el poder de
transformacion que traian consigo.

Paris era el mas frecuentado punto de encuentro entre aquellos jévenes, pero
nada permanece. La libertad de la que ahi gozaron era cada vez mas limitada, explica,
y Paris a cada momento que pasaba tenia menos que ver con la ciudad que
anteriormente nos describia donde la gente no se conformaba con las imagenes y el
gobierno no habia agriado el caracter de los ciudadanos. El conflicto, fruto del conjunto
de una época, no era algo que la gente eligiese, no fue algo que ellos decidiesen, pero
era algo en lo que uno debia tomar partido. Y ellos trazaron una linea entre los que
guerian mas de aquella realidad, y los que no. Y aunque hubo bajas durante la batalla,
afirma que su grupo nunca se desvié del camino que habia tomado y que sigui6
«hasta desembocar en el corazén mismo de la destruccion»*!,

Cuenta que fue blanco de numerosas criticas que le acusaban de haber
echado a perder a la gente que conformaba aquel grupo. Por su parte, Debord dice
que si fue él quien eligi6 «el momento y la direccién del ataque»*?, y que en ese
sentido asume la responsabilidad del que seria el futuro del grupo, y que no se
arrepiente de nada. Afirma que siempre se mantuvo en guardia y siempre un paso por
delante de la primera linea de fuego, que hay que lanzarse cuando tiene lugar el
momento preciso, y que si no uno «desaparece sin haber hecho nada»*3. Mientras
explica todo lo que tuvo que ver con el mencionado grupo, que hace referencia al
conformado por la IS, y la posicién de ataque que ocupd, van proyectandose imagenes
de batallas a caballo en blanco y negro. Y entonces comenta alguna de las tesis sobre
la batalla de algunos estrategas como Sun-Tzu, autor de El arte de la guerra, o
Clausewitz. Nos da a entender que en todo momento sabia lo que hacia y que ningan
movimiento se realizd sin tener en cuenta las circunstancias y las consecuencias,
asumiendo un papel de lider. Aflade, ademas, que si bien una teoria no puede marcar

el modo en que tendrd lugar un acontecimiento, éste si que tiene la capacidad de

41 |bid. Minutos 01:13:46 — 01:13:51.
42 |pid. Minutos 01:14:20 — 01-14-23.
43 |bid. Minutos 01:15:05 — 01-15.09.
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generar la teoria, y por lo tanto no queda mas camino que el de arriesgar. Cualquier
critica a las acciones que tomaron las interpreta como un error de aquel que pretende
hablar de lo que sucedié desde fuera, a lo que afiade que «no conviene juzgar las
prendas sino el resultado»*4.

Siguiendo en esta linea, lanza una critica a las vanguardias, aquellas que
parecieron criticar cbmo actuaron o el momento en el que lo hicieron. Para Debord, las
vanguardias tienen lugar en un determinado punto de la historia y no podrian haberlas
esperado; la vanguardia quedd aniquilada en aquella batalla. No considera que en si
mismas sean malas sino que son limitadas a ellas mismas, y que en ese sentido
mientras duran tienen que hacerlo lo mejor posible, pero que después les llega el
momento de desaparecer y tienen entonces que quedar superadas, y la batalla
ampliarse a un terreno mucho mas amplio. Se esta refiriendo precisamente a la
necesidad de la superacion del arte que empez6 a desarrollarse en la IL y cuya
superacion alcanz6 su maximo esplendor dentro de la IS.

Asegura que mientras que muchos que defienden una causa a lo largo de su
vida acaban al final de ella por posicionarse en contra, aquellos que se mantuvieron en
lucha «hasta el término de la disolucién»*°, como la gente que perteneci6 a la IS y que
no luchaba de un modo parcial sino que atacaba las mismas bases del sistema, no lo
hicieron. Se esta refiriendo a una autenticidad que al parecer le resulta inherente a
aquellas personas cuyos objetivos no son parciales sino radicales, pues no se trataria
de tomar un partido u otro segun las circunstancias y la conveniencia del momento,
sino de tener una empresa y defenderla independientemente de las circunstancias de
cada momento. Para Debord no sirve de nada estarse preguntando para qué sirvieron
las actuaciones que se llevaron a cabo en el pasado, las que realizé desde los
distintos movimientos en los que participd, porque aquella época quedé atras y todas
las hazafias que acometieron golpearon entonces al sistema dominante. No busca una
justificacion mediante el paso del tiempo porque para él las razones de aquellas
acciones se encontraban en el momento presente en que las llevaron a cabo, y no
necesitan mas.

Dicho esto, emitida su critica al espectador, a la sociedad del espectaculo y una
vez explicada su historia brevemente, corta las imagenes de batalla a caballo con un
fondo negro donde puede leerse: «Aqui los espectadores, privados de todo, serén

privados también de las imagenes»*. Y al cabo de unos minutos pasa a un plano

44 1bid. Minutos 01:16:28 — 01-16-33.
45 |bid. Minutos 01:17:25 — 01:17:29.
46 |bid. Minutos 01:20:32 — 01:20:40.
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completamente en blanco en el que empieza a hablar de como quiso evitar convertirse
tanto en un referente llevando la voz en contra de la sociedad que criticaba, como en
autoridad dentro del marco de aquella sociedad, y nos cuenta que rechazé numerosos
ofrecimientos de encabezar distintos actos subversivos por distintos paises. Explica la
negativa alegando que queria demostrar que una persona, a pesar de sus éxitos
demostrados, puede mantener el prestigio, y que el que habia tenido le bastaba.
Afirma también que se neg6 a polemizar con los que interpretaron sus acciones y
teorias. Para él todo aquello que hizo en su momento determinado tuvo sentido en si
mismo y no requiere de una interpretacién posterior, ni hada que se le parezca a un
visto bueno por parte de la revision de la historia, y aflade que ese pasado ya no se
puede corregir. «He procurado que ninguna pseudocontinuacion pudiera falsear el
balance de nuestras operaciones. Quienes logren un dia hacerlo mejor seran libres de
hacer sus comentarios, que a su vez no pasaran desapercibidos»*’. Para Debord cada
accion tiene lugar en un tiempo concreto, no perdura mas all4 de su época. En este
sentido, considera que no se pueden interpretar las acciones que llevé a cabo tanto
dentro del movimiento letrista, la IL o la IS, o fuera de todos ellos, desde un punto de
vista ajeno porque para él la critica y las acciones tienen una funcion en la historia.
Cuando dice que no se puede cambiar el pasado hablando por ejemplo de la IS se
refiere a que comentar sus acciones no ofrece nada al movimiento de la historia, que
no genera ninguna nueva polémica porque no esta dialogando con su historia propia.
Superar las conquistas que alcanzaron, en cambio, ir mas alla de los logros de la IS y
hacerlo mediante cambios materiales en la realidad, si que aporta voz para dialogar
con aquel pasado, para anteponerse a €él y avanzar hacia un nuevo futuro. Para Guy
Debord, acciones de cualquier tipo cobran sentido en el momento en que van mas alla
de su realidad, superandola, y de este modo avanzando. Busca sobrepasar todo
aguello que se estanca, y por estas razones también superar el arte que se ha vuelto
autbnomo en su momento, e igualmente superar el sistema en el que crece porque
esta sustentado por la divisién y la acumulacion del poder, y lo que quiere hacer es
retornar a la unidad perdida, a la vida completa que integra todas las esferas que
separadas van camino de su autodestruccion.

Deja entonces el fondo blanco y pasa a hablar de las decisiones que tomé
como si de movimientos estratégicos se trataran. Y el resultado, aclara, no lo mostrara
mediante una proyeccién —pues si nos atenemos a su concepcion del mundo, éste
resultado tendra que verse en la historia misma. Explica que buscando una sociedad

apacible a la que ir no encontré ninguna, y que en realidad es mejor asi. Que en lItalia

47 |bid. Minutos 01:22:19 — 01:22:33.
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le tachaban de terrorista, por ejemplo, pero que las acusaciones lanzadas contra €l no
le alteran en lo mas minimo puesto que era precisamente aquello lo que buscaba:
crear polémica allda por donde pasara. Esta polémica no tiene nada que ver con la que
algunos programas televisivos de hoy en dia, como los de prensa rosa, dicen provocar
debatiendo y comentando la vida privada de terceros, pues este tipo de polémicas, al
estar cerradas a un campo no estarian generando absolutamente nada. El objetivo
tiene que ser las propias bases del sistema, aquello que sea capaz de poner en
movimiento toda la época, y para ello la critica no puede estar encerrada en un sélo
ambito de la realidad.

En general muestra como llevaron a cabo una lucha en contra de la nueva
sociedad que estaba llegando, la que mas adelante definiria en sus Comentarios sobre
la sociedad del espectaculo como de lo espectacular integrado, donde el control del
imaginario del mundo seria absoluto gracias en gran parte a la continua modernizacion
y al desarrollo de las nuevas tecnologias. Debord esta hablando de la época que le
toco vivir con una fuerte nostalgia, y nos va contando cémo aquella sociedad llevo
finalmente a cabo todo lo opuesto de la empresa que él y sus compafieros
emprendieron, mostrando de este modo lo inverso a sus propuestas. Menciona un
hundimiento absoluto de la civilizacion proyectando al tiempo imagenes de un barco
(otra vez un barco, lo que anteriormente parecia reflejarle a él) bombardeado y
posteriormente hundido en medio del mar. Con ello esta analizando también el fracaso
final de las propuestas que llevé a cabo, las cuales sin lugar a dudas tuvieron sus
repercusiones y abrieron una grieta en el sistema, pero que posteriormente lograron
ser acalladas, al menos de forma aparente. Sin embargo, este hundimiento no es del
todo negativo, él reconoce incluso haber colaborado con ello mediante sus acciones.
Lo que él y otros compafieros impulsaron fue un movimiento rapido por parte de las
esferas econdmicas que controlan la sociedad para poder de este modo hacerle
frente, y de este modo exageraron también sus acciones con todas las consecuencias
que esto pudiera tener. Quizads en su momento logran disimularlo pero se puede decir
gue dejan al descubierto la verdadera naturaleza del sistema, que nos desvelan los
dientes del lobo haciendo que su término sea solo cuestion de tiempo. Toda accion
tiene su reaccion y las semillas que entonces plantaron desde el movimiento
situacionista tendrian que tener sus consecuencias antes o después. El fracaso de la
civilizacién es también el triunfo de la IS, aunque sus esperanzas mas ambiciosas no
llegaran a materializarse, y por ello nos dice que «hay que admitir, por tanto, que no

habia éxito ni fracaso para Guy Debord y sus desmesuradas pretensiones»*. Por un

48 |bid. Minutos 01:33:51 — 01:33:59.
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lado las acciones sucedieron en el momento preciso y, como dije anteriormente, ese
era todo el cometido que para Debord tenian. Sin embargo, Debord afirma en su obra
posterior a este film, Comentarios sobre la sociedad del espectaculo, que las revueltas
de Mayo del 68 empeoraron la situacion facilitando que el sistema espectacular
evolucionase y se volviese mucho mas fuerte, pasando al «espectaculo integrado»*®, y
gue logra controlar de forma absoluta el imaginario que la sociedad maneja de la
realidad. Este espectdculo integrado seria una mezcla de las dos clases de
sociedades espectaculares que diferenciaba en 1967 dentro de su obra capital La
sociedad del espectaculo: la de lo espectacular concentrado y la de lo espectacular
difuso. Mientras que en el primer tipo de sociedades se daba prioridad a la ideologia
concentrada en una figura dictatorial, en el segundo tipo se le daba a la apariencia de
la libertad de eleccién de los asalariados entre un sinfin de productos producidos por la
industria®. A partir de este momento lo vio todo mucho mas negro, pero apunté que
por otro lado el sistema mostraba ahora de forma clara cuéles eran sus pretensiones,
y es algo en lo que ellos colaboraron. No hubo éxito porque no era este el fin, pero no
hubo fracaso porque ninguna de sus acciones fueron en vano: tuvieron sus
reacciones, y dichas reacciones llevaban necesariamente un cambio, una nueva
época. En esta nueva época, en la cual como he dicho surge lo «espectacular
integrado» que resulta mucho mas agresivo que el modelo de la sociedad del
espectaculo anterior en cualquiera de sus dos formas ya que integra ambas, se
mantiene la pasion de aquellas ideas que nos ha ido narrando al hablarnos sobre los
joévenes que le acompafaron a lo largo de su vida, conspirando en contra del sistema
establecido. Se puede decir que lo que se abre es una nueva etapa y que un nuevo
enfrentamiento seguramente tendr& lugar en un futuro no muy lejano, en relaciéon con
los nuevos tiempos, entre el sistema establecido y la oposicion a éste. Debord en
ningin momento ha abandonado su postura: «La hora de sentar la cabeza no llegara
jamas»°®L. Y termina su film con las palabras «a retomar desde el principio»®? sobre una
imagen de fondo en blanco y negro en movimiento, pero pausada en determinado
lugar donde nos muestra el horizonte formado entre el cielo y el mar, el nuevo mundo
todavia inexplorado, el nuevo camino y el lejano horizonte hacia el cual se esta
abriendo seguramente camino la historia. Nos invita a retomar su proyeccion, a

comprenderla, a verla con detenimiento. No es una pelicula que contemplar

4% DEBORD, G. Comentarios sobre la sociedad del espectaculo. Anagrama, Barcelona, 1990; pp. 12 — 18.
50 |bid.; pp. 18 — 109.

51 DEBORD, G. In girum imus nocte et consumimur igni. Minutos 01:34:53 — 01:34:55.

52 |bid. Minutos 01:34:55 — 01:35:05.

132 SCIENTIA HELMANTICA. Revista Internacional de Filosofia
NUmero 1, marzo de 2013. ISSN: 2255-5897



Articulo: EIl cine como situacién construida en Guy Debord
[Pag. 109-133] Estela Mateo Regueiro

pasivamente sino una con la que reflexionar activamente, con la que desarrollar un

pensamiento critico, y con la que conocer una parte de la historia.
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Resumen

Desde los comienzos artisticos de Bertolt Brecht hasta su muerte se ha
recibido su obra en torno a numerosas controversias Yy dificultades. En este articulo se
pretende aclarar la teoria que el autor postula en su famoso teatro épico, a partir de las
obras y escritos que el dramaturgo aleman nos ha dejado. La presentacion de la
realidad social en su complejidad es la tarea que va a proponer nuestro autor, en
contra de un formalismo absoluto que abstrae el mundo de forma simbdlica y lo reduce
a una sola idea. Para ello, se necesita emancipar al sujeto receptor del arte por medio
de la técnica del distanciamiento para que este, no logre identificarse con lo que
observa y tenga que reflexionar sobre lo que esta percibiendo. De esta manera, el yo
que recibe la obra se convierte en parte activa de la misma, pues es él quien elige
cOmo estructurar la trama en base a su sentido critico. Para Brecht, el arte tiene una
funcién social —un compromiso politico— pues es el encargado de transformar y
mejorar la realidad del mundo, a partir de la reflexiébn racional que genera el

conocimiento didactico de aquello que se muestra artisticamente.

Palabras clave:

Critica, Dialéctica, Efecto de distanciamiento, Gesto escénico, Montaje, Teatro épico.
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Abstract

Since the beginnings of Bertolt Brecht's art until his death, his work was
received among numerous controversies and difficulties. This article seeks to clarify the
theory the author postulates in his famous epic theater from the works and writings the
German dramatist has left us. The presentation of social reality in its complexity is the
task that our author undertook against an absolute formalism which abstracts the world
symbolically and reduces it to a single idea. For this the recipient subject of art must be
emancipated through the art of detachment so the subject fails to identify with what he
sees and has to reflect on what is perceived. Thus, the self that gets the work becomes
an active part of it, for it is he who chooses how to structure the plot based on his
critical sense. For Brecht, art has a social function —political commitment— as it is
responsible for transforming and improving the reality of the world, from the rational

reflection generated by the didactic knowledge of what is displayed artistically.

Keywords:

Criticism, Dialectic, Distancing effect, Theatre gesture, Montage, Epic theater.

El articulo se estructura en dos partes: La primera parte va encaminada a situar
contextualmente los comienzos estéticos del autor, para ello, hay que tener en cuenta
dos grandes cambios que se producen en la esfera del arte y del teatro a principios del
siglo XX. El primero, cronolégicamente hablando, es el de la crisis artistica que se
produce en Europa a finales del siglo XIX en torno al colapso de formas estéticas, y
gue concluira con la proclamacion del expresionismo como movimiento artistico
abanderado a la hora de expresar el sentir del hombre moderno. Y el segundo, la
escision que se produce en Alemania en torno a la dramaturgia teatral a principios del
siglo XX con el nuevo concepto de teatro moderno, donde el aspecto escénico
—teatral como accion y realizacion escénica— comienza a tener su autonomia con
respecto al texto literario. El dramaturgo ya no es solo aquel autor que crea un texto
gue se representa en escena, sino el director y escenografo que predispone el espacio
escénico para la construccién de una nueva semidtica artistica —por medio de los

actos que se representan— sin la necesidad de acudir a un texto. Estos cambios van a
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influir notablemente en la concepcién que Brecht tiene sobre el teatro, pues va adaptar
estos cambios para los postulados de su teatro épico.

La segunda parte consiste en ver la relacién de los cambios ya mencionados
con los postulados estéticos del teatro épico: cuya tarea va encaminada a des-ocultar
las verdaderas estructuras de la realidad social a partir de una nueva mirada artistica.
Para ello, debemos mencionar la critica que realiza al expresionismo: como causante
de un empobrecimiento de contenido en cuanto a la ambigledad semibtica que
producen sus gestos desnaturalizados, y que posteriormente, desembocard en el
legendario debate en torno al formalismo y al realismo. Brecht se opone a los
seguidores del movimiento formalista por su falta de atencién en el contenido de la
obra —el caracter critico social—, mientras que a los realistas acérrimos les va a
oponer su falta de cuidado ante las formas —el caracter estético de la obra— a la hora
de hacer arte revolucionario. Para el autor, ambas concepciones cometen un error,
pues la forma artistica —la estética— es necesaria a la hora de presentar una nueva
vision critica de la realidad, pero ésta no puede separarse de su contenido —el
contexto social— donde se produce. La dramaturgia brechtiana va a intentar solventar
este problema a partir de su realismo formalista, donde la vision realista del mundo
esté presente en las nuevas formas estéticas pero sin que dé lugar a invenciones
nuevas de la realidad.

Para relacionar y adaptar dichos cambios a su teatro épico, el autor va a
oponer elementos de la dramaturgia teatral clasica con los de la nueva dramaturgia no
aristotélica postulando el llamado efecto de distanciamiento. También enfrentara la
forma estética del gesto expresionista —vacio de contenido— con la materializacion
fisica del espacio escénico, que hace una referencia objetiva a la realidad del mundo
por medio de su descripcion del gesto épico. Otros elementos vanguardistas —como
la fragmentacion, la interrupcion, la narratividad escénica de la escenografia— van a
servir al autor para definir el concepto de montaje escénico como una nueva categoria
estética. Ademas de todas estas innovaciones estéticas hay que tener en cuenta los
cambios que se producen en el teatro aleman a principios del siglo XX, y en concreto
los planteamientos que ofrece Max Herrmann sobre del caracter social y antropol6gico
gue posee el teatro, pues estos van a asentar las bases de un teatro cientifico que
sirva de instrumento didactico para estudiar el comportamiento humano. Todo ello va a
influir notablemente en los planteamientos artisticos y sociales que postula Bertolt
Brecht en su famoso teatro épico.

Con el andlisis de estos elementos mencionados se pretende dar una vision

més compleja del autor, pues su intencion es integrar el arte con la vida por medio del
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caracter social y antropoldgico que posee el teatro. Esta es una tarea que en principio
puede parecer contradictoria puesto que: por un lado, la separacion de la vida social
frente al arte es lo que permite al ser humano tener una postura critica de la realidad,
pero, por el otro, un arte totalmente desligado de la vida practica pierde toda

posibilidad de manifestarse frente a ella.

1. El origen del teatro épico. Fundamentos para una préctica revolucionaria

Para entender los planteamientos estéticos que postula Bertolt Brecht dentro
de su teatro épico, hay que mencionar una serie de transformaciones que se producen
en torno a la esfera artistica —y en concreto al arte teatral— a principios de siglo XX.
También habria que sefialar —como desearia el autor marxista— el contexto histérico
donde dichas transformaciones se producen: el contexto del que estamos hablando es
el comienzo de la | Guerra Mundial (1914 — 1918), pues para la mayoria de autores e
intelectuales de la época este momento histdrico supuso un punto de inflexion en
cuanto a comprension y expresion del mundo.

A finales del siglo XIX los cAdigos artisticos europeos sufren una conmocién en
su intento por diluir las formas tradicionales operantes. Las vanguardias artisticas de
comienzos del siglo XX intentaron poner remedio a esta disolucion cadtica, mediante
la busqueda alternativa de lenguajes artisticos que tuviesen validez por si mismos,
para ello, se crearon nuevas formas estéticas autbnomas que tuviesen relacién
semantica con la expresion del cuerpo. En un primer momento solo se intentd buscar
una solucion preventiva ante la crisis estética que se estaba produciendo, pero esta
autonomia semantica trajo consigo una ruptura dentro y fuera de la esfera artistica,
pues el marco estético aislo al sentir del hombre con respecto a su contexto social
catastrofico.

El movimiento artistico que abanderé ese sentir desarraigado del mundo fue el
expresionismo, pues este potenciaba la capacidad poética del sujeto artistico como
creador y receptor aislado del mundo, esta manera de percibir el mundo implicaba una
visién nihilista de la realidad. Los principales precursores del movimiento vieron
entonces un colapso de formas dentro del mismo, e insistian en que el movimiento
habia muerto antes de que este alcanzase su maximo desarrollo. Esta muerte

prematura fue postulada por algunos de los pensadores marxistas de la época como
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un «empobrecimiento del contenido»!, pues entendian que el sentido de la obra se
habia perdido en la expresion artistica de su forma.

Los criticos marxistas opinaban que era el contenido —y no la forma— quien
dotaba de significado a la obra artistica, y si los sentidos culturales no se modificaban
era porque no se producian cambios sustanciales en la infraestructura social’>. Esto
gueria decir que si los significados de la obra solo hacian referencia a su forma de ser
expresados, el componente artistico —la supraestructura— no alteraria la realidad del
mundo porque su sentido vendria dado segun los cédigos de pensamiento asentados
en la infraestructura, o como dice el propio Brecht: «la sociedad absorbe a través del
aparato lo que necesita para ser reproducida asi misma; por tanto solo pasara una
innovacién que conduzca a la renovacion pero no al cambio de la sociedad
establecida»®.

Sin embargo, esta forma de convertir la obra en una mera forma expresiva
donde el sentido de la misma fuese reconocido por su propio valor artistico, el famoso
L"Art pour I'Art, solo era una manera de reaccionar ante el incipiente y acaparador
movimiento positivista que obligaba a fundamentar todas las disciplinas académicas
desde un punto de vista cientifico y autobnomo. El arte debia justificarse bajo unas
leyes propias —de forma légica— y para ello, tenia que legitimarse a partir de unos
presupuestos ontoldgicos que las hiciesen diferentes de las otras ciencias. En este
momento histérico, todas las disciplinas artisticas comenzaron a fundamentarse a
partir de aquello que las hacia diferentes y especificas de otras ramas del arte, asi
comenzaron a surgir los primeros estudios teatrales como materia independiente de
los estudios literarios.

Los primeros estudios teatrales empezaron a instaurarse en Alemania a partir
de la primera década del siglo XX, en torno a tres figuras esenciales: Max Herrmann
en Berlin, Arthur Kutscher en Munich y Carl Niessen en Colonia. A pesar de que los
tres eran licenciados en Historia de la Literatura, estaban de acuerdo en que el arte
teatral debia consolidarse como disciplina académica independiente de la Filologia,

pues el caracter ontologico del teatro radicaba en su concepto de realizacion escénica

1 SANCHEZz, J. A. Brecht y el Expresionismo, reconstruccion de un diario revolucionario. Coleccién
Monografias, Murcia, 1988; p. 35.

2 Segun Karl Marx es el factor fundamental del proceso histérico y determina el desarrollo y cambio social;
dicho de otro modo, cuando cambia la infraestructura, cambia el conjunto de la sociedad, esto implica las
relaciones sociales, el poder, las instituciones, el arte y el resto de elementos de la supraestructura. Véase
MARX, K. Tesis sobre Feuerbach, 11°.

3 BRECHT, B. Escritos sobre el teatro. Alba, Madrid, 2004; p. 235.
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Yy no en su caracter textual. El primero de los tres, que intent6 estructurar los Estudios
Teatrales en Alemania como disciplina académica autbnoma fue el profesor Max
Herrmann, que en 1902 funda una asociacion dedicada a la Historia del teatro en
Berlin y poco a poco logra establecer el arte teatral como ciencia autbnoma dentro de
los Estudios Literarios.

La maxima proyeccion de su teoria sobre el teatro en Alemania llega con la
publicacion de su obra Teatrologia (1920). En ella, postula que el Teatro es el arte de
poner en escena situaciones especificas de interaccién que configuran determinadas
conductas en comunidad. No obstante, fue el poeta y dramaturgo Goethe el primero
quien formuld este presupuesto de que: «el caracter artistico del teatro residia en la
realizacion escénica»*. Herrmann defendié una teoria donde el elemento de
realizacion escénica fuera independiente —incluso se opusiera— del componente
textual, e intenta fundamentarla a partir de los estudios histéricos y antropolégicos que
realiza sobre el teatro, dice asi:

El teatro o el texto dramatico [...] son en mi opinion [...] ya desde el origen
contrarios, [...] la evidencia de tal oposicion es clara: el texto es una creacion
lingUistico-artistica de una sola persona, en el teatro es un logro del publico y

de quienes estan a su servicio.®

Desde este punto de vista, el teatro se configuraba como un espacio de
realizacion social, donde las interacciones y patrones de conductas eran estudiados
como si se tratase de una disciplina cientifica. No es casualidad que en esta época la
Sociologia se instaurase como una ciencia académica independiente, y que entre sus
representantes mas relevantes, utilizasen el arte teatral como baremo de repeticién en

la conducta de los seres humanos en sociedad. Como dirfa en su dia Emile Durkheim:

La vida colectiva no ha nacido de la vida individual, sino por el contrario, es la
segunda la que ha nacido de la primera. Solo con esta condicién se puede
explicar la manera cémo la individualidad personal de las unidades sociales ha

podido formarse y engrandecerse sin disgregar la sociedad.®

4 GOETHE, J. W. Sobre la verdad y la probabilidad de las obras de arte. Citado por FISCHER-LICHTE, E.
Estética de lo performativo. Abada, 2004; p. 60.

5 HERRMANN, M. Citado por lbidem; p. 61.

6 DURKHEIM, E. Citado por Ibidem; p. 100.
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Esta concepcidn sobre el teatro como laboratorio de conductas humanas va a
ser acogida por Brecht para encomendar a su teatro épico la labor comprometida de
transformar la sociedad para una mejor convivencia en la comunidad. También va a
aplicar el dramaturgo aleman, a partir de los planteamientos que ofrece Herrmann
sobre la independencia del arte teatral —entendido como realizacion escénica— el
concepto de director y escendgrafo de teatro como autor y creador teatral. Segun los
estudios teatrales independientes de ese momento, el dramaturgo no es solamente
quien crea un texto literario que se representa en escena, sino el configurador de una
nueva interpretacion del texto que se expone de manera concreta en la accién
escénica. De esta manera, el director que elabora el montaje de la obra pasaria a
considerarse autor draméatico de la misma pues, en su labor por dotar de significados a
las composiciones que se presentaban en escena, éste construiria una nueva forma
de mirar el texto literario y por lo tanto, una nueva lectura interpretativa con su
correspondiente semidtica.

La legitimacién del Arte Dramatico como disciplina académica autbnoma fue
correspondida empiricamente por las innovaciones estéticas que se estaban
produciendo entorno al teatro de principios de siglo XX, puesto que, fueron los
experimentos de Gordon Craig, Appia, Piscator, Meyerhold, Stanislavski, Grotowski,
Reinhardt y los del propio Brecht entre otros, los que lograron demostrar la validez
tedrica de los postulados de Herrmann’. No obstante, también podriamos plantearlo de
manera inversa, y es que; fueron estos nuevos experimentos teatrales los que
sirvieron de base empirica al profesor Herrmann para asentar las bases de su teoria
emancipatoria ante el hecho teatral, pues eran el montaje escenografico y la
interaccion publica los aspectos esenciales que se ponian de relieve en estas nuevas

realizaciones escénicas revolucionarias.

1.1. Critica al expresionismo

En la primera época artistica de Bertolt Brecht recogida por John Willett en el

afio 19648, el autor hace una recapitulacién de los comienzos artisticos del dramaturgo

germano donde se vislumbran anotaciones de su critica al movimiento expresionista.

7 Véase lbidem; pp. 105-124.
8 Véase BRECHT, B. Brecht on Theatre: the development of an aesthetic. WILLETT, J. (ed. y tr.). Hill and
Wang, New York, 1996; pp. 20-22.
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Las primeras criticas que realiz6 Brecht al expresionismo se centraban sobre todo en
la vaguedad del contenido critico de sus obras, en pro de sus formas estéticas. Esta
critica, asentaria las bases del posterior debate que realiza en torno al formalismo
estético, pues la tarea que tiene el arte no es solo la de representar el mundo, sino que
debe denunciar las estructuras preconcebidas —bien sean linglisticas, sociales o
técnicas— a la hora de hacer arte.

La estética convencional potenciaba estas facultades subjetivas que estaban
basadas en la forma poética de hacer arte, y que los movimientos de vanguardia, entre
ellos el expresionismo, no lograron superar. De la misma manera que el drama
aristotélico propiciaba la identificacion del sujeto receptor del arte, el expresionismo
ponia en comun los sentimientos y sensaciones natas entre individuos, pues al reducir
sus formas abstractas a cdodigos desnudos —desnaturalizados— su interpretacion
quedaba ligada integramente a presupuestos psicologistas.

Esta forma individualista de explicar el mundo desembocaba en una estética
aislada, pues los cédigos autarquicos que se utilizaban —basados en una vision
subjetiva del mundo— eran configurados a la vez por medio de un lenguaje proteico
configurado bajo expresiones innatas del cuerpo. Esto propiciaba una comprension
genérica y simbdlica de la obra, pues al expresar un nuevo cdodigo visual de formas
estéticas por medio de un lenguaje desnaturalizado —que no hacia referencia directa
a la realidad— el arte quedaba separado del mundo. De este modo, el sentido de la
obra —entendido como contenido— quedaba subordinado a una mera forma de
expresion y su interpretacion libre a la imaginacion de los sujetos que la percibian.

Para Brecht este esteticismo formal era un problema puesto que, si era el
sujeto quien mostraba su realidad de forma individual, la expresion tendria que ser
reducida a un gesto desnaturalizado a partir de una abstraccion simbdlica de
conceptos conocidos previamente. Esto suscitaba a efectos de la praxis una
interpretacion idealista de la obra que, en el peor de los casos, podria ser traducida y
manipulada segun los cédigos culturales dominantes®. Todo ello suponia un verdadero
peligro desde el punto de vista del dramaturgo puesto que, los regimenes politicos
vigentes podrian utilizar una interpretacion concreta de la expresion universal y

reproducirla segun los intereses de su ideologia hegemonica. Para evitar esta

9 No hay que olvidar que el idealismo romantico propicié la aparicion de los movimientos nacionalistas en
Alemania e ltalia y que dicho nacionalismo, trajo consigo movimientos de exclusién respecto a otras
culturas y cosmovisiones del mundo. Es el caso del antisemitismo en Alemania que tuvo bastantes
defensores a lo largo de todo el siglo XIX y que culmind con las politicas extremistas del Il Reich,

encargadas de exterminar cualquier pensamiento que no encajara con los valores de nacionalsocialismo.
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homogeneidad en el pensamiento colectivo, Brecht postularia una abolicion de la
estética solo en el caso de que su contenido estuviese vacio de referencia objetiva. La
forma de expresar —la estética— debe tener una referencia directa con el mundo que
representa, como el propio autor definiria: «se debe realizar un arte del dedo
indicador»™.

El teatro épico debe expresar la realidad de una manera artistica, pero
poniéndola en relacién directa con las cosas que existen en el mundo sin crearlas ni

reproducirlas de forma mimética. Comenta el profesor José A. Sanchez:

Aunque, al igual en el caso de la estética, su consideracién del problema
estuvo medida por el enfrentamiento al tratamiento literario del mismo por parte
de sus predecesores. Quizd lo que mas detestara el joven Brecht del
expresionismo, aparte de la ambigiiedad de sus formas, fuera la utopia de la
regeneracion del sujeto en la ‘Gemeinschaft’, el renacimiento del ‘hombre

desnudo?.

La expresién por la expresién significaba proclamar el libre albedrio del gesto
corporal genial** de un yo absoluto® arrojado fuera de si mismo, bien fuera por la
libertad que se otorgaba a la hora de expresar codigos subjetivos como por la forma
de interpretarlos. El propio Brecht lo explica en un texto de 1939 donde afirma que: «el
expresionismo, al fin y al cabo, habria configurado el mundo como Voluntad y
Representacion»'* y que esto lo habria llevado a una idea solipsista del mundo, puesto
que la visibn —exclusivamente subjetiva de la realidad— llevaria a un aislamiento del
yo con respecto al mundo. Las expresiones artisticas de los movimientos de
vanguardia utilizaban las formas gestuales como matrices del sentir del sujeto en el
mundo, era un hacer arrojado del mundo que solo hacia referencia a la realidad
subjetiva y omitia la realidad objetiva.

En contra de este solipsismo expresionista, Brecht va a oponer su accion

escénica como un espacio fisico situado en un contexto que hace referencia directa a

10 BrecHT, B. Escritos sobre teatro. Op. cit.; p. 80.

11 SANCHEZ, J. A. Op. cit.; p. 40.

12 ‘Genial’ entendido en sentido etimoldgico: genus, origen, arraigo.

13 Un yo absoluto en sentido fichteano donde: «todo cuanto hay y puede haber sale del yo, o mas bien,
que nada hay real sino el yo, y que todo lo que aparece como distinto del yo es mera ilusion, pues que
aun el mismo no yo es el yo en cuanto se opone a si propio y se limita». BALMES, J. Historia de la
Filosofia.

14 SANCHEZ, J. A. Op. cit.; p. 43.
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la realidad del mundo, en palabras del profesor José A. Sanchez: «Al estatismo
idealista de la unidad organica expresionista con el todo, Brecht opuso lo fisico como
lugar de realizacion»'>. Para evitar este simbolismo de abstraccion por parte del arte
—que mas tarde desembocaria en la controversia formalista— Brecht propone una
solucion materialista, donde los objetos del mundo y sus hechos estén presentes en su
obra de forma factica. No es lo mismo denotar la realidad que connotarla, pues al
referir un hecho social de manera objetiva la interpretacién de sus significados no
pueden ser ambigua, dice asi: «Seleccionar distintivos para los lugares se la accion no
es lo mismo que inventar simbolos»?.

Consciente de esta controversia producida por la forma de expresar la realidad
de una manera objetiva, Brecht propone una estética que se ajuste a la materia
preexistente sin inventar nuevos conceptos ni dar lugar a interpretaciones subijetivistas
del mundo. Nuestro autor define que: «solo existe el caos pero el ser humano no lo
entiende porque su mente es limitada»'’. Esto quiere decir que para Brecht la realidad
existe por si misma y no por una reproduccion de la mente humana —la objetividad de
las cosas es un hecho, no una idea— pero es consciente a su vez, de que el ser

humano se relaciona con el mundo a partir de su entendimiento.

1.2. La lucha de los formalismos en literatura

La critica que realiz6 Brecht hacia los planteamientos estéticos expresionistas
estaba centrada en la vaguedad del contenido social que en ellas se mostraba, a favor
de un formalismo estético extremo que no alteraba ni modificaba el contenido cultural,
pues la tradicién seguia reafirmandose por medio de cédigos genéricos. La tarea que
emprende Brecht es una lucha contra un formalismo absoluto y para ello el arte debe
liquidar las formas vacias puesto que: «es importante que las formas no estén
separadas de las funciones sociales, reconocidas, rechazadas o desconectadas de
ellas»'® Ahora bien, el nuevo arte debe aprender de las formas antiguas pero sin
separarlas de su contenido original, pues cuando se intenta reproducir una obra fuera

de su contexto historico se cae en el error de modificar su sentido.

15 |bidem; p. 45.
16 BRECHT, B. Escritos sobre teatro. Op. cit.; p. 209.

17 BRecHT, B. El compromiso en literatura y arte. DIETERICH, G. (tr., selec. y prélogo). Peninsula, Barcelona,

1973; p. 200.
18 BRECHT, B. Escritos sobre teatro. Op. cit.; p. 101.
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Con el fin de que el sentido de las obras modernas no estuviese manipulado
institucionalmente, Brecht propone una nueva manera de hacer arte que se ajuste al
contexto historico en el que se vive. Una estética que ponga de manifiesto las
contradicciones que se dan en el mundo de la vida y que recoja los avances
tecnolégicos y cientificos del momento: «lo nuevo debe superar a lo antiguo, pero al
mismo tiempo ha de integrar lo antiguo ya superado, lo ha de resolver»'* La cultura
occidental es un edificio, o como dice el propio Brecht: «una Torre de Babel»®,
resultado de un proceso acumulativo de conceptos que se han desligado de sus
origenes y su significacion. El sentido primario de las palabras se ha ido degradando a
lo largo del proceso de «civilizacion» pues su utilizacion actual esta desligada de los
acontecimientos que las originé. La realidad se ha perdido en las formas y esta, ya no
se encuentra presente en las palabras que la refieren, por lo tanto, deben destruirse
igual que la Torre de Babel.

Para construir nuevos planteamientos artisticos debemos ser capaces de poner
en cuestion los viejos paradigmas estéticos que ya no nos sirven, hay que ser capaz
de destruir para volver a edificar y asi, plantear un método novedoso que se ajuste a
una nueva forma de mirar. Los codigos de pensamiento comuln se han perpetuado en
el tiempo gracias al uso que el hombre hace de ellos, pero estos deben ser renovados
para poder volver a ser fieles a la realidad actual. El lenguaje es una abstraccion®, una
forma que requiere coédigos y define conceptos, pero lo perjudicial es que dicha
abstraccion se imponga categéricamente desde una estructura ideoldgica
determinada. Brecht no est4d negando la necesidad de expresarse por medio de
cadigos linglisticos dotados de significado, la cuestion es ¢quién y como?, lo que se
cuestionaria afios después Baudrillard*: « ¢Hay quien pueda confiar en clasificar un
mundo de objetos que cambia a ojos vistas y en lograr establecer un sistema
descriptivo?»?%.

La solucién que postulé Brecht fue el optar por una narratividad descriptiva en
los elementos dramaticos del teatro —bien sea por medio de los contenidos textuales,
los gestos, la musica, los carteles explicativos o cualquier otro tipo de método artistico-

tecnolégico— que refiriesen fisicamente a la realidad social, pero sin prescindir del

19 BRecHT, B. El compromiso en literatura y arte. Op. cit.; pp. 207-283.

20 |bidem; p. 203.

21 véase BRECHT, B. Brecht on Theatre: the development of an aesthetic. Op. cit.; pp. 51-52.

22 Baudrillard es uno de los primeros traductores de la obra de Bertolt Brecht al francés, dicha traduccion
va a influir notablemente a los planteamientos que el filésofo desarrollaria a lo largo de toda su obra.

23 BAUDRILLARD, J. El sistema de los objetos. Siglo XXI editores, Argentina 2004; p. 4.
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componente artistico. Esto es lo que el propio autor proclamé como «La lucha contra
el formalismo en la literatura»?*, pues la recepcién de su propuesta artistica no podia
cometer el error de ser interpretada de forma ambigua. Sin embargo, la recepcion de
su obra no logré el fin que pretendia su creador, pues los que recibieron las
propuestas teatrales del autor solo como meras innovaciones estéticas convirtieron al
teatro épico en un estilo de moda. Tampoco cumplieron el cometido épico los que
entendieron sus escritos como una forma de politizacién artistica, ya que utilizaron su
arte como un mero instrumento propagandistico al servicio de una ideologia socialista
y desatendieron su caracter estético.

Esta bifurcacion de intereses —a la hora de entender y comprender la obra de
Brecht— trajo consigo una separacién radical a la hora de recibir y producir obras de
teatro de caracter épico. La controversia que se produjo en torno al debate formalista,
con Brecht a la cabeza, opuso algunos de los planteamientos estéticos del autor con
respecto a la interpretacion de los tedricos marxistas. Esta discusion definié
notablemente el destino y asimilacién de la obra del dramaturgo aleman, puesto que al
separar la funcibn que tenia el arte con respecto a la politica, el proyecto
revolucionario del teatro épico quedd abortado.

Si bien es cierto que la critica que Brecht realiza al formalismo iba encaminada
al error que supone separar las «formas de su contexto» y «vaciarlas de contenido», el
realismo socialista hizo lo propio con la separacién del contenido de la obra con
respecto a su forma, como el propio dramaturgo expresa: «Hay gente que elogia el
contenido de determinada obra y rechaza su forma, otros hacen lo contrario. Se
confunde el asunto y el contenido»®.

Segun el autor, ambos caminos estarian equivocados a la hora de separar
estas dos esferas, puesto que para el autor ambas se encuentran unidas en la
construccién de la obra épica. La forma y el contenido se constituyen reciprocamente,
pues es la relacion de elementos, dentro de la accién dramatica, lo que dota de
significado a la obra y le otorga su caracter efimero —como acontecimiento unico e
irrepetible— pues todo aquel elemento que actda e interactia dentro la obra épica
influye en ellay la configura de manera distinta.

Podriamos decir, que el dramaturgo entendia la escenificacion como una

realizacién® abierta a la interaccion de dos partes constituyentes: por un lado, la

24 BRECHT, B. Escritos sobre teatro. Op. cit.; p. 101.
25 |bidem; p. 102.
26 Realizacion que el autor va a relacionar directamente con la técnica de montaje como categoria estética

alternativa a la hora de estructurar y producir multiples posibilidades en el contenido de una obra épica.
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manera artistica de expresar lo que se queria decir con la obra —Ila estética— y por el
otro, la manera de poner en relacion la realidad objetiva —la critica social— a través
de su contenido. Estas dos partes —forma y contenido— se relacionaban entre si en
la facultad de entendimiento del sujeto que percibia las acciones escénicas como un
acontecimiento asombroso.

Para ello, se necesitaba un espacio de reflexion que otorgase un margen —una
brecha temporal— donde el sujeto perceptivo pudiese estructurar por €l mismo el
significado de la obra. Los cddigos minimos de comprension venian presentados
artisticamente por medio de la exageracion estética, y ese efecto casi esperpéntico en
su manifestacion, provocaba una ruptura o fragmentaciébn con lo que se estaba
observando distanciandose de ello. Al no poder identificar lo representado en escena
con la realidad objetiva, el sujeto solo podia asimilar el fragmento como una parte
significativa de lo que ocurria en escena, pero la resolucion completa de la obra
permanecia abierta a otras posibilidades de interpretacion. Apunta Brecht:

El arte debe producir la cosa en si, la inconcebible. Pero el arte no ha de
presentar las cosas ni como evidentes (hallando aprobacion sentimental) ni
como incomprensibles, sino como comprensibles, pero todavia no

comprendidas.?’

En el fondo toda esta teorizacion épica partia de un planteamiento bastante
kantiano, pues era la facultad del entendimiento quien otorgaba al sujeto cognoscente
la capacidad para construir conceptos propios ante los fendmenos que se presentaban
en escena. De esta manera, los elementos que dotaban de significado a la obra épica
solo podian entenderse si el sujeto se implicaba de forma activa ante lo que estaba
aconteciendo. Para que esto sucediese, cada escena debia causar un efecto que
despertase la curiosidad en el espectador y esta oposicion produjese en él un choque:

una distanciacion con lo que se estaba representando.

27 BRECHT, B. El compromiso en literatura y arte. Op. cit.; p. 26.
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2. El origen del teatro épico. Fundamentos para una practica revolucionaria

2.1. Efecto de distanciamiento

Brecht entiende que es el sujeto quien debe valorar y racionalizar la situacion
de lo percibido, y para ello tiene que separarse de la situacion que se da en escena
por medio del efecto de distanciamiento: para poder tomar conciencia real de lo que
sucede. La renuncia a la identificacibn que produce el llamado efecto de
distanciamiento no es un elemento inmanente, simplemente es un momento de
reflexién consciente por parte de aquellos sujetos que estan atendiendo a la obra.

En contra de esa apelacién a la identificacion, Brecht propone la distanciacién
como método de reflexion donde la razén critica esté presente en todo lo que se
experimenta, se observa o se piensa; eso no significa tener que renunciar a los
sentimientos que se puedan originar dentro del espectaculo, siempre y cuando se
sometan estas sensaciones al andlisis critico. Se trata pues, de ofrecer argumentos al
publico para que este sea capaz de darse cuenta que los fendmenos percibidos en
escena —da igual que sean motivos racionales o sentimentales— son una ficcion y
gue lo que importa verdaderamente, es que se llegue a reflexionar sobre lo que esta
sucediendo. El rechazo a la identificacion solo es un rechazo: «al sensacionalismo
irracional que postula que las emociones solo pueden desencadenarse por via de los
sentimientos»?®. Nuestro autor apela a una estética critica donde los elementos de
abstraccién —que han sido ocultados bajo formas naturalizadas— queden refutados al
ser enfrentados por la realidad de los hechos sociales, por medio de una exageracion
de los acontecimientos representados en escena.

Brecht entiende que, el arte debe presentar la realidad tal y como es, 0 como
dice él mismo: «El arte de abstraer debe ser aplicado por realistas»®. El teatro hay
gue hacerlo de forma realista, no hace falta inventar argumentos, solo hay que sefialar
a los problemas que existen en el mundo y referirlos de forma objetiva en escena, por
eso enuncia: «Es ésta una manera de hacer teatro en la que el mundo que se
representa no es un mero mundo deseado, en la que el mundo no se presenta como

deberia ser sino como es»*°. El sujeto debe darse cuenta del contexto social donde se

28 BRECHT, B. Escritos sobre teatro. Op. cit.; pp.154-155.
29 |bidem; p. 209.
% Ibidem; pp. 129 -130.
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sitia y el arte debe facilitar esa comprension de la realidad por medio de la
representacion.

Brecht sigue la teoria propuesta por Marx en su Tesis sobre Feuerbach, donde
explica que el punto de vista del nuevo materialismo debe basarse en la praxis
revolucionaria: «el hombre llega a la solucibn de sus problemas, no mediante la
especulacion, sino a través de la accién criticamente iluminada y dirigida»®. Para
nuestro autor, una actitud critica respecto a la estética no supone tener que adoptar
una postura antiartistica®?, pues esta no reprime la capacidad que tiene el sujeto para
disfrutar de la obra, simplemente lo hace consciente de los pensamientos y
sentimientos que en él se originan cuando percibe activamente el espectaculo.

Segun el dramaturgo, somos incapaces de imaginar un distanciamiento como
parte constitutiva del placer artistico, puesto que el desarrollo estético y la creacion de
un gusto especifico incentiva la idea —errénea— de identificar a uno mismo con lo que
se observa: «El pueblo es incapaz de tomar una actitud de distanciamiento respecto a
lo que ve»*?, porque todo el arte que se habia creado hasta ese momento, se habia
producido por efecto mimético del mundo: una representacion artificial de la realidad
expresada de forma naturalizada. En este sentido, el arte producia una realidad nueva
y para el autor, esto debe ser abolido, deben ser los hechos sociales quienes hablen,
no hace falta inventarse una realidad para hacer arte: «Distanciar significa colocar en
un contexto historico, significa representar acciones y personas como histéricas, es
decir, efimeras»**.

La forma de poner en tela de juicio el arte y la sociedad debe fundamentarse en
una nueva mirada de la realidad, una ruptura total con las anteriores ideas y juicios
colectivos, para ello, introduce una estética no absoluta, no acabada, donde el sujeto
es quien decide el sentido y el significado de la misma. Los resultados de dichas
interacciones son fruto de las multiples posibilidades de intervenir dentro del drama
épico y por ello el dramaturgo propone la estética de los finales abiertos, puesto que
los sujetos que “montan” los significados deben ser capaces de imaginar otros
posibles resultados a los problemas que se plantean en la obra. Los elementos que se

observan en el teatro épico son alterables y contingentes, y la estructura de la historia

31 véase MARX, K. Tesis sobre Feuerbach, 3°.

32 Con este término de ‘antiartistico’ nuestro autor quiere dejar constancia de que el arte no tiene por qué
dejar de ser arte al introducir en él el elemento critico. La reflexion de una obra no impide el deleite que
esta pueda producir. Véase BRECHT, B. Escritos sobre teatro. Op. cit.; pp. 156-168.

33 |bidem; p. 154.

34 |bidem; p. 84.
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debe ser realizada por el sujeto que la percibe, no por un autor determinado. Asi pues,
podriamos afirmar, como bien dice Deleuze: «la contradiccion es progresividad», y

contintia explicando:

Del mismo modo que no hay oposicién entre estructura y génesis, no hay
oposicién entre estructura y acontecimiento. Las estructuras encierran tantos
acontecimientos ideales como variedades de relaciones y de puntos singulares,

que se cruzan con los acontecimientos reales que determinan.3®

Se produce de esta manera una doble distanciacion entre el sentido de la obra
y su forma de expresarse. Brecht postula que el espectador debe darse cuenta, a
través de varios artificios, de que lo presenciado es un espectaculo, por lo tanto el
objetivo primordial no ha de ser la catarsis aristotélica —o método sentimental por el
cual el publico purifica sus sentimientos— sino el despertar de una actitud critica
racional frente a lo mostrado. Mientras que en el teatro clasico: «manteniéndose en
vilo con relacién a nuestra época ya no cumple su funcién social y se centra en el
mero entretenimiento como Unico fin»%, la estética brechtiana intenta originar el
espiritu critico a favor de la accién revolucionaria.

Sin embargo, el entretenimiento y gusto artistico es también deseable para
nuestro autor, siempre y cuando esté al servicio del conocimiento; pues el caracter
artistico de la obra radica en la capacidad que esta tiene para deleitar y entretener al
publico, pero es la facultad del entendimiento quien permite al ser humano conocer la
realidad. Para que el hombre pueda percibir y gozar de lo que ve necesita separar-se
de los fendbmenos que observa y asi, poder construirse un significado propio de la
obra. Esta propia construccion del sentido y resolucion de la obra, dentro del teatro
épico, produce en el sujeto cognoscente un deleite no comparable con sentimientos

catarticos que generan los espectaculos burgueses, asi dice:

Nuestro teatro debe suscitar el deseo de conocer y organizar el placer que se
experimenta al cambiar la realidad, nuestros espectadores deben no sélo
aprender cémo se libera a Prometeo encadenado, sino también prepararse

para el placer que se siente liberandolo.?’

35 DELEUZE, G. Diferencia y repeticion. Amorrortu, Madrid, 2002; p. 290.
36 BRECHT, B. Escritos sobre teatro. Op. cit.; p. 157.
37 Ibidem; p. 180.
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La nueva forma de hacer teatro, el teatro épico, debe sustentarse en el ideal de
conocimiento donde el teatro tenga un componente didactico. Hay que hacer pues una
doble separacibn —una distanciacion— entre la forma de hacer, es decir, el
formalismo de la creacién estética del teatro de Brecht: que se basa en un presentar
artistico que reconozca la realidad tal y como es; y un modo de disfrutar y de recibir la
obra de manera critica: el contexto social donde se produce la realidad objetiva de las
cosas. El arte debe estar al servicio del perfeccionamiento social y para ello debe
permitir un espacio critico de juicio, un espacio artistico que induzca a la reflexion de
los sujetos y les muestre los vicios y los defectos de la sociedad de manera realista.
Asi dice: «La ilusion del teatro ha de ser parcial, de este modo que siempre pueda ser
reconocida como ilusion. La realidad ha de estar transformada por el arte, para que se
reconozcay se trate como algo que puede ser cambiado»3®.

De esto se sigue que nuestro autor abogue por un teatro que muestre y
ensefie, organizando puestas en escenas experimentales donde cada obra es una
posibilidad social de comportamiento, un ensayo-error de las relaciones humanas.
Este tipo de “ensayo” no se aplica solo a la parte de los actores que interpretan, sino
por el publico que aprende y a la vez muestra también su reaccion ante lo que se esta
presentando. El publico debe intervenir en la escena, quiera 0 no quiera, pues él
mismo debe ser capaz de formar juicios en torno a lo que esta percibiendo. En
definitiva, para abstraer el significado de la obra el sujeto debe implicarse en la tramay
comprender las causas y los efectos que en ella se producen.

Para que el teatro ensefie y muestre el mundo tal y como es, el espectaculo
debe partir de la situacién social preexistente al artificio artistico, para que los sujetos
que asisten al teatro entiendan la realidad desde un punto de vista practico y social.
Los personajes épicos encarnan clases sociales, y tanto los actores como los
espectadores que participan en la obra deben comprender la funcién social que
desempenfan para tomar conciencia de la situacién que esta aconteciendo. En el teatro
épico las fronteras entre actor y espectador se desdibujan, pues el publico toma
conciencia y participa de la obra de manera activa, no solo de forma fisica,
encarnando a un personaje como lo haria un actor, sino interviniendo de forma agente
en el significado de la trama a la hora de comprender y relacionar sus diferentes

partes.

38 |bidem; pp. 30-34.
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2.2. Narratividad y gesto escénico

En la dramaturgia brechtiana las palabras estdn expuestas en un hecho: el
gesto escénico. En un apartado de sus escritos titulado jNon verbis, sed gestibus!®?,
Brecht afirma que el efecto de distanciamiento debe producirse también hacia las
palabras dentro del texto dramatargico. En el teatro épico la prosa debe ser citada,
pero para separarse de si misma y producir esa reflexion ansiada por nuestro autor.
No es casualidad, que en los dramas y las puestas en escena de las obras de Brecht,
se ponga como hilo conductor de la historia a quien cita la trama: el que cuenta lo que
ocurre, sea la figura del narrador, carteles o por medio de otros recursos explicativos.

El narrador —o los elementos artisticos que realizan esta funcion— intervienen
como efecto de distanciamiento dentro de la trama, esta irrupcién rompe la secuencia
lineal de la historia. La palabra es una parte de la obra que adquiere sentido cuando
los deméas elementos teatrales entran en accién y esta adquiere un sentido u otro,
dependiendo; del timbre, la intensidad, la forma, y el gesto del actor mientras la
expresa.

El relato tiene que estar fijado, el texto no surge espontaneo de forma casual,
pero este debe oponerse a los demas elementos escénicos para procurar el ansiado
efecto de distanciamiento y que asi, el sujeto logre su propia comprension autbnoma

de la obra. Como dird mas tarde Baudrillard:

La relacién es objetiva, es una relacion de disposicion o arreglo y de juego. El
valor que cobra ya no es instintivo y psicologico, sino tactico. Son las
diferencias y las acciones de vuestro juego las que os sefialan; no el secreto de
la relacién singular. Se ha suprimido un cierre fundamental, paralelamente a

una modificacién sensible de las estructuras sociales e interpersonales.*

En el drama brechtiano, la realidad debe presentarse por medio de referencias
directas y el texto dramaturgico solo es una parte mas de esos elementos que refieren
a la realidad fisica. Brecht est& en contra de un formalismo literario, pues este atiende
a relaciones de realidades inventadas. Los elementos fisicos de la escena, entrando
en oposicion unos con otros, producen un efecto parecido al de la metafora, pero

prescindiendo de sus componentes simbdlicos.

39 |bidem; p. 172.

40 BAUDRILLARD, J. El sistema de los objetos. Op. cit.; p.130.
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En el teatro épico los elementos se representan objetivamente —fisicamente—
en escena, pero enfrentdndose unos con otros, a partir de esa oposicion desvelan la
verdadera realidad que ha sido ocultada por medio de artificios. Por lo tanto, estas
metaforas no parten de imagenes sofiadas ni de las palabras, parten de la realidad
misma. Podriamos decir pues, que el recurso que utiliza Brecht se asemeja mas al de
una parabola* que al de una metafora; y es asi, como el propio autor denomina a esta
forma de relacionar elementos fisicos en el espacio escénico, que hacen referencia

directa a la realidad de manera artistica:

El narrador de parabolas hace bien en mostrar abiertamente al espectador todo
lo que necesita para su parabola, esos elementos cuya ayuda pretende mostrar
el curso ineluctable de su accién. El constructor escénico de la parabola
muestra pues abiertamente los focos, los instrumentos de mdusica, las
mascaras, las paredes y las puertas, las escaleras, sillas y mesas, con cuya

ayuda ha de construirse la parabola.*?

Lo que utiliza nuestro autor para explicar los sucesos especificos del mundo,
sin caer en engafios hipnotizadores, son las oposiciones parddicas en escena por las
cuales los elementos de la realidad son referidos y se oponen artisticamente entre si,
0 mejor dicho, se superponen simultdneamente, creando asi, una serie de
transformaciones que se van desarrollando en el tiempo y el espacio. La presentacion
de la realidad no debe hacerse exclusivamente por medio del lenguaje lirico sino por el
uso pragmatico que se hace de él a la hora de elaborar significados, por medio de
otros recursos escénicos, por ejemplo; la escenografia, la luz, el montaje, el atrezzo,
los decorados, que oponiéndose entre si, permiten la progresividad del desarrollo
dialéctico de la obra. Lo que pretende nuestro dramaturgo, es expresar artisticamente
—mediante analogias reales— las representaciones de la multiplicidad de cosas
concretas del mundo, esta conciencia de que cada cosa es Unica dota a la
representacion épica un caracter de finitud. El acontecimiento escénico del teatro

épico es efimero porque se produce segun las mdultiples posibilidades de relacion entre

41 Brecht llama ‘parabola’ a este tipo de elementos “oponibles” unos de otros que hacen referencia a una
realidad material, la pardbola no est4 completa si el espectador no participa en su composicion semidtica.
A veces, la parabola tiene un tinte sarcastico y violento, caracteristico del tono literario de Brecht que hace
que esas parabolas se conviertan en parodias sociales. Las parodias contienen unos elementos satiricos,
gue nos podrian recordar al esperpento de Valle-Inclan.

42 BRECHT, B. Escritos sobre el teatro. Op. cit.; p. 204.
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los elementos escénicos y sus personajes, la trama y su final se convierte en una

realidad alterable. Apunta Baudrillard:

Resulta que el sistema de los objetos, a diferencia del de la lengua, no puede
describirse cientificamente mas que cuando se lo considera, a la vez, como
resultado de la interferencia continua de un sistema de practicas sobre un
sistema de técnicas. Lo que nos da cuenta y razon de lo real no son tanto las
estructuras coherentes de la técnica como las modalidades de incidencia de las
practicas en las técnicas, o0 mas exactamente, las modalidades de contencion

de las técnicas por las practicas. [..] En el nivel tecnolégico no hay

contradiccion: s6lo hay sentido.*®

El gesto escénico sirve para oponer la accidon escena con la del texto
dramaturgico y los demas elementos escénico. Nuestro autor define el gesto como:
«una muestra experimental del comportamiento humano como algo alterable y
dependiente de determinadas circunstancias econémicas y politicas y a su vez, como
es capaz de cambiarlas»*. El gesto debia ser un modo de referir objetivamente un tipo
de actitud humana pero su forma artistica debia oponerse a la expresién naturalizada.

Para evitar el problema sobre la ambigliedad de sentido que podria originar la
desnaturalizacion de la expresidon —como ocurria en el gesto expresionista que
producia una abstraccion simbdlica de la realidad objetiva— el gesto brechtiano debia
presentarse como un hecho relevante que hiciese referencia directa a las relaciones
sociales en el mundo, y cuyo sentido fuese dado por el contexto donde estas acciones
eran expresadas. El gesto épico estaba lleno de significacion objetiva pues en su
contexto de significacién estaba presente el contenido social de la expresion.

La expresiéon del gesto brechtiano referia a la realidad objetiva de forma no
naturalizada, por medio de la oposicién entre las relaciones contradictorias que los
personajes efectuaban dentro de la trama. Es decir, el gesto épico —como expresion
estética— debia oponerse a una forma mimética de ser representado, pero a su vez,
el gesto épico —como contenido social— debia referir directamente a la realidad
material en su escenificacién, es decir. el contexto donde se expresaba. Esta
oposicion entre la desnaturalizacion del gesto expresivo y el sentido contextual al que
hacia referencia, producia en los intérpretes de la trama —tanto actores como

espectadores— una ruptura dramatica, provocada por efecto de distanciamiento que

43 BAUDRILLARD, J. El sistema de los objetos. Op. cit.; p. 140.

44 BRECHT, B. Escritos sobre teatro. Op. cit.; p. 241.
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les obligaba a reflexionar sobre lo que estaba aconteciendo de manera social y
artistica.

En primer lugar vemos que el gesto para Brecht es una forma expresiva,
concreta y especifica de una situacién entre los personajes, es decir, nace en el marco
de las relaciones que surgen dentro de la trama. El gesto implica una accién, tanto el
actor como espectador deben intervenir en la trama, por lo tanto, la expresion de este
no debe aislarse solo en el campo escénico del teatro, sino que debe transfigurar lo
social y llegar a la calle. Nuestro autor considera que:

Un gesto puede estar contenido en palabras (aparecer en la radio) puesto que
ciertos gestos y determinada mimica han entrado en esas palabras y son
faciles de leer (una reverencia sumisa, unos golpecitos en el hombro). Del
mismo modo gestos y mimica (véase cine mudo) o solo gestos (sombras

chinescas) pueden contener palabras.*®

El gesto, para Brecht, es una manera de expresar una verdad histdrica, un
hecho social épico*. El gesto no se centra exclusivamente en una forma estética de
interpretar, no se relega solo a una palabra o a una mimica, pues tiene que provocar
una reaccién ante el publico, es decir: un efecto que produzca una transformacién
social en los espectadores al imaginarse estos, una nueva resolucion ante los
problemas planteados en escena. Es decir, el gesto no solo es una forma expresiva de
caracter estético, sino una presentacion artistica de un tipo de comportamiento
socialmente relevante.

Este aspecto conecta al publico con la realidad en la que viven, pues en la
accion épica los espectadores son situados en el mismo espacio-tiempo que los
actores —el contexto social—, y esto les hace entrar en interaccién con la trama que
se les representa. Por lo tanto, los individuos que acuden al teatro épico pasan a
convertirse en un actor mas dentro de la obra, pues el contexto social de esta no
difiere al contexto de la realidad objetiva, solo cambia la manera artistica de ser
expresada. De ahi que Brecht afirme: «Las palabras pueden ser sustituidas por otras

palabras, gestos por otros gestos sin que por ello se altere el gesto»*.

45 |bidem; p. 281.

46 ‘Epico’ en el sentido brechtiano, definido por él mismo como «alli donde es significativo (tipico) desde
un punto de vista histérico y social». Ibidem; p. 44.

47 |bidem; p. 240.
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Comprender el gesto significa ser consciente —realmente— de lo que sucede
en escena —tanto artistica como social— esto quiere decir, ser capaz de tomar una
actitud critica frente a lo que se observa y experimenta, y de esta manera, tener la
posibilidad de cambiar la realidad interviniendo de forma voluntaria en los problemas
sociales. Dice Brecht: «Pero lo importante es que este gesto le permita adoptar una
actitud politica [...] el gesto del trabajo es un gesto social, ya que la actividad
destinada a dominar la naturaleza es una tarea de la sociedad»*. Una decisién no
debe ser inducida por el continente estético —las formas— sino por el contenido critico
de una situacion determinada, esto es; un elegir actuar al que se accede por la
consciencia y razonamiento ante una situacién especifica. Por eso nuestro autor
afirma que la estética no debe alterar al gesto sino mostrarlo publicamente, pues las
decisiones las tiene que llevar a cabo el sujeto concreto en relacibn con una

comunidad.

2.3. La construccion escénica: el montaje como categoria estética

En el teatro épico el escenario se convierte en un espacio artistico de
interaccion donde se ponen en escena sucesos reales de forma precisa —de manera
técnica— por medio del acto artistico —la escena— que alude a sucesos de la vida
cotidiana. Sin embargo, vemos que hay una diferencia sustancial entre el representar
del drama aristotélico: un representar poético creado a partir de la identificacion de un
sujeto que se compadece con el otro y se redime por medio del proceso de catarsis, y
el [re]-presentar®® brechtiano: que es un mostrar de forma abierta por medio de la
técnica del ensayo-error que apunta y se fundamenta en los hechos de la realidad
social.

Segun Brecht, la realidad factica debe ser presentada de forma artistica por
medio de la técnica, pues esta otorga un grado de materializacion parédica de lo
investigado, o como dira mas tarde Baudrillard: «A diferencia de la lengua, la

tecnologia no constituye un sistema estable. Al contrario de los monemas y de los

48 |bidem; pp. 241-242.

49 Representar de una manera no mimética, se invertiria el significado etimoldgico de la palabra pues para
Brecht, el re-presentar —como volvera representar mediante reproduccién mimética—no sirve para la
modificacién del contenido artistico. Se debe presentar la cosa tal y como es res-rei pero para ello, hay
que expresar de una nueva manera —no naturalizada— siempre y cuando se haga referencia directa a su

realidad objetiva en el mundo.
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fonemas, los tecnemas se hallan en evolucién continua»®. Lo que le interesa a
nuestro autor es que el lenguaje exprese de manera diversa, desde presupuestos
diferentes, y que estos ultimos entren en oposicidbn en escena; produciendo asi
diversos puntos de vista que van mutando a lo largo de la interaccion escénica. Afirma
Brecht:

El “hombre de colocacion”; no es ni propietario ni simplemente usuario, sino
gue es un informador activo del ambiente. Dispone del espacio como de una
estructura de distribucion; a través del control de este espacio, dispone de
todas las posibilidades de relaciones reciprocas vy, por lo tanto, de la totalidad
de los papeles que pueden desempefiar los objetos no es ni la posesion, ni el

disfrute, sino la responsabilidad, en el sentido propio de que es él quien arregla

la posibilidad permanente de “respuestas”.®!

De este modo, el espacio escénico debe permitir el llamado efecto de
distanciamiento, pues es el elemento que permite la facultad de reflexion para poder
llegar a formar una idea critica de la historia que esta siendo representada, y para ello,
no puede abstraer la realidad a unos pocos simbolos escénicos que la reduzcan, sino
que debe sefalar, por medio de todos los medios técnicos posibles, la multiplicidad de
la realidad misma. Para ello, se utiliza el fragmento como elemento que irrumpe con la
unidad de sentido —unidad que sefiala la multiplicidad de la materialidad de las
cosas—, y la pone en relacion con otros fragmentos por medio de la categoria estética
del montaje®2.

En el montaje escénico los elementos del escenario son los encargados de
mostrar la variedad del estado natural de las cosas. Por un lado, se encuentra el
fragmento: que es la presentacion de los estados de las cosas en relacion con los
otros elementos escénicos, y por el otro, esta el montaje: el componente formal
resultado de un proceso individual creativo en el que cada sujeto —desde su facultad
de entendimiento— es libre a la hora de encajar los fragmentos. Es decir, que
mediante la configuracion de las escenas —partes o fragmentos— el sujeto perceptor
es capaz de interpretar por él mismo el significado de la obra, y asi, realizar su propio

montaje artistico.

50 BAUDRILLARD, J. El sistema de los objetos. Op. cit.; p. 23.

51 BRECHT, B. Escritos sobre teatro. Op. cit.; p. 176.

52 yéase CorNAGO, O. Discurso teérico y puesta en escena en los afios sesenta: la encrucijada de los
realismos. CSIC, Madrid, 2000; pp. 472- 484.
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De esta manera, Brecht otorga al concepto de montaje una nueva categoria
estética, puesto que los elementos “oponibles” que se situan dentro de los fragmentos
escénicos deben ser manejados por el propio espectador-autor: «El espectador ha de
ser capaz de intercambiar en su cabeza los elementos mdviles, 0 sea ser capaz de
hacer un montaje»*3. Podriamos afirmar entonces, que el sentido de las obras épicas
debe ser construido a partir de los fragmentos que los sujetos activos han ido
desentrafiando a la hora de atender a la historia, y que esa significacion —de los
elementos oponibles— es posible gracias a la ruptura estridente de las fracciones
representadas dentro de la escena épica. Esta brusquedad seria calificada por el

filésofo Walter Benjamin con el concepto de ‘interrupcion’:

El movimiento se interrumpe; en su lugar se hace manifiesto el estado de
cosas, y sobre él recae la mirada de la persona ajena: rostros descompuestos,
ventana abierta, muebles destrozados. Y hay una mirada para la cual incluso
las escenas mas habituales de la existencia actual no difieren mucho de la

escrita. Es la mirada del autor de teatro épico.>*

Esta ruptura en el desarrollo progresivo de la obra produce una sensacion de
extrafiamiento, dando al publico la habilidad de buscar la manera de progresar en la
trama y obligandole a estructurar las partes. De este modo, el significado de la obra
épica no es inequivoco y sus finales no estan concluidos de forma completa. Por esta
razon, el concepto del espacio escénico tiene una relevancia fundamental en las obras
de Brecht, puesto que, el escenario determina segun nuestro autor las decisiones que
nosotros tomamos atendiendo a una situacién concreta: «El escenario tenia el empefio
de permitir a su parlamento, es decir, al publico, tomar decisiones politicas en base a
sus imagenes, estadisticas y consignas»>°.

Para Brecht decidir politicamente® significa tomar consciencia de las

decisiones que tomamos a la hora de “resolver” un problema en nuestra vida cotidiana.

53 BReCHT, B. Escritos sobre el teatro. Op. cit.; p. 202.

54 BENJAMIN, W. El autor como productor. Taurus, Madrid, 1975; p. 9.

55 BRECHT, B. Escritos sobre el teatro. Op. cit.; pp. 72-74.

5 El concepto de politica, entendido desde el punto de vista de Brecht, esta ligado a una forma de
eleccion individual, sujeta y construida a través de una conciencia libre de presupuestos ideoldgicos. El
espacio escénico se convierte en un espacio politico porque muestra de forma realista las practicas
sociales que se llevan a cabo por parte de los organismos institucionales, y otorga al ciudadano una

capacidad analitica para criticar dichas conductas abusivas.
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El publico evoca el mundo en su conciencia por medio de las escenas que se le
muestran —se le presenta lo real de forma verificable—, pero distingue la
representacion teatral de la realidad del mundo. Por ello el teatro épico se denomina
‘épico’, porque sus escenas aluden a conductas que se dan en la vida cotidiana,
conductas que en un momento determinado eran normales para nosotros y que de
repente obtienen, en un instante, el caracter de acontecimiento nuevo: lo que se habia
visto hasta entonces como natural, ahora nos asombra y nos sorprende.

Es decir, en el drama brechtiano la realidad no se deduce ni se reduce a la
abstraccion, sino que se induce a través de las referencias que el autor hace de las
vivencias cotidianas y sobre las que espectador individual —en la medida que es
miembro de una sociedad— debe reflexionar y modificar. Dice asi: «Hoy el
restablecimiento de la realidad del teatro es una premisa para alcanzar
representaciones realistas de la convivencia humana»®’.

En esta concepcién cientificista brechtiana, que entiende la realidad como
fragmentaria y autbnoma, el teatro se convierte en un laboratorio de experimentos
donde cada accion pone a prueba las diversas relaciones sociales por medios técnicos
y artisticos. De esta manera podriamos decir que esos elementos —superpuestos
simultaneamente—, serian una especie de proyeccion de “choque de atomos” entre
los elementos concretos de la realidad. La recepcion de esa realidad emergente, que
se origina por la oposicion de elementos contradictorios, produce un choque con el
espectador que tiene que ordenar de alguna forma el sentido o componente de
significado de la obra de manera no lineal.

El sentido de lo que es expresado no puede ser impuesto de antemano por el
autor de la obra, sino que debe ser elaborado por el propio receptor artistico —el
sujeto que atiende a la trama— convirtiendo a este en autor y creador de la obra. Por
ello mismo, la presentacion de la realidad no deberia ser expuesta solo por medio del
lenguaje narrativo con su sentido literal, sino por el significado que otorga el sujeto
cognoscente a la hora de relacionar los otros elementos perceptibles de la obra, como
bien puede ser; la escenografia, la luz, el montaje, el atrezzo, los decorados, etc.
Como afirma Benjamin: «El tratamiento dialéctico de esta cuestion —y con esto entro
propiamente en asunto— no puede detenerse de ninguna manera en la cosa estatica
aislada (obra, novela, libro). Necesita conectarla con el conjunto vivo de las relaciones

sociales»?®.

57 BRECHT, B. El compromiso en literatura y arte. Op. cit.; p. 409.

58 BENJAMIN, W. El autor como productor. Op. cit.; p. 10.
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De esta forma, el escenario épico —con su escenografia oponible— adquiere
un valor literario porque también narra lo que en el sucede. La literaturizacion del
teatro que propone Brecht —con su caracter narrativo— dota a los elementos
escénicos un protagonismo auténtico a la hora expresar y referir artisticamente
multiples maneras de ver la realidad, o como dirA mas tarde Baudrillard: «el espacio
es, de alguna manera, la libertad real del objeto; su funcién no es mas que su libertad
formal»*°,

Estos elementos discursivos, que van sucediendo en la escena épica, se
oponen y se contraponen unos a otros, pero es el sujeto cognoscente quien debe
superar la contradiccion interviniendo activamente en su resolucion. Asi pues, bajo el
acto libre de la decision —a la hora de relacionar fragmentos— queda relegada la
interpretacion dialéctica de la obra, donde la lucha de contrarios queda resuelta —de
momento—, y la progresividad temporal superada. Todos estos elementos no niegan,
segun Brecht, la capacidad que tiene el teatro para entretener, pero este debe
comprometerse politicamente. El arte, la literatura y el teatro deben mostrar al mundo

que la superestructura social puede y debe ser cambiada.
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Resumen

El presente trabajo aborda la autonomia como problema posmoderno, como un
conflicto producto de los excesos del proyecto moderno de autogobierno y
autodeterminacion en el ambito de las reflexiones filoséficas sobre la tecnologia. A
partir de este eje, y siguiendo la clasificacion de Andrew Feenberg, se analizan las
concepciones instrumentales, sustancialistas (Martin Heidegger) y criticas (Feenberg).
En cada una de estas posturas, se destacan las tesis centrales sobre la autonomia en
el campo tecnolégico y su propuesta de regulacion en dos planos distintos: el de la

produccion y la aplicacion tecnoldgica.
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Autonomia, Tecnologia, Produccién, Aplicacion, Regulacion.

* El presente trabajo resume los aspectos centrales del Trabajo de Fin de Master en Estudios Avanzados
en Filosofia de la Universidad de Salamanca (bajo el mismo titulo, Un problema posmoderno en la
tecnologia: limitar los excesos de la autonomia, 2011/2012); por lo cual, el articulo no pretende

profundizar sino divulgar los aspectos cruciales de la investigacion desarrollada.
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Abstract

This paper addresses autonomy as a postmodern problem, because of the
excesses of the modern project of self-government in the field of philosophical
reflections on technology. From this point, and according Feenberg's Classification, it
presents the instrumental, substantive (Martin Heidegger) and critical conceptions
(Andrew Feenberg). In each of these positions, we analyze their central thesis of
autonomy in technology and their autonomy regulation proposals on two different
levels: the technological design and application.

Keywords:

Autonomy, Technology, Design, Application, Regulation.

1. El problema de la autonomia

A pesar de haber sido esbozada en la filosofia estoica, la autonomia es el ideal
por excelencia de la Modernidad. La herencia kantiana ha influido en nuestra
concepcion de autonomia como la capacidad de autogobierno por las propias leyes,
por la razén para la determinacién de nuestras acciones® y, asociada a la idea de
libertad, este ideal se constituyd en una aspiracion individual, pero también politica,
ética y cientifica. Las instituciones modernas (el Estado, el mercado) se fortalecieron
en la busqueda de este ideal y fundamentalmente la ciencia ha podido lograr un
margen de accién exponencialmente mayor gracias a su separacion del control
eclesiastico.

Entonces, ¢por qué asumir como problemética la autonomia lograda en las
practicas cientificas y tecnoldgicas? ¢No es acaso una evidente omision de los
grandes logros y avances tecnocientificos que hemos presenciado en los ultimos

siglos?

1 Aungue en la filosofia estoica no aparece explicitamente la nocién de autonomia, hay ya un planteo con
las mismas caracteristicas que la Modernidad asocia al ideal de la autonomia. Cfr. PauL, E. F. et. al.

Autonomy, Cambridge University Press, Cambridge, 2003; p. vii.
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Sin embargo, los problemas actuales de las sociedades tecnol6gicas
cuestionan esa capacidad de autogobierno: ¢hasta qué punto somos capaces de
gobernarnos por la razén? ¢En qué sentido somos autbnomos, si somos presos del
mercado y el ansia de poder hasta aniquilarnos por ello? Las consecuencias negativas
de estos avances nos han llevado a cuestionar el supuesto del ideal moderno de «que
los hombres saben bien lo que ellos mismos han hecho; que las cosas que hacen los
hombres estan bajo su firme control»2.

Es aqui, en este punto de inflexion, donde el problema de la autonomia y la
tecnologia se conectan, porque precisamente ésta Ultima pone en duda nuestra
capacidad de gobierno racional. Cada vez se hacen mas potentes las nociones de
“‘dafnos colaterales” o “efectos inesperados” en las aplicaciones tecnolégicas; los
movimientos ecologistas tienen mucho crédito en este respecto, puesto que son los
principales movilizadores del cuestionamiento de las tecnologias aplicadas sin
evaluacién y gestion irresponsable. El problema es que

con el aumento de la velocidad y el alcance de la innovacion técnica, las
sociedades se enfrentan con la clara posibilidad de ir a la deriva en vasto mar
de “consecuencias involuntarias” [...] En este sentido, el dominio en la sociedad
tecnologica es cada vez mas raro. Las personas trabajan en y se sirven de
organizaciones técnicas que, por su misma naturaleza, impiden tener una
vision general clara. Por esto, las quejas sobre la tecnologia autbnoma son con

mucha frecuencia de este estilo: “no entiendo lo que sucede a mi alrededor”.3

¢, Pero en qué sentido se trata entonces de un problema posmoderno en la
tecnologia? Pues bien, en primer lugar, el sentido del término “posmoderno” no remite
a esa postura filoséfica extremadamente critica y pesimista con respecto a los logros
de la Modernidad, sino a una situacion actual y posterior al proyecto moderno, que se
ha vuelto problematica precisamente a causa de éste. Este tema ha sido abordado por
Alfredo Marcos en el &mbito de la ciencia*, para quien el proyecto moderno habia sido
el de la obtencion de una mayor autonomia y libertad politica nacional y cientifica.
Pero hoy ese proyecto ha caducado; nuestro problema hoy no es el de la obtencion de
mayor autonomia, sino el de la integracion de las divisiones y aislamientos, productos

de la Modernidad. «No es, como se ve, un problema moderno, sino un problema

2 WINNER, L. Tecnologia autdbnoma. La técnica incontrolada como objeto del pensamiento politico. Gustavo
Gili, Barcelona, 1989; pp. 34y 37.

3 Ibidem; p. 94.
4 Cfr. MARcos, A. Ciencia y Accion. Una filosofia practica de la ciencia. FCE, México, 2010; pp. 61y ss.
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generado por el proyecto moderno, y esta vez no por su fracaso sino por su éxito»°®.

Nuestro problema hoy es distinto; buscamos cémo equilibrar los excesos en la
linea del aislamiento mutuo entre los diversos ambitos de la vida humana [...]
La cuestiébn ahora no es tanto la autonomia del sujeto, como evitar su
aislamiento, e incluso su disgregacion patolégica, sin que lo logrado en la linea
de la autonomia se pierda [...]

La autonomia es un valor muy deseable y un concepto clave en autores
modernos [...] Pero también puede llegar a convertirse en un peligro cuando se
erige en valor primero y absoluto, cuando no se ve compensada por las

necesarias conexiones y vinculos entre los distintos ambitos autébnomos.®

Cabe aclarar que lo que cuestionamos aqui no es la autonomia en si misma,
sino el que se haya convertido en valor absoluto en la ciencia y, como lo veremos aqui,
en la tecnologia. No se trata de volver atras o de revertir los logros de la Modernidad,
con ciertos aires de romanticismo, sino de problematizar el ideal de autonomia que se
ha venido siguiendo, para preservar sus logros y evitar los aislamientos.

En la filosofia de la tecnologia, esta tematica ha sido abordada por Langdon
Winner en su obra Tecnologia autbnoma. La técnica incontrolada’, en donde distingue
y analiza los elementos conceptuales y los prejuicios sobre la autonomia y el control
de la tecnologia. Sin embargo, nuestro interés apunta a las respuestas filoséficas
contemporaneas que han acompafado los cambios tecnoldgicos a lo largo del siglo

pasado y lo que va del presente.

2. El problema de la autonomia en la filosofia de la tecnologia

Como sefiala Alfredo Marcos, el problema posmoderno de los excesos de la
autonomia se origina cuando se lleva al extremo el ideal de independencia de la
ciencia, el arte y la moral®. En el caso de la reflexién acerca de la tecnologia, se trata
de pensar en qué medida ha adquirido tal independencia de los demas ambitos
humanos que continda desarrollandose siguiendo exclusivamente criterios técnicos y

sin demasiados frenos. El rapido avance de los nuevos dispositivos, organizaciones y

5 Ibidem; p. 62.

6 ldemy p. 64.

7 Cfr. WINNER, L. Op. cit.

8 Cfr. MARCOS, A. Ciencia y Accidn. Una filosofia practica de la ciencia. Op. cit.
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practicas tecnoldgicas hacen practicamente imposible la reflexion acerca del curso que
queremos para los mismos, dejando como Unico tema de debate y discusion la
correcta aplicacién o prevencion de las consecuencias de su desarrollo, pero no su
produccién y disefio.

En gran parte, este problema tiene que ver con una concepcion de la
tecnologia como instrumento, pues, asi entendida, no habria ningln obstaculo en el
desarrollo tecnoldgico, que se concibe como un proceso “puro”, es decir, libre de
cualquier carga ideoldgica, politica, ética, econémica. Por visiones instrumentales
entendemos aquellas posturas que sostienen que la tecnologia no tiene una funcion
cualitativamente diferente que la de cualquier otra herramienta, por lo cual no
comporta una determinacién de valores o propésitos por si misma®. Es decir, un
sistema informatico o un satélite no difieren en cuanto a su funcién de un boligrafo o
una tenaza. Todos ellos son neutrales y su valor sera dado por la aplicacion que le
destine un sujeto y los fines que se propone. Asi sucede, por ejemplo, en los autores
que Mitcham agrupa bajo la tradicion de la “filosofia de la tecnologia ingenieril”, como
Ernst Kapp, Max Eyth, AlardDuBois-Reymond, Alfred Espinas, entre otros®.

Como lo sefiala Leén Olivé!!, esta concepcion tradicional sostiene que la
tecnologia y la ciencia no tienen valor ético por si mismos, no son ni buenas ni malas.
Lo bueno o malo se evalla segun el fin que se persigue, y ese fin —para esta vision—
no es inherente a la ciencia y a la tecnologia, sino “externo”. En todo caso, quienes
asumen la responsabilidad ética del empleo de cierta teoria cientifica o cierta
tecnologia son los politicos o militares, pero no los cientificos.

Autores como Kline, Mitcham y Feenberg!? han sefialado los rasgos generales
de esta vision tanto de la ciencia como de la tecnologia y han insistido en su
insuficiencia para dar cuenta de los problemas a los que ha conducido la
independencia de estos campos con respecto a otros valores que no fueran
exclusivamente epistémicos y econdémicos. Nuevamente se nos muestra que lo que se
debate en el fondo es como limitar la libertad acritica y peligrosa del avance

tecnolégico, sin ir en detrimento de los logros alcanzados?®®.

9 Cfr. FEENBERG, A. Critical Theory of Technology. Oxford University Press, New York, 1991; p. 5. (En
adelante, las citas de la obra original en inglés de Feenberg se presentan traducidas al espafiol).

10 Cfr. MiTcHAM, C. ¢ Qué es la Filosofia de la Tecnologia? Anthropos, Barcelona, 1989; p. 25y ss.

11 Cfr. OuIVE, L. El bien, el mal y la razén: facetas de la ciencia y la tecnologia. Paidés, México D.F., 2000.
12 Cfr. KLINE, S. «What is technology? », en Bulletin of Science, Technology, and Society, 5(3), 1985; pp.
215-218. Cfr. MiTcHAM, C. Op. cit. Cfr. FEENBERG, A. Op.cit.

13 Cfr. MARCOS, A. Op. cit.; pp. 61y ss.
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Andrew Feenberg ha caracterizado esta posicidon con cuatro rasgos generales,
que podemos considerar los mas apropiados para reconocer cuando una teoria adopta
una vision instrumentalista. El primer rasgo es la indiferencia con respecto a los fines a
los que se aplica, por ello no habria una reflexién acerca de qué valores o fines serian
mas apropiados que otros dentro de la practica tecnoldgica. El segundo es la
indiferencia con respecto a la politica y al contexto social, de tal manera que una
tecnologia es transferible de un contexto a otro, gracias a la neutralidad de la misma.
El tercero es la “racionalidad” y “universalidad”, por la que son independientes de
cualquier ideologia o politica. El ultimo rasgo es la universalidad de la eficacia de la
tecnologia en cualquier sociedad o contexto, que nos indica que su éxito es, una vez
mas, independiente de la situacién en la que se aplica®®.

¢Por qué es problemética la autonomia en la tecnologia desde esta
perspectiva? La primera y la mas obvia de las respuestas alegaria que por las
consecuencias negativas de su aplicacion. Sin embargo, la primera réplica de los
instrumentalistas destacaria que en los malos usos de la buena tecnologia, se deberia
cuestionar no la mano del que construye el arma, sino la del que dispara. Habria que
poner en tela de juicio los excesos de independencia de accién y valoracion de los
usuarios, pero no cuestionar la autonomia de la produccién tecnoldgica.

Como destaca Mario Bunge, los tecnoélogos no deciden cuéles seran los fines
para los que se aplicara la herramienta o el medio que han elaborado; se trata de otro
ambito de responsabilidad, en la que intervienen todos los individuos en calidad de
usuarios. Lo que hay que cuestionar son los propésitos, las intenciones, los agentes y
las practicas que dan lugar a las consecuencias nefastas de la bomba atémica, de las
armas de destruccién masivas y las tecnologias de tortura. Para Bunge, «la tecnologia
perversa so6lo puede eliminarse descartando los fines malos»?5.

Precisamente la atribucion de neutralidad a la tecnologia con respecto a los
fines es la que permite eludir un conflicto con la autonomia. Si no hay ningun interés,
valor, condicionamiento en la tecnologia y ella misma se concibe a efectos de
optimizar las acciones y el modo de vida humanos, entonces no habria que limitar las
posibilidades de accion y juicio en su propio campo. Incluso ni siquiera deberia
plantearse como problema.

Mas aun, entendidos como herramientas, los desarrollos tecnol6gicos no
deberian ser frenados, ¢quién estaria en desacuerdo con la creacibn de mas y

mejores medios de facilitar las actividades cotidianas, las gestiones gubernamentales,

14 Cfr. FEENBERG, A. Op. cit.; p. 6.
15 BuNGE, M. Etica, ciencia y técnica. Sudamericana, Buenos Aires, 1996; p. 124.
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las relaciones sociales? La neutralidad en la tecnologia impide cuestionar la
autonomia en su propio ambito, ni siquiera permite percibirla como un posible foco de
excesos y falta de precaucion. El lugar de este debate esta del otro lado, en la
produccién y distribucién tecnolégicas.

Tomemos en cuenta los sentidos que ha atribuido Agazzi a la neutralidad en su
analisis acerca de la ciencia para ponerlos en relacion con el problema de la
autonomia en la tecnologia. Hay multiples formas de comprender la neutralidad que
permiten matizar el concepto, entre ellas, la neutralidad «entendida como “desinterés”,
como “independencia de prejuicios”, como “no estar al servicio de intereses”, como
“libertad de condicionamientos”, o como “independencia respecto a fines”».*® No todos
los sentidos se aplican a la ciencia entendida como saber, puesto que iria en
detrimento de su objetividad y su legitimidad como fuente de conocimiento del mundo;
pero si pueden atribuirse a la ciencia como actividad, en tanto practica social en la que
intervienen agentes concretos. La practica cientifica, para Agazzi, no esta exenta de
influencias, de motivaciones, de metas, condicionamiento; cuanto menos la practica
tecnologica.

De todos estos sentidos de la neutralidad, el de “independencia respecto a
fines” y el de ‘“libertad de condicionamientos” nos acercan mas al problema de la
autonomia en la concepcion instrumental. La tecnologia entendida desde estos dos
aspectos, no tiene nada que ver con la deliberacién acerca de las metas ni de los
limites de la propia practica. Si esta vision considera que la eleccién de los fines para
los que se aplican los desarrollos tecnoldgicos se realiza en un ambito externo, desliga
de cualquier responsabilidad y otorga completa autonomia y libertad al tecnélogo. Se
trataria de un simple ejecutor de elecciones que otros ya han tomado o tomaran por él.
La libertad se expresaria en la posibilidad de desarrollar cualquier linea de produccién
tecnoldgica sin trabas internas; en todo caso, los limites se estableceran externamente
para las aplicaciones. En otras palabras, al considerar que la tecnologia es neutral y
universal, no ponemos limites a la practica y no dejamos planteados los peligros de
esta excesiva libertad.

Sin embargo, la pregunta aqui no seria si la tecnologia implica o no una carga
valorativa, sino en qué medida y hasta qué punto estas visiones dejan absoluta
libertad, sin limites 0 margenes de responsabilidad, en la tecnologia, en todos sus
aspectos (moral y ético, politico, econémico, cultural, epistemoldgico...) ¢Por qué se

reconoce a la ciencia y la tecnologia una libertad e independencia que no se aceptaria

16 Acazzi, E. El bien, el mal y la ciencia. Las dimensiones éticas de la empresa cientifico-tecnoldgica.
Tecnos, Madrid, 1996; p. 68.
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en otras practicas sociales?

Ahora bien, esto no quiere decir que se deba rechazar toda innovacion
tecnoldgica per se, pero su completa autonomia tampoco es fructifera por si misma.
Los controles externos sobre el uso de la tecnologia, como los democraticos que
propone Bunge, son necesarios Yy evidentes; no obstante, la velocidad de las
innovaciones tecnocientificas exige limitar la autonomia dentro de las practicas
tecnolégicas mismas. No podemos dejar via libre a las consecuencias graves de
ciertos desarrollos tecnoldgicos para poder reflexionar luego sobre ellos, ni tampoco
pretender que la discusion y el debate democrético de los proyectos tengan la misma
velocidad de analisis que la aparicion de las nuevas tecnologias. El pensar y
reflexionar implican siempre un ritmo mas lento y detenido que el del obrar.

En resumen, las visiones instrumentales sostienen que la tecnologia se reduce
a la busqueda de la efectividad de los medios con respecto a determinados fines,
ajenos a la tecnologia misma. Como medio o instrumento, la tecnologia es neutral,
puesto que no comporta ni valores ni metas, éstos se deciden en el uso que se haga
de sus productos. Como consecuencia de una pretendida neutralidad en la produccién
tecnolégica, no habria un planteamiento de la autonomia como problema, puesto que
no habria limites que poner al desarrollo de los medios que potencian la actividad
humana. En dltima instancia, la cuestion de los limites deberia ser planteada para
quienes deciden los fines y aplican la tecnologia a metas no deseadas. En esa
discusién pueden participar tecnélogos, politicos, cientificos, ciudadanos comunes,

pero no le es inherente al ambito de desarrollo tecnoldgico.

3. Las visiones sustancialistas de la Tecnologia

Esta no es la Gnica vision de tecnologia que podemos encontrar en las
reflexiones en torno a la tecnologia. Otros autores, como Heidegger y Ellul, han
mostrado la tecnologia como un sistema, y no ya como una herramienta, que genera
una organizacion y estructuracion social que no conduce mas que al control y al
dominio de la tecnologia sobre los demas ambitos. Estas perspectivas son las que
Feenberg denomina teorias sustancialistas de la tecnologia, en oposicion a las
instrumentalistas. Si en las primeras se defendia una neutralidad valorativa con

respecto a la tecnologia, aqui lo que se sostiene es un rechazo al sistema tecnologico
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en gran parte porque «atribuye poderes cuasi magicos y absurdos a la tecnologia»'’.

Estas concepciones se denominan “sustancialistas” porque conciben la
tecnologia como un sistema cultural que se caracteriza fundamentalmente por el
control que ejerce sobre el mundo social'®. La técnica no es simplemente algo alli
disponible para su uso; es la configuracion de unos modos de vida que han puesto al
individuo a su servicio. Asi, a la inversa de lo que proponia la llustracién, el hombre se
vuelve “presa”, “siervo” de la tecnologia. Este Ultimo aspecto tendra sus
consecuencias directas en la consideracion del problema de la autonomia, como lo
mostraremos a continuacion en la perspectiva heideggeriana.

En La pregunta por la técnica®, Heidegger expresa su oposicion a las visiones
instrumentales de la tecnologia porque impiden preguntar por la esencia de la
técnica®® y la abordan enfocando mas bien lo técnico, lo artefactual. En consonancia
con su “historia del olvido del ser”, propone preguntarse de otra manera por lo que
constituye al mundo técnico. El rechazo a la instrumentalizacién es tal que Heidegger
sefiala, incluso, que obstaculiza la comprensién de la técnica misma. Por ello, no
quiere abordar lo puramente éntico, sino apuntar a la esencia que sustenta y configura
lo técnico.

La técnica no es lo mismo que la esencia de la técnica. Cuando buscamos la
esencia del arbol, tenemos que darnos cuenta de que aquello que prevalece en
todo arbol como arbol no es a su vez un arbol que se pueda encontrar entre los

arboles.?!

Para Heidegger, la técnica consiste en sacar a la luz algo que esta oculto, que
por si mismo no es capaz de advenir a la presencia. Sin embargo, para que esto
suceda es necesario que confluyan cuatro causas, de acuerdo con la tradicion
aristotélica. Asi, las causas material, formal, eficiente y final son “responsables” de la
produccion de lo técnico, en el sentido en que permiten que algo advenga. Por
ejemplo, aunque el talabartero sea quien produce la manufactura, el cuero también es

responsable de que se produzca tal objeto, porque por su maleabilidad y plasticidad

17 FEENBERG, A. Op. cit.; p. 7.

18 Cfr. Idem.

19 HEIDEGGER, M. «La pregunta por la Técnica» en Conferencias y articulos. Del Serbal, Barcelona, 1994;
pp. 9-37.

20 En tanto no nos interesa un debate epistemoldgico o semantico sobre la distincién entre la técnica y la
tecnologia, permitasenos la sinonimia entre ambos términos.

2! HEIDEGGER, M. Op. cit.; p. 9.
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admite que la manufactura advenga.
Esta resignificacion de la nocién de responsabilidad la va a alejar de su sentido

moral y préactico.

Los hombres de hoy nos inclinamos con excesiva facilidad a entender el ser
responsable, o bien en sentido moral, como un estar en falta, o bien si no como
un modo del efectuar. En ambos casos nos cerramos el camino hacia el sentido
inicial de eso que mas tarde se denomind causalidad. Mientras no se abra este
camino tampoco avistaremos lo que es propiamente lo instrumental que

descansa en lo causal.?2

El ser responsable aqui tiene que ver con el dejar a algo advenir, ocasionar
algo, dejarle darse a la presencia. Entonces, el hombre no es el Unico que “responde”
por la técnica; también la materia, que ha dejado advenir a la presencia al objeto
técnico. EI hombre produce a partir de lo circunscrito como posibilidad en la
naturaleza, no sélo a partir de una imagen y un fin en abstracto. En este sentido, la
potencia material de adquirir una cierta forma es también la responsable de que algo
aparezca y advenga®. Como sefiala Mitcham,

Heidegger quiere decir, tal vez, que el mismo hecho de que la realidad se
mantenga abierta a la manipulacién tecnol6gica, en cierto modo, pone en
accion tal manipulacion. La realidad tiene que aceptar alguna responsabilidad
por su propia explotacién, de la misma manera que una persona que deja
abierta la puerta de su casa tiene que aceptar su cuota de responsabilidad

cuando le roban.?4

¢En qué reside entonces la responsabilidad del hombre, si la naturaleza ha
concurrido también en el advenir de la técnica? Pues, como lo sefiala Heidegger, en el
dejar salir lo oculto. Esta peculiar condicion del hombre consiste en una permanente
disposicion a sacar a la luz lo oculto en la naturaleza y hacerlo presente. Es un traer-
ahi-adelante que no se puede lograr sino a través del hombre. Si la naturaleza puede
por si misma desocultar y traer a la presencia lo natural oculto, la técnica saca a la luz
aquello que no podria, de otra manera, producirse por si mismo.

Ahora bien, Heidegger insiste en que lo propio de la técnica moderna, a

22 |pidem; p. 13 y ss.
23 |dem.

24 MiTcHAM, C. Op. cit.; p. 70.
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diferencia de la antigua, es que emplaza a la naturaleza a suministrar energia. Energia
gque se trae-ahi-adelante para ser almacenada, de modo que esté siempre disponible.
La técnica moderna exige a la naturaleza para que rinda de acuerdo a ciertos
parametros, para que esté siempre presente y siempre a la mano. «El hacer salir de lo
oculto que domina por completo a la técnica moderna tiene el caracter del emplazar,
en el sentido de la provocacién»?. Esto es lo que Heidegger llama Gestell, una
estructura de emplazamiento que exige a la naturaleza a desocultar lo oculto, y
Bestand a la condicion de estar siempre disponible?®.

Pero ademéas hay una condicion particular de la Gestell, o la estructura de
emplazamiento: el hombre emplaza a la naturaleza porque la misma Gestell lo impulsa
a hacerlo. Esto es lo que Heidegger llama el sino, la inevitable condicion de estar
impulsados e interpelados a hacer salir lo oculto. No es un destino en el sentido
corriente del término, como el camino inexorable que sigue la técnica y ante el cual
nada se puede hacer. El sino, que desde siempre llama, es el inevitable estar haciendo
salir lo oculto a la luz y que esto solo puede ser mas auténtico cuando comprendemos
la esencia y el modo en que acaece ese desocultamiento?”.

Todo lo que le rodea se convierte en producto suyo y ante ellos el hombre se
para como “sefior” y “amo”?®. En la explotaciéon energética, en la apariciéon de nuevas
tecnologias de la comunicacion, en los sistemas de transporte mas sofisticados, el
hombre cree haber dejado una huella, un sello en el cual se refleja él mismo.

El problema es que todo esto es una apariencia engafiosa. Con la expansion
de la técnica, el hombre cree reflejarse en todas partes y encontrarse alli donde algo
esta configurado de modo técnico. Sin embargo, el olvido del desocultamiento y el
hecho de que esté siempre bajo el riesgo de concebirse como existencia, ponen de
manifiesto que en realidad no se encuentra en ninguna parte, que los espejos en los
gue creia verse estan emparfiados?.

Este es el verdadero peligro al que se encuentra expuesto el hombre frente a la
técnica: el peligro de equivocarnos con el desocultamiento®’; de que al tratar a las

cosas como meras existencias, nos concibamos también de ese modo. Como en su

25 HEIDEGGER, M. Op. cit.; p. 21.

26 Cfr. Idem.

27 Cfr. Idem.

28 Cfr. BERCIANO, M. Técnica moderna y formas de pensamiento. Univ. de Salamanca, Salamanca, 1982;
p. 95.

29 |bidem, p. 30.

30 Cfr. HEIDEGGER, M. Op. cit.; p. 28.
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comprension de la historia de la metafisica, aqui también el peligro es el olvido de la
esencia, del Ser; el hombre olvida su condicién esenciante de estar siempre exhortado
a desocultar.

Sin embargo, para Heidegger, la salida de este peligro no esta fuera, sino
también en la misma Gestell. El peligro y su superacion estan unidos en el llamado a
hacer salir lo oculto, porque, al mismo tiempo en que el hombre puede olvidar esta
condicién y sumirse en una comprension tergiversada de las cosas y de si mismo,
puede también entablar una relacién con los objetos y consigo mismo a partir de la
autenticidad y libertad de la Gestell*!. Sélo si reconoce su esencia, si pregunta y
vuelve a ella, el hombre hara salir lo oculto de modos mas originarios, libres y
auténticos.

Cabe ahora analizar como se presenta aqui el problema de la autonomia. En
primer lugar, la oposicion a una vision instrumental ha llevado a Heidegger a situarse
en un nivel de andlisis metafisico y no éntico, como lo venian haciendo estas visiones.
Si bien su punto de partida es factico, su analisis posterior se aleja considerablemente,
para sumergirse en la Gestell, como una estructura metafisica capaz de explicar el
emplazamiento de la naturaleza. A partir de alli, Heidegger buscara explicar la técnica
moderna y sus problemas actuales como fruto del olvido de la estructura emplazante.
Sin embargo, como lo sefiala Federico Riu, al alejarse de lo empirico y de lo
tecnolégico, Heidegger no puede captar el problema real de la técnica y mistifica ain
mas la realidad. Al vincular el andlisis de la técnica con su historia del olvido del ser,

parece que el problema se le escapa de las manos®2.

La investigacion histérico-cronologica del fenémeno resulta abandonada. El
estudio concreto del engranaje de la produccién, con sus contenidos
materiales, se sustituye por una constelacién semantica, relativa a ciertas
formas del verbo stellen [...] Lo mas sorprendente, sin embargo, es la ausencia
de toda referencia al sistema econdémico capitalista, sin cuya mediacion es

imposible en absoluto entender el alcance y significado real de la tecnologia.3?

Desde el plano metafisico, Heidegger puede mostrar los peligros de lo técnico

fundados en problemas y estructuras de tipo metafisicos, pero no muestra el camino

31 Cfr. Ibidem; p. 30.

32 Cfr. Ry, F. Ensayos sobre la técnica en Ortega, Heidegger, Garcia Bacca, Mayz. Anthropos, Barcelona,
2010; pp. 5y ss.

33 |bidem; p. 11.
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inverso, es decir, cdmo una mejor comprension de la esencia de la técnica podria
afectar o madificar lo técnico. Heidegger acierta en tomar los problemas tecnol6gicos
empiricos como punto de partida y reconocer su condicion desde un plano metafisico,
pero no retorna al plano empirico y mundano como punto de llegada.

Esta omision de la tecnologia en su nivel factico genera un vacio en el andlisis
del problema de los limites de la autonomia. Cuando Heidegger analiza la condicion
del hombre, sefala que su comprensién de la esencia de la técnica puede conducirlo a
un desocultamiento mas genuino y libre de la naturaleza, que lo haga comprenderse
como algo mas que mera existencia. Hasta ahora, ha venido conduciéndose
ciegamente. Pero esta abstraccion del problema no genera ninguna respuesta
concreta.

En segundo lugar, el abordaje metafisico del problema de la técnica se vincula
a una explicacion de la responsabilidad desde otro horizonte de sentido que el ético y
practico. Cuando Heidegger concibe la responsabilidad como causalidad, omite
directamente el problema de la autonomia. Asi, el hombre aparece interpelado por
una exhortacion que lo lleva al desocultamiento y al emplazamiento de la naturaleza,
aunque no se explica por qué el hombre es provocado a provocar a la naturaleza y no
es él mismo quien lo hace por motu proprio®. Por tanto, desde el inicio, el hombre no
es responsable del impulso que lo lleva a la produccién tecnolégica, sino que responde
a una destinacion del Ser.

Pero por otra parte, el hombre es corresponsable de lo tecnolégico (en el
sentido de causalidad) junto a la materia, y la naturaleza tiene que responder por la
potencia, por la posibilidad de permitir el desocultamiento de ciertas tecnologias. El no
haber introducido un matiz en la determinacién de la responsabilidad, esta obviando,
de alguna manera, que es el hombre quien desoculta a fin de cuentas. Heidegger no
deja clara la cuestion de hasta qué punto o cual es el limite del desocultamiento y de
responsabilidad humana.

En lugar de referirse a la relacion de la técnica con el hombre y su estar-en-el
mundo, Heidegger la remite al fendmeno del desocultar, de traer al frente lo oculto. Al
hacer esto, matiza la responsabilidad practica como también la libertad del individuo
en la innovacién tecnoldgica. El individuo simplemente desoculta lo ya presente y
oculto en la naturaleza de manera auténtica o no.

En tercer lugar, no se cuestionan los limites del desocultamiento. Heidegger

sOlo se refiere al olvido de la esencia de la técnica y a la condicion libre y auténtica del

34 Cfr. Ibidem; pp. 31y ss.
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desocultamiento, cuando se es consciente de él. Pero esto fundamentaria, o al menos
dejaria intacto, el “imperativo tecnoldgico”, que sefala la exigencia de llevar a cabo
cualquier desarrollo tecnolégico que sea posible, a explorar nuevas aplicaciones sélo
por el hecho de poder hacerlo. Si todo lo que la naturaleza permite, puede
desarrollarse por la técnica (auténtica y consciente de si misma), entonces no hay

limites para la innovacién y el desarrollo tecnolégicos.

4. Serenidad o Gelassenheit

Las criticas a la Pregunta por la técnica estan referidas a la falta de una
propuesta concreta, alejada de los problemas practicos de la tecnologia, pero no
podemos extender sin mas estas criticas a todos sus escritos. En Serenidad, el
planteo es mas concreto.

La preocupacion fundamental de Heidegger gira en torno a la falta de
reflexividad en la “era atémica”. Con los avances de medios de comunicacion, de
produccién energética e industrial, las nuevas aplicaciones de la energia atdmica, el
hombre se ha volcado a un pensamiento de tipo calculador, instrumental, estratégico.
Nunca antes habia manejado tanta informacién y tantas estrategias de aplicacién y
distribucion. Sin embargo, este modo de comprender el pensar es limitado,
empobrecedor, porque sélo opera con criterios instrumentales. Lo que Heidegger
quiere rescatar para la época es la reflexion meditativa, el pensar en profundidad que
busca el sentido de lo que sucede.

No pretende suplantar el pensar calculador, que reconoce también como
necesario, pero superficial y peligroso si corre a gran distancia de la reflexion.®
Cuando operamos sélo por un pensar calculador «sin darnos cuenta, sin embargo, nos
encontramos tan atados a los objetos técnicos, que caemos en relacion de
servidumbre con ellos»®¢. Es por eso que la reflexion meditativa puede evitar que, a
ciegas, nos entreguemos como meras existencias al desarrollo tecnolégico y a sus

consecuencias.

Podemos decir si al inevitable uso de los objetos técnicos y podemos a la vez
decirles no en la medida en que rehusamos que nos requieran de modo tan

exclusivo, que dobleguen, confundan vy, finalmente, devasten nuestra existencia

35 Cfr. HEIDEGGER, M. Serenidad. ZIMMERMAN, Y. (ed.). Del Serbal, Barcelona, 2002.
36 |bidem; p. 38.
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[...] Dejamos entrar a los objetos técnicos en nuestro mundo cotidiano vy, al
mismo tiempo, los mantenemos fuera, o sea, los dejamos descansar en si
mismos como cosas que no son algo en absoluto, sino que dependen ellas
mismas de algo superior. Quisiera denominar esta actitud que dice
simultaneamente si y no al mundo técnico con una antigua palabra: la

Serenidad (Gelassenheit) para con las cosas.®’

La nocién de Serenidad o Gelassenheit no implica una actitud pasiva con
respecto a las cosas, sino una apertura al sentido oculto que tiene la técnica, al
misterio del que hablaba en La pregunta por la técnica. Esta actitud con la tecnologia
implica reconocernos como seres reflexivos, evitando caer en la pura instrumentalidad
y calculo. Una actitud de serenidad con la tecnologia es la capacidad de poder
desprendernos de la servidumbre ciega y entablar una relacion mas genuina y libre,
que no atente contra la condicion meditativa.

Sin embargo, aunque la nocién de Serenidad nos proporciona una salida mas
concreta, restringe la libertad del hombre a la aceptacion o rechazo de lo técnico. La
forma en la que Heidegger presenta la nocion de serenidad hace percibir la tecnologia
como algo independiente del hombre y ante lo cual se responde “si” y/o “no”. La
esencia de la técnica, el despliegue de la técnica, no depende del hombre, sino que es
una destinacion del Ser. Lo Unico que depende del hombre es su actitud con respecto
a ella: es decir si es capaz de mantener una relacion libre o no frente a la técnica.

Heidegger excluye el problema de la autonomia del ambito de la produccién
tecnolégica y nos ubica en el problema de la actitud del hombre con respecto a la
técnica. Si la salida a la relacién conflictiva con la técnica es la actitud de la serenidad,
entonces todo el problema se reduce al ambito de la individualidad. Depende de cada
uno asumir una actitud de serenidad para con las cosas y, a lo sumo, lo Gnico que
puede esperarse es que tal actitud se extienda entre los demas individuos. No hay
responsabilidad en la actitud: o se la tiene o no.

Al absolutizar la técnica desde un punto de vista esencialista, derresponsabiliza
al hombre de la técnica misma. El desocultar es algo que esta alli, ante lo cual el
hombre adopta una actitud mas o menos dafina, mas o menos genuina. Pero la
técnica es algo a lo que el hombre se resigna o acepta.

Esto tiene su razén en que nuestra sociedad es tecnolégica, es decir, no
podemos evitar ni pretender cabalmente volver a una situacién pre técnica, como

tampoco hay razones suficientes para hacerlo. Sin embargo, el hombre también es

37 | dem.
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responsable de aquellas practicas que él mismo ha creado y que ya no puede revertir,
que han modificado su forma de vida y su entorno, de tal forma en que ya no puede
reconocerlo como su propio hacer. Quizas el olvido del que habla Heidegger no sea
por la técnica, sino que al crear un mundo tecnoldgico ha olvidado que era su propia
creacion y ha creido que se desenvuelve solo.

Frente a las visiones instrumentales, las propuestas de Heidegger —y puede
decirse que también la de Ellul— ofrecen la ventaja de una actitud mas critica sobre el
desarrollo tecnolégico porque advierten el peligro de sostener una neutralidad
instrumental de la técnica por las contradicciones a las que conduce. El optimismo
tecnolégico puede conducir a una dependencia ciega y errante de cualquier innovacién
tecnolégica e incluso atribuye unos margenes de accién al hombre, tan amplios como
ilusorios, que Heidegger y Ellul ponen en cuestion.

El aporte de las visiones sustantivas es el reconocimiento de que el sistema
técnico esta configurando en muchos aspectos las practicas de las sociedades
actuales, y que por esto mismo esta limitando las elecciones, orientando las acciones
hacia ciertas metas técnicas.

Sin embargo, una vision de la técnica como algo independiente de la accion
humana, como el entorno o la estructura de emplazamiento que subyacen a ella,
defiende la idea de que la Técnica configura las practicas sociales y no a la inversa. Si
en las visiones instrumentales, la consideracién de la tecnologia como herramienta,
dejaba amplio margen de acciéon al individuo en el &mbito de la produccién
tecnoldgica; en las perspectivas sustantivas, el problema de la autonomia se escinde
en dos: hay una autonomia del sistema técnico o la esencia de la Técnica frente a la
del hombre o de la sociedad. Todavia se reconoce un amplio margen de accién a la
técnica (aunque se lo cuestione) y se restringe la autonomia humana a la posibilidad
de tener 0 no con respecto a la técnica una relacion libre. En este sentido, no estan
lejos de las posturas instrumentalistas, puesto que en todo caso los limites sélo se
pueden trazar en la aceptacion y toma de conciencia de la tecnologia, pero no en su

desarrollo y produccion.

A pesar de sus diferencias, las teorias instrumentalistas y sustancialistas
comparten la misma actitud frente a la Tecnologia: “tdbmalo o déjalo”. Por un
lado, si la tecnologia es mera instrumentalidad, indiferente a los valores,
entonces su disefio y estructura no se pone en cuestion en el debate politico,
sino solo el rango y la eficiencia de su aplicacidn. Por otro lado, si la tecnologia
es el vehiculo de una cultura de dominacion, entonces estamos condenados o

a seguir su avance hacia la distopia o a regresar a un modo de vida mas
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primitivo. En ninglin caso, podemos cambiarlo: en ambas teorias, la tecnologia
es el destino. La razén, en su forma tecnolbgica, esta mas alla de la
intervencion y arreglo humano.

Este es el motivo por el cual muchas propuestas de reforma de la tecnologia

buscan sélo establecer sus limites, pero no transformarla.®

Si como lo sefalara Feenberg, la actitud frente al destino tecnoldgico es la de
“tdbmalo o déjalo”, no se cuestiona en absoluto el imperativo tecnolégico. La tecnologia
se desarrolla de manera auténoma y el hombre so6lo puede aceptarla o limitarla en
referencia a su aplicacion o uso, o, como sefiala Méndez Sanz, se dedica a lo

artistico®.

5. Teorias criticas de la tecnologia

Por otra parte, hay teorias que se pretenden criticas, pero recaen en una
actitud extremadamente pesimista, como sucede en general, con la primera
generacibn de la Escuela de Frankfurt, que concibe la tecnologia como la
manifestacion acabada de la racionalidad instrumental nacida en Occidente. Esta
racionalidad instrumental y su despliegue es, para estos pensadores, el nudcleo
problematico de las relaciones entre tecnologia, ciencia y sociedad, que determinan a
la tecnologia como instrumento de dominacién politica y econdémica. Tal como lo
sefalaba Marcuse*, la tecnologia es un modo de organizacién politico. En un contexto
donde cada vez mas, tanto desde asociaciones de diferentes estratos de la poblacion
como de agrupaciones de cientificos, se cuestionan los usos y desarrollos
tecnolégicos por la contaminacion, el calentamiento global, etc. consideramos que se
hace necesaria una reflexion sobre el modo en que los hombres vivimos en y con la
tecnologia.

Tanto la postura instrumentalista como la sustancialista, como asi también las
actitudes tecnofilicas y tecnofébicas, fracasan en sus intentos por pensar la tecnologia

de otra manera que reduccionista y simplista, puesto que sélo optan por la aceptacion

38 Cfr. FEENBERG, A. Op. cit.; p. 8.

39 Cfr. MENDEZ SANZ, J. «Mas alla del gestell. Tecnologia y voluntad», en Eikasia. Revista de Filosofia, afio
II, 11 (mayo 2007); p. 32. Consultado 28/01/2013. En URL: http://www.revistadefilosofia.com/11-01.pdf

40 Véanse MARCUSE, H. El hombre unidimensional. Planeta Agostini, Madrid, 1993; y MARcUsE, H. El fin de
la Utopia. Siglo XXI, México, 1969.
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acritica o el rechazo absoluto. Ninguna via es satisfactoria: las consecuencias de la
aceptacion acritica han sido ya evidenciadas histéricamente lo suficiente, sobre todo a
partir de la Primera Guerra Mundial; mientras que el rechazo absoluto es ciego a la
condicién social actual, en tanto que las sociedades actuales son tecnolbgicas y en
ella se han estructurado numerosas practicas sociales que han contribuido en cierta
medida a matizar algunas desigualdades sociales —como sucede en el caso del
acceso de grupos sociales a informacién y practicas a las que sélo tenian acceso un
grupo reducido. Esto no quiere decir que todo avance tecnoldgico y que cada
conquista lograda carezca de peligros y riesgos, sin embargo, el rechazo —también
acritico— de la tecnologia es retroceder en derechos y conquistas sociales positivas.

El problema central y el verdadero desafio que se nos presenta aqui es el
siguiente: ¢coOmo podemos obtener una comprension mas critica con respecto a la
tecnologia, tanto en su concepto como en su valoracién, que responda al problema de
limitar la absoluta independencia? De lo que se trata es buscar una alternativa posible
a la creencia de que todo se soluciona con el desarrollo tecnoldgico sin mas y la
creencia de que la salida a los problemas actuales es la anulacién de toda tecnologia.

En este sentido, autores como Jurgen Habermas y Andrew Feenberg han
intentado dar visiones criticas de la tecnologia, que superen las visiones tanto
neutrales de la ciencia y la tecnologia, como las visiones apocalipticas de la misma.
Tomando en cuenta los aportes habermaseanos, aqui sélo analizaremos la posicion de
Feenberg.

El intento de una superacion tanto del pesimismo paralizador del determinismo
tecnolégico como del optimismo de la neutralidad tecnocratica se encuentra recogido
en la obra de Andrew Feenberg, que intenta superar los planteos de Marcuse y
Habermas para llevar los logros criticos de sus posturas hacia una transformacion del
desarrollo tecnoldgico*t. Aunque cabe decir que esta superacion no se limita sélo a los
miembros de la Escuela de Frankfurt, sino a toda la tradicién tedrica en el ambito de la
tecnologia, en las cuales Feenberg ha detectado un trasfondo comun: el determinismo
y el esencialismo.

A pesar de las diferencias que puedan existir entre posturas como las de
Heidegger, Marcuse, Habermas, entre otros; todos parecen coincidir en la atribucion
de rasgos definidos a la tecnologia; todos asumen la “unidad de la razén cientifica-

tecnoldgica”.

41 Cfr. FEENBERG, A. Op. cit.
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Tienen razén en afirmar que hay un ndcleo de atributos y funciones que nos
permiten distinguir un sistema técnico de accién de otras relaciones con la
realidad [...] Pero es posible hacer estas distinciones sin proponer esencias

unificadas.42

Al sostener tal postura, los esencialistas asocian la obsesion por la eficiencia y
la reduccién de todo a pura reserva y material disponible con la tecnologia misma. No
reconocen tales mecanismos como desarrollos histéricos y contingentes, sino que
consideran que esos mecanismos representan la l6gica interna de la tecnologia. Una
vez fijada la légica interna de la tecnologia (para bien o para mal), se suele entenderla
de manera autébnoma y determinista, aunque no todos los autores coindicen en esto.

Aunque se presente con diversos matices, el determinismo tecnoldgico se basa
en dos tesis centrales: por un lado, en la idea de que el progreso técnico es un
desarrollo lineal y fijo, por etapas que no pueden alterarse; y, por otro lado, en la tesis
de que las sociedades deben adaptarse a ese ritmo necesariamente. Si bien es
posible la resistencia al necesario desarrollo tecnolégico, solo se logra necesariamente
pagando un precio: el retraso econémico®.

Tanto el determinismo como el esencialismo constituyen un obstaculo y una
distorsién del disefio y la produccion tecnolégica. ¢Por qué una distorsion? Porque
asumen como real una serie de consecuencias y atributos que se distinguen a nivel
tedrico, es decir, tienden a reificar abstracciones. En estas visiones, el origen histérico
y social de ciertas tecnologias tiende a ser olvidado e incluso considerado como algo
dado. Esto es lo que Feenberg llama un proceso de “cierre”.

En el proceso de cierre, los dispositivos 0 procesos tecnolégicos son
descontextualizados de su origen primero, se abstraen de las condiciones historicas y
sociales que les dieron lugar y se constituyen como algo dado. El proceso de disefio,
de produccion y de aplicacion de las innovaciones tecnolégicas queda encubierto en
una “caja negra”. «Pero una vez que la caja negra se cierra, sus origenes sociales son
rapidamente olvidados [...] el artefacto aparece como algo puramente técnico, incluso
inevitable. Esta es la fuente de la ilusién determinista»*®. Asi, por ejemplo, se denuncia
los malos usos de la informética y la computacion en la difusion de mensajes y en la

comunicacion, y la impotencia de los agentes para modificar las condiciones de las

42 |bidem; p. 178.
43 Cfr. Ibidem; p. 122 y ss.
44 Cfr. FEENBERG, A. Questioning Technology, Routledge, London, 1999; p. 11.

45 |dem.
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comunicaciones mediadas tecnol6gicamente. Estas denuncias asumen que la
computacién nacié originalmente como un mecanismo destinado a las
comunicaciones, funcion que no logra satisfactoriamente. Sin embargo, la
computacion aparece inicialmente en ambitos empresariales o cientificos con el
propésito de la difusion de ciertos datos, y posteriormente el uso comunicativo que los
distintos actores sociales comenzaron a otorgarle tuvo que ser contemplado e
incorporado en el disefio posterior de las innovaciones computacionales.

Tampoco se advierte, por ejemplo, que las maquinarias industriales han
incorporado valores sociales incluso en su misma estructura. Como lo sefala
Feenberg, si uno observa las fotografias de las maquinarias en los comienzos del
desarrollo industrial, cuando aun no habia una regulacion del trabajo infantil, se
sorprende del tamafio diminuto de los artefactos. Posteriormente, la prohibicion del
trabajo de los nifios en las fabricas fue resistida por los industriales, puesto que
implicaba la modificacion de las maquinas de trabajo. Una vez establecida la
legislacion hubo que efectuar las modificaciones pertinentes. Sin embargo, hoy el
tamafio y la sofisticacion de los artefactos industriales para ser manipulados por
adultos se toman como una condicién dada y natural“®.

Estos ejemplos contradicen las posturas esencialistas, que insisten en una
uniformidad de la l6gica interna del desarrollo tecnoldgico, y las deterministas, que
defienden su caracter autbnomo Yy necesario; caracteristicas y atributos, que
histéricamente, no son tales. Casos como éstos y muchos otros en el ambito de la
informatica o en el de la adaptacion de la tecnologia a las practicas médicas,
contribuyen a deshacernos de la imagen unificada y determinista de la tecnologia.

Por ahora, sefialemos que, a diferencia y en contraste con los pensadores
esencialistas, la obra de Feenberg se encuentra extensamente poblada de ejemplos
histéricos y casos concretos de aplicaciones y disefios tecnoldgicos de las Ultimas
décadas. Esta forma de abordar una Teoria Critica de la Tecnologia tiene que ver con
la adopcién de un marco teérico socioconstructivista, que puede ser muy efectivo para
derrumbar la vieja concepcién de neutralidad instrumental y para fundar una mas
contextualizada y social.

Para Feenberg, la tecnologia se caracteriza por su “ambivalencia”, porque no
hay una Unica manera en la que se desarrollan las innovaciones y los disefios

tecnolégicos*’. ¢ En qué consiste esta ambivalencia? Por un lado, la tecnologia se guia

46 Cfr. Ibidem, p. 82.
47 Cfr. FEENBERG, A. Critical Theory of Technology. Op. cit.; p. 14 y ss. Cfr. FEENBERG, A. Questioning
Technology. Op. cit.; p. 75y ss.
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por la conservacion de la jerarquia social y la l6gica capitalista, como han venido
sefalando los filésofos de la tecnologia. Pero, por otro lado, existen nuevos
desarrollos tecnoldgicos que cuestionan la jerarquia social, motivados por las
demandas de numerosos movimientos y grupos sociales por el reconocimiento de sus
necesidades e intereses en el disefio tecnolégico, como los ecoldgicos, los de
accesibilidad y desplazamiento motrices, los de humanizacion de la practica médica,
etcétera®.

A diferencia de los autores anteriores, Feenberg no atribuye la autonomia al
proceso tecnoldgico, ya que, como hemos visto, esa atribucion parte de una base
esencialista. Para Feenberg, la reificacion del poder de la tecnologia, como algo
abstracto y autonomo en si mismo, en realidad, responde al sostenimiento de la
posicion de los agentes con mayor autonomia operacional; la tecnocracia justifica su
posicionamiento en el sistema. Asi la apelacion a la neutralidad instrumental de la
tecnologia es, en realidad, una de las estrategias de imposicién de la vision de la
gestibn sobre los deméas sistemas para el mantenimiento de la autonomia
operacional®.

Asi, como hemos visto, la vision tecnocratica suele apelar a la imagen del
martillo para explicar el disefio y la aplicacién tecnolégica de manera neutral, cuando
en realidad se esta imponiendo la visién técnica de un tipo de agente (el cientifico, el
tecnologo, el empresario).

Sin embargo, cabe contrarrestar esta postura y explicar el problema de la
autonomia desde otra metafora mas potente: la casa. «La casa no es un dispositivo,
sino un ambiente vital extremadamente rico y significativo. Aln asi se ha convertido
gradualmente en una concatenacion elaborada de dispositivos (técnicos)»*°. En este
ejemplo, hay dos tipos de agencias: las de quienes perciben su caracter
exclusivamente técnico y las de quienes cargan la técnica con numerosos significados
vitales. Una concepcién tecnocréatica pone el acento en la vision del constructor sobre
la del habitante de la casa. Mientras que el andlisis hermenéutico pondera los
numerosos significados de la misma, separandola de sus componentes técnicos. Sin
embargo, la casa es ambas cosas; la distincion sélo opera a nivel analitico, no

ontolégico®.

48 Cfr. Ibidem; p. 46.

49 Cfr. Ibidem; p. 89. Omitimos aqui la explicacion de los procesos de Instrumentalizacion Primaria y
secundaria por la brevedad del articulo.

50 |bidem; p. xi.

51 |dem.
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¢ Pero como se relaciona esto con el problema de la autonomia? Pues, si se
mantiene la distincion—como de hecho lo hacen las teorias anteriores—, no se
cuestiona la autonomia operacional de quienes sostienen el punto de vista técnico. Al
separar ambas esferas, se disocia el ambito del disefio y la produccion del &mbito de
la aplicacion; los usuarios (e incluso los trabajadores) sé6lo pueden responsabilizarse

por los usos y significados que atribuyen al dispositivo ya disefiado.

Los cddigos técnicos que configuran nuestras vidas reflejan intereses sociales
particulares a los que hemos delegado el poder de decidir donde y cémo
vivimos, qué tipo de comida comemos, cémo nos comunicamos, nos
entretenemos, nos curamos, y demas. La autoridad legislativa de la tecnologia
aumenta constantemente a medida que se vuelve mas dominante. Pero si la
tecnologia es tan poderosa, ¢por qué no le aplicamos los mismos estdndares
democréticos que aplicamos en otras instituciones politicas? Segun esos

criterios, el proceso de disefio tal como existe ahora es ilegitimo.5?

Esta delegacion del poder de decisién a los agentes técnicos del sistema es lo
gue constituye el problema de la autonomia. No se trata de que los individuos se
encuentren esclavizados frente a la autonomia de la tecnologia, sino que hay una
desproporcién, un control centralizado de los margenes de accién desde los agentes
técnicos en detrimento del resto de los agentes, trabajadores y usuarios.

La democratizacion de la tecnologia consiste en la integracion de los intereses,
de las necesidades y de la autonomia de los diferentes agentes sociales en las
estructuras tecnolégicas. Es decir, para sostener una autonomia real y democratica, es
necesario reducirla en ciertos &mbitos para ampliarla en otros, logrando la integracion
equilibrada. Claro que esto puede parecer una utopia, pero solo si se observa desde
un punto de vista esencialista y ahistorico —que es lo que sucede con el pesimismo
tecnolégico. Para Feenberg, ya hay indicios de esta integracion en el disefio
tecnolégico, como sucede en el caso de la experimentacion médica. Los pacientes con
SIDA, que se exponian a tratamientos poco humanizados y exclusivamente técnicos,
pudieron involucrarse cada vez mas en el proceso de disefio de los experimentos para
transformarlo y acercarlo a sus necesidades, compartiendo al mismo tiempo la
intencién de los médicos de obtener mayor informaciéon®2,

En definitiva, el aporte fundamental de Feenberg es que concibe un marco

52 |bidem; p. 131.
53 |bidem; p. 192.
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tedrico en el que se promueve la integracion de multiples factores, que, en la légica
capitalista de desarrollo tecnolégico, habian sido consideradas externas o
secundarias, para producir una transformacion en el seno del disefio tecnoldgico —y
no sélo en su aplicacion. Con el cuestionamiento de la externalidad de esos factores y
la contextualizacion de la tecnologia, la solucion al problema de la autonomia queda
planteada en términos de integracion en estructuras comunes y de reconocimiento de
los niveles de autonomia de todos los agentes y usuarios.

Desde un marco tedrico como éste, se recupera la agencia de los individuos
anteriormente relegados y se logra la integracion de expertos y ciudadanos. Al mismo
tiempo, se evita caer en utopismos, resaltando el papel histérico y los cambios
concretos llevados a cabo en la tecnologia que evidencian la posibilidad real del

cambio.

6. Conclusién

A la luz de los aportes analizados, sobre todo a partir de Feenberg, queda
pendiente aln una justificacion teérica no sélo de la transformacion, sino también de la
limitacion de la autonomia en la produccion tecnoldgica: cémo podemos evitar
medidas y desarrollos tecnoldgicos que atentan directamente contra modos de vida,
contra la diversidad social o medio ambiental. Hasta ahora, hemos mostrado que las
propuestas tienen que ver con reformas e integracion de diversos criterios con los
econdmicos, pero encontramos escasos ejemplos en los que se limite 0 se detenga
cierto desarrollo tecnolégico. Y consideramos que esa dificultad se debe a una
concepcion peyorativa de la regulacion.

La idea de una limitacibn o control de la produccién tecnolégica genera
rechazo, porque se entiende la propuesta como un intento totalitario y coartador de las
libertades y derechos. Esto es perfectamente comprensible, porque «nuestra opinién
sobre la tecnologia parece estar irresolublemente limitada a una Gnica concepcion de
la forma en la que se ejerce el control: el estilo de dominio absoluto, el control
despotico y unilateral del amo sobre el esclavo»®*. De lo que se trata entonces es de
generar nuevas concepciones sobre el control y la regulacién sobre bases racionales,
gue puedan desprenderse de los prejuicios totalitaristas.

Por ejemplo, ¢ cudl es el sentido de la permisividad excesiva con respecto a la

54 WINNER, L. Op. cit.; p. 25.
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obsolescencia programada? Hay ya algunas propuestas de regulacién, pero si los
criterios por los cuales se permite tal accidn son exclusivamente de rédito econémico,
habria que cuestionar la incorporacién de otros valores en su disefio o regular su
produccibn a un minimo considerable. La obsolescencia programada percibida
modifica estilos de vida, instituye modelos sociales, que al menos tendrian que ser
considerados y analizados. Si sélo estan guiados por un criterio y un valor absolutos,
como el econémico, tendriamos que considerar, a la inversa, si lo totalitario no es su
falta de regulacion.

No se trata tampoco de prohibir cualquier desarrollo tecnoldgico, sino de
aquellos cuyas razones no justifiquen el efecto mas que atendiendo a criterios
Unicamente econémicos en detrimento o atentando contra otros valores pertinentes.
La cuestion es salir de las propuestas generalizadoras de aceptacion o prohibicion de
ciertos desarrollos tecnoldgicos, para introducir los matices que contextualizan
nuestras decisiones y las hacen mas coherentes con su entorno natural y social.

Por otra parte, urge también extender este problema de la tecnologia hacia
otros ambitos que los de la ética porque alli la cuestion se dirime en términos de
buenos y malos usos, de valores que afectan en la produccion y aplicaciéon y limites
morales de la conducta humana. Pero confinar la discusion a este plano, es pasar por
alto problemas que no tienen que ver con la polaridad entre lo que esta bien y lo que
esta mal.

No se actua “bien o mal” cuando se instalan antenas satelitales o se tienden
redes eléctricas para alcanzar poblados lejanos o se distribuyen ordenadores
portatiles. Pero todas estas practicas modifican estilos de vida, rutinas cotidianas,
formas de concebir el mundo, que no pueden hacerse descuidadamente, sin
ponderacién de las consecuencias politicas, sociales y econémicas que se generan.
Estos aspectos exceden el ambito de la ética y, mas aun, el de la limitacién moral. Los
valores que la ética puede proponer como guias de la discusion son indispensables,
como el respeto por la diversidad y la defensa de los derechos de las minorias. Pero la
discusion se tiene que dirimir en los planos donde esos valores pueden ser aplicados:
en la economia, en la politica, en la educacion...

Esta cuestion abre una serie de preguntas que quedan pendientes: ¢como
justificar este tipo de acciones desde un marco teérico que limite y habilite la
produccién tecnoldgica en diversos sentidos? ¢ Como regular la autonomia, sin que el
criterio sea exclusivamente prohibitivo o exclusivamente propositivo? ¢Qué puede
aportar la filosofia al debate sobre la tecnologia? ¢A qué tipo de propuestas

legislativas podria conducir, por ejemplo?
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La autonomia misma de la filosofia no puede quedar diluida en este debate

practico acerca de la tecnologia, pero cabe pensar posibles integraciones con el

ambito

evitand

de la tecnologia que la acerguen un poco mas al problema social aqui tratado,

0 tanto su aislamiento excesivo como su dilucion en pura retérica moral y

politica.
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Resumen

El presente trabajo propone un andlisis del papel que juegan los problemas
cientificos dentro del modelo de progreso cientifico presentado por Philip Kitcher en El
avance de la ciencia. El modelo de progreso de Philip Kitcher incluye no sélo la
resolucion de problemas sino también la formulacion de problemas que él llamo
progreso erotético. En este trabajo se tratara de aplicar su modelo de progreso
erotético a dos ejemplos tomados de la teoria evolutiva darwiniana, teoria que el

propio Kitcher considera uno de los grandes logros de la ciencia.

Palabras clave:

Progreso cientifico, problemas, practica cientifica

Abstract

In this paper | propose to analyze the role of scientific problems within the
scientific model presented by Philip Kitcher in The Advancement of Science. The
progress model Philip Kitcher includes not only problem solving but also problems
formulation what he called erotetic progress. In this work | will apply the model of
erotetic progress in two examples from Darwinian evolutionary theory, a theory that he

considers a great achievement of science.
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En El avance de la ciencia de 1993, Kitcher propone una nueva unidad de
analisis para la filosofia de la ciencia, a saber, las practicas cientificas, esto es, las
actividades que realizan los cientificos individuales y las comunidades cientificas o
practicas de consenso.

Kitcher atribuye a las practicas un caracter multidimensional que le permite
elaborar una nueva e interesante teoria del progreso cientifico porque estas
dimensiones de la ciencia le permiten reconocer variedades de progreso. Asi, para él
puede haber progreso parcial en la ciencia. Las dimensiones que constituyen las
practicas individuales son: el lenguaje; las preguntas consideradas significativas; los
enunciados aceptados; los esquemas 0 patrones argumentativos considerados
explicativos; las fuentes de informacion confiables y los criterios para identificarlas; el
conjunto de experimentos, observaciones, instrumentos considerados paradigmaticos,
asi como los criterios para justificarlos; y por ultimo, la metodologia o conjuntos de
tipos de argumentos y criterios para evaluarlos. Por su parte, las practicas de
consenso estan compuestas por los elementos compartidos de las practicas
individuales ademas de los compromisos de los subgrupos y de los individuos
considerados autoridades con respecto a ciertos temas.

Kitcher reconoce distintas variedades de progreso, que se corresponden a las
dimensiones de las practicas; a saber, conceptual, explicativo, erotético, de los
enunciados aceptados y, por ultimo, el instrumental. Entre todos estos tipos de
progreso nos centraremos fundamentalmente en el progreso erotético, vinculado con
el mejoramiento que puede hacerse en la formulacién de las preguntas cientificas, o
mejor dicho, de las preguntas cientificas genuinamente significativas. Estas preguntas
derivan del objetivo epistémico impersonal de organizar la experiencia que tenemos
del mundo a través de la formulacion de conceptos y esquemas explicativos. Kitcher
reconoce dos tipos de preguntas intrinsecamente significativas, unas de aplicacion y
otras presuposicionales.

Las preguntas de aplicacion se originan en la busqueda de ejemplificaciones

para un esquema recientemente aceptado. En el desarrollo de una disciplina, al
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principio, la mayoria de las preguntas son relevantes pero, una vez que algunas
respuestas se hacen paradigmaticas, son significativas s6lo aquellas que «parecen
entrafiar dificultades especiales para producir ejemplificaciones»!. Ponen a prueba el
ingenio de los cientificos que tienen la esperanza de que respondiéndolas progresaran
explicativamente, es decir, que obtendran esquemas corregidos, completos o mas
extensos.

La influencia de Kuhn y, mas concretamente, su analisis de la ciencia normal
son notables. Kitcher lo reconoce y sefiala que las ideas que Kuhn desarrolla con
respecto a la ciencia normal le han servido como base para su propio analisis de los
problemas cientificos. De hecho, al llamar a este tipo de problemas problemas de
aplicacion esta siguiendo a Kuhn cuando afirma que la importancia de los problemas
de la ciencia normal reside en la posibilidad de que al ser resueltos pueden aumentar
«el alcance y la precision con el que puede aplicarse un paradigma»2. Por su parte, las
preguntas presuposicionales se generan cuando casos ejemplificadores presuponen la
verdad de una afirmacion problematica. Esta afirmacion es cuestionada por
argumentos que parecen probar lo contrario, por lo que es necesario demostrar que
estos argumentos son erréneos.

Ahora bien, ademas de las preguntas intrinsecamente significativas que
describimos arriba también hay preguntas instrumentalmente significativas que se
diferencian de las primeras porque estan comprometidas con preguntas de otras areas
(lo que supone una vinculacién entre campos de investigacién tal que cada cual pueda
acudir en busca de ayuda a los colindantes para responder sus propias cuestiones).
Kitcher sostiene que la «practica de consenso esta erotéticamente bien fundada si las
preguntas a las que atribuye significancia son de hecho las que son significativas en
relacion con su esquema»®. Es decir, hay progreso erotético cuando una préctica
plantea preguntas genuinamente significativas que son derivadas de esquemas
explicativos correctos y no fueron planteadas por practicas anteriores, o si se trata de
preguntas que ya fueron planteadas, son reformuladas de un modo mas preciso. Hay
progreso erotético cuando se formulan preguntas mas manejables, en el sentido de
gue se hacen mas precisas y especificas. Si los patrones explicativos son vagos, es
imposible que originen preguntas manejables, esto es, que pueda encararse con

viabilidad la investigacion destinada a resolverlas.

1 KITCHER, P. El avance de la ciencia. Ciencia sin leyenda, objetividad sin ilusiones. UNAM, México, 2001,
p. 161.

2 KuhHN, T. La estructura de las revoluciones cientificas. FCE, México, 1980; p. 69.

8 KITCHER, P. Op. cit.; p. 163.
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Al sostener que el progreso erotético consiste en la mejoria que hacemos en la
formulacién de preguntas significativas, Kitcher desarrolla un aspecto que no se habia
trabajado antes haciendo justicia a esas situaciones en las que los cientificos ven
como emocionante un determinado campo de estudio porque «ya saben cOmo
plantear las preguntas correctas»* aungque no puedan responderlas.

De acuerdo con Kitcher podemos encontrar muchos casos de progreso
erotético en la teoria evolutiva darwiniana. Podemos tomar como ejemplo la polémica
que tuvo lugar en el siglo XIX entre adaptacionistas y no adaptacionistas. El programa
adaptacionista, como lo denominan Gould y Lewontin, se consolido, tal como lo
conocemos hoy, en el siglo XX; pero Darwin y otros naturalistas, como Henry Bates,
Fritz Mdller, Karl Semper y Alfred Russel Wallace, sentaron sus bases ya en el siglo
XIX. El adaptacionismo fue una consecuencia de la teoria de la seleccion natural de
Darwin porque los diferentes rasgos que posee un organismo son Vistos como
adaptaciones que fueron seleccionadas por el medio en tanto les dieron mayores
posibilidades de supervivencia y fueron las que llegaron a reproducirse.

La seleccion es quiz4d una de los postulados més fuertes de la teoria de la

evolucién, tanto que para Caponi

nos lleva a considerar que la mayor parte de los rasgos organicos son
adaptaciones; y, al mismo tiempo, ella también nos ofrece un marco general

para explicar la historia y la razén de ser de esas adaptaciones.®

Darwin era consciente de que habia muchos caracteres que parecian inutiles y
superfluos y que podian ser tomados como contraejemplos de su teoria y, por tanto, el
adaptacionismo podia ser un problema. Sin embargo, si debilitaba demasiado el
adaptacionismo «se arriesgaba a restarle todo poder explicativo a la seleccién
natural»®. De hecho, naturalistas como Broca, Broon y Nageli criticaron la falta de
evidencias que apoyaran el adaptacionismo.

Darwin se pregunté por qué hay rasgos que nos parecen inutiles y superfluos, o
por qué, errbneamente, podemos verlos como tales. Esta pregunta seria un caso de lo
gue Kitcher llama pregunta de aplicacién porque resultdé del esfuerzo de Darwin de

encontrar casos que ejemplifiquen el adaptacionismo. En 1862 estuvo en condiciones,

41dem.

5 Caponi, G. «Las raices del programa adaptacionista», en Scientae Studia. Revista Latino-Americana de
Filosofia e Histéria da Ciéncia, 9 (4), 2011; p.705.

6 Ibidem; p. 716.
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no sélo de responder a sus criticos, sino también su pregunta’; y no solo brindando
casos que apoyaran su teoria, sino también mostrando que se pueden cometer errores
cuando se juzga si un rasgo es o0 no adaptativo®. El andlisis de las orquideas le mostro
que sus rasgos morfoldgicos tienen la funcién de atraer a otros seres vivos para poder
ser fertilizadas. Es decir, sus rasgos fueron adaptaciones a las condiciones —Ilos
diferentes insectos y sus caracteristicas de polinizacibn en este caso— a que
estuvieron sometidas.

Segun Darwin los rasgos nos parecen inutiles debido al desconocimiento de
tales condiciones por el escaso desarrollo de la economia orgénica de los seres vivos,
gue hoy llamamos ecologia. Se podria concluir que la pregunta que se formulé le
permitié6 a Darwin orientarse y reconocer cuales eran los factores que entorpecian la
interpretacion funcional de los caracteres de un organismo y, asi, obtener un
argumento contra sus criticos. Ademas, ayudd al progreso de la biologia en general,
sefialando la necesidad que tenia la teoria evolutiva de desarrollar una ecologia para
progresar explicativamente. Con ello hubo un progreso que Kitcher llama instrumental,
en el sentido de que logra que otras herramientas se desarrollen.

De acuerdo con Caponi, el programa adaptacionista se consolidé
definitivamente con el desarrollo de la ecologia, que hizo confiables las narraciones
adaptacionistas®, incrementd el conocimiento sobre las condiciones de vida que
enfrentaban los organismos y brindd métodos estandarizados para obtener este
conocimiento; es decir, a diferencia de los biélogos del siglo XIX, los actuales cuentan
con una disciplina cientifica bien desarrollada.

Aunque el debate adaptacionismo/anti-adaptacionismo adn continla, lo cierto
es que las preguntas de Darwin llevaron a que los argumentos y contraargumentos
tengan mayor madurez y se apoyen en diferentes disciplinas generandose, por lo

tanto, un progreso instrumental. Como Kitcher sostiene:

El darwinismo realiza un progreso erotético mediante la formulacion de mejores
preguntas, y si las preguntas repiten temas viejos, lo hacen en formas mas
adecuadas, descartando supuestos defectuosos, identificando puntos en los
que todos los contendientes concuerdan y circunscribiendo de una manera mas

precisa lo que alin permanece incégnito o en espera de una decision.°

7 Véase DARWIN, C. Los varios dispositivos por los cuales las orquideas son fertilizadas por insectos, de
1862.

8 Cfr. Caponi, G. Op. cit.; p. 719.

9 Cfr. ibidem; p. 732.

10 KITCHER, P. Op. cit. Pag. 86.
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Otro ejemplo que puede ser considerado desde la perspectiva del progreso
erotético es el problema de la falta de evidencia fésil para la tesis darwinista de que la
evolucién de las especies es gradual y que la seleccion no sélo produce cambios en
los rasgos de una especie, sino que también explica el origen de la misma. Con este
ejemplo se pretende mostrar otro tipo de progreso en las preguntas, un progreso que
reside principalmente en cambiar las preguntas presuposicionales —aquellas en las
que los ejemplos presuponen la verdad de una afirmacion cuestionable. Los
paleontdlogos contemporaneos a Darwin sélo encontraban registros fosiles a través de
los que se observaba la aparicion repentina de nuevas especies tras (lo que parecian)
largos periodos de estabilidad o de equilibrio. La respuesta de Darwin fue que el
problema era la falta de datos por la mala conservacion de los fésiles. Aunque el
problema de la falta de evidencia fosil se mantuvo —incluso después del surgimiento
de la teoria sintética de la evolucién—, los investigadores se limitaron a callar y
publicaban so6lo sobre los pocos casos que parecian corresponderse con las
secuencias progresivas que Darwin indicé que se debian observar.

En 1972, Niles Eldredge y Stephen Gould presentaron la Teoria del Equilibrio
Puntuado abordando el problema de los restos fosiles desde otra perspectiva. El
problema no es, segun estos autores, que los restos fosiles sean incompletos o
imperfectos. El problema es ¢por qué necesariamente la evolucidn tiene que ser
gradual? Eldredge habia dedicado sus estudios de postgrado a la blsqueda de
cambios graduales en los trilobites, para evitar las objeciones de datos incompletos,
trabajé en un lugar con estratos buenos y completos y aplic6 métodos sofisticados,
pero no logro registrar ningln cambio gradual. Esto les hizo pensar a él y a Gould que
los registros debian ser tratados como datos confiables y en lugar de seguir
presuponiendo la evolucion gradual, cambiaron el eje del problema al cuestionar este
supuesto.

Con estos dos ejemplos consideramos que puede verse claramente que el
progreso no solo reside en nuevos descubrimientos o en la formulacion de nuevas
teorias; mas bien, estos son posibles gracias a nuevas preguntas o nuevos modos de
preguntar sobre viejos problemas. Consiste, mas drasticamente, en cambiar el
problema como en el dltimo caso relatado. El andlisis multidimensional de Kitcher, que
permite separar la resolucion de problemas de la formulacion de los mismos, permite
considerar la propia pregunta como una dimension también digna de progreso y abre
la posibilidad de considerar casos que parecen estancos como progresivos, en tanto
la formulacion de las preguntas progresa al ser mas precisa, mas correcta o cuestiona

las presuposiciones. Saber preguntar es el primer paso para saber responder.
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Entrevista:

¢, Como vive la relacion actual entre filosofia y sociedad?

Quien hoy elija por oficio el trabajo filoséfico, ha de renunciar desde el comienzo mismo
a la ilusién con que antes arrancaban los proyectos filoséficos:

la de que seria posible aferrar la totalidad de lo real por la fuerza del pensamiento.
Theodor W. Adorno

Esta condicién que advierte Adorno —la de renunciar a un discurso total, a un
sistema omnicomprensivo de la realidad— nos exhorta a pensar una funcién diferente
para la filosofia que la que pretendian los proyectos filoséficos principalmente
modernos. Sobre todo con la proclama creciente del fin de los relatos Unicos en las
diferentes disciplinas, se ha develado el caracter ideoldgico y recortado de los
discursos que se pretenden totales. Pero en épocas de ‘“liquidez”, de rupturas y
discontinuidades, ¢cémo eshozar siquiera una tarea para el trabajo filoséfico que

unifique el esfuerzo intelectual bajo un mismo eje?

Por eso nos proponemos pensar la actualidad de la filosofia para la sociedad
contemporanea, sin animos de lograr una respuesta final y definitiva, a partir de los
aportes de diversos fildsofos, profesores de distintas instituciones y nacionalidades. A
modo de un pequefio y limitado aleph borgeano, presentamos las perspectivas
simultaneas, modos de encarar el mundo y el trabajo académico, que nos muestran

fragmentariamente algunas aristas del oficio filoséfico en la sociedad actual.
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Alfredo Marcos
e Catedratico de Filosofia de la Ciencia de la Universidad de Valladolid.
e Lineas de investigacion: Filosofia general de la Ciencia; Filosofia de la Biologia
Bioética y Etica ambiental; Estudios Aristotélicos y Posmodernidad; Filosofia de

la Informacion y Comunicacion de la Ciencia.

«Resumo mis actuales preocupaciones filosoficas y su conexion con

cuestiones sociales:

»Durante algun tiempo se dio en filosofia la tendencia a olvidar el aspecto
corporal e incluso social del ser humano. En la linea de la filosofia cartesiana se llegé
a construir una idea del hombre como un ser principalmente racional, y una idea de la
razén como algo abstracto y completamente desencarnado. Desde esta perspectiva,
dificilmente se podia pensar la vulnerabilidad y la dependencia como notas integrantes
de lo humano. Mas bien se veian como defectos o disminuciones de lo humano. De
este modo, el ser humano por antonomasia seria el hombre autbnomo. La version mas
digna y aceptable de esta figura es la que aporta Kant. La version mas exagerada y

peligrosa la encontramos en el superhombre nietzscheano.

»El juego de estos dos conceptos, autonomia y dependencia, es la clave. La
autonomia es un valor muy deseable, y un concepto central en los autores modernos.
Pero es una simplificacion injusta el identificar nuestra naturaleza humana solamente con
la autonomia. Una simplificacién que conduce a la desatencion hacia los dependientes. Es
justo que busquemos la autonomia. Para lograrla dependemos de los demas y, en la
medida en que disponemos de ella, cobra sentido gracias a que podemos ponerla al

servicio de los demas, para atender a los dependientes y potenciar su autonomia.

»Segln Macintyre, la vulnerabilidad y la dependencia se dan como parte de la
naturaleza humana, no como desviacion de la misma o de su ideal. En consecuencia, en
todas las edades el ser humano es plenamente tal, no solo en la madurez de la vida. La
ninez, desde la fase embrionaria, y la vejez, hasta la muerte natural, son plenamente

humanas.

»La tarea de la modernidad fue la de reivindicar y hacer crecer la autonomia.
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La nuestra consiste en equilibrar y compensar los excesos que en esta linea se hayan
podido producir, sin perder las ventajas de la autonomia ganadas durante los tiempos
modernos. Hoy se oye hablar con frecuencia en términos de interdisciplinariedad,
dependencia, vinculos y redes, sistemas, conciliacion (del trabajo y la vida familiar),
solidaridad, integridad del sujeto... Son términos que pertenecen a discursos muy
distintos. Pero todos tienen un aspecto comun, su intencion de conexion o integracion
de unidades que se habian escindido en exceso, de modo patoldgico e incluso
peligroso. Todos tienen un mismo lugar histérico, el de la superacién de la
modernidad».

Luciano Espinosa Rubio
e Profesor Titular de Filosofia de la Universidad de Salamanca.

¢ Lineas de investigacion: Filosofia de la naturaleza; Ecologia; Spinoza; Filosofia

de la religion.

«La filosofia apenas tiene peso en la sociedad contemporanea, en parte por
sus propios errores cuando se aleja demasiado de la vida real de las personas y del
presente, y en parte por la miopia del utilitarismo tecnocientifico, econémico y

tecnocratico. En todo caso, no hay que resignarse a nada de eso.

»En mi opinion debe cumplir una triple tarea verdaderamente importante,
aunque sus efectos no se noten a corto plazo: contribuir a la formacién de un
ciudadano libre y comprometido que participe en los asuntos publicos y exija calidad
democrética; elaborar las conexiones conceptuales entre diversos problemas y
campos del saber, es decir, seguir buscando lo comun (que es el logos, como
afirmaron los griegos); y ayudar al crecimiento personal, comoquiera que cada uno lo
entienda, por medio de la maduracion reflexiva que induce a la complejidad mental y a

la tolerancia.

»Por ultimo, afiadiria una actitud filoséfica de fondo (no una pose) que sea
contestataria frente a lo convencional y rutinario, frente a la costumbre y al

conformismo mas o menos disimulado».
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Vicente Sanfélix Vidarte
e Catedrético de Filosofia de la Universitat de Valéncia

e Lineas de investigacion: Teoria del conocimiento; Wittgenstein; Aristoteles;
Hume; Metafisica.

«Dado que por “sociedad” entiendo nuestra sociedad, es decir: la sociedad
espafiola de 2013, mi respuesta no puede ser mas que como una mezcla de tristeza,
rabia, desazén, inquietud... Los motivos no pueden ser mas obvios. La Ley Organica
de Mejora de la Calidad de la Ensefianza (LOMCE) que ha disefiado el actual gobierno
del Partido Popular practicamente barre del mapa de la educacion secundaria la
ensefianza de la filosofia: suprime la ética, elimina la historia de la filosofia de segundo
de bachillerato como disciplina obligatoria y s6lo mantiene la filosofia de primero. El
excedente de mano de obra filoséfica es de suponer que se dedicara a impartir

alternativas a la religion.

»Si este es el panorama en la educacion secundaria y en el bachillerato, en el
nivel universitario las cosas no pintan mucho mejor. Las humanidades en general, y la
filosofia en particular, son ninguneadas en el Plan Estatal de Investigacion aprobado
para los afios 2013-2016 y con la drastica disminucion de optativas y de materias a
cursar que Bolonia ha significado, el Gnico futuro que resulta razonable esperar es una
disminucién igualmente drastica de las plantillas del profesorado universitario vy,

quizas, el cierre de la titulacion en algunas universidades.

»Asi, pues, quien vea con optimismo la relacién entre filosofia y sociedad,
nuestra actual sociedad, o es un inconsciente, o es un irresponsable. Pero, ¢cémo y

por qué hemos llegado a esta situacion?

»Esta nueva pregunta no es facil de responder y menos en el breve espacio del
que dispongo. Podria pensarse que el PP quiere darle al PSOE una patada en el culo
de la Filosofia. Dado el maridaje —forzado en mi opinion, pero debo reconocer que
recibido con alborozo por algunos de mis colegas— que el anterior gobierno impuso a
la filosofia con la educacion para la ciudadania —materia esta apestada para una
derecha tan atenta siempre a contentar a la cupula episcopal como atento esta el
Partido Socialista a no irritarla en exceso— es tentador pensar que estamos ante una

“vendetta” tan absurda como patética.
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»Es probable que algo de todo esto haya aungque no creo que sea sélo esto. A
lo peor —pues de ser solo esto, se trataria de una causa puramente coyuntural— ni
siquiera es esto lo principal. Y es que aparte del revanchismo de los conservadores
por la infidelidad “progresista” de nuestra disciplina —insisto, en mi opinibn mas una
violacién que un amor consentido, pues pensar que la filosofia es o debe ser por
naturaleza progresista, democrética, en definitiva: edificante, no deja de ser un
ejemplo de crasa ignorancia de la filosofia y de su historia—, mucho me temo que
también juega en la motivacion del ministro Wert para atacar la filosofia su
comprension basicamente economicista de la educacion —Iléase, sin mas, el
antologico predmbulo de la LOMCE— y muy marcadamente ideolégica. En realidad,
¢para qué sirve una disciplina que no incrementa la competitividad de nuestra

economia ni sirve para espafiolizar a los alumnos?

»Estos son algunos de los motivos exdégenos y mas inmediatos de la situacion
en la que nos encontramos. Cabria hablar de motivos mas estructurales y que
transcienden las miserables banderias politicas. Y también, y mucho, de los factores
endogenos. Es decir, de nuestra propia responsabilidad en el asunto. Pues, y sirva
como ejemplo, aunque no tenga yo ni pizca de ganas de espafiolizar a nadie, quizas
este asunto debiera darnos que pensar. ¢Acaso hemos hecho o hacemos algo para
fortalecer una tradicion filosofica propia? ¢ Nos leemos, nos citamos, nos reconocemos
como interlocutores validos en el didlogo filoséfico? ¢ Por qué valoramos mas, como
unos paletos cualesquiera, cualquier mediocre articulo escrito en inglés que un
excelente libro escrito en nuestra lengua? Y a estas preguntas afiadiria muchas mas
cuya respuesta —o falta de ella— contribuyen a mi estado depresivo no menos que la

medidas del inefable sefior Wert».
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direccion de correo electronico: scientiahel@usal.es

3. La extension total de los trabajos no debe superar las 10.000 palabras y la de las

recensiones no debe superar las 1.000 palabras.

4. Cada trabajo debe incluir un «Resumen» del articulo no superior a 200 palabras y
no mas de b5«Palabras Clave». ElI«Resumen» («Abstract»)y las «Palabras

Clave» («Keywords») deben estar en espafiol e inglés.
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la institucion a la que el autor o autora se encuentra adscrito/a.

6. Cuando los trabajos lleven imagenes, éstas se han de adjuntar en jpg. En este caso,
se aconseja adjuntar asimismo el articulo completo en formato pdf para ilustrar la

ubicacion correcta de las imagenes con respecto al texto.

7. Al final del trabajo debe incluirse una «BIBLIOGRAFIA» completa y en orden

alfabético que retina los trabajos que han sido consultados para elaborar el texto.

8. Tanto para las referencias a pie de pagina como para la «BIBLIOGRAFIA» el estilo

en el que se basa Scientia Helmantica es el CMOS o Estilo Chicago. Ejemplos:
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- [Nota al pie] FERNANDEZ BUEY, F. Utopias e llusiones Naturales. El Viejo Topo,
Espana, 2007; p. 326.

- [En «BIBLIOGRAFIA»] KROPOTKIN, P. La Conquista del Pan. Libros de Anarres,
Buenos Aires, 2005.

9. La Revista no realiza correccibon de pruebas o de estilo. EI Comité de
Redaccion puede solicitar al autor/a la revision del articulo para su remision al Comité
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10. Todos los trabajos son sometidos a evaluacién por el Comité Cientifico (revision
por pares, sin identificar la autoria). Este Comité sugiere su aceptacién o rechazo. El
Comité de Redaccion, tras la evaluacion del Comité Cientifico, y habiendo
comprobado previamente la pertinencia del trabajo tanto por su tematica como por sus
aspectos formales, decide finalmente la inclusién de los mismos en los nameros a

publicar y la fecha de su publicacion.

11. Scientia Helmantica se acoge a la licencia Creative Commons de Reconocimiento
— No Comercial (by-nc). Por tanto, no existen restricciones de acceso a la revista, al
tiempo que podra ser utilizada y/o reproducida siempre que se reconozca la autoria del

contenido y siempre que no se haga un uso comercial de ella.

@ O®

BY NC

12. Cualquier consulta sobre las normas de publicacién y evaluacion de los trabajos

puede efectuarse al correo electrénico de Scientia Helmantica: scientiahel@usal.es
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