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Presentacion

Antonio CAMPILLO (Universidad de Murcia)

Delia MANZANERO (Universidad Rey Juan Carlos)

La Red espafola de Filosofia (REF) naci6 en mayo de 2012 con el objetivo de reunir al
conjunto de la comunidad filoséfica espafiola. Cinco afios después, agrupa ya a la mayor parte
de asociaciones, instituciones docentes y centros de investigacion relacionados con el
ejercicio de la profesion filosofica. Estan vinculadas a ella unas 75 entidades publicas y
privadas: el Instituto de Filosofia del CSIC, las veinticuatro Facultades universitarias
integradas en la Conferencia Espafiola de Decanatos de Filosofia y mas de cincuenta
asociaciones de diferentes campos tematicos, niveles educativos y comunidades autbnomas.

Uno de los fines fundacionales de la REF es la defensa de los estudios de Filosofia en el
sistema educativo, y durante los Gltimos cinco afios hemos tenido que enfrentarnos en Espafia
a un gobierno del Partido Popular que no so6lo ha realizado grandes recortes presupuestarios
en educacion, universidades e investigacion, sino que también ha impuesto unilateralmente
una nueva ley educativa, la LOMCE, que fue aprobada en diciembre de 2013 con la oposicion
de la mayor parte de la comunidad educativa y de los partidos politicos, y que ha sido muy
lesiva para los estudios de Filosofia en la ensefianza secundaria. Desde la REF hemos logrado
reducir los efectos negativos de la Ley Wert en nueve comunidades autbnomas, que han
mantenido la Historia de la Filosofia en alguna o en todas las modalidades de Bachillerato. Y,
tras la comparecencia del presidente de la REF, el 17 de mayo de 2017, ante la Subcomisién
para la elaboracién de un gran Pacto de Estado Social y Politico por la Educacion (creada en
el seno de la Comision de Educacion y Deporte, por acuerdo del Pleno del Congreso de los
Diputados del dia 21/12/2016, y constituida el dia 14/02/2017), también hemos logrado que el
PP reconozca su error y manifieste su disposicion a que el Pacto Educativo devuelva a la
Filosofia el relevante papel que ha venido desempefiando en el sistema educativo espafiol.
Esperemos que los grupos parlamentarios sean capaces de lograr ese Pacto Educativo.
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Otro de los fines de la REF ha sido la promocion de la Olimpiada Filoséfica de Espafia
(OFE), como un lugar de encuentro del alumnado y el profesorado de ensefianza secundaria.
Cada afo se elige un tema de debate, y los ganadores de la fase autonémica participan como
finalistas en la fase estatal. Estas olimpiadas filosoficas, que cuentan con cuatro modalidades
diferentes (Disertacion filosofica, Dilema moral, Fotografia y Video), permiten hacer del
pensamiento verbal y visual no una mera obligacidn escolar, sino un ejercicio pablico de la
propia razon por parte de cualquier adolescente. Desde el curso 2013-2014, la OFE se ha
celebrado cada afio en una ciudad distinta, con la colaboracion de las asociaciones filosoficas
de ambito autondmico, las Facultades de Filosofia de las respectivas universidades y los
gobiernos regionales y municipales en cuya ciudad se celebra la OFE: Salamanca (2014),
Madrid (2015), Oviedo (2016) y Murcia (2017). En la OFE celebrada en Murcia, han
participado 458 centros escolares de 16 comunidades auténomas y han resultado finalistas 64
estudiantes: 22 en Disertacion filosofica, 16 en Dilema moral, 17 en Fotografia y 9 en Video.
La V OFE se celebrara en mayo de 2018 en las ciudades extremefias de Caceres y Mérida. El
éxito de estos encuentros filosoficos ha hecho que Santillana, una importante editorial en el
sector de la educacidn, haya ofrecido a la REF la posibilidad de editar gratuitamente los textos
de los finalistas de cada afio en las modalidades de Disertacion filosofica y Dilema moral.

Ademas, la REF también ha comenzado a colaborar con la delegacion espafiola de la
Olimpiada Filosofica Internacional (OPI), un acontecimiento promovido por la UNESCO y la
Federacion Internacional de Sociedades de Filosofia (FISP), y en el que cada afio participan
estudiantes de secundaria de todo el mundo que deben disertar por escrito, en un idioma
diferente al suyo, sobre un tema elegido por los organizadores. La delegacion espafola viene
participando en la OPI desde 2012. En 2014, en Vilna (Lituania), un estudiante espaiiol
obtuvo la medalla de bronce. En 2017, en Rotterdam (Holanda), en donde participaron
delegaciones de 45 paises, otro estudiante espafiol obtuvo la medalla de plata, tras haber
obtenido el segundo premio en la IV Olimpiada Filosofica de Espafia.

Un tercer objetivo de la REF, de gran importancia en la era global en que vivimos, ha sido
la cooperacion internacional con otras organizaciones filoséficas extranjeras, sean de ambito
nacional, continental o mundial. De hecho, la REF ya es miembro activo de la FISP, que
organiza cada cinco afios el Congreso Mundial de Filosofia (WCP). Y es también una de las
organizaciones promotoras de la Red Iberoamericana de Filosofia (RIF), que el pasado mes de
abril de 2017 celebr6 su primer encuentro en Salvador de Bahia (Brasil) y aprobd por
unanimidad la Declaracion de Salvador en favor de la Filosofia, cuyo Gltimo punto dice asi:
“Las asociaciones filosoficas firmantes de la presente Declaracion nos comprometemos a
trabajar de manera coordinada en favor de la Filosofia. Y, para ello, acordamos crear la Red
Iberoamericana de Filosofia, con un triple objetivo: defender en todo el &mbito territorial
iberoamericano la presencia de los estudios de Filosofia en el sistema educativo; cooperar en
la organizacion de los Congresos Iberoamericanos e Interamericanos de Filosofia; y promover
en todo el mundo la creacion y difusion del pensamiento filosofico en espafiol, en portugues y
en las demas lenguas minoritarias del &mbito cultural iberoamericano”.

Por ultimo, otra finalidad fundacional de la REF es la organizacion de un congreso trienal
de ambito estatal y de tematica general, abierto a los profesores e investigadores de todas las
areas filosoficas y de todos los niveles educativos, y abierto también a los profesionales que
trabajan fuera de las instituciones academicas. Este congreso trienal pretende ser un espacio
de encuentro de la comunidad filoséfica espafiola, aunque acoge también a colegas de otros
paises europeos e iberoamericanos. En este espacio tienen cabida todas las temaéticas y

Rer T — 12 Actas Il Congreso internacional de la Red espafiola de Filosofia
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Antonio CAMPILLO y Delia MANZANERO

orientaciones filosoficas. Sobre todo, pretendemos que puedan abordarse los problemas que
hoy en dia son objeto de investigacion y de debate en los mas diversos campos del
pensamiento, incluidos los temas de educacion y didactica de la filosofia.

El I Congreso internacional de la Red espafiola de Filosofia “Los retos de la Filosofia en el
siglo XXTI”, se celebré del 3 al 5 de septiembre de 2014, en la Facultad de Filosofia y Ciencias
de la Educacion de la Universitat de Valencia. Era la primera vez que se celebraba un
congreso de este tipo y la respuesta de los profesionales de filosofia fue impresionante: se
inscribieron mas de 400 personas y se presentaron unas 270 comunicaciones, distribuidas en
10 secciones tematicas, 12 simposios monograficos y 7 talleres. Participaron filésofas y
filésofos de toda Espafia, pero también de otros paises de Europa y de Iberoamérica.

Tres afios después, del 13 al 15 de septiembre de 2017, vamos a celebrar el |1 Congreso
internacional de la REF en la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad de Zaragoza,
con el titulo “Las fronteras de la humanidad”. Hemos elegido este titulo general porque
consideramos que la humanidad se enfrenta hoy a una serie de retos que estan poniendo en
cuestion sus limites e incluso su propia existencia, no solo como especie viviente sino también
como comunidad moral y como proyecto politico de convivencia cosmopolita.

Vivimos en una Tierra comun cada vez mas poblada, interconectada e interdependiente,
pero no cesamos de multiplicar las fronteras geopoliticas, los muros fisicos, las barreras
juridicas, las discriminaciones econdmicas, sociales, sexuales y culturales entre diferentes
grupos humanos. Conocemos cada vez mejor los estrechos vinculos evolutivos y ecoldgicos
que nos unen a los demés seres vivientes, pero seguimos reduciendo la biodiversidad de
nuestro planeta, socavando los equilibrios de la biosfera y exaltando la superioridad y
exclusividad de nuestra especie. Estamos desarrollando innovaciones tecno-cientificas
capaces de alterar los limites bioldgicos de lo humano, desde el nacimiento hasta la muerte,
pasando por las maltiples protesis que interactdan con nuestro organismo, pero no somos
capaces de determinar los limites éticos, juridicos y politicos de la humanidad. Alardeamos de
vivir en la sociedad del conocimiento, pero menospreciamos cada vez mas todos los saberes
artisticos, humanisticos, cientificos y filoséficos que nos hacen méas dignamente humanos.

En esta ocasion, tras convocar a la comunidad filosofica al 11 Congreso internacional de la
REF en el marco tematico anteriormente descrito, la respuesta de los profesionales de la
filosofia ha sido aln mas impresionante: contamos con unas 350 comunicaciones (un 25%
mas que en el | Congreso), distribuidas en 12 secciones tematicas (175), 20 simposios (157) y
6 talleres (18). A ello hay que afadir dos conferencias plenarias, 21 presentaciones de libros y
de revistas, dos espectaculos artisticos (uno de danza y otro de musica) y la Asamblea General
de la REF.

Basta leer algunos de los titulos de los simposios, para saber en qué estan pensando las
filosofas y los filésofos espafioles de hoy: “El legado filoséfico del exilio espafiol de 1939:
razon critica, identidad y memoria”, “Las migraciones y las fronteras de la justicia”, “La
ciudad y el espacio politico”, “Neuroética y neuroeducacion: directrices para las éticas
aplicadas”, “En tiempos de extrema amenaza: respuestas éticas y politicas a la crisis
civilizatoria”, “Filosofia del nacimiento: repensar el origen desde las humanidades médicas”,
“La humanidad vulnerada: violencia, globalizacion y género”, “Reflexiones sobre politicas
feministas en el contexto neoliberal actual”, “Sujetos emergentes en la esfera publica”,
“Proximidades y lejanias entre la computacion en nube, la Internet de las cosas y la
experiencia de la vida”, etc. Como puede comprobarse facilmente, la filosofia espafiola de
hoy esta muy atenta a los grandes retos que nos plantea el mundo contemporaneo.
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Queremos hacer una mencion especial al Gnico simposio que ha sido promovido por la
propia REF y coordinado por el profesor Francisco Vazquez Garcia: “La filosofia espafiola
desde la Transicion hasta hoy (1977-2017): un balance”. Es también el Unico simposio del Il
Congreso de la REF cuyas contribuciones (al menos, siete de ellas) se recogen en estas Actas.

Con este simposio no s6lo hemos querido hacer un balance de la filosofia espafiola durante
los cuarenta afios de la etapa democratica; también hemos querido que fueran los propios
protagonistas quienes hicieran ese balance histdrico y autobiogréfico. Por eso, hemos invitado
a nueve fildsofos y filésofas de diferentes campos tematicos (ética, filosofia politica, l6gica y
filosofia del lenguaje, filosofia de la ciencia y de la tecnologia, estética y teoria de las artes,
feminismo, historia de la filosofia, etc.), por considerarlos representativos de lo que el
profesor Vazquez Garcia ha denominado “la transicion filosofica espafiola”.

Obviamente, en este pequefio simposio no podian estar presentes todas las subdisciplinas
filosoficas, cada vez mas diversificadas, pero hemos procurado que estuvieran representados
al menos los campos mas relevantes. Tampoco podian intervenir todos los pensadores y
pensadoras que protagonizaron la renovacién de la filosofia espafiola durante las cuatro
ultimas décadas, en parte porque algunos de ellos ya han fallecido o tienen algunos problemas
de salud, y en parte porque el simposio dispone de un tiempo limitado. No obstante, este
pequefio encuentro ha querido ser, como dice el profesor Vazquez Garcia, “un reconocimiento
y un homenaje publico por parte de la Red espafiola de Filosofia a toda una generacion de
pensadoras y pensadores que hicieron posible la transicion filosofica en Espana”.

En 2014, un afio después de la celebracién del I Congreso de la REF, publicamos una
edicion digital de las Actas, con una version en CD (editada por Publicacions de la Universitat
de Valéncia, PUV, financiada por la REF vy distribuida exclusivamente entre los participantes
en el congreso), y una version en la web del congreso, en la que cada comunicacion puede
consultarse libremente y descargarse de manera individualizada, en formato pdf. En aquellas
Actas se recogieron las dos conferencias plenarias (de inauguracion y de clausura) y 144
comunicaciones, aproximadamente la mitad de las presentadas oralmente en el congreso.

Tras la experiencia adquirida, y para no duplicar los esfuerzos, la Comision organizadora
del Il Congreso de la REF acordé que las comunicaciones pudieran presentarse desde el
primer momento en dos modalidades: resumen o texto completo. De ese modo, la evaluacion
ciega realizada por el Comité cientifico permitio seleccionar no sélo las comunicaciones que
podian ser presentadas oralmente en el congreso, sino también las que podian ser publicadas
en las Actas.

Ademas, este nuevo procedimiento nos ha permitido preparar la edicién digital de las Actas
al mismo tiempo que prepardbamos la organizacién del Il Congreso, de modo que todos los
inscritos en el mismo podrén acceder a los textos desde el primer momento, tanto en el
archivo USB que se les distribuird en el momento de la recepcion el primer dia del Congreso,
como en la web oficial del congreso <http://redfilosofia.es/congreso>.

Queremos dar las gracias a los veintiséis miembros del Comité cientifico que han
participado de forma desinteresada en la revision y evaluacion de todas las contribuciones
presentadas al congreso, tanto en la modalidad de resumen como en la de texto completo.
También queremos dar las gracias a Carlos Rivas Mangas, que ha colaborado con nosotros en
el proceso de maquetacion y edicion digital de las Actas. Agradecemos a todos ellos la ayuda
que nos han prestado y sin la cual esta publicacion no habria sido posible.
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Las Actas no recogen la totalidad de las 350 comunicaciones presentadas en el congreso,
sino solamente aquellas que hemos recibido en la modalidad de texto completo y que han sido
evaluadas positivamente por el Comité cientifico. En total, son 59 textos, de los cuales 49
corresponden a once de las doce secciones tematicas del congreso, 3 corresponden a uno de
los seis talleres, y las 7 Ultimas comunicaciones corresponden al Simposio “La filosofia
espafola desde la Transicion hasta hoy (1977-2017): un balance”, de modo que constituyen
un valioso documento autobiogréfico sobre la filosofia espafiola de las ultimas décadas.

En resumen, estas Actas del Il Congreso de la REF son una pequefia muestra de la
diversidad y creatividad de la filosofia espafiola actual. Con su publicacion digital, esperamos
que el pensamiento filosofico espafiol sea mejor conocido en el resto del mundo. Y también
esperamos que contribuya a enriquecer los debates publicos de la propia sociedad espafiola.
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Seccion tematica 1:

Antropologia filosofica y
teoria de la cultura






Definiendo lo no humano

Recorrido historico sobre la dicotomia naturaleza-
cultura

José Carlos SANCHO EZQUERRA

Universidad Complutense de Madrid

Introduccioén

Poco o nada sabemos del momento en el que los miembros de la sociedad occidental
tomaron consciencia de si mismos y empezaron a mirar su entorno como algo alejado de su
individualidad. En ese momento incierto estas personas empezaron a dejar de pensarse como
parte del ecosistema que les rodeaba para recorrer el arduo camino de significarlo,
objetivandolo como un contexto separado de lo que mas tarde se convertiria en una compleja
realidad social.

El objetivo de este texto es indagar en esta separacion entre el individuo y el entorno, que
acabara traduciéndose en una serie de dicotomias entre naturaleza y cultura que dividira lo
humano y lo no humano. La intencion de esta recopilacién de teorias y textos acerca de este
tema es la de visibilizar los procesos histéricos que han construido esta barrera entre
humanidad-no humanidad, asi como analizar el trato que se le da a lo no humano desde las
ciencias sociales y humanas. Al hablar de lo no humano nos queremos referir a todo aquellos
seres organicos e inorganicos que no han nacido dentro de la especie humana y tampoco son
vistos como pertenecientes a la comunidad antrdpica, lo que los sitda en la otra cara de la
moneda que se suele estudiar desde las ciencias sociales.

Debido a la magnitud de esta cuestion, la division entre lo humano y lo no-humano sera
discutida a lo largo de la historia, y es en la que nos centraremos en la primera parte del texto,
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analizando los multiples procesos que han dado lugar a esta diferencia. Eso nos llevara a
preguntarnos: ¢Por qué estudiar lo no humano? ¢Y por qué precisamente hacerlo desde las
llamadas “ciencias humanas”? Por ello nos adentraremos en la definicion de lo no humano,
incidiendo en las caracteristicas que lo constituyen y de qué manera afecta a nuestro modo de
entender la realidad.

Recorrido histérico

¢Como y por qué surgid la division entre lo humano y lo no humano? Tal y como hemos
visto, no esta claro el momento exacto en el que esta dicotomia aparecid, pero si podemos ir
comprobando dénde se hizo patente.

El pensamiento platdnico, si nos remontamos a la tradicion filosofica occidental, ya sentd
las bases de lo que seria lo natural y lo social. Con Platon y Aristételes surgio la idea de
naturaleza como entidad separada de la razon (Descola, 2001) lo que configuraria toda una
linea de pensamiento en lo que “aquello”, la naturaleza, era aprehendido por la persona, que
parecia salir de su letargo en el vientre materno del planeta para mirar a la cara a su alrededor
y sefialarlo como algo ajeno.

Estos debates helénicos ponian en juego la idea de fisis y nomos como aspectos de la vida
polarizados: la espontaneidad de la vida por un lado frente a la legalidad ordenadora de la
polis (Iranzo, 2002). Con la llegada de la tradicion judeocristiana a occidente, estas ideas se
afianzarian, ya que la nocion biblica de un génesis verticalizado en el que el ser humano es la
imagen de Dios y el resto de seres son creados para su satisfaccion, moldearia toda la
cosmologia acerca de la vida en la Tierra. Esta vision situaba, por tanto, al ser humano como
centro del génesis universal, y caracterizaba a lo no-humano como recursos a utilizar por el
primero. Los grandes tedricos catolicos como Tomas de Aquino entendian que el ser humano
habia sido puesto en la cuspide de la jerarquia natural para dominar al resto de animales
(Descola, 2012). De esta manera “el orden natural se convierte en orden divino que, al mismo
tiempo, otorga al hombre una posicion privilegiada sobre el resto de la naturaleza” (Aledo y
Dominguez, 2001, p. 175).

Pero fue en la ilustracion, en la que asentaron determinados valores relacionados con el
humanismo, cuando esta dicotomia tom6 forma y se solidificé incluso tedricamente. Esta
época estuvo marcada por los debates sobre la libertad individual y publica, que también
incluia ideas sobre la naturalidad y la aceptabilidad social (Iranzo, 2002). Fue Descartes quien
mas incidié en la idea de una vision cientifica, artificializada, del mundo fisico (Herrero,
Cembranos y Pascual, 2011). Descartes entendia que todos los animales, salvo el humano, se
regian por impulsos nerviosos, por una suerte de cadenas instintivas que provocaban acciones.
Asi, el animal se transformaba en una bestia-maquina alejada de la razon, y, por lo tanto, del
ser humano. Esta definicion de lo “animal” contribuiria a distinguir y separar de manera
determinante a quien pertenece a la sociedad y quien pertenece a la naturaleza. La primera
regida por la razon, el intelecto y la moral, mientras la segunda seria conceptuada como un
salvajismo instintivo e incontrolable.

En este punto tendremos que centrarnos en dos aspectos que han definido la tradicion
occidental y a la vez han sido protagonistas de la creacion de un trato especificamente
determinista hacia lo considerado como natural: el pensamiento cientifico y el economicista.

Aungue ambos pensamientos se interrelacionan, reproduciéndose entre si, el pensamiento
cientifico cartesiano marcé un antes y un después, generando una tradicion que ha llegado
hasta nuestros dias. De hecho, autoras y autores como Haraway (1995) o Latour (2001), como
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veremos mas adelante, se han encargado de despiezar los conceptos e ideas de las ciencias
llamadas ‘“naturales” a lo largo del siglo XX, demostrando que la idea tan extendida de
“ciencia natural” es un constructo que responde a determinadas necesidades de aspiracion
I6gica y estructural de la sociedad occidental. Para hacernos una idea de lo arraigada que esta
la legitimidad cientifica debemos remontarnos a figuras renacentistas como el ya mencionado
Descartes, Galileo o Bacon. Galileo Galilei marco el inicio de la ciencia moderna a través de
sus teorias sobre el funcionamiento de la realidad (Descola, 2001) que aparecia como fuente
de conocimiento, sujeta a transformaciones por parte de la actividad e intelecto humano. Por
otro lado, antes de que Descartes afirmara que el mundo fisico puede ser manejado a través
del conocimiento matematico, Francis Bacon entendia que la ciencia otorgaba el poder para
ver la realidad como tal, sin deformaciones (Herrero, Cembranos y Pascual, 2011).

Con lIsaac Newton estas ideas terminaron de asentarse, gracias a la enunciacion de leyes
rigidas a través de las cuales se condicionaba el concepto acerca de la naturaleza, al tiempo
que se otorgaban explicaciones a sus procesos y se establecia un control sobre sus dindmicas.
A través de esta linea de pensamiento “la naturaleza pasa asi a ser considerada como un
autdmata sujeto a leyes matematicas que determinan su futuro y explican su pasado” (Herrero,
Cembranos y Pascual, 2011, p. 84).

(Qué consecuencias tuvo esta idea de lo “natural” controlable sobre el entonces reciente
pensamiento econémico, impulsado por los mismos cambios estructurales? Adam Smith y
David Ricardo, con sus primeros pasos en lo que luego se llamaria homo economicus
(Descola, 2001), representaron el entorno en el que se movia el humano como un recurso
aprovechable y generador de riqueza. La naturaleza controlable mediante leyes fisicas fue
sustituida por una naturaleza explotable mediante leyes econdémicas, que buscaban beneficio
puramente econémico sin pensar en otros aspectos de esa explotacion (Herrero, Cembranos y
Pascual, 2011). Conforme las teorias fueron desarrollandose, durante el siglo XIX, ese
entorno “natural” convertido en garante de materia prima se tornd en escaso y valioso. Los
economistas fueron viendo que esa externalidad (algo externo, ajeno a la actividad
econdmica: no es baladi que se considere al entorno de esta manera siguiendo esta dualidad de
la que hablamos) necesitaba de un control econdémico de recursos para una explotacion
beneficiosa. Para conseguir beneficio econémico, por tanto, habia que controlar el entorno.
Controlar, medir, parcelar, dividir y repartir. Aquello construido como natural era objeto de la
actividad humana, pero no sélo eso sino que necesitaba ser objeto de esta actividad para tener
sentido en el imaginario economicista. Con estos discursos se construia por tanto una division
entre lo controlado y quienes controlan, entre lo pasivo y lo activo: dos esferas de una misma
realidad que aparecen asi como completamente separadas.

La economia, por lo tanto, desarrollé una perspectiva en la que otorgaba una serie de
rasgos a la idea de “naturaleza”: una entidad ajena a la humanidad que debe ser subyugada,
controlada en todos sus aspectos, para ser aprovechable socialmente. Se reproduce entonces la
ya milenaria division entre naturaleza y cultura, siendo la primera objeto pasivo y explotado,
mientras la segunda es la fuerza activa que controla la naturaleza.

Siguiendo la linea de determinadas autoras, podemos ver una analogia entre la vision de la
“naturaleza” construida desde la ciencia occidental y la vision de la mujer desde el
patriarcado. La economia en particular y la ciencia occidental en general “ha reducido la
capacidad de regeneracion y renovacion creativa de la naturaleza al manipularla como si se
tratase de una materia inerte y fragmentada” (Shiva, 1997, p. 41). La ciencia seria de este
modo una institucion patriarcal que ha prosperado a través de la subyugacion no so6lo de la
naturaleza, sino de las mujeres, confeccionando ademas una idea de lo femenino paralela a lo
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natural: la mujer acaba siendo vista tan objeto pasivo de explotacién como es vista la
naturaleza.

En consecuencia, podria hablarse del caracter estructural y arraigado de esta division
imaginaria y arbitraria entre lo natural y lo cultural, que ademas coincide y se reproduce
mediante la diferencia genérica atribuida a las mujeres en occidente, siendo subyugadas por el
patriarcado de manera homdnima a la explotacion de lo natural por la sociedad. No carece de
importancia esta dicotomia: lleva arrastrando desigualdades desde, al menos, época helénica.

A través de este recorrido podemos ver que la economia, a lo largo de los siglos XVIII y
XIX fue reproduciendo estas concepciones dualistas del mundo, pero sin embargo no fue tan
solo esa disciplina la que continud estableciendo los limites del mundo: también influyeron
las ciencias naturales, que en el periodo de la llustracion experimentaron también un
desarrollo considerable. Toda una serie de pensadores de los siglos XVII y XVIII empez6 a
preocuparse por la concepcién de la naturaleza, como Kepler, Boyle, Leibniz o Buffon
(Descola, 2012). Buffon, por ejemplo, fue el primero en interesarse y promover el estudio de
la naturaleza a través de categorias de conocimiento. Un coetaneo suyo, Linneo, en 1735 ya
incluyé en sus clasificaciones naturales al ser humano en la familia de los primates (Kuper,
1996), lo que suscitd una serie de debates sobre lo que separaba morfol6gicamente al ser
humano del resto de animales. Junto al pensamiento economicista se desarrolld, casi en
paralelo, el naturalismo.

Esta corriente naturalista contribuyo al desarrollo de una teoria que cre6 toda una jerarquia
en el imaginario de la animalidad, y que termind de situar al ser humano en la situacion
legitimada de supremacia en la que se acabd asentando: la teoria de la evolucion, que en un
primer momento se puso en cuestion para luego acabar reafirmandose (Hobsbawm, 20009;
Kuper, 1996) Charles Darwin al publicar en 1859 El Origen de las Especies, consiguio
proponer una alternativa a la teoria de Lamarck (en la que los animales evolucionan
adaptandose al entorno: gracias a mutaciones producidas por las practicas de los individuos en
su entorno). Esta nueva teoria innovo la perspectiva anticreacionista a través del concepto de
la supervivencia: son los rasgos y capacidades que nos permiten sobrevivir los que perduran
en las generaciones, mientras aquellos sujetos con caracteristicas menos aptas tienden a
desaparecer. Esto permite afirmar que un grupo con X caracteristicas perdurara felizmente al
conservar caracteristicas afines a su entorno, en detrimento de aquellos seres cuyas
caracteristicas biologicas no lo hagan. Ingold desarrolla su vision de la teoria del forrajeo
Optimo basandose en la seleccion natural, que entiende por el proceso mediante el cual “los
individuos con estrategias mas eficientes de procuracion de recursos tendran una ventaja
reproductiva sobre los individuos menos eficientes” (Ingold, 2001, p. 39). Esto nos ayuda a
ver cdmo la teoria darwinista podria estar intimamente relacionada con una serie de ldgicas
economicistas en las que la “eficiencia” y los “recursos obtenidos” determinan la vida de un
grupo.

Por otro lado, y a pesar de que, probablemente, Darwin no pensaba en las repercusiones
xendfobas que podrian tener las interpretaciones y ampliaciones de su teoria como toda la
rama del evolucionismo social (con figuras conocidas en las ciencias sociales como Herbert
Spencer o Lucien Lévy-Bruhl), ésta ha sido pilar de multitud de movimientos e imaginarios
que han determinado la superioridad de un grupo de seres sobre el resto. Desde las ciencias
sociales se habla de la peligrosidad de estas ideas como el caso del evolucionismo cultural en
la que determinados grupos culturales son vistos como evolucionados que se imponen sobre
las formas culturales arcaicas o “primitivas”. Frazer, en su obra La rama dorada, distingue
entre magia, religion y ciencia (1999), considerando a la segunda como mas “civilizada” que
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la primera, y a la tercera como eje civilizatorio, iniciando asi un debate en el que apareceria la
ciencia como mecanismo e institucion constitutivo de la civilizacion por antonomasia.
También Tylor y Boas, que son considerados precursores de la Antropologia, presentan una
tendencia a dividir entre lo civilizado y todo lo demas, que queda relegado a un estigma
barbarico en comparaciéon con el etnocentrismo cientifico (Descola, 2012). Pero en esta
ocasion me gustaria centrarme mas en la diferencia entre animales. La teoria de la evolucion
le proporciond al ser humano un estatus distinguido entre el resto de animales, definiéndolo
como el ser evolucionado, y, por lo tanto, el legitimado para actuar sobre todo lo demas. Ya no
era Dios el que situaba a la humanidad en un altar ajeno de la “animalidad”, sino que se
descubria un ente divino e intocable que habia decidido que el ser humano fuera distinto del
resto de animales: la naturaleza. La evolucion se convertia, por tanto, en un hecho natural,
alejado del ser humano, controlado por fuerzas inabarcables por lo social. La evolucion,
abrazada por lo natural, convertia lo social en la entidad diferenciada de la que hemos estado
hablando.

Estos debates, unidos a la conmocion que las ideas de Darwin y su discipulo Huxley
habian causado, originaron una serie de definiciones de “humanidad” que pasaban por la
capacidad craneal, el bipedismo, la utilizacion de herramientas y mas recientemente la
capacidad simbdlica, el lenguaje o el porcentaje del cerebro utilizado.

La expectacion cientifica que provocaron estos conceptos coincidié con un desarrollo
industrial que modifico asi mismo el modo de ver la realidad. Con el fin del siglo XIX
acontecieron una serie de procesos en las ciencias que modificaron el modo de entender el
universo. Un desarrollo de las matematicas a un plano mas abstracto y alejado de la realidad,
de lo experimentable, “la naturaleza se hizo menos natural y mas incomprensible”
(Hobsbawm, 2009, p. 254) es decir, lo cientifico se alejo de la idea de naturaleza, convirtiendo
esta naturaleza en algo distante y oscuro, que contrastaba con la luz que proporcionaban esas
matematicas. Los inventos y descubrimientos tecnolégicos también impulsaron un cambio de
paradigma cientifico en el que la naturaleza, entonces mas que nunca antes, estaba en la mano
del hombre.

Mas adelante, con la genética, la ciencia volveria a situarse frente a la realidad empirica,
pero con un matiz: los descubrimientos de la genética y su posterior ingenieria, capaz de crear
vida a través de métodos “artificiales”, dieron lugar a numerosos debates que actualmente
siguen en vigencia acerca de lo que era producido a través de estos procesos: ¢es vida natural?
¢Qué derechos y deberes tiene el ser humano con respecto a esa vida? (Shiva, 2001) ¢Es un
producto socioecondémico como lo podria ser un coche? Si le diéramos varias vueltas de
tuerca al debate, incluso podriamos llegar a afirmar que el mismo automovil es una especie
mecanica que se disputa territorio con otras especies biolégicas dentro de un ecosistema
determinado (Iranzo, 2002). Aunque esto no resuelve nuestro problema. En una sociedad
marcada por la propiedad, la capacidad de atribuir propiedad a una forma de vida es
determinante sobre cdmo nos moveremos en este sentido: podriamos ir con cautela,
estudiando detenidamente cada creacién humana para determinar si tiene semejanzas con
cualquier otra forma no “antropizada” (Descola, 2003). O bien podriamos funcionar en base a
principios morales en cuanto a que toda vida merece una serie de derechos,
independientemente de como haya tenido lugar.

Este nuevo debate, junto a otros que nos proponen en la actualidad tecnologias como la
genética, o la informatica (;es la inteligencia artificial “humana”?), nos lleva cuestionar los
conceptos de humanidad y no humanidad que manejamos diariamente en las ciencias sociales
y humanas. Sin la necesaria revision de estas dualidades, nuestras disciplinas seguiran
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reproduciendo estos procesos separatistas, ignorando o incluso ocultando deliberadamente
una parte de la realidad.

Definiendo lo no humano

Esto afecta directamente a las ciencias sociales a la hora de enfrentar su estudio, y mas
concretamente a la antropologia. Una ciencia que etimoldgicamente se define como el estudio
de lo humano nace en esta dicotomia y la reproduce en tanto en cuanto centra su atencion en
ese aspecto de la realidad acotado y diferenciado explicitamente que es lo humano.

¢Pero qué es lo no humano? ¢Ddnde establecer la frontera entre lo que es humanidad y la
salvaje naturaleza deshumanizada? A falta de una definicion explicita clara, y en base a lo que
venimos diciendo hasta ahora, podriamos definir, en primer lugar, lo no humano como todo
ser 0 proceso no antropizado que no responde a los imaginarios de la especie humana. Dicho
de otra forma, animales no humanos, plantas, hongos y bacterias no domesticados (proceso
del cudl hablaremos més adelante) junto a seres carentes de vida como rocas, minerales, agua,
viento 0 magma no antropizados, es decir, por los que no ha pasado la mano del hombre
(Descola, 2003), convirtiendolos en mecanismos, estructuras y tecnologias que si son
consideradas como humanas. Tendriamos por tanto una cuadruple division de lo no humano
en funcién de su antropizacién y si es un ser vivo o materia inorganica.

Para entender el cuadro que viene a continuacion es necesario tener en cuenta que las
divisiones que delimita el cuadro son culturalmente construidas desde occidente, por lo que
nos estamos moviendo en el plano de la representacion y el imaginario. Las lecturas de
Descola (2001, 2012), De Waal (2002), y Knight (2001) han facilitado la elaboracién del
mismo.

Seres vivos /organicos Materia inorganica
No Antropizado Animales salvajes, selva Montanas, colinas,
virgen, parques naturales, | cuevas naturales, océanos,
parques nacionales*, | suelo, acantilados, la
animales en  Zoos**, | Tierra, maremotos,

arboles, peces... terremotos, tornados...
Antropizado Mascotas, animales de Edificios, calles, minas,
granja, animales en | canales, aviones, coches,
Z00S**, mesas***, puertas, | ordenadores, teléfonos,

carne, filetes, pescado... boligrafos, pueblos...

Cuadro 2

Antes de analizar la construccion de lo no humano que se ve reflejada en este cuadro, creo
necesario explicar algunos aspectos del mismo, que ayudardn a comprender mejor su
composicion:

* EIl caso de los parques nacionales protegidos es curioso porgue se antropiza el area del
parque, protegiendo y controlando el paso, llegando incluso a prohibir actividades humanas
de quienes viven alli, para que asi responda a una logica de “naturaleza impoluta” identificada
con lo no antropizado. John Knight trata este tema de la artificialidad de lo natural cuando
habla de los cultivos y las plantaciones de arboles japonesas, en las cuales el orden impuesto
por lo humano acaba convirtiéndose en un desorden natural (Knight, 2001).
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** Los animales no humanos recluidos en zooldgicos y otras instalaciones de contencion
son vistos a la vez como antropizados y no antropizados. Por un lado, son controlados y
“domesticados” hasta el punto de formar parte de las estructuras construidas por el ser
humano. Pero, por otra parte, buscan representar una animalidad salvaje y descontrolada
separada de la humanidad por rejas o barrotes.

*** Si incluyo en el apartado de seres vivos y no en el de materia inorganica a los
productos de origen vegetal y animal es precisamente porque provienen de un ser vivo. La
accion antropica convierte a esos seres vivos en material utilizable por la sociedad, en una
forma de satisfacer las necesidades humanas. Este proceso los antropiza, incluyéndolos en el
mundo humano.

Como vemos en el cuadro, la sociedad occidental establece una categorizacion de lo no
humano en base a dos grandes divisiones: los seres a los que se atribuye vida frente a los que
no, por un lado, y por otro los seres vistos como afectados por la intervencion humana en
contraste con los que no son vistos como tal. Si nos fijamos, a modo casi anecdotico, podria
decirse que todo lo que toca la mano humana, sin llegar a ser humano, aparece como pasivo,
controlado y regulado, inofensivo, en suma. Al contrario, lo no antropizado contiene peligro,
como se ve en el miedo hacia determinados animales salvajes, o las ideas sobre catastrofes
naturales. Ahora bien, si nos centramos en los animales no humanos vemos una progresion
que iria de lo “mas animal” a lo “mas humano” mostrando un espectro de posiciones con las
que el imaginario occidental juega para poner en un lugar u otro a los demas seres. Como
hemos visto, en funcién de la animalidad o humanidad que presenten animales no humanos,
éstos son mas comestibles o menos, debido a su participacién en la vida social de la
comunidad humana (Sahlins, 2006), pero también existe una idea de superioridad o
inferioridad animal basada en ideas de limpieza o la existencia de alma (Papagaroufali, 2001).

Independientemente de si las razones son misticas, sociales o higiénicas, da la sensacion de
que todo lo gque se salga de la comunidad que forma la especie humana es visto como no
humano, e incluso se utilizan rasgos genéticos para determinar la pertenencia o no de un ser a
la humanidad, al menos desde la sociedad occidental. Aquellos seres que pertenecen a la
especie humana genéticamente son miembros vitalicios de la comunidad antropocratica. A
pesar de ello no son pocas las etnografias en las que se da cuenta de sociedades que no
establecen una distincion entre lo que es humano y lo que no, ampliando la nocion de
animalidad a nuestra especie (Howell, 2001; Descola, 2012), por lo que esta brecha entre
humano y no humano dista mucho de ser universalizable.

Pero concretamente en el paradigma occidental, en el que las certezas se construyen en
base a la comparacion con la otredad, la humanidad acaba también definida por lo que es
considerado lo no humano. ¢ Qué hace otredad a lo no humano?

Para responder a esta pregunta podemos utilizar el ejemplo del trato de la antropologia a la
otredad. Y es que esta disciplina nacio sustentdndose en la comparacién (Boivin, Rosato y
Arribas, 1999), no ya solo entre diferentes sociedades, sino entre el investigador y los
informantes. Por lo tanto, esta ciencia genera conocimiento al comparar, al poner en relacién
dos aspectos que son aprehendidos como opuestos: el yo y lo otro. A través de esta
comparacion identificamos quién es cada cual, y a qué grupo pertenece, y establecemos la
relacion que surgird mediante esa identificacion del yo y lo otro (Descola, 2012). Por ello “la
otredad, frente al Nosotros, es anterioridad, ausencia o incompletud; confusién total o parcial”
(Boivin, Rosato y Arribas, 1999, p. 32) lo que genera ya una relacion desigual de poder en la
cual el otro queda subordinado al intelectualismo antropoldgico del investigador.

La otredad baila en su construccién sociocultural con lo que es normal o marginal, con la
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legitimidad o la estigmatizacion, a través de redes de poder que entienden lo otro como
amenazante (Bartra, 2007) o atrasado, como se ejemplifica con claridad en la division clasica
entre civilizacion, barbarie y salvajismo, en la cual las dos Gltimas son dos grandes otredades
que a la vez que se definen en su comparacion con la civilizacion, definen a ésta primera. Y es
la relacion de poder existente entre el mundo intelectual y todo lo demés la que configura lo
dictado desde la academia como legitimado frente a la otredad. Esta relacion se establece no
solo entre grupos culturales sino también entre el mundo natural y el social, en el momento en
el que éste ultimo empieza a definirse a si mismo con respecto a la naturaleza. El “yo” se
define a través del “no-yo” al establecer relacién con cualquier otra cosa diferente a su
identidad (Descola, 2012) lo que incluye también a otros seres vivos e incluso a objetos
inertes. El origen de un ladrillo, o un lago, sus caracteristicas fisicas y la imagen que de ellos
se reproduce en la sociedad, juegan un papel definitorio en el cual el origen, las caracteristicas
y la imagen atribuidas al ser humano construyen una y otra identidades, contrastandolas a
través de procesos comparativos. Lo mismo pasa con las plantas, y de una manera mucho
mas directa, con los animales no humanos.

Porque la cuestion animal se convierte en la otredad no humana por excelencia (Puleo,
2013), ya sea a nivel moral, fisioldgico, social o cultural. La otredad del animal se hace
patente en la gran mayoria de la produccion de las Ciencias Sociales. De hecho, la escuela de
Frankfurt afirma: “mediante la irracionalidad del animal se demuestra la dignidad del
hombre” (Horkheimer y Adorno, 2009) lo que convierte al animal en el gran otro, el espejo en
el que la humanidad se ve reflejada. Unas veces se refleja como aquello en lo que no debe
convertirse, como los famosos gallos balineses, que representan los instintos mas oscuros de
sus duefios (Geertz, 2006) y otras como una mera ridiculizacion performativa de
caracteristicas sociales, en la que se convierte al toro en una corrida al humillarlo y mutilarlo
(Pitt-Rivers, 2002). La animalidad también es objeto de burla cuanto mas se acerca a lo
considerado como humano, como muestra De Waal al hablar de la similitud de los
chimpancés con los humanos y como éstos acaban siendo payasos esclavizados del ocio
humano (2002). En definitiva “cada generacion ha recreado su propia vision de la animalidad
como deficiencia en todo lo que se supone que nosotros los humanos poseemos en
exclusividad” (Ingold, citado en Howell, 2001, p. 149) lo que se entiende como la existencia
de una relacion dialéctica entre la idea de animalidad y humanidad, en la que a través de estos
procesos de comparacién, se construye una idea del ser humano como no sélo diferente al
resto de animales, sino con caracteristicas especiales con un valor social clave.

Todo esto lleva a pensar que lo animal podria ser visto como estandarte de lo natural,
representando todo aquello de lo que el ser humano occidental se ve libre, ya sea
irracionalidad, instinto, o embrutecimiento. El animal acaba siendo la figura sobre la que
recae todo el peso de la comparacion entre naturaleza y cultura. Lo no humano en gran parte
se termina definiendo como animalidad, distinguiendo asi quién entra a formar parte de la
comunidad o comunidades humanas y quién se queda fuera. Plantas y animales no humanos
aparecen como ajenos a la llamada naturaleza humana, salvo aquellos domesticados. Ahora
bien ¢qué es la domesticacion?

A primera vista podria decirse que la domesticacion aparece como solucion idilica, puente
fantastico entre lo no humano y lo humano, entre la naturaleza animal y la sociedad humana.
A través de la domesticacion, y siguiendo las necesidades de control que exige esta sociedad
(Bartra, 2007; Shiva, 1995), se consigue subyugar la irracionalidad, hacer al animal salvaje
sumiso ante el amo humano, que ve su posicion superior legitimada a través de esta
dominacién. No deja de ser otra manera de explotar lo no humano para que sirva a intereses
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humanos, siguiendo la cadencia econémica de los siglos XVII y XVIII al tratar los recursos.
Ya sea acostumbrando a perros y gatos a un entorno doméstico para proporcionar compaiiia,
estabulando a vacas y cerdos para generar alimento, encerrando en zoos a todo tipo de
animales a modo de ocio, la sociedad occidental lleva a cabo una constante seleccion de
recursos animales para satisfacer sus necesidades. Domesticar, por tanto, significaria convertir
determinadas caracteristicas de lo otro en afines a lo propio, amoldar lo no humano a los
caprichos humanos (de hecho, siguiendo esta idea de amoldar, se dice que las personas se
domestican cuando se hacen mas afines a la sociedad que las acoge). La naturaleza
domesticada ya no seria naturaleza, sino un hibrido de mdaltiples caras que es visto como un
trofeo de la lucha contra la alteridad finalmente controlado y manipulado, y al mismo tiempo
como un recurso pasivo carente del peligro desordenado que evoca lo salvaje. Aunque esta
concepcidn no deja de ser una construccién occidental que alimenta su cosmologia.

En definitiva, y a pesar de que la tradicion separa con tanta rotundidad lo que es humano y
lo que deja de serlo, la realidad actual y los estudios etnograficos (Descola, 2012; Latour,
2007) demuestran que tal division es un producto cultural que elude cuestiones ecoldgicas y
relacionales diacronicamente extensas. ¢Por qué no estudiar, entonces, lo considerado como
no humano desde nuestras disciplinas?

Conclusiones

La antropologia, al igual que las ciencias sociales occidentales, reproduce y bebe de la
dicotomia entre naturaleza y cultura (Iranzo, 2002) al igual que ha pasado con otras
dualidades reforzadas para mantener las relaciones desiguales de poder, como lo masculino y
lo femenino (Héritier, 2002) o lo salvaje y lo civilizado. La deconstruccion de estas realidades
dicotomizadas es un proceso largo y costoso, en el que la disciplina debe centrarse para poder
afrontarlo con seguridad. Como ya hemos visto a lo largo de este trabajo, no faltan autoras y
autores que desde muy distintas perspectivas empiezan a abordar esta dicotomia con una
mirada critica, pero en la antropologia hay una razén de peso (el juicio que conlleva el debate
hacia su objeto de estudio) para deconstruir esta dualidad desde dentro y empezar a trabajar
con algo que salga mas alla de las etiquetas de humano o no humano.

Por ello, y tras esta investigacion en la que hemos ahondado en los origenes y
reproducciones historicas de esta dicotomia, nos hemos detenido a ver los modelos
categdricos de entender estos conceptos dualistas desde las ciencias sociales y hemos
terminado definiendo lo no humano en base a estas autoras y autores, considero necesaria la
reformulacidon del estudio de la antropologia.

Si deconstruimos la division artificial entre naturaleza y cultura, éste proceso nos llevara a
cuestionarnos otras dicotomias que he tratado aqui como lo artificial y lo natural, el instinto y
la ciencia, la humanidad y la animalidad y, finalmente, lo humano y lo no humano. Para
entender en su totalidad al ser humano es necesario analizar la propia naturaleza humana
(expresion utilizada a propdsito no sélo para juntar estos dos conceptos que aparecen como
separados, sino para incidir en el eterno debate de las ciencias sociales sobre lo que es
naturalmente humano), es decir dejar de ver la humanidad como algo separado, idilicamente
distante, al resto del mundo debido a atribuciones simbolicas antropocéntricas, y empezar a
verlo como un ser mas que comparte el mundo con seres con sus propios intereses y puntos de
vista. Llegados a este punto, conviene recordar la idea de Rappaport al entender que “si
gueremos comprender qué es lo exclusivamente humano debemos considerar asimismo
aquellos aspectos de la existencia que el hombre comparte con otras criaturas” (Rappaport,
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1987, p. 261). Esto quiere decir que para que el esfuerzo cientifico cumpla su objetivo Gltimo,
el estudio de nuestra especie debe coordinarse y completarse con el estudio de los seres con
los que comparte su existencia.

De ahi que crea firmemente que el futuro de las ciencias humanas, tanto para acabar de una
vez por todas con esta dicotomia entre naturaleza y cultura, como para conseguir un estudio
méas amplio del ser humano, pasa por una colaboracion estrecha con ciencias como la
etologia, la biologia o la ecologia. La brecha més cercana a nuestra disciplina de la dicotomia
que tratamos aqui es la que mas condiciona y limita nuestro campo de estudio: la distincion
entre ciencia natural y ciencia social.

Mediante un esfuerzo colaborativo entre las ciencias humanas y naturales lo humano podra
desmitificarse, al tiempo que lo no humano se libera de ese estigma del espejo, en el que la
sociedad occidental tan sélo se mira para construirse a si misma.
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El valor de la guerray la paz en el
pensamiento fenomenoldgico de Max
Scheler
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1.- Introduccion

En 1915 —cuando la Primera Guerra Mundial estaba en su punto mas algido— Scheler
escribe El genio de la guerra y la guerra alemana®, un prolifico, aunque polémico ensayo, en
el cual se aborda el fendmeno de la guerra en general y su relacion con el porvenir cultural y
espiritual de Europa. El escrito surge en medio de un estado de neurosis intelectual de la
guerra, que habia llevado a escritores y académicos en casi todos los paises europeos a
responder al llamado de su nacion e implicarse activamente en el conflicto, ya sea
directamente en los frentes de batalla, o bien, a través de la formacion de frentes literarios,
cuyas ideas —en general cargadas de una patrioteria exaltada y agresiva junto con el
sentimiento de unidad nacional- se articularon en los principales diarios, semanarios y
revistas nacionales con el fin de defender y legitimar las decisiones belicistas a uno y otro
lado del Rhin. Scheler también respondié al ineludible deber de servir a la nacién con la
pluma e imbuido por el jabilo y el fervor patriético compartido por la energia heroica de las
masas, tal y como él mismo admite desde las primeras paginas de su obra?, esbozé algunas de

! Scheler, Max, Der Genius des Krieges und der Deutsche Krieg, Weisse Biicher, Leipzig, 1915.
Posteriormente en Gesammelte Werke, Bd. 1V: Politisch-Padagogische Schriften, Francke-Bouvier Verlag, Bern,
1982, pp. 7-250. Nosotros utilizaremos la edicién de 1915.

2 “Me temo que el movimiento apasionante del espiritu del cual nacié este libro —cuéntas veces he tenido que
dejar de lado la pluma al verme cautivo entre sus paginas— me ha llevado a juzgar a personas y pueblos mas alla

Re [
de Filosofia

Actas Il Congreso internacional de la Red espafiola de Filosofia 31
ISBN 978-84-608-6812-5, Vol. | (2017): 31-43.



El valor de la guerra y la paz en el pensamiento fenomenoldgico de Max Scheler

las tipicas y peores expresiones de la ideologia nacionalista para justificar a Alemania en su
agresion, a la vez que desestimaba la paz y daba la bienvenida a la guerra como una forma de
renovacion espiritual, creando asi la impresion comprensible de que el fenomendlogo
glorificaba la guerra como tal y que era un imperialista aleman de la peor especie.

No obstante, a medida que el conflicto se prolongaba y mostraba su verdadero rostro de
muerte y destruccion, apagando las brasas de aquellos discursos nacionalistas ya lejanos y
sumiendo a toda Europa en el més oscuro pesimismo, Scheler comenz6 a enemistarse con la
guerra, afirmando mas tarde —tras una estancia durante la Pascua de 1916 en la Abadia
benedictina de Beuron— que sélo podia haber un futuro tras las grandes batallas entre los
pueblos mediante un profundo acto de arrepentimiento colectivo que fuese capaz de provocar
una autentica renovacion cultural y social fundada bajo los ideales del amor, la compresion y
la paz, lo cual sélo le parecia posible en la personificacion de la idea cristiana de la
comunidad tal como viene dada por la iglesia catélica. Doce afios después, con la amenaza
cada vez mayor de una segunda, y mucho mas violenta, guerra mundial, Scheler se dirige ante
el Ministerio de Guerra aleman, en Berlin para exponer su ensayo titulado: La idea de la paz
perpetua y el pacifismo®, en donde contempla la consecucién de la paz perpetua como real y
posible, siendo éste el desafio profético para nuestra época.

En lo que sigue, nos referiremos a la interpretacién filosofica de Scheler sobre la guerra y
la paz, limitdndonos a sus argumentos implicados en la evaluacién y comprensién de ambos
fendmenos. Scheler es quiza mejor conocido por sus trabajos en torno a la persona y el amor,
y por lo general los estudiosos de su obra suelen pasar por encima de sus publicaciones en
torno a la guerra (especialmente aquellas en donde la ensalza). Sin embargo, creemos que
estos escritos son valiosos no solo desde la continuidad doctrinal del autor sino también
porque representan un esfuerzo por comprender y dar solucién a los problemas del presente
desde una perspectiva filosofica.

2.- El valor de la guerra

Scheler no esta realmente interesado en explicar los origenes politicos de la guerra, sus
razones o multiples motivaciones; tampoco es su pretension juzgar a la bondad o maldad de
éste conflicto en particular. El objetivo primordial de EI genio de la guerra y la guerra
alemana —el cual trasciende a lo meramente propagandistico para colocarse como una
emanacion directa de su filosofia— es captar a la guerra en su esencia. Siguiendo la direccion
del método fenomenoldgico®, nuestro autor emprende una escrupulosa descripcion que le

de los limites de lo permitido. Si es el caso, les pido a los afectados perdonen mi estrechez de miras”. Ibid, p. 14.
(La traduccion es nuestra).

% Scheler, Max, El puesto del hombre en el cosmos. La idea de la la paz perpetua y el pacifismo, Alba,
Barcelona, 2000.

* Se ha discutido el impacto que tuvo la fenomenologia para el desenvolvimiento intelectual de Max Scheler
quien, para el afio de 1902 (fecha en que conocié a Husserl y sus Investigaciones ldgicas) su formacion filoséfica
primera ya estaba completada, asi como la orientacion de su investigacion sobre el hombre y las manifestaciones
del espiritu humano. Sin embargo, el contacto con la fenomenologia marcd, ciertamente, un punto de transicion
entre la posicion neokantiana que Scheler tenia en ese momento hacia su pensamiento mas maduro. A propdsito,
Henckmann propone un doble comienzo en la filosofia de Scheler: EI primero, de tipo conceptual, refiere a su
periodo en Jena, influenciado principalmente por Eucken y Bergson. El segundo, de tipo méas bien metodolégico,
es situado también en Jena, aunque luego de su encuentro con Husserl, efectuando en adelante un andlisis proto-
fenomenoldgico para la resolucion de diferentes problemas (Cf. Christian Bermes, Wolfhart Henckmann, Heinz
Leonardy, Denken des Ursprungs — Ursprung des Denkens. Schelers Philosophie und ihre Anfénge in Jena,
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permita intuir —ver— intelectualmente la estructura significativa interna del acto bélico, libre
de todo presupuesto que, en este caso, provenia principalmente de la moderna biologia
mecanicista, a la cual acusa de difundir una concepcion errénea de la vida v,
consecuentemente, de la guerra.

En efecto, Scheler contempla el fendmeno bélico como una expresion del dinamismo de la
vida (Leben). Dicha nocion, no es pensada por el muniqués en términos de la biologia, sino en
las de la filosofia de la vida (Lebensphilosophie): “Vivir es produccion, creacion de
multiplicidad organizada, aumento, expansion, dominio™. Por tal motivo se opone a la
doctrina evolucionista proclamada por Darwin, y posteriormente traspuesta por Spencer a la
moral y la sociologia®, por haber incurrido en una falsificacion de la vida, debido a que
sustrae su dinamismo originario y la sustituye por algo secundario y adjetivo, a saber, mera
adaptacion, por una tendencia hacia la propia conservacion: “Este concepto —nos dice
Scheler— es decididamente individualista, pasivo y mecanicista”’. Asf, al reducir a la vida a un
principio estatico e impasible, la Unica interpretacion posible de la guerra seria, de acuerdo
con el propio Scheler: “Un medio imprescindible para la seleccion del género humano y de
determinadas razas y elites dirigentes; un medio para la ‘seleccion de pueblos y de grupos’,
subordinandola a los conceptos de ‘seleccion natural’ y de ‘lucha por la existencia’®. Pero en
la guerra no basta solamente el motivo de la propia conservacién; también se lucha por
valores superiores a los utilitarios, como el poder, la gloria o el honor, y esto es asi porque el
hombre, aunque esta sujeto enteramente a las leyes naturales como el ser vivo que es, se

Kdnigshausen und Neumann, Wirzburg, 1998, pp 11-32). En vista de lo anterior ha de considerarse, por lo tanto,
que la influencia efectiva de la fenomenologia no puede retrotraerse en Scheler més all4 de 1906, cuando en la
primera edicion de las Investigaciones l6gicas se describia a este saber cdmo una psicologia descriptiva: “La
necesidad de una fundamentacion psicoldgica de la ldgica pura de un tipo estrictamente descriptivo, indica la
mutua independencia de ambas ciencias, la légica y la psicologia. Esto es asi porque una pura descripcién es
meramente un estadio de inicio de la teoria, pero no la teoria en si misma. De este modo una misma descripcion
pura puede usarse como preparacion para muy distintas ciencias tedricas”. (Hua, XIX, 24). Aunque, ya para la
segunda edicién ni este pasaje, ni el término “psicologia descriptiva” aparecen. Es mas, Husserl afirma en ella
gue la Fenomenologia no es psicologia descriptiva, Scheler continué entendiendo de este modo a la
fenomenologia, tal y como se muestra en algunos textos redactados en la misma época por ejemplo, en la
observacion preliminar de El resentimiento en la moral: “una cosa es descomponer mentalmente el mundo de la
percepcion interna en complejos y estos a su vez en ultimos elementos ‘simples’, investigando las condiciones y
las consecuencias de los complejos modificados artificialmente (mediante la observacion y el experimento), y
otra cosa es describir y comprender las unidades de vivencia y de sentido, que estan contenidas en la vida misma
de los hombres, sin ser producidas por una ‘sintesis’ y un ‘analisis’ artificiales. Aquél es el camino de la
Psicologia sintético-constructiva y explicativa (orientada metédicamente en la ciencia natural); este es el camino
de la Psicologia analitico-comprensiva y descriptiva”. Scheler, Max, El resentimiento en la moral, Espasa-Calpe,
Buenos Aires, 1938, p. 7.

® Ortega y Gasset, Ortega, “El genio de la guerra y la guerra alemana”, en Obras Completas, Tomo II: El
Espectador (1916-1934), Revista de Occidente, Madrid, 1963, p. 127.

® “Debido a esta lucha [por la existencia], las variaciones, por ligeras que sean y cualquiera que sea la causa
de que procedan, si son en algin grado provechosas a los individuos de una especie en sus relaciones
infinitamente complejas con otros seres organicos y con sus condiciones fisicas de vida, tenderdn a la
conservacion de estos individuos y serdn, en general, heredadas por la descendencia. [...] Este principio, por el
cual toda ligera variacion, si es (til, se conserva, lo he denominado yo con el término de seleccién natural, a fin
de sefialar su relacién con la facultad de seleccién del hombre; pero la expresion frecuentemente usada por
mister Herbert Spencer de la supervivencia de los mas adecuados es mas exacta y es algunas veces igualmente
conveniente”. Darwin, Charles, El origen de las especies (Tomos | y I1), UNAM, México, 1997, p. 151.

’ Scheler, Max, Der Genius des Krieges und der Deutsche Krieg, op. cit., p. 37.

8 Scheler, Max. El puesto del hombre en el cosmos. La idea de la la paz perpetua y el pacifismo, op. cit., p.
141.
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define por su capacidad de trascendencia sobre la vida misma. Esa capacidad de trascendencia
es el espiritu (Geist). Suances Marcos nos da una mayor claridad a lo planteado:

Vida y espiritu no s6lo son dos realidades irreductibles, sino diferentes, que pertenecen a dos
esferas distintas del ser con leyes propias. En cuanto ser vivo, el hombre es un microcosmos que
incluye todos los grados alcanzados por la evolucién de la vida. Pero es un microcosmos espiritual
0 persona en que la esfera vital queda trascendida por un ambito superior de valores que realiza el
espiritu. El sentido de esta insercion del espiritu en la vida es la persona’.

En vista de lo anterior, la guerra es descrita por el filosofo aleman como la afirmacion de
los impulsos vitales de las personas singulares independientes, espirituales e individuales
concentradas en una persona colectiva independiente, espiritual e individual, conocida como
Estado (Staat). De acuerdo con Albert Marquez, dado su caracter esencialmente social, la
persona en Scheler se concibe necesariamente como miembro de diversas unidades sociales,
esto es, “tipos ideales que se presentan en la vida colectiva real en diversas ‘mezclas’
(Vermischungen)”*°, distinguiendo cuatro formas principales: masa (Masse), comunidad vital
(Lebensgetneinschaft), sociedad (Gesellschaft) y persona colectiva (Gesamtperson), siendo
ésta Ultima la unidad social de valor supremo:

Sélo la persona espiritual colectiva en forma de Iglesia, nacién, circulo cultural, Estado, se eleva
por estos dos tipos especiales de asociaciones: por encima de la comunidad vital y de la sociedad.
Pues sOlo en estas formaciones sociales el espiritu y los bienes auténomos realizados
colectivamente por el grupo adquieren la méxima eficacia de la formacién humana™'.

Asi, a los ojos de Scheler, la Primera Guerra Mundial constituy6 la evidencia mas palpable
de la controversia del poderio y la voluntad sostenida entre una multitud de Estados
(Alemania, Inglaterra, Rusia y los otros paises de Asia), cuya finalidad ultima —mas alla de las
intenciones subjetivas de los beligerantes— fue el méaximo dominio espiritual sobre la Tierra.

Es cierto que no puede concebirse la guerra sin la presencia de medios fisicos violentos.
No obstante, para el muniqués, es sélo una manifestacién, medida y sefial de las energias de la
voluntad que entran en conflicto, mas nunca su nucleo: “Brota del espiritu y para el espiritu es
la guerra en su nucleo mas profundo”2. Asimismo, la guerra no ha de equipararse con una
cruel e insensata matanza. En dicho acto, la voluntad niega la existencia de una persona
individual en tanto que persona, arrebatandole, por decirlo asi, su ser y su dignidad. Pero en la
guerra (al menos en la guerra que esta concibiendo Scheler) nada hay de esto; pues se trata de
una lucha no de individuos, sino de Estados en donde la violencia y la muerte es vista con una
actitud de amor y gran respeto®®.

% Suances Marcos, Manuel, “Concepto y valor de la vida en Max Scheler”, en Dominguez, Atilano (Coord.)
Vida, Pasion y Razon en grandes filésofos, Universidad de la Castilla-La Mancha, Cuanca, 2002, p. 224.

19 Albert Marquez, Marta, Derecho y valor: una filosofia juridica fenomenoldgica, Encuentro, Madrid, 2004,
p. 113.

! Scheler, Max, El santo, el Genio, el héroe, Nova, Buenos Aires, 1961, 24.

12 Scheler, Max. Der Genius des Krieges und der Deutsche Krieg, op. cit., p. 10.

3 Es aqui donde surge la clasica recriminacion de José Ortega y Gasset: “Enoja a Scheler que no se
reconozca en el Estado una persona real, tan real como el individuo. (|No debe enojar mas que Scheler rebaje,
dentro de la enorme persona Estado, la persona individual al papel de una imagen, de una sensacion, de un
instinto?” Ortega y Gasset, Ortega, “El genio de la guerra y la guerra alemana”, op. cit., p. 198. Al respecto, se
recomienda revisar el trabajo de Ricardo Gibu, “En torno a la esencia del poder: Un estudio comparativo entre
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Igualmente, la guerra tuvo para Scheler un valor eminentemente positivo para la creacion
cultural. El oriundo de Munich sostiene que, desde un aspecto historico, la cultura no alcanza
su perfeccionamiento a través de la simple lucha por el alimento, la reproduccion y el
aseguramiento de la existencia; tampoco lo hace a la manera de la sociedad (Scheler piensa
aqui particularmente en las corrientes ideoldgicas especificamente inglesas, a saber, el
utilitarismo y el liberalismo), esto es, a través de una union artificial de individuos que,
buscando el mayor nivel de vida, se convierte en una inclusion de los sujetos individuales
dentro de ciertas clases especificas de una red de clase de algin modo estructurada; ni por una
causalidad orgénica, propio de las comunidades vitales, cuyo acrecentamiento es entendido
como una derivacion de la conservacion mediante la herencia (la sangre, la tradicién, las
costumbres, el vestido). Antes bien, el crecimiento cultural se da en “aquella tendencia
primaria al engrandecimiento a través de la expansion del entorno y la formacion organica de
la guerra como un recurso intencional de distribucion del poder entre las naciones™’. La
guerra es, pues, una fuente de renovacion cultural. Gracias a ella, segun el muniqués, no solo
fue posible la conquista y el crecimiento demogréfico en muchas partes del mundo, sino
también el desarrollo de la tecnologia, las ciencias, las artes y la filosofia (Scheler menciona
el ejemplo del Renacimiento italiano y del clasicismo aleméan, dos periodos culturales con
trasfondo bélico)™, pues provoca que las dotes existentes en el hombre vuelvan a sumergirse
profundamente en las fuentes creadoras del espiritu nacional y del personal de una manera tal
como para recordarle quién es y para qué sirve. De ahi, que Scheler incluso hombrara a la
guerra como: “El principio dindmico de la historia por excelencia”®. En contraste, es la paz
su movimiento opuesto: “La paz es s6lo el principio estatico de la historia, mientras que toda
guerra se verifica un retorno a la originalidad creadora de donde nacié el Estado™".

En correspondencia con lo anterior, Scheler estimé a la guerra como algo mucho mas
valioso que la paz. Empero, es importante aclarar que el filosofo no desestim6 su papel, el
cual también era de vital importancia, ya que permitia la adaptacion al sistema dinamico de
poderes determinado por la guerra precedente: “En tiempos de paz no hay una reflexion
consciente sobre quién o qué somos como cultura, persistiendo la estabilidad en su forma
actual de desarrollo™®. El problema para Scheler radica mas bien en las intenciones de las
teorias pacifistas que, a su consideracion, parten de una concepcion estatica, y por tanto, falsa
de la historia, misma que habria sido impulsada a raiz de tres ideas elucubradas por el
liberalismo inglés: “La doctrina contractual del Estado, la doctrina de la armonia natural de
los intereses, y la negacién (mecanicista) de agentes centrales que gobiernan e intervienen en
el juego de fuerzas de cualesquiera unidades elementales (mundo, alma, Estado)”lg. Estas tres
tesis, de acuerdo con Scheler, provocaron que autores como Spencer presentaran una ley de
fases para el conjunto de la humanidad conforme la cual esta haya de avanzar hacia la paz (del
status al contractus, de una época teologico-belicosa a una época industrial-positivista y

Max Scheler y José Ortega y Gasset” en Franciscanum 163, Vol. LVII (2015), pp. 125-153, en donde demuestra
que en modo alguno Scheler ha suprimido la singularidad del yo por la personalidad espiritual colectiva del
Estado, tal y como fue el sentir del filésofo madrilefio.

¥ Ibid., p. 53.

1> Cf. Safranski, Riidiger, EI mal o el drama de la libertad, Tusquets, México, 2010, p. 125.

ij Scheler, Max. Der Genius des Krieges und der Deutsche Krieg, op. cit., p. 17.

Idem.

18 Davis, Zachary, “The Values of war and peace: Max Scheler’s political transformations” en Symposium,
\ol. 16, ndm. 2, 2012, p. 133. (La traduccidn es nuestra).

19 Scheler, Max. Der Genius des Krieges und der Deutsche Krieg, op. cit., pp. 29-30.
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pacifica)®’, y, por ende, la creacién de un pacifismo que demoniza toda accién bélica al
mismo tiempo que busca permanentemente la paz. Querer esto seria, para el filésofo aleman,
reprimir la expresion natural de la vida, su despliegue, expansion y autodefensa, hecho que
daria lugar a un profundo resentimiento colectivo y a una decadencia moral.

Por altimo, Scheler mostrd en su disertacion que la guerra no es lo contrario de, sino una
expresion del ser de Dios, dandole asi a este fendmeno un significado sagrado. En efecto, el
proposito fundamental de toda accion bélica es, de acuerdo con el muniqués: “La formacion y
extension de algunas de las muchas formas de verdaderas unidades de amor (Liebeseinheiten),
como ‘el pueblo’, la ‘nacién’, etc., que son lo opuesto a aquellas sociedades fundadas factica
o contractualmente™®’. Inspirado en la concepcién paulina del corpus christianum como
corpus Christi en donde estan implicados el valor propio de la persona, la idea del amor y la
idea de salvacion de todos sus miembros, Scheler vislumbra el concepto de nacion (Nation)
como una persona colectiva completa. Lo es a diferencia del Estado, cuya naturaleza asemeja
a la de una “cabeza de Jano” (Januskopfe), una realidad dual en donde se mezcla la naturaleza
y el espiritu. La nacion, nos dice Scheler, es una persona colectiva espiritual fundada en una
suma de voluntades que libremente deciden unir sus destinos en un proyecto comun guiados
por el amor, cuya labor estriba en “conducir las fuerzas impulsivas del pueblo en orden a la
realizacion de su mision individual®?. Sélo aqui se escucha el llamado de la justicia, como
una tarea personal y en ultima instancia, como la voluntad de sacrificar la propia voluntad de
vivir. Por tanto, es el genio de la guerra “el mayor asistente de la luz, santa y hermosa del

genio del amor”?; un retorno al profundo y universal don de Dios.

3.- El valor de la paz

Contrario a lo que se pronosticaba, la Primera Guerra Mundial no fue una guerra corta, al
estilo de las campafias napolednicas decimondnicas, que tuvieron “una batalla decisiva, un
numero limitado de bajas y un final rapido de las hostilidades™?*; fue una guerra de cincuenta
y un meses que desplegd un nivel de violencia y brutalidad hasta entonces desconocida en
Europa, quien padecid en sus propias carnes las consecuencias del fenémeno bélico en plena
era industrial con la introduccion de las armas quimicas, las ametralladoras y la artilleria de
grueso calibre. Asi, el entusiasmo y las esperanzas que se habia depositado al estallar “la
guerra de las ilusiones” (como la llamaria Fritz Fischer), aquella que iba a acabar con todas
las guerras, la guerra que traeria la paz, la “guerra buena”, se extinguieron al interior de las
trincheras junto con las vidas de poco mas de 10 millones de personas.

Max Scheler, aunque presencié una notable mejora en sus perspectivas profesionales
durante los afios en que se suscitd el conflicto debido al éxito obtenido con El genio de la
guerra y la guerra alemana, comenzo a sospechar e indignarse con el conflicto y, tras una
estancia en la abadia benedictina de Beuron (lugar que ejercié un atractivo singular sobre
otros fenomenélogos como Edith Stein y Martin Heidegger)®® en 1916, se generé en él un
“despertar religioso” y con éste, un segundo giro dentro de su pensamiento que lo obligard a

20 Scheler, Max. El puesto del hombre en el cosmos. La idea de la la paz perpetua y el pacifismo, op. cit., p.
153.

2! Scheler, Max. Der Genius des Krieges und der Deutsche Krieg, op. cit., p. 10.

22 Albert Marquez, Marta, op. cit., p. 118.

23 Scheler, Max. Der Genius des Krieges und der Deutsche Krieg, op. cit., p. 280.

2 Fulbrook, Mary, Historia de Alemania, Akal, Madrid, 2009, p. 173.

% Cf. Ferrer, Urbano, Para comprender a Edith Stein, Palabra, Madrid, 2008, p. 383,
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replantearse —aunque no me manera inmediata— su posicionamiento politico inicial. A partir
de ese mismo afio Scheler se concentrd en la redaccion de una serie de trabajos, los cuales
fueron publicados en las revistas Summa?® y Hochland?®’ (ésta Gltima de orientacién catdlica),
y que pretendian, por una parte, mostrar que el valor de la Gran Guerra en Europa fue el de
poner en evidencia la profunda crisis intelectual y espiritual en la que se encontraba Europa
desde hace tiempo: “La guerra, esa mentira y engaio interior, hace largo tiempo ya no existe
por el veneno del nacionalismo y el subjetivismo, poniendo al descubierto una comunidad
cultural europea carcomida por el relativismo y el capitalismo, y ha traido la luz del dia, [...]
por ello, jdebemos incluso agradecerle a la guerra!”?. Del mismo modo, el filésofo muniqués
no desistid en su empresa por averiguar el sentido del fenémeno bélico, ahora concebido bajo
la luz del catolicismo, como: “La primera experiencia global de la humanidad en la que ésta
es llamada hacia la conversion interior y el arrepentimiento”zg. Ténganse en cuenta que
Scheler no reconoce una responsabilidad total del pueblo aleman en la guerra, pues, a su
parecer, ésta se encuentra inseparablemente entrelazada e intrincada en el resto de los pueblos
de Europa y aun en el mundo entero, tal como lo expresé en su conferencia pronunciada en
1917 De la reconstruccion cultural de Europa:

En primer lugar, por lo tanto, debe venir el reconocimiento de que a fin de cuentas s6lo hay una
respuesta a la pregunta, ¢Quién o qué nacion es responsable por esta guerra? La respuesta es usted,
el que realiza la pregunta por lo que hizo o lo que dejo de hacer™.

Asi, Alemania y Europa en su conjunto serian capaces de comenzar un renacimiento
cultural y social, si y sélo si, eran capaces de asumir esta culpa en comin (Gemeinschuld), lo
que provocaria el despertamiento del “gran pathos del posible perdon reciproco, del posible
arrepentimiento colectivo, de la penitencia colectiva por esta culpa (de la voluntad de
reconciliacion que hoy todavia se estremece, como avergonzada)”?’l. Por otra parte, Scheler
buscé la despolitizacion, asi como el despertar espiritual de las fuerzas religiosas y culturales
del catolicismo, pues en €l veia el motor para la renovacion de Europa tras la guerra mediante
la creacion, no de un nuevo orden politico o econémico, sino de una autentica comunidad
espiritual (Gemeinschaft).

El esfuerzo del filésofo muniqués por rehabilitar a la Iglesia Catdlica a través de la
asignacion de esta nueva e importante tarea, le valio su designacion por el Ministro Aleman
de Asuntos Exteriores como “Embajador de la buena voluntad”, realizando misiones
diplomaticas desde verano de 1917 y hasta octubre de 1898, dentro de los circulos cat6licos

% | os titulos de los mismos son: Reue und Wiedergeburt (Arrepentimiento y nuevo nacimiento), Vom Wesen
der Philosophie und der moralischen Bedingung des philosophischen Erkennens (La esencia de la filosofia y la
condicién moral del conocer filoséfico), ambos publicados en 1917.

27 A estas publicaciones pertenecen, sobre todo: Soziologische Neuorientierung und die Aufgabe der
deutschen Katholiken nach dem Kriege (La nueva orientacion sociologica y la tarea de los catélicos alemanes
después de la guerra) (1915/16), Probleme der Religion. Zur religiosen Erneuerung (Problemas de la religion.
Para la renovacion religiosa) (1918), Die christliche Liebesidee und die gegenwartige Welt (La idea del amor
cristiano y el mundo presente) (1917), Vom kulturellen Wiederaufbau Europas (De la reconstruccion cultural de
Europa) (1917/18), asi como muchas criticas y recensiones.

%8 Scheler, Max, “Vom kulturellen Wiederaufbau Europas”, en Vom Ewigen im Menschen, Der Neue Geist,
Leipzig, 1921, p. 228. (La traduccion es nuestra).

2% Wolfhart, Henckmann, Max Scheler, Beck, Miinchen, 1998, p. 27. (La traduccién es nuestra).

%0 Scheler, Max: “Vom kulturellen Wiederaufbau Europas”, op., cit. 224.

31 Scheler, Max, De lo eterno en el hombre, Encuentro, Madrid, 2007, p. 56.
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considerados como importantes de Berna, Ginebra, Viena y La Haya. Si bien, tales misiones
no tuvieron una importancia decisiva, demuestran su mayor acercamiento espiritual con la
Iglesia, al punto de que “se le veia y reconocia ampliamente como representante del
catolicismo aleman”?.

Durante ese tiempo, Scheler también continu6 trabajando dentro del paradigma politico,
ocupado por los problemas sociales actuales tales como el capitalismo, el socialismo, el
militarismo a través del movimiento feminista y la liberacion sexual. Sin embargo, él tuvo
relativamente poco que decir sobre el genio de la guerra hasta el invierno de 1926/27, cuando
fue invitado por el Ministerio Aleman de las Fuerzas Armadas para dirigir unas palabras hacia
el joven cuerpo de oficiales, el cual, en palabras de F. J. Smith: “se encontraban
profundamente divididos en dos bandos en los temas de la paz y la guerra”®®. Ciertamente, el
castigo de la Gran Guerra no fue, al parecer, lo suficientemente ejemplarizante pues, a casi
diez afios del conflicto ya existia la amenaza, cada vez mayor, de una segunda y mucho mas
violenta guerra mundial. El tratado de Versalles, firmado en julio de 1919, habia levantado un
fuerte resentimiento en el pueblo alemén, dado que, por un lado, redujo considerablemente
sus fronteras y su ejército, y por el otro, le hizo ser el Unico responsable moral por el
desencadenamiento del conflicto, con lo que se le impuso el pago de las respectivas
indemnizaciones por los dafios sufridos por los aliados (aproximadamente 33 millones de
dolares), provocando con este hecho un considerable aumento del gasto publico. Ademas, la
Republica de Weimar —el primer sistema democratico que conociéo Alemania—
estructuralmente débil, parecia ser incapaz de garantizar “la conflictiva existencia de las
diferentes clases y grupos de una sociedad civil por debajo del umbral del golpe de Estado y
la guerra civil y sin el vinculo conciliador de la simbolizacion unitaria del pueblo como
nacién”*. No es de sorprender, entonces, el surgimiento por toda Alemania (y también en el
resto de Europa) de movimientos extremistas que proponian soluciones simplistas basadas en
la ideologia y el poder, tensando ain mas la practica democréatica. Ante esto, era cuestion de
tiempo para que Alemania se volviera a reafirmar, pero la cuestion era: ;Cual Alemania? ¢la
de la pluma o la de la espada?

Scheler, consciente de lo anterior, ya habia dado en 1926 otra conferencia a las Fuerzas
Armadas titulada Politica y Moral®, en donde aborda la profunda separacién entre poder
(Macht) y espiritu (Geist) que imperaba en el pueblo aleméan y que, de acuerdo con el fildsofo
muniqués, obstaculizaba el paso hacia una forma democréatica de gobierno. Un afio después,
presenta la disertacién Sobre la idea de la paz perpetua y el pacifismo, la cual concibe como
la segunda parte de aquel trabajo sobre politica y moral®. Ahora bien, Scheler pretende hablar
aqui sobre la idea eterna de la paz, pero no como un catolico (se habia separado
intelectualmente de la Iglesia desde 1924), sino como un hombre comprometido moralmente a

%2 Emerich Coreth, Walter M. Neidl y Georg Pfligersdorffer (eds.), Filosofia Cristiana en el pensamiento
catélico de los siglos XIX y XX, Vol. 1, Encuentro, Madrid, 1997, p 89.

3 Smith, F. J., “Peace and pacifism”, en Frings, Manfred S. (ed.), Max Scheler (1874-1928). Centennial
Essays, Springer, Netherlands, 1974, p. 85. (La traduccidn es nuestra).

% Rodel, Ulrich, Gunter Frankenberg y Helmut Dubiel, La cuestién democratica, Ordufia, Huerga y Fierro,
Madrid, 1997, p. 126.

% Scheler, Max, «Politik und Moral» en Gesammelte Werke, Bd. XIII: Schriften aus dem Nachlass. Bd. 4
Philosophie und Geschichte, Frankle \Verlag, Bern, 1990, pp. 7-76.

% Scheler tenia planeado dictar la misma conferencia un afio despues, tras su asignacién como profesor de
filosofia en la Universidad de Frankfurt. Sin embargo, muere poco despues de su presentacion ante el Ministerio
de Defensa, el 19 de mayo de 1928, siendo éste tema, en palabras de F. J. Smith: “su ultima preocupacion
filosofica”. Smith, F. J., op. cit., p. 85.
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advertir sobre los catastroficos peligros que se encontraban al interior de la crisis cultural por
la que atravesaba Europa en aquel momento y cuyos efectos apenas se estaban conociendo.
De igual modo, Scheler, quien no se habia olvidado de su disertacion sobre el genio de la
guerra, sintio la obligacion de revertir su posicionamiento bélico inicial, estableciendo como
la tesis central de su ensayo que: “La guerra y las formas de vida militares y belicosas no son
inherentes en absoluto a la ‘naturaleza humana’. La paz perpetua es absolutamente posible en
la historia de la humanidad”™’.

Efectivamente, como si de un ejercicio de catarsis se tratara, Scheler emprende una critica
al militarismo (y con ello a toda su temprana defensa de la guerra), cuyos postulados son
reducidos por el propio autor en cuatro puntos fundamentales: 1. La guerra es algo “natural”
al ser humano, pues potencia alguna de sus cualidades y virtudes mas nobles; 2. La guerra
fortalece a los pueblos; 3. La guerra favorece el renacimiento y resurreccion de la cultura; 4.
La guerra crea unidad.

Sobre el primer punto, Scheler afirma que, si bien la guerra puede brindar la ocasion para
el surgimiento de ciertas virtudes, sobre todo las heroicas, como el sacrificio y el valor, no es
el concepto del ethos guerrero el modelo supremo del hombre, sino el bondadoso, el santo, el
espiritu noble, desde el cual se desarrolla un heroismo de la paz (Friedenheroismus), que es
mucho mayor y mas profundo que todo heroismo fundado en la guerra (Kriegsheroismus): “El
heroismo de los defensores de la no-violencia, el heroismo de Buda, el heroismo de la vida
monastica budista y cristiana, el heroismo de los martires cristianos y de toda clase de
martires, ete.”®,

En lo tocante al segundo punto, Scheler considera como un absurdo el atavio darwinista de
la mentalidad militarista que contempla a la guerra y las formas de vida militares como
mecanismos para el fortalecimiento de las naciones. De acuerdo con el muniqués, la Ilamada
“lucha por la existencia”, lejos de vigorizar a un pueblo, lo debilita, porque: “La guerra aparta
de la reproduccion a las generaciones mas jovenes y vigorosas y nos deja a los biol6gicamente
menos aptos”*. Asimismo, el fil6sofo establece que no es en la guerra, sino en el fomento del
deporte, la lucha contra la degeneracion de las sociedades y las razas, el desarrollo de una
enérgica politica social en relacion con la vivienda, el asentamiento de la poblacion, las
condiciones de trabajo y la jornada laboral, asi como muchas otras disposiciones, lo que
fortalece a un pueblo.

Con respecto al cuarto punto, Scheler reconoce que la guerra es causa eficiente para el
nacimiento de la cultura, pero en ningin modo es una causa para su plenificacion y desarrollo.
De acuerdo con el filésofo, el crecimiento cultural no tiene lugar en el regreso o el
despertamiento de algun origen olvidado, tal y como fue difundido por los portadores del
nacionalismo en Alemania, dado que: “En la historia de toda civilizaciéon y de toda cultura no
sélo se produce un cambio de fines, sino también un cambio de origenes™*. Cierto es que el
espiritu, como la vida, goza de su propio curso independiente de desarrollo, el cual pasa a
través de los actos individuales y colectivos de un pueblo. Estos actos asumen el estilo
original de una cultura y creativamente la transforman en un estilo particular de persona o
generacion. De ahi la razon por la que, segun nuestro autor, las guerras nacionales modernas
no han hecho otra cosa que destruir la cultura, pues: “El origen es siempre ya presente. No es

%7 Scheler, Max, El puesto del hombre en el cosmos. La idea de la la paz perpetua y el pacifismo, op. cit., p.
139.

% Ibid., p. 143.

¥ Ibid., p. 145.

0 Ibid., p. 146.
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una cuestion de sacudirnos a nosotros mismos de algun letargo cultural, sino de reconocer que
las acciones presentes de uno son responsables de la evolucion futura de una cultura™*,

Finalmente, Scheler admite que la idea de la guerra como un proceso de unificacion de los
pueblos contenida en el ultimo punto es, de hecho, el argumento mas fuerte que puede
aducirse en favor del valor de la guerra. EI mito de que los hombres estaban llamados a
afrontar un destino comdn en la guerra no s6lo se convirtié en el arma propagandistica mas
usada durante la Gran Guerra, sino también fue el tema dominante de los escritos de Scheler
en aquel tiempo. Ahora, el filosofo considera que esta idea: “Ha de tomarse en su relatividad
historica y bajo considerables reservas; y por supuesto no se puede pretender que sea valida
para todo futuro”®. En efecto, el oriundo de Munich no niega que la Guerra haya podido
coadyuvar en la construccién de las grandes unidades culturales, siendo éste, de hecho, el
camino escogido por el mundo occidental. Sin embargo, no es ésta la Unica forma. Scheler
evoca aqui a las poderosas naciones orientales (China, India y Japon), cuyas unificaciones se
dieron como consecuencia de la ampliacion de la familia extensa y la cooperacion, mostrando
asi que la cultura tiene su propia fuerza unificadora, una fuerza que construye un vinculo
mucho mas fuerte y funda unidades colectivas méas profundas. Por otro lado, el muniqués
sostiene que la nocion tipicamente occidental que promueve la unién de los pueblos a través
de la guerra, ciertamente funciona, siempre y cuando: “Haya nacido de un deseo preexistente
de unidad nacido de una cooperacion simpatética, al que la guerra sélo viene a asistir”™®, y
cuando detras de los pueblos vencedores existen también ideas, asi como un legado cultural
que difundir. De manera que, aquellas unificaciones basadas Unicamente en la violencia y en
la guerra, no entendida como un medio para la consecucion de fines politicos, sino como un
fin en si misma, son siempre de corta duracion. Bastese con recordar la admirable, aunque
fugaz, unidad del sacrificio, la fraternidad, la creencia y la certeza en la victoria que detento
entusiastamente el pueblo aleman al inicio del conflicto y que se desmorond con la misma
rapidez con que la guerra las forjo.

Scheler concluye su refutacion hacia el militarismo aseverando que la guerra, ni es la
expresion del dinamismo de la vida, si el afan de poder que puede expresarse en relacion con
los dioses, con los propios procesos vitales (ascetismo), con otros hombres (impulso de
dominio) y en relacion con la naturaleza (primero con la organica, y luego con la inorganica
en el trabajo y la técnica); ni el héroe es comprendido Unicamente en el &mbito de un conflicto
bélico. Esta resolucion, de acuerdo con F.J. Smith, es respaldada por su concepcion del ordo
amoris: “La estructura humana de amar es mas caracteristico a la ‘naturaleza’ del hombre que
cualquier ordo belli; no es la beligerancia sino el amor la estructura basica experiencial del
hombre™**. Esto explicaria por qué en la humanidad, ain en medio de las catéstrofes llenas de
horror y odio, resuena una y otra vez el clamor por la reconciliacién de los pueblos y la paz en
la Tierra: “El hombre tiende a la paz como un telos, no en el sentido de un mero objetivo
politico con toda la estrechez que implica, sino como un equilibrio experiencial también
aplicable a las situaciones politicas™*. Pensar lo contrario, es entendido por Scheler como una
aberracion del amor. Asi, el ethos militarista que impulsa un “ideal heroico” basado en la
agresividad no seria mas que la falsificacion y la distorsion de los valores de amor, como

*! Davis, Zachary, op. cit., p. 141.
%2 Scheler, Max, El puesto del hombre en el cosmos. La idea de la la paz perpetua y el pacifismo, op. cit., p.
147

* Ibid., p. 148.
* Smith, F. J., op. cit., p. 86.
* Ibidem.
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producto del resentimiento.

Otro de los objetivos planteados por Scheler en su escrito consiste en dictaminar si la
humanidad actual ha alcanzado ya una situacion en la que pueden evitarse futuras guerras a
través de realizacion efectiva de la paz perpetua. Si bien reconoce —aunque con ciertas
reservas— la evidencia de una tendencia hacia la ejecucion paulatina y progresiva de esta idea,
su respuesta es, no obstante, negativa: “El camino hacia la paz perpetua, que nosotros
reconocemos como direccion fundamental de la historia universal, es algo todavia mas y mas
lejano en el tiempo, algo que ni siquiera puede barruntarse”*®. Aunque la aciaga experiencia
de la guerra parecia haber despertado la conciencia adormecida de la mayor parte de las
naciones europeas que ahora demandaban la consecucion de una paz duradera mediante el
establecimiento de acuerdos econdmicos y politicos, existian aun demasiados problemas bajo
el cielo europeo, los cuales, segn el muniqués, habrian derivado de la contencion y represion
de afectos e impulsos no sublimados que la paz trajo consigo, sobre todo si pensamos en la
parcialidad con la que fue dispuesto el Tratado de Versalles (que ademas de crear disensiones
entre los vencedores, provocaron el resentimiento y la ira de los vencidos a causa de su
dureza), y que originaron nuevas tendencias a la guerra o a la revolucion: “Tendencias que,
ciertamente no siempre conducen a guerras reales, pero que hay que tener en cuenta en el
estallido de éstas, en tanto que causas psiquicas subconscientes de naturaleza ritmica™’.

Con todo, lejos de entregarse al pesimismo, el discurso del muniqués se torna desafiante y
rebozado de esperanza: “La paz perpetua es un ‘ideal’, no un suefio como Immanuel Kant
supo ver, y un ideal bello y bueno™®. Para Scheler, la paz es un ideal ejemplar, un paradigma
que espera ser encarnado en la historia de la humanidad, lo cual sera posible a partir de un
cambio de direccion del impulso de poder, y esto sélo podra realizarse, a su vez, en la medida
en que los hombres se den cuenta de que estan llamados “desde lo alto” a desear y realizar la
paz en la tierra. Dicho llamado emerge de aquella orientacion originaria del hombre, su ordo
amoris. Ricardo Gibu, a proposito, describe de manera sucinta pero atinada, el meollo de esta
cuestion:

Sélo desde este movimiento es posible reconocerse distinto a todo el orden de lo vivo y al
mismo tiempo capaz de trascender todas las cosas incluyéndose a si en direccion al
principio que hace posible esta trascendencia, esto es, la divinidad. S6lo en ese momento el
hombre es capaz de entrar en si mismo y de reconocerse sujeto de acciones libres. La
libertad humana y, por tanto, el poder humano lejos de cefiirse a la l6gica de medios y fines
fundada en la percepcion de cosas y nexos particulares, tiene ante si la totalidad de las
cosas a través del fenomeno “mundo”. Ademas, en virtud del acto religioso que le permite
coejecutar la intencion de lo divino, tiene ante si el fendémeno “Humanidad”. En la
posibilidad de amar el mundo y amar la humanidad se sintetiza el poder de la persona. La
produccién de bienes a través de tales actos constituye una verdadera transformacién del
mundo real y un acrecentamiento efectivo de su valor®.

Asi, desde la perspectiva del amor, el ideal de la paz se concibe no como una abstraccion
intelectual o una idea utdpica, sino mas bien como su proyeccion l6gica. De modo contrario,

*® Scheler, Max, El puesto del hombre en el cosmos. La idea de la la paz perpetua y el pacifismo. Op. cit., p.
161.

" Ibid., p. 158

*8 Ibid., p. 150.

*Gibu Shimabukuro, Ricardo, op. cit., p. 149.
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cuando la negacion o el opuesto de los valores mas profundos, es decir el odio, toman forma
en el mundo, estamos Ilamados a la destruccion: “La humanidad se convierte cada vez mas,
en parte gracias a la guerra, en una humanidad en que las tensiones de los contrarios que son
la sangre y la cultura alcanzan un equilibrio relativo. La guerra misma arrastra a partes cada
vez mayores de la humanidad hacia uno y el mismo destino”.

Si, la paz es posible, empero, no es realista pensar que se puede aplicar de forma proactiva:
“S6lo podemos dirigirla y conducirla, no producirla y crearla”®. Y dado que estas no
constituyen fases reales en el camino hacia la paz perpetua, sino que constituyen una creencia
metafisica, es decir: “Son tan sélo leyes del cambio de direccion de una curva cuyo comienzo
y final nos es completamente desconocido™?, las tensiones politicas, los episodios de
violencia y las guerras continuaran. Sobre esto, Davis nos dice que: “Debido a que no vivimos
en un mundo que no esta totalmente espiritualizado, estamos llamados a emprender una
accion militar™. Sin embargo, esta accion siempre lleva consigo una llamada adicional para
aceptar la responsabilidad de las condiciones del mundo actual y tomar medidas con el fin de
cambiarlo: “La guerra no es una sefal de que el ser humano ha caido y que este mundo esta
destinado a la violencia, sino méas bien una sefial de que este mundo no es todavia lo que
puede y debe ser™. En suma, la idea de la paz perpetua en Scheler no implica la ingenua
creencia de una absoluta ausencia de conflictos entre las personas, antes bien, se trata de una
idea seminal que invita a cada hombre a asumir su responsabilidad no sélo por lo que ha de
venir, sino por lo que también ha sido: “La paz revela su genio al negarse que el pasado
determine el futuro y demostrando que el amor persiste obstinadamente, incluso en el méas
horrible de los tiempos™>. Asimismo, el ideal de la paz mueve a los seres humanos a actuar, a
tomar acciones hacia la edificacion de un mundo en donde se pueda vivir, trabajar, progresar,
discrepar y crecer como individuos y como sociedad.

Curiosamente, Scheler ya habia llegado a esa resolucion, incluso antes de que la Gran
Guerra tuviese lugar, en el Resentimiento en la moral:

Exigencias como las de paz mundial, supresion de la lucha social de clases por el poder politico,
son totalmente ajenas a su predicacion religioso-moral. La paz en la tierra que El predica es una
Gltima tranquilidad beata, que debe iluminar, como desde arriba, toda esa lucha y contienda, a
través de cuyas formas historicas cambiantes se desarrollan la vida y las sociedades humanas; de
modo gue los fines por los cuales se lucha no sean nunca considerados como Gltimos y definitivos,
sino que haya siempre en el fondo de las personas un lugar sagrado donde reinen la paz, el amor y
el perdén, en medio de la lucha y la contienda. Pero esto no quiere decir que deban cesar esas
luchas y morir los impulsos que llevan a ellas. (...) Lo valioso no es, pues, la anulacion o la
moderacion de los impulsos vengativos, de los instintos ambiciosos de dominio y de mando, sino el
libre sacrificio de estos impulsos e instintos, que son reconocidos como necesarios en todo ser vivo
normal, y de las acciones y expresiones correspondientes. Y dicho sacrificio ha de hacerse en aras
del acto més valioso del perdon y del sufrimiento®.

%0 Scheler, Max. El puesto del hombre en el cosmos. La idea de la la paz perpetua y el pacifismo, op. cit., p.
157.

> 1bid., p. 162.

*2 lbid., p. 157.

>3 Davis, Zachary, op. cit., p. 147.

> Ibid., pp. 147-148.

% Ibid., pp. 148-149.

% M. Scheler, El resentimiento en la moral, op. cit., pp. 127-128.
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Lograr esta paz constructiva nos puede llevar mucho tiempo; preservarla, toda la vida.
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«Reduccion» y «emergencia» en torno a la
Idea de naturaleza humana

Ricardo TERUEL Diaz

Universidad de Murcia

1. Introduccion

Esta comunicacion pretende esclarecer las formas de abordaje de una pregunta que,
resultando sencilla en su formulacion, supone todo un desafio intelectual y cientifico
contemporaneo y exige un nivel de andlisis de tal profundidad que resulta inabordable desde
el presente texto. La pregunta, relativa a la mente como posible constituyente de una
naturaleza humana comdn, es la siguiente: ;cdémo se constituye la mente humana? ¢De donde
surgen las formas humanas de pensar, de sentir y de actuar? Y de forma mas acotada: ;qué
papel desempefian en ello los genes y la sociedad? Esta comunicacion sigue el hilo
argumental marcado por el psicélogo americano Steven Pinker y pretende mostrar las
posibilidades de abordaje de esta pregunta desde posiciones filoséficas contrapuestas, como
son, la del reduccionismo onto- y epistemoldgico y la del emergentismo.

2. El debate sobre la naturaleza humana

El mundo académico asiste actualmente a un debate contemporaneo en torno a la
existencia de una naturaleza humana comun. En él las ciencias sociales (psicologia y
sociologia) y las ciencias naturales (biologia molecualar, biologia evolutiva, neurologia y
ciencias cognitivas) han discutido acaloradamente sobre el papel desempefiado por la nature y
la nurture, por la herencia genética y por el entorno cultural en la configuracion del cerebro,
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de la mente' y de la conducta humana. Las ciencias sociales, especialmente la sociologia, ha
negado la existencia de una naturaleza humana comun: la mente consiste, dentro de su marco,
en una especie de tabula rasa, de receptaculo vacio que seria rellenado a través de los hechos
sociales, a través de la cultura y la educacion. La mente humana es asi una mente plastica,
moldeable socialmente, al carecer de toda estructura previa innata. Las ciencias naturales, por
su parte, especialmente aquellas vinculadas a la investigacion de la genética molecular, la
evolucion, el cerebro y la cognicién, defienden la existencia de una naturaleza humana
consistente en una estructura innata comun del cerebro y de la mente que esta preformada en
los genes.

3. Ciencias sociales y emergencia

Steven Pinker ha cuestionado la concepcidn sociologista de la mente como tabula rasa y
ha defendido la existencia de una naturaleza humana en La tabla rasa: La negacion moderna
de la naturaleza humana®. Los seres humanos, advierte Pinker, poseemos siempre una teoria
de la naturaleza humana. Todos los hombres necesitamos preveer la conducta de los demas
para organizar nuestras vidas y para ello necesitamos teorias sobre lo que mueve a las
personas a actuar. Asi, una teoria fundamental que la mayoria de la gente asume seria la
imagen cristiana del hombre, en virtud de la cual estariamos compuestos por un alma o yo que
seria centro de imputaciones de pensamientos, deseos y sentimientos causantes de nuestra
conducta, la cual resultaria asi explicada a través de las nociones basicas de una psicologia
popular®, como creencia, racionalidad, deseo o intencion.

La tradicion judeo-cristiana transmitida a partir de la Biblia ha tenido una influencia
decisiva sobre las concepciones de los hombres y de las sociedades, especialmente sobre las
occidentales. Segun esta tradicion el hombre habria sido hecho a imagen y semejanza de Dios,
diferenciandolo totalmente del resto de los animales. Las mujeres, que encontrarian en Eva a
su progenitora originaria, procederian de una costilla de Adan, el primer hombre. La mente
humana consistiria en una substancia inmaterial dotada de ciertos poderes y capacidades que
no se basarian puramente en la estructura fisica del cuerpo. Estaria asi formada por un sentido
moral, una capacidad para amar, una habilidad para razonar, que reconoceria si un acto se
ajusta 0 no a los ideales de la bondad, y una facultad de decisién que determinaria la conducta
y que no estaria sometida a las leyes fisicas de la causalidad. A su vez, las facultades
cognitivas y perceptivas derivadas de su union con el cuerpo nos permiritian aprehender
fielmente el mundo porque Dios habria implantado en nosotros ideas que se corresponderian
con él. La salud mental consistiria en reconocer los fines de Dios, optar por el bien,
arrepentirse de los pecados y amarle a él y al projimo.

El modelo cristiano de la naturaleza humana sigue teniendo hoy en dia una fuerte
influencia sobre la mayoria de los habitantes de las sociedades occidentales. Influencia que, al
mismo tiempo, ha desaparecido entre las clases intelectuales y académicas de estas
sociedades, pues éstas han heredado y desarrollado conocimientos cientificos de las diversas
disciplinas aparecidas con la modernidad. A juicio de Pinker, la mayoria de los académicos
habrian venido a sustituir el modelo cristiano de la naturaleza humana por otro que seria

! Entendida la mente como funcién del cerebro.

2 Pinker, S. (2002). The Blank Slate. New York, NY: The Penguin Group. Existe traduccién al espafiol:
(2015). La tabla rasa. La negacion moderna de la naturaleza humana. Barcelona: Paidds.

¥ La nocion de «psicologia popular» hace referencia al conjunto de creencias tacitas de las personas que le
capacitan, por asi decirlo, a ver el interior de la mente de las demas personas y deducir sus metas, sus propositos.
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también, desde la perspectiva cientifica actual, insostenible. Se trata de la doctrina de «la
Tabla Rasa: la idea de que la mente humana carece de una estructura inherente y que la
sociedad y nosotros mismo podemos escribir en ella a voluntad»*. Esta teoria de la naturaleza
humana que defiende que ésta apenas existe se habria convertido en la religion secular de la
vida intelectual moderna

Ha habido dos factores decisivos en la configuracion de esta doctrina de la tabla rasa en las
ciencias sociales contemporaneas. El primero de ellos fue la influencia de las ideas bioldgicas
sobre las ciencias sociales en los siglos XIX y XX que generaron politicas racistas, machistas
y de exclusion social en un mundo marcado por el imperialismo y las dos guerras mundiales.
Sobre la base de la idea de una naturaleza humana bioldgica, la teoria de la evolucion de
Darwin no quedo limitada a la explicacién del modo de adaptacion de los seres vivos a sus
nichos ecologicos, sino que fue fuente de inspiracion para la explicacion del progreso
intelectual y moral de la raza del hombre blanco europeo frente a las razas de los pueblos
colonizados durante la era del imperialismo. A ello se sumo, posteriormente, el darwinismo
social de Herbert Spencer y las propuestas eugenésicas de Francis Galton, primo de Darwin.
Frente a este movimiento, el periodo de postguerra condujo a las ciencias sociales a
reformular sus ideas sobre la naturaleza de la mente humana para impedir en la medida
posible el racismo, el machismo y la exclusion social. Asi se formé la doctrina de la tabla
rasa, que acabo atrincherada en la vida intelectual bajo lo que se ha llamado el Modelo
Estandar de Ciencia Social o constructivismo social®.

El segundo factor decisivo para la configuracion de esta doctrina fue la adopcion por parte
de las ciencias sociales de tres ideas influyentes de la modernidad. La primera idea, que da
nombre a la doctrina, es la de la tabula rasa. Esta idea tiene su origen en el Ensayo sobre el
entendimiento humano (1690) de John Locke (1632-1704) y consiste en la identificacion de la
mente humana con una tabula rasa (tablilla raspada), con un papel en blanco, dispuestos, en
cualquiera de ambos casos, a recibir escritura. Locke presentaba esta idea asi:

Supongamos, pues, que la mente es, como decimos, un papel en blanco, vacio de cualesquiera
signos, sin ninguna idea. (Como llega a verse provista de ellas? ;De donde se abastece de este
inmenso cimulo que la activa e ilimitada fantasia del hombre ha pintado en ella con una variedad
casi infinita? ;De donde recibe todos los materiales de la razén y del conocimiento? A esto
respondo con una sola palabra, de la experiencia®.

Con ello Locke se enfrentaba a la nocion de idea innata y al plantemiento del racionalismo
emergente de Rene Descartes, defensor de la existencia de una estructura innata de la mente,

Pinker, S. La tabla rasa, p. 23.
El nombre de «Modelo Estandar de Ciencia Social» fue acufiado por los investigadores sociales John
Tooby y Leda Cosmides (Tooby, J. y Cosmides, L. (1992). Psychological foundations of culture. En J. Barkow,
L. Cosmides, y J. Tooby (Ed.), The adapted mind: Evolutionary psychology and the generation of culture, New
York: Oxford University Press). Sin embargo, los filosofos Ron Mallon y Stephen Stich emplean el término
«constructivismo social» porque era una expresion sinébnima y mas corta (Mallon, R. y Stich, S. (2000). The odd
couple: The compatibility of social construction and evolutionary psychology. Philosophy of Science, n° 67, 133-
154). Ahora bien, la expresion «construccidn social» la acufio Emile Durkheim, uno de los padres fundadores de
la sociologia.

® Locke, J. (1975). An Essay concerning Human Understanding, 11, cap. I, § 2. En (1975-). Works of John
Locke, 38 vols. Oxford: Clarendon Press, Vol 1. Introduccidn, aparato critico y glosario a cargo de Peter H.
Nidditch. Existe traduccion al espafiol: Locke, J. (1980). Ensayo sobre el entendimiento humano, 2 Vol. Madrid:
Editora Nacional, Vol. 1, p. 164.
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consistente en tales ideas, y que estaria dispuesta por Dios desde el comienzo del individuo
para conocer la estructura del mundo exterior. El caso paradigmatico de ideas innatas era el de
las verdades matematicas.

La segunda idea que acomparia a la doctrina de la tabla rasa es la del «buen salvaje»,
formulada por Jean-Jacques Rousseau (1712-1778) en su Discurso sobre el origen y los
fundamentos de la desigualdad entre los hombres de 1755. Rousseau se inspird en los
descubrimientos coloniales europeos de los pueblos indigenas de América, Africa y, mas
tarde, Oceania. La idea del buen salvaje consiste en la creencia de que los seres humanos son
desinteresados, pacificos y tranquilos en el estado de naturaleza y de que los males que les
acechan, como la codicia, la ansiedad y la violencia son producto de la civilizacion, de su
paso al estado social. Rousseau lo describia asi:

Algunos se han apresurado a concluir que el hombre es naturalmente cruel y que hay necesidad de
organizacion para dulcificarlo, cuando nada hay tan dulce como él en su estado primitivo, cuando
[la naturaleza lo ha colocado] a igual distancia de las estupidez de los brutos y de las luces funestas
del hombre civilizado [...]

Cuanto més se piensa en ello, mas se llega a la conclusion de que ese estado era el menos
sujeto a revoluciones, el mejor para el hombre, y que s6lo debié de salir de él por algun
funesto azar que, en bien de la utilidad coman, no hubiera debido ocurrir jamas. El ejemplo de
los salvajes, que han sido hallados casi todos en este punto, parece confirmar que el género
humano estaba hecho para quedarse siempre en él, que ese estado es la verdadera juventud del
mundo, y que todos los progresos ulteriores han sido, en apariencia, otros tantos pasos hacia
la perfeccién del individuo, y en realidad hacia la decrepitud de la especie’.

La tercera idea que acomparia a la doctrina de la tabla rasa es la del fantasma en la
méquina, tal y como la ha bautizado Gilbert Ryle®. Se trata de la idea introducida por por
René Descartes (1596-1650) en sus Meditaciones metafisicas de 1641, segun la cual los
hombres poseen una mente y un cuerpo tales que, aunque ambos se hallan unidos, la primera
escapa al dominio del espacio y de las leyes mecéanicas de la naturaleza y sobrevive a la
muerte del cuerpo, mientras que éste se encuentra en el espacio y esta sometido al
mecanicismo. Descartes lo expone de esta forma:

Advierto, al principio de dicho examen, que hay gran diferencia entre el espiritu y el cuerpo; pues
el cuerpo es siempre divisible por naturaleza, y el espiritu es enteramente indivisible. En efecto:
cuando considero mi espiritu, 0 sea, a mi mismo en cuanto que soy s6lo una cosa pensante, no
puedo distinguir en mi partes, sino que me entiendo como una cosa sola y enteriza. Y aunque el
espiritu todo parece estar unido al cuerpo todo, sin embargo, cuando se separa de mi cuerpo un pie,
un brazo, o alguna otra parte, sé que no por ello se le quita algo a mi espiritu. Y no pueden llamarse
«partes» del espiritu las facultades de querer, sentir, concebir, etc., pues un solo y mismo espiritu es
quien quiere, siente, concibe, etc. Mas ocurre lo contrario en las cosas corpdreas 0 extensas, pues
no hay ninguna que mi espiritu no pueda dividir facilmente en varias partes, y, por consiguiente, no
hay ninguna que pueda entenderse como indivisilble. Lo cual bastaria para ensefiarme que el
espiritu es por completo diferente del cuerpo, si no lo supiera ya de antes®.

" Rousseau, J.-J. (1990). Discurso sobre el origen y los fundamentos de la desigualdad entre los hombres,
Madrid: Alianza, pp. 256-257.

8 Ryle, G. (1949). The concept of mind. Londres: Penguin, p. 20.

% Descartes, R. (1997). Meditaciones metafisicas con objeciones y respuestas. Madrid: Ediciones Alfaguara,
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Aunque las tres ideas que convergen en la doctrina de la tabla rasa son l6gicamente
independientes, han ido de la mano en las ciencias sociales en virtud de una cierta logica. En
primer lugar, entre las ideas de la tabula rasa y del buen salvaje. Aungue, en principio, la
mente pensada como una tabula rasa carece de toda predisposicién para hacer el bien o para
hacer el mal, lo cierto es que el bien y el mal son asimétricos: hay mas formas de dafar a las
demas personas que de ayudarlas y los actos dafiinos pueden herirlas en un grado mayor de lo
que los actos virtuosos pueden hacer que se sientan mejor. Por ello, una mente vacia,
comparada con otra llena de motivos, destaca mas por su incapacidad para herir que por su
incapacidad para hacer el bien. Y aunque Rousseau no creia que la mente fuese literalmente
una tabula rasa, si que pensaba que la mala conducta era un producto del aprendizaje y la
socializacion: «No existe en el corazén humano la perversidad original. No se puede
encontrar en él ni un solo vicio del que no se pueda explicar cémo y cuando penetr6 en él»™.
En segundo lugar, hay también una légica de conexion entre las ideas de la tabula rasa y del
fantasma en la méaquina. En la medida en que la maquina, el cuerpo, funciona mecénicamente,
pues ha sido construido en armonia con las leyes causales de la naturaleza, el fantasma no
necesita estar cargado de instrucciones para manejarla y dirigir la conducta. Y finalmente, esta
la l6gica de relacion entre las ideas del fantasma en la maquina y el buen salvaje: si la
maquina, el cuerpo se comporta de forma innoble a través de acciones malas, no hay que
buscar el origen de esa maldad en ella, sino en el fantasma, en el espiritu que libremente
decidié cometer esos actos inicuos.

El camino por el que la doctrina de la tabla rasa conquisté a las ciencias sociales comenzé
en Franz Boas (1858-1943), padre de la antropologia moderna. Las ideas de Boas procedian
del contexto del empirismo de la llustracion, pero no directamente de Locke, sino del obispo
George Berkley (1685-1753). Este habia defendido, consecuentemente con los principios
empiristas, que no podiamos ir mas alld de nuestra propia mente para atribuir las ideas que
recibimos de la experiencia al influjo de una causa material sobre nuestros sentidos. No existe
ninguna substancia material mas alla de nuestro espiritu capaz de percibir y pensar. Lo unico
que existe es el espiritu y las ideas que percibe y piensa. Ser es ser percibido y, en ultima
instancia, seria Dios quien sustentaria las ideas que atribuimos a un mundo exterior a traves
de su propia mente'?,

El idealismo o fenomenismo berkleyano y los descubrimientos de sus estudios de pueblos
nativos, inmigrantes y nifios de orfelinatos permitieron a Boas fundar una nueva base
intelectual para el igualitarismo. A su juicio, las diferencias entre las razas humanas y los
grupos étnicos no procedian de su constitucion fisica, sino de su cultura, un sistema de ideas y
valores que se extienden mediante el lenguaje y otras formas de conducta social. Es la cultura
la que configura la mente y las personas difieren entre si porque difieren sus culturas: «Digo
que, mientras no se demuestre lo contrario, debemos presumir que todas las actividades
complejas estan determinadas socialmente, no son hereditarias»*.

Aunque Boas no fue un defensor de la tabla rasa, sus discipulos si que asumieron esta
doctrina y sus implicaciones metodoldgicas, radicalizando las posiciones de su maestro. Asi,
defendieron que no solo las diferencias entre los grupos étnicos se debian explicar a través de

pp. 71-72.

19 Rousseau, J.-J. (1997) Emilio, o De la educacion. Madrid: Alianza.

! Berkeley, G. (1985). Principios del conocimiento humano. Barcelona: Orbis, p. 43.

12 Cfr. Degler, C. N. (1991). In search of human nature: The decline and revival of Darwinism in American
social thought. New York: Oxford University Press, p. 148.
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la cultura, sino todos los aspectos de la existencia humana.

Alfred Louis Kroeber (1876-1960) fue uno de los discipulos mas influyentes de Boas.
Frente a su maestro, que habia defendido el uso de las explicaciones sociales mientras no se
demostraran falsas, él las defendié con independencia de las pruebas: «no se puede admitir —
decia— que la herencia haya desempefiado papel alguno en la historia»™. Y es que, a su
juicio, la cadena de acontecimientos que configuran a un pueblo «implica el condicionamiento
absoluto de los sucesos histéricos por otros sucesos histéricos»™*. Kroeber consideraba que la
conducta social —y toda conducta es social— no sélo no podia ser explicada por fuerzas o
propiedades innatas de la mente del individuo, sino por ninguna propiedad de la mente en
absoluto: la cultura es superorganica y debe ser explicada a través de hechos sociales,
culturales.

La civilizacién no es una accion mental, sino un cuerpo o una corriente de productos del ejercicio
mental [...] La mentalidad esta relacionada con el individuo. Lo social o cultural, por otro lado, es
en su esencia no individual. La civilizacién como tal empieza s6lo donde termina el individuo™.

Estas dos ideas defendidas por Kroeber, la negacién de la naturaleza humana y la
autonomia de la cultura respecto a las mentes individuales, fueron también articuladas por el
fundador de la sociologia, Emile Durkheim (1858-1917), quien habia prefigurado la doctrina
de la mente superorgénica elaborada por aquel. Durkheim se oponia al método mostrado por
las incipientes explicaciones socioldgicas de Auguste Comte (1798-1857) y Herbert Spencer
(1820-1903), segun el cual los fendmenos sociales debian ser explicados por leyes de la
psicologia, una ciencia que pertenecia a un nivel de realidad fenoménica inferior al del hecho
social: el de la mente individual'®. Para ellos las leyes sociolégicas no eran mas que corolarios
de las leyes generales de la psicologia'’. Frente a este reduccionismo explicativao, Durkheim
defendi6 que «la causa determinante de un hecho social debe ser buscada entre los hechos
sociales antecedentes, y no entre los estados de la conciencia individual»®. Por ello,
Durkheim fue defensor del emergentismo, posicion que permitia explicar como determinadas
propiedades de niveles superiores de la realidad, como las sociolégicas, podian surgir como
novedad en el mundo a partir de la organizacion de elementos de niveles inmediatamente
inferiores y poseer una autonomia causal y, por tanto, explicativa, propia que justificara su
punto de vista metodoldgico. Para justificar su posicion, Durkheim plante6 una analogia entre
la relacion de los fendmenos sociales y psiquicos y la de los fendbmenos bioldgicos y los
inorganicos: los primeros surgen de la asociacion de los segundos, pero no cabe ninguna
reduccion explicativa de aquellos a éstos. La clave para Durkheim es la nocion de
«asociacion»:

Pero se nos dird que, puesto que los Unicos elementos que forman la sociedad son individuos, el
origen primero de los fendmenos sociolégicos sdlo puede ser psicoldgico. Al razonar asi, se puede
también establecer facilmente que los fenémenos biolégicos se explican analiticamente por los
fendmenos inorganicos. En efecto, es bien cierto que en la célula viva no hay mas que moléculas de

13 Cfr. Op. Cit., p. 84.

¥ Cfr. Op. Cit. , p. 95.

1> Cfr. Op. Cit. , p. 96.

' Durkheim, E. (2001). Las reglas del método sociolégico. México: FCE, p. 150.
7 0p. Cit., p. 152.

8 Op. Cit., p. 164.
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materia en bruto. Pero estan de ahi asociadas y esta asociacion es la causa de los fendmenos nuevos
que caracterizan la vida y cuyo germen es imposible reencontrar en ninguno de los elementos
asociados. Y es que un todo no es idéntico a la suma de sus partes, es otra cosa cuyas propiedades
difieren de las que presentan las partes que lo componen. La asociacion no es, como se ha creido
algunas veces, un fendmeno estéril en si mismo, que consiste simplemente en poner en relacion
exterior hechos adquiridos y propiedades constituidas. (No es, por el contrario, la fuente de todas
las novedades que se han producido sucesivamente en el curso de la evolucion general de las
cosas? ¢Qué diferencias hay entre los organismos inferiores y los otros, entre lo vivo organizado y
la simple plastidula, entre ésta y las moléculas inorganicas que la componen, sino diferencias de
asociacion? Todos estos seres, en Ultima instancia, se resuelven en elementos de la misma
naturaleza; pero estos elementos estan aqui yuxtapuestos, y alla asociados. Aqui asociados de una
manera, y alla de otra. Incluso tenemos el derecho de preguntarnos si esta ley no penetra hasta el
mundo mineral y si las diferencias que separan a los cuerpos inorganicos no tienen el mismo
origen.

En virtud de este principio, la sociedad no es una simple suma de individuos, sino que el sistema
formado por su asociacion representa una realidad especifica que tiene caracteres propios. Sin
duda, nada colectivo puede producirse si no se dan conciencias particulares; pero esta condicion
necesaria no es suficiente. Es preciso también que dichas conciencias estén asociadas, combinadas,
y combinadas de cierta manera; de esta combinacién resulta la vida social y, por consiguiente,
dicha combinacion es la que la explica. Al aglomerarse, al penetrarse, al fusionarse, las almas
individuales engendran un ser, psiquico si se quiere, pero que constituye una individualidad
psiquica de un género nuevo. Asi pues, [en] la naturaleza de esta individualidad, no en la de las
unidades componentes, hay que buscar las causas proximas y determinantes de los hechos que se
producen. El grupo piensa, siente, actla de forma distinta como lo harian sus miembros si éstos
estuvieran aislados. Por lo tanto, si se parte de éstos Gltimos no se podra comprender nada de lo que
sucede dentro del grupo. En una palabra, entre la psicologia y la sociologia existe la misma
solucion de continuidad que entre la biologia y las ciencias fisicoquimicas. Por consiguiente, todas
las veces que un fendmeno social esté directamente explicado por un fenémeno psiquico, podemos
tener la seguridad de que la explicacion es falsa®.

La asociacién de las consciencias particulares de los individuos produce, precisamente, una
novedad emergente, a saber, aquella consciencia superorganica de la que hablaba Kroeber®.
Por todo ello, advierte Durkheim que el método de reduccion explicativa de los fenémenos
socioldgicos a partir de la psicologia s6lo es aplicable a condicién de desnaturalizar tales
fendmenos. La psicologia tiene su papel como ciencia empirica de la mente humana, pero su
dominio acaba donde empieza el de la sociologia.

4. Ciencias naturales y reduccion

A juicio de Pinker, el desarrollo de las ciencias naturales contemporaneas ha supuesto toda
una refutacion de la doctrina de la tabla rasa en el interior de las ciencias sociales. Frente a
esta doctrina y a las posiciones emergentistas de tales ciencias, Pinker ha sefialado como
principal argumento contra ellas la conexion, establecida por distintas disciplinas cientificas
naturales actuales —genética conductual, neurociencias, ciencias cognitivas y psicologia
evolutiva—, entre la genética humana, la configuracién del cerebro y de la mente y la
conducta humana.

9 Op. Cit., pp. 155-157.
2 Op. Cit., p. 156.
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Asi, frente a la concepcion de la mente como tabula rasa, las neurociencias han
descubierto, desde los hallazgos de Paul Broca en el siglo XIX, que la estructura fisica del
cerebro, 6rgano de la mente, es en su disposicion general —aunque no en el detalle
concreto— innata. Y esa geometria y cableado cerebral innatos tienen sus consecuencias en
las formas humanas de pensar, sentir y actuar, es decir, en la mente y en la conducta.

Las neurociencias también han puesto en evidencia la idea del buen salvaje. Los
neurocientificos han descubierto que la lesion de los I6bulos frontales del cerebro entorpece o
limita el repertorio conductural de la persona y puede desencadenar ataques agresivos®'. Esto
ocurre porque los lébulos dafiados ya no sirven como frenos inhibidores de las partes del
sistema limbico, en particular un circuito que une la amigdala con el hipotalamo por una via
Ilamada stria terminalis. Las conexiones entre el I6bulo frontal de cada hemisferio y el
sistema limbico costituyen una palanca con la que el conocimiento y los objetivos de la
persona pueden anular otros mecanismos, entre los que se encuentra uno que genera la
conducta que dafia a otras personas®.

Finalmente, las neurociencias cognitivas han desmitificado la idea del fantasma en la
méaquina. Mediante los conocidos como experimentos de cerebros divididos, en los que los
dos hemisferios cerebrales quedan separados empleando diversas técnicas, los
neurocientificos han demostrado las conocidas como ilusiones del yo, en las que vienen a
concluir que no existe una instancia centralizada de la mente y el cerebro que procese la
totalidad de la informacion y tome, en primera o Gltima instancia, todas las decisiones.

En La tabla rasa Pinker se plantea el reto de llevar a cabo una consilience entre ciencias de
la vida, ciencias de la naturaleza humana (neurociencias y psicologia) y ciencias sociales®.
Esta consilience, que fue inicialmente planteada por W. O. Wilson®, consiste en conectar los
distintos niveles de analisis de la realidad mediante la reduccion de las disciplinas cientificas
de macronivel a las de micronivel. La concepcidn reduccionista de Pinker, basada en los
modelos clasicos de Kemeny y Oppenheim®® y de Oppenheim y Putnam?, aborda 1) la
reduccion ontoldgica de las propiedades de los niveles superiores a mecanismos constituidos
por elementos y propiedades de los niveles inferiores, los considerados constituyentes reales
del mundo; y 2) la reduccion explicativa de las leyes de los niveles superiores que explican la
naturaleza o comportamiento de sus propiedades de macronivel a leyes de los niveles
inferiores mediante la apropiada correlacion entre propiedades y elementos de los distintos
niveles.

Pinker hace una propuesta de reduccion de los campos de las disciplinas en las que él

1 Anderson, S. W. et alt., «impairment of social and moral behavior related to early damage in human
prefrontal cortex», Nature Neuroscience, n° 2, 1999, pp. 1032-1037; Blair, J. y Cipolotti, L., «Impaired social
response reversal: A case of “acquired sociopathy”», Brain, n® 123, 2000, pp. 1122-1141; Lykken, D. T., Las
peersonalidades antisociales, Barcelona, Herder, 2000.

?2 Monaghan, E. y Glickman, S., «Hormones and aggressive behavior», en Becker, J., Breedlove, M. y
Crews, D., (comps.), Behavioral endocrinology, Cambridge, Mass. MIT Press, 1992.

2 Op. Cit., p. 102.

#Wilson, E. O., Consilience: la unidad del conocimiento, Barcelona, Galaxia Gutenberg, 1999.

%> Kemeny, J. G. y Oppenheim, P. (1956). On Reduction. Philosophical Studies 7, n° 1/2, pp. 6-19; reimpreso
en Schick, T. (ed.), Readings in the Philosophy of Science, Mountain View, CA: Mayfield Publishing Company,
1999.

2% Oppenheim, P. y Putnam, H. (1958). Unity of Science as a Working Hypothesis. En H. Feigl, M. Scriven y
G. Maxwell (Ed.), Minnesota Studies in the Philosophy of Science: Volume Il. Minneapolis, MN: University of
Minnesota Press (3-36). Reimpreso en R. Boyd, Philip Gasper y J. D. Trout (Ed.), (1991). The Philosophy of
Science (405-427). Cambridge, Massachusetts: The MIT Press.
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trabaja: del nivel de andlisis social y cultural al nivel psicoldgico. Frente al modelo
emergentista de los cientificos sociales defensores de la doctrina de la tabla rasa, que
explicaba desde el nivel de lo social la absorcion de la cultura por parte del individuo en base
a las ideas de consciencia colectiva o superorganica y de plasticidad de la mente, Pinker
defiende que «la cultura descansa en una circuiteria neuronal que realiza la proeza que
llamamos “aprender”»®’. Este aprendizaje por el que se adquiere la cultura consiste en un tipo
especial de mimesis, de imitacion de la conducta de los demas. «Por esta razon, centrarse en
las facultades innatas de la mente no es una alternativa a centrarse en el aprendizaje, la cultura
y la socializacién, sino mas bien un intento de explicar cémo funcionan»?.

En ese sentido, Pinker toma la adquisicion del lenguaje como ejemplo paradigmatico del
aprendizaje cultural®®. A su juicio, el acto més insignificante de aprendizaje cultural, de
imitacién del comportamiento de los padres o de otros, resulta algo extraordinariamente
complejo. Para poder apreciar la clave de este aprendizaje, el mecanismo de nuestras mentes
que lo hace posible, resulta relevante recurrir a otro tipo de «mente», como la de robots,
animales y personas que padecen algun tipo de transtorno mental®.

El investigador de inteligencia artificial Rodney Brooks ha tratado de construir un robot
capaz de aprender por imitacién. Este investigador aplicd su prototipo al aprendizaje de la
habilidad de abrir un tarro mediante la observacion de esta misma tarea realizada por una
persona. La persona comenzé colocando el tarro sobre una mesa junto al robot para frotarse
las manos y entonces se dispuso a quitarle la tapa, sujetdndolo con una mano y utilizando la
otra para desenroscar la tapa girandola en sentido contrario al de las manecillas del reloj. Pero
antes de terminar, se detuvo un momento para secarse el sudor de la frente. Finalmente abrid
el tarro. Entonces el robot intentd imitar la accion, planteando a Brooks el siguiente problema:
¢qué partes de la accion a imitar son importantes (por ejemplo, la de girar la tapa en sentido
contrario al de las manecillas del reloj), y cuéles no lo son (por ejemplo, la de secarse la
frente)? ; CoOmo puede el robot abstraer los conocimientos que ha adquirido con la experiencia
y aplicarlos a una situacién similar? Para Pinker la respuesta es que el robot necesita la
capacidad de ver el interior de la mente de la persona, de conocer sus intenciones para poder
deducir cuéles son sus metas y recoger los aspectos de la conducta relevantes para ello. El
robot necesita disponer de una «psicologia popular» o «psicologia intuitiva».

Otra mente a la que le es dificil deducir los objetivos de otros es la del chimpancé. La
psicologa Laura Pepitto llevo a cabo varios experimentos de aprendizaje con un chimpancé al
que llamd Nim Chimpsky. En uno de ellos le ensefi¢ a lavar los platos, ejemplificando ella
misma la actividad mientras que Nim le imitaba. Pero los platos de Nim quedaban sucios, ya
que el chimpancé se limitaba a imitar los movimientos de frotacion de Pepitto. Su imitacion
era, por tanto, rudimentaria: se limitaba a copiar movimientos sin captar la intencion de su
entrenadora.

Finalmente, Pinker menciona la mente de las personas autistas. Los autistas son incapaces
de discernir las creencias e intenciones de otras personas, por lo que su aprendizaje se realiza
de otras formas. Pueden captar representaciones fisicas, como, por ejemplo, mapas y graficos,
pero no representaciones mentales, es decir, no pueden leer la mente de otras personas.

Para Pinker la moraleja de estos casos es que la mente humana realiza el aprendizaje

%" Pinker, S. La tabla rasa, p. 102.
%8 Op. Cit., pp. 102-103.

# Op. Cit., p. 103.

% Op. Cit., p. 103-105.
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cultural a través de un mecanismo de imitacién que implica una «psicologia popular» o
«intuitiva», es decir, capaz de captar la intencién de las personas, cuyas acciones imita®’. Este
mecanismo psicoldgico innato de aprendizaje por imitacion mediante la captacion de la
intencion de los demas es el que permite reducir el nivel de anélisis de lo social y cultural al
psicologico. Y es que, como han documentado ampliamente los psicologos sociales, «las
personas tienen la necesidad imperiosa de hacer lo que hace el vecino»®. Y ello por dos
razones que tienen su asiento en la vida social. La primera razén es informativa, y consiste en
el deseo de beneficiarse de los conocimientos y el juicio de otras personas®. La segunda
razén es normativa, y consiste en el deseo de seguir las normas de una comunidad,
cualesquiera que sean. Estas normas, expresadas en practicas culturales arbitrarias, son
necesarias para el funcionamiento de la comunidad. Ejemplos de ellas son los
emparejamientos de sonido y significado que constituyen las palabras de una lengua, el
dinero, los dias de fiesta establecidos o conducir por el mismo lado de la calzada. Finalmente,
las normas comunitarias asentadas en el tiempo son las que acaban construyendo realidades
sociales.

La vida de las sociedades complejas se construye sobre realidades sociales, y los ejemplos mas
claros son el dinero y el imperio de la ley. Pero un hecho social depende por completo de la
disposicion de las personas a tratarlo como un hecho. [...] La realidad social existe sélo dentro de
un grupo de personas, pero depende de una capacidad cognitiva que estd presente en cada
individuo: la capacidad de comprender un acuerdo publico de conferir poder o estatus, y de
respetarlos mientras los respeten otras personas®.

Pinker acaba reduciendo el nivel de analisis de la cultura al de la psicologia individual
mediante el mecanismo psicolégico innato de aprendizaje por imitacion a través de la
captacion de la intencion de los otros y la aplicacion del modelo de explicacion de la
expansion de las enfermedades de la epidemiologia sobre la expansion de las representaciones
mentales entre los hombres. Asi, la cultura acaba siendo concebida por Pinker como la
«tendencia de las personas a adoptar las innovaciones de otras personas»:

¢De qué forma un suceso psicolégico —una invencién, una afectacién, una decision de tratar a
determinado tipo de persona de una forma concreta— se convierte en un hecho sociocultural —una
tradicion, una costumbre, un espiritu, un modo de vida—? Segln el antropdlogo cognitivo Dan
Sperber, la cultura se debe entender como la epidemiologia de las representaciones mentales: la
extension de las ideas y las practicas de persona a persona. Hoy, muchos cientificos emplean las
herramientas matematicas de la epidemiologia (como se extienden las enfermedades) o de la
biologia de la poblacién (c6mo se extienden los genes y los organismos) para modelar la evolucion
de la cultura. Han demostrado que una tendencia de las personas a adoptar las innovaciones de
otras personas puede conducir a unos efectos para cuya comprension utilizamos imagenes como las
de epidemia, incencio, bola de nieve o cambios pequefios que colman el sistema y producen
grandes efectos. La psicologia individual se convierte en cultura colectiva®.

31 Op. Cit., p. 105-106.
%2 Op. Cit., p. 106.

% Op. Cit., p. 107.

3 Op. Cit., p. 109.

% Op. Cit., pp. 109-110.

Rer T — 54 Actas Il Congreso internacional de la Red espafiola de Filosofia
de filosefia ISBN 978-84-608-6812-5, \ol. | (2017): 45-55.



Ricardo TERUEL DIiAZ

5. Conclusiones

Lo que cabe concluir en esta comunicacion es, simplemente, un mapa l6gico de las grandes
lineas de trabajo en la respuesta a la pregunta planteada inicialmente en funcion de la posicion
filosofica adoptada en relacion con la estructuracion del conocimiento cientifico. A la
pregunta ¢como se constituye la mente humana? ¢Existe un fundamento geneético que permita
hablar de una naturaleza humana comdn? (O, por el contrario es la sociedad la que la
configura desde su dimension historica y cultural? El reduccionismo onto- y epistemologico
nos conduce a una respuesta genetista y al concepto de naturaleza humana, mientras que el
emergentismo abre la posibilidad de apuntar hacia la sociedad y la dimension de la cultura 'y
la historia.
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Guerra y destructividad

El lado oscuro del alma

M. Merce DOMINGUEZ REGUEIRA

Sociedad Espafiola de Psicologia Analitica

Introduccién

La intencionalidad de esta comunicacion es mostrar una faceta distinta a la acostumbrada
en el andlisis de la guerra. Para ello se sigue el hilo conductor del pensamiento de C.G. Jung y
su minucioso analisis sobre las emociones y afectos humanos desde una perspectiva
antropologica sin desmerecer en absoluto cualquier otra investigacion social, econémica o
politica que intente aclarar qué es la guerra, por qué sucede y a qué refiere. La
pluridimensionalidad del ser humano no excluye, sino mas bien incluye distintas perspectivas,
en consecuencia, ésta es una dimension mas a tener en cuenta.

Como punto de inicio sirve una sencilla pregunta: ¢Qué se entiende coloquialmente por
guerra?, dado que esta es una palabra utilizada en diferentes contextos, me remito a las
definiciones del diccionario de la Real Academia de la Lengua Espafiola, donde el concepto
guerra recoge diferentes acepciones:

guerra

Del germ. werra, «pelea, discordia»....

1. f. Desavenencia y rompimiento de la paz entre dos 0 més potencias.

2. f. Lucha armada entre dos 0 mé&s naciones o entre bandos de una misma nacion.
3. f. Pugna (entre personas)

4. f. Lucha o combate aunque sea en sentido moral.

5. f. Oposicion de una cosa con otra.
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6 interj. Era u. Para excitarse al combate*

Sin embargo, antropoldgicamente hablando, desde el amanecer de los tiempos la guerra ha
sido un fenébmeno universal, aceptado por unos o rechazado por otros, esperado segln las
circunstancias y temido en sus consecuencias, pero, siempre, indiscutiblemente ligado al ser
humano en su evolucion bioldgica y cultural. Por ello, a lo largo de la historia ha habido
filésofos y politicos que se han posicionado en contra y a favor arguyendo sus propios
razonamientos® e incluso escribiendo libros buen arte de hacer la guerra.®

Es de sobras conocido que la guerra comporta un estado especial que genera
comportamientos inverosimiles, algunos calificados como heroicos y otros simplemente
espeluznantes porque en ellos la monstruosidad sustituye la racionalidad. También, harto
conocidas son las secuelas animicas de la guerra con sus consecuencias devastadoras para la
persona: estrés post-traumatico, depresiones, ataques de panico, fobias... y un largo etcétera
que agota muchas veces la capacidad de integracion social de los individuos. La guerra marca
tanto a quienes la viven y padecen, como a quienes se amedrantan o la contemplan desde la
impotencia. Ademas, sabiendo que la guerra lleva pareja la posibilidad de muerte, aflora
consecuentemente un miedo arquetipico a no ser ya mas, a desaparecer y diluirse en la nada.
Entonces, emerge la tan repetida pregunta: ¢porque Dios o los Dioses permiten la guerra? O,
si se prefiere, ¢por qué y para qué el ser humano ha hecho y contintia haciendo la guerra?

Luego estd la culpa, ese sentimiento que brota prohibiendo el sosiego del alma. Es un
malestar subjetivo que se traspasa inconscientemente, aunque no sea dicho ni oido, de
generacion en generacion. No importa que sea real o fantaseado, es irracional, pero existe y se
sufre. Poco importa que los imputados rechazen la culpa o no sepan la causa, pues como dice
Jung: “Un bosque, una casa, una familia, incluso un pueblo en los que se haya producido un
crimen sienten la culpa psiquica y se la hacen sentir también desde fuera™ Porque el
problema permanece intacto y sobrevive a la postguerra. Y ¢como lavar y redimir las culpas?
0 ¢como perdonar para continuar viviendo juntos en un mundo que conserva la memoria
historica aunque no se escriba?, pues los muertos desde el inconsciente colectivo aguardan y
esperan no s6lo su entierro sino también la restitucion del equilibrio psiquico de la sociedad a
través de un reconocimiento de la conciencia. Una sociedad sin paz psiquica queda atrapada
en el laberinto de espejos de su Sombra®

Ares como arquetipo del guerrero.

Habida cuenta que para Jung el lenguaje de la psique humana es mitico y como tal, los
arquetipos o estructuras emocionales inherentes al inconsciente colectivo, que cada ser
humano hereda, son expresados espontaneamente en imagenes de contenido ancestral. Esas
imagenes pueblan nuestra cultura y se repiten sin cesar bajo diferentes formas. Sin embargo,
el contenido afectivo que contienen es el mismo. Mitos, leyendas y religion nos pueden

! Diccionario de la Real Academia de la Lengua Espafiola

2 Una visién detallada al respecto nos la ofrece la obra de Garcia Caneiro, José y Vidarte, Francisco
Javier,Guerra, Guerra y Filosofia, Tirant lo Blanch, Valencia, 2002.

% Un claro ejemplo es la obra de Sun Tzu, El arte de hacer la Guerra, Obelisco, 2009, escrita en el siglo VI
a.JC.

*Jung, C. G. Civilizacion en Transicion, Editorial Trotta, Madrid,1995.

% El arquetipo de la Sombra simboliza todo aquello que el ser humano considera malo y ajeno, aunque no lo
sea.
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ayudar a entender, pues, desde una perspectiva emocional, esa misteriosa y aborrecible
tendencia humana a la guerra. Una mencion a la figura de Ares quizas sea de mucha utilidad.

Se cuenta que el impulsivo y desquiciado Ares dejaba el ardor y la orgia sangrienta de la
batalla para correr en brazos de su amada Afrodita, quien a su vez, casada con un dios que no
escogio si no que le vino impuesto por Zeus, Hefestos, buscaba el placer en brazos de aquel
fornido guerrero, que a pesar de ser un ser despiadado y vengativo, siempre sediento de
sangre, se le mostraba como agradable y solicito enamorado, porque solo ella, seductora
experta en las artes amatorias, sabia aplacar sus ansias destructivas® Se cuenta también que de
aquella unién apasionada nacié un hijo muy especial, Eros, que ya desde pequefio hacia
travesuras confundiendo el entendimiento de dioses y humanos con el ardor de sus flechas,
cuya herida era tan fatal que obnuvilaba cualquier razén con el furor del enamoramiento. Eros
era el portador del amor y luego seria también el marido de Psique, vocablo griego que
refiere la fuerza vital del ser humano, o sea su alma.

Afios més tarde, en Roma, aparecié también la figura de Anteros’, como hermano de
Cupido o Eros quien se eregia en el vengador del amor no correspondido. Ambos hermanos
eran concebidos por los romanos, un pueblo esencialmente guerrero, como seres alados, 0 sea
pertenecientes al mundo étereo de la imaginacion.

Con estas referencias mitoldgicas deseo introducir el tema de la guerra como un elemento
propio de la naturaleza del ser humano, que reside en la parte oscura del alma. Esas
narraciones, sigiendo a Jung, nos explican simbdlicamente la realidad afectiva del individuo,
0 sea, cOmo es, actia y ademas cdmo vive su hacer en el mundo relacionandose consigo
mismo y con los otros. La funcion de semejantes simbolos es hacer conciencia y eso
determina a su vez que “La mision de la conciencia esta en entender las indicaciones de la
naturaleza inconsciente™, porque nuestra mente consciente es tan sélo una gotita en el magma
oceanico del inconsciente humano.

Si atendemos al mito anterior, éste nos explica que el alma humana, Psique, esta
emparejada con la atraccion erotica que se deriva de la union del deseo apasionado del amor,
Afrodita, con el conflicto o la guerra, Ares, ese implacable, vengativo, voraz e imprevisible
dios, a quien solo la mas bella y cautivadora de las diosas, Afrodita, puede domar. La
metafora de esta historia es obvia: en el ser humano actGan por igual dos fuerzas opuestas y
vinculantes: el amor creativo y el odio destructivo. Este es el drama inconsciente vivido en el
interior del alma, un drama al que nadie puede escapar.

De hecho, aunque la frontera entre consciente e inconsciente queda determinada por la
vision del mundo que comparte una sociedad, todavia hoy se encuentran ciertas cuestiones
que no han sido respuestas desde un punto de vista antropoldgico, por ejemplo: ;qué sentido
tiene que el ser humano sea cémo es? ;Tiene alguna finalidad en la naturaleza la especie
humana? o ¢para qué ha llegado donde estd a nivel de conocimiento o desarrollo evolutivo
con todas sus luces y sus sombras? Segun Jung este tipo de preguntas nos acercan al enigma
de la vida, porque la vida en si sigue siendo un misterio. De hecho, somos un misterio sin
resolver para nosotros mismos. El camino hacia la respuesta se hallaria en el estudio del
inconsciente personal y colectivo y, precisamente en ese estudio, la guerra, en cuanto origen,
desarrollo y sentido, juega un papel principal, por eso Jung se dedicé tanto a estudiar la
dialéctica del alma: “Toda su vida, Jung ha estado preocupado por el problema de la guerra y

® Tales amores son narrados por Homero en el canto V111 de la Odisea
" Es Ovidio en sus Fastos quien alude a la existencia de Anteros
8 Jung, C. G. Respuesta a Job, Fondo de Cultura Econémica, México, 1964, p.120
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no hay ni una séla obra de él en que no discuta los mecanismos inconscientes de los que se
nutren los conflictos entre seres humanos”™®

La dialéctica natural del alma humana: conflicto y guerra.

Somos seres dialécticos, ambivalentes y contradictorios. Ese enfrentamiento es vivido fuera
y dentro de la psique con todo su desgarro interior que se expresa en un desafio constante
entre el bien y el mal, la luz y la oscuridad o el orden y el caos y justamente en medio de ese
duelo eterno debemos posicionarnos, hacernos, individuarnos. Es una lucha interna que surge
de la propia naturaleza dual del inconsciente. De hecho, el mayor enemigo de cualquier ser
humano es el mismo. Luego ese conflicto aflora y fluye desde el interior al exterior, hacia los
otros. Sin embargo, cuanto mas inconsciente es mas impacto encontrara fuera, en la sociedad.
A mayor inconsciencia, mas conflictos, a mas consciencia, mas capacidad resolutiva. Que
haya guerras iniciadas por doquier nos dice mucho del grado de conciencia y evolucion
alcanzado por la especie humana.

De hecho, nuestra civilizacion occidental permanece ain dominada por el paradigma
cristiano, eso quiere decir que en este mundo no hay lugar para un Dios destructor, ni
guerrero, eso se ha obviado y queda relegado al Antiguo Testamento. La buena nueva
evangélica clama que Dios es Amor, por eso Agustin de Hipona decia: *Ama y haz lo que
quieras: si callas, calla por amor; si gritas, grita por amor; si corriges, corrige por amor; Si
perdonas, perdona por amor. Exista dentro de ti la raiz de la caridad; de dicha raiz no puede
brotar sino el bien”'® El odio y todas las emociones negativas se deben apartar de la
conciencia, quedando mimetizadas entre las sombras, pero no por eso dejan de ser y actuar
desde alli. Simplemente no las reconocemos en nosotros y mucho menos en ese Dios tan
sumamente perfecto. Asi pues, muchos autores cristianos consideraban los actos de guerra
fruto de la tentacion demoniaca, pues Satdn sembraba el caos y el mal para desorientar la
humanidad de su camino hacia Dios. Otros, en cambio, los justificaban para acabar
precisamente con el demonio. De eso ya hace muchos siglos... Sin embargo, aun hoy en las
altas esferas de la Iglesia Catdlica ese pensamiento persiste y se sigue apelando a la misma
causa maldita: “No existe un Dios de la guerra: ese que hace la guerra es el maligno, es el
diablo, que quiere matar a todos™*

El Unico problema es que este diablo estd, metaféricamente hablando, en el mismo ser
humano, quien, aunque no lo sepa, posee una psique dialéctica y por eso tiene que lidiar con
él cada dia. Agustin acertd en parte, pues Dios en cuanto a Bien supremo esta presente en el
alma humana, sélo fallé en algo muy importante: ese lugar es compartido con el Mal que, a
través de las pasiones, se apodera de la conciencia. Eso es lo que los antiguos denominaban
“estar poseido” Ademds, para mas inri, ese Mal se contagia. Ciertas religiones han
identificado ese Mal con Satan, pues “el demonio, a pesar de su caida y de estar desterrado,
sigue siendo sefior de este mundo y esté alojado en el aire que todo lo envuelve*?

% Valois, Raynald, C.G. Jung et les racines de la guerre, Laval théologique et philosophique n°48, Québec,
Junio 1992, p. 263

1 De Hipona, Agustin, Homilias sobre la primera carta de San Juan a los partos, Homilia séptima,
www.augustinus.it/spagnolo/commento_lsg/index2.htm

1 papa Francisco, Homilia en la basilica de Asis, Septiembre 2016.
www.aciprensa.com/noticias/papa-francisco-la-guerra-viene-del-demonio-porque-quiere-el-mal-43413/

12 Jung, C. G., Respuesta a Job, op. cit. p. 90
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Y aunque parezca un vocablo actualmente en desuso, “la palabra demonio en estos tiempos
modernos, o sea en los Gltimos 500 afios, significa lo moralmente reprensible, una forma de
causar dafio, especialmente a los inocentes™"

Acorde con el pensamiento de Jung, las naciones se comportan como individuos colectivos
generando también sus propios conflictos y patologias porque la fuerza colectiva es férrea en
consecuencia aferra: un ser humano deja de ser quién y como es cuando cae en el fluir de la
masa, su razon, su voluntad y su poder es perfectamente absorbido por las fuerzas
arquetipicas e inconscientes que se generan dentro de todo grupo social. Entonces, ya perdida
la propia conciencia y voluntad, el individuo es convertido en uno més dentro de un todo
viscoso y maleable. Reglas, normas o valores quedan perfectamente anuladas y entonces el
inconsciente regurgita un monstruo amoral y devorador de gran poder destructor. Lo primero
que se destruye es la propia persona de cada uno de los individuos y éstos empiezan a actuar
como un sistema independiente de toda l6gica. Jung afirmaba que ese contagio ya se habia
realizado: “Las guerras y las revoluciones que nos amenazan son epidemias psiquicas. En
cualquier momento puede apoderarse de millones de seres una idea delirante y tendremos otra
vez una guerra mundial o una revolucién devastadora™**

De esta manera, se inscriben ya en la realidad historica los diferentes enfrentamientos,
contradicciones y conflictos, que conforman ese largo devenir humano desde un inicio ignoto
y quimérico de la conciencia hasta una meta tltima y salvifica descrita en el lenguaje fabuloso
de la escatologia religiosa. Asi pues, entre ese origen mitico y un final fantaseado, hallamos la
historia humana, intermitentemente jalonada de luchas, barbarie y destructividad. De hecho,
los grandes acontecimientos historicos o gestas que definen las naciones y los grupos como
tales vienen determinados por conflictos y guerras.

Precisamente es desde ese ambito propio del inconsciente colectivo, que contiene y abarca
nuestra verdadera humanidad, que podemos clarificar y dibujar la cuestion de la guerra. De
ahi que la tarea, segin Jung, sea la recogida consciente de todas esas imagenes arquetipicas
para posterior analisis. Ellas expresan simbdlicamente nuestras vivencias desde el origen.
Solo asi, después de ser identificadas, examinadas, aceptadas y asimiladas, tal vez, con mucho
esfuerzo, puedan también ser superadas. De lo contrario caeran en el olvido, abandonadas a su
suerte en lo mas recondito. Es un peligro terrible, pues, desde alli, ocultas entre las sombras,
permanecen latentes con todo su poder, hasta que, en algin momento, inesperadamente, sean
de nuevo activadas. El detonante, cualquier suceso, por nimio que parezca, enlazado de
alguna manera con ellas. Entonces, resurgiran briosas y amenazantes para arrebatarnos la
cordura hacia el lado oscuro de la fuerza “representado por el terror, la ira y la agresion™*

La guerra no es un fendmeno racional

La fragilidad humana dificilmente es aceptada por la conciencia, lo negativo no gusta, se
evita y eso conforma un individuo ajeno a su propia naturaleza. Sin embargo, no es fuera si no
dentro de si mismo donde debe observar y analizar para comprender, pues “la raiz de la guerra

3 Pinkola Estés, Clarissa, Explaining Evil en Terror, Violence and the Impulste to Destroy,

Daimond,Canada,2003

¥ Jung, C. G, Civilizacion en Transicion, op. cit., p. 227

> Phipps, Maurice, The myth and magic of star wars: a junguian interpretation,
https://archive.org/details/ERIC_ED315833, p. 9
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habra que ir a buscarla en la estructura bipolar del inconsciente™® Y el inconsciente,
precisamente, no pertenece a la racionalidad, ésta es solo patrimonio del yo consciente.

Miguel Angel Centeno en su obra War and Society nos explica que “la guerra es una reflejo
y consecuencia de una estructura social, normas de grupo y relaciones. Como tal, la guerra
puede ser estudiada usando los mismos principios y métodos que la ciencia social ha usado
para entender otros fenémenos sociales como el matrimonio o el mercado de valores™*’

Indudablemente la guerra es un acto violento organizado con ciertos fines bien definidos.
Sin embargo, la violencia es una pasion y su naturaleza afectiva la hace irracional. En cambio,
la organizacion de las batallas supone un principio légico, pero ¢como puede organizarse lo
irracional? De hecho, no se puede es una pura fantasia. EI ser humano tiende a fantasear con
un poder mégico que llegue controlar las fuerzas incontrolables de la naturaleza y del mundo.
Esfuerzo vano, hasta ahora nadie lo ha conseguido. Consecuentemente la guerra es un
fendmeno impredecible e incontrolable, dada su irracionalidad, incluso para quien la inicia.
Tal vez por eso ante una guerra el ser humano experimenta la paradoja de su existencia.

Centeno en su obra expone esa ambivalencia. Por un lado, la estrategia y coordinacion en
la batalla y por otro lado, en cambio, sume a los individuos en sus mas bajos instintos, por eso
en la guerra todo puede ser posible. Si bien hay un cierto orden establecido, pues los soldados
deben acatar unas normas Yy trabajar en equipo al dictado de los mandos militares que dirigen
ataques o contraataques para reducir al enemigo, a su vez guerra significa propiamente caos,
pillaje y cientos de violaciones de normas morales. En ese escenario todo eesta permitido, “la
guerra refleja asi nuestros instintos animales que pueden convertirnos en bestias™®

Mas todas esas contradicciones también estan presentes en la mitologia griega. La
racionalidad de la guerra es propia de Palas de Atenea, nacida con casco y yelmo, objetos de
defensa de la mente y el corazdn. La sabia estratega Palas de Atenea ayuda a los héroes desde
el justo raciocinio. Sin embargo, ella no tiene nada que ver con el caos orgiéstico y perverso
de Ares. En la guerra ambos arquetipos permanecen presentes. Aunque quien sirve a Ares no
cuenta con la proteccion de Atenea y por ende, puede perder su razon y ahogarse en las
pasiones. De ahi la necesidad de los rituales tribales que mediante invocaciones, oraciones,
amuletos y sacrificios intentan proteger al guerrero en la contienda. No se trata s6lo de que
vuelva ileso, sino también se le necesita cuerdo.

El enemigo

Toda batalla necesita al menos de dos bandos bien definidos y opuestos en intereses. Para
cada uno de ellos el otro serd su enemigo. No importa que anteriormente sus miembros hayan
colaborado, congraciado o intimado, desde el preciso momento en que se expresa una
declaracion de guerra, ya son enemigos. EI fendmeno que los convierte en tales es la
proyeccion de la propia sombra cultural que aglutina miedos, rechazos, rabia, deseos de
venganza y destructividad ancestral, o sea lo peor de cada individuo y “estas fuerzas tienen la
propiedad de ser proyectadas hacia el exterior y esto en proporcion de la ignorancia que
poseamos sobre ellasg™®

% \aloys, Rainald, Les racines de la guerre, op. cit. 265

17 Centeno, Miguel Angel y Enriquez, Elainer, War and Society, Polity Press, Cambridge, 2016.
18 Centeno, Miquel Angel y Enriquez, Elainer, War and Society, op.cit. p. 10

9 vzalois, Raynald, Jung et les racines de la guerre, op. cit. p. 271
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Al ser la guerra algo que nace en el seno del inconsciente, si no se conoce, si no se sabe el
por qué el ser humano actia cOmo actla, a pesar de saber el detonante, no se puede parar ni
amainar, no se puede nada mas que asistir penosamente a la renovacién barbara de la orgia de
muerte, sangre y dolor que la guerra conlleva. El individuo forzosamente vivira lo irracional,
sentira lo irracional, reaccionard ante lo irracional aun a pesar de que eso le aporte lo peor de
si mismo. Y el sujeto receptor de tales proyecciones, queda investido por esa fuerza
destructiva que emerge del inconsciente: €l es el enemigo.

Desde el momento en que un ser humano es ungido como enemigo, pasa a ser interpretado
como una amenaza para el grupo. No importa que arguya él en su favor, muy pocos o casi
nadie le creerd. Las ideaciones paranoides van limpiando el camino de cualquier posible
empatia o duda. Para atacar tiene que haber un cierto sentimiento de certeza, de necesidad y
sentido de la accion. Cuando el sufrimiento sentido es mayor que el sufrimiento esperado,
solo queda la locura. La vivencia de la injusticia y la impotencia favorecen la creacion de un
enemigo fuera cuando no se pueden cambiar las cosas dentro, llamese extranjero, emigrante,
refugiado o simplemente diferente.

Luigi Zoja en su obra Paranoia. La locura que hace la historia ofrece un analisis del
panorama actual y advierte de como los delirios paranoides de unos pocos van haciendo
mecha en los muchos basandose sélo en la realidad de la desconfianza y en un presentimiento
de sospecha que no es mas ni menos que “la conviccion de la existencia de un complot oculto.
Que por estar oculto nunca se podra demostrar. Pero el hecho de que sea oculto lo vuelve aln
mas peligroso. Una vez aceptada por ser indemostrable, su existencia justifica circularmente
el resto del razonamiento y legitima el castigo anticipado que se quiere infligir”?

El manejo de esas emociones, desde los poderes establecidos, favorecen la creacion de un
enemigo comun que impide asi la disgregacion del grupo. Esa salida paranoide favorece la
guerra. El enemigo es un ser indigno, depositario de toda la maldad y negatividad acumulada
por frustraciones y pérdidas y también sujeto de cdlera e indignacion moral. Entonces, ahi
salta el riesgo: “Si nos indignamos moralmente, nuestra indignacion sera tanto mas venenosa
y vengativa cuanto mayor sea la fuerza con la que arde el fuego prendido por el mal”?

Iniciacion, reconocimiento y gloria del guerrero

El servicio militar es en muchos lugares un proceso de iniciacién masculino. Un hombre se
considera hombre cuando pone en peligro su vida preparandose para morir defendiendo lo que
ama: su familia, el clan, su pueblo, su tribu o su nacién. Ese es su gran sacrificio No en balde
el porcentaje de mujeres soldados a nivel mundial sigue siendo muy bajo. La lucha es
propiamente masculina y el soldado ejerce un rol seductor y erdtico. Si bien Miguel Angel
Centeno en su andlisis de la guerra considera esta figura como una creacién social, que otorga
inmortalidad y homenaje, garantia de que en el futuro residira como héroe en la memoria de
su pueblo, para el pensamiento junguiano esto representa Gnicamente la vivencia cultural del
arquetipo, pues el guerrero es una forma de vivir la propia masculinidad del hombre??

Buscando cierta clarificacion de estas cuestiones en la mitologia, es sabido que a Eros
entre los griegos también se le consideraba el dios del amor masculino, de esa atraccion
homosexual entre hombres, que gozaba incluso de mas importancia que la relacion

20 Zoja, Luigi, Paranoia. La locura que hace la historia, Fondo de Cultura Econémica, Turin, 2011, p. 433
2! Jung, C.G. Civilizacién en Transicion, op.cit. p. 191
%2 Sobre el guerrero: Moor, Robert, King, Warrior, Magician and Lover, HarperOne, San Francisco, 1990
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heterosexual hombre-mujer, ya que ésta Ultima quedaba estrictamente relegada a Afrodita. Ese
amor entre los soldados desencadena innumerables pasiones: celos, embeleso, despecho o
ansia de venganza, que son contenidas en el mismo par Eros/Anteros.

Ademas, era al dios Eros a quien los espartanos sacrificaban animales y rezaban antes de
una batalla, para asi asegurarse la victoria. Amor masculino y guerra unidos. En las batallas se
necesita una accion conjunta, los soldados no sélo necesitan coordinacion y trabajar en
equipo, también se deben mutua solidaridad, por eso la expresion afectiva es tolerada y
aceptada como algo positivo que cohesiona el grupo. Un ejemplo histérico fue el llamado
Batallon Sagrado de Tebas, creado por Pelépidas y Epamonidas, dos amantes que hicieron del
amor homosexual masculino el secreto de su ejército invencible. Plutarco cuenta de ellos que
“amandose reciprocamente desde un principio con un amor sagrado, dirigian de comun
acuerdo sus coetaneos y sus triunfos al placer de ver a su patria elevada por ambos a la mayor
grandeza y esplendor™®Lo erético, propio de Eros, consecuentemente estd eminentemente
relacionado con la accién guerrera y el universo masculino.

La narracion mitica refiere también a otros dos seres alados, Hypnos y Tanatos, hermanos
gemelos relacionados con la muerte, presencia ineludible en cualquier guerra. Asi vemos dos
figuras siendo a su vez dobles, Eros/Anteros y Tanathos/Hypnos, que cierran la cuaternidad
como polos opuestos que manifiestan la misma vitalidad del alma humana. Eros es quien
clava las punzantes flechas del amor, causantes de que el herido muera en su razén mientras
vive en la pasion, Anteros siempre mata por despecho y venganza. Mientrastanto, Tanatos,
cuya antorcha apunta al inframundo, reino del Hades, lugar al que van a parar las almas de los
difuntos, sefiorea una espada presta a segar vidas, se relaciona relaciona con Hypnos, quien
se lleva las almas de las personas durante el suefio, que recuerda la muerte dado que es un
retiro de la vida consciente.

Otro dato importante en esta saga mitoldgica: precisamente es Ares, dios de la guerra quien
libera a Tanatos de los grilletes impuestos por Sisifo, aquel que posteriormente sera castigado
a una tarea eterna. La metéfora nos dice asi que es la guerra quien libera la muerte y la
destruccion hipnotizando a los humanos, atrapandolos en una atraccion fatal vivida como un
suefio de despecho y venganza. Mientras tanto la tarea inacabable del hombre, como el
castigo de Sisifo, es justamente evitarla. El guerrero tiene pues también una tarea infinita, por
eso debe entrenarse constantemente para estar dispuesto a luchar en cualquier momento.

Aunque sea como fuere la vuelta de la batalla es la vuelta de los infiernos internos y
externos, porque el soldado no s6lo ha vuelto de la muerte y de entre los muertos, sino que
también sabe ahora que él es capaz de matar. Ha contacto plenamente con su demonio interno
descubriendo la frontera tenue que separa la moralidad de la amoralidad. Estara ya para
siempre tocado de un carisma porque habia visto cara a cara la muerte. Precisamente para
exorcizar esos demonios y descontaminar el alma, muchas tribus primitivas tenian un ritual de
reincorporacion del guerrero en el grupo. El ritual servia para su readaptacion fisica,
recuperacion de fuerza y salud, y psiquica como contencion de las terribles vivencias.
Establecia un limite necesario y separador del antes y el después. Los vencedores eran
recibidos con fiestas y musica o agasajados con banquetes y regalos. Para los perdedores sélo
quedaba el consuelo de sus familias, mezclado con la vergiienza y la rabia, ambas emociones
instigaban las fantasias de una venganza futura.

2 plutarco, Vidas Paralelas, tomo 11, Libreria de A. Mezin, Paris, 1847, p. 9
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Feminidad y masculinidad o diferencia sexual

Siguiendo la tradicion que otorga diferentes roles segun el sexo, los hombres van al
combate mientras que las mujeres esperan apesadumbradas y llorosas su vuelta ansiando paz.
Esta, como otras diferencias de género, histéricamente se justificaba en ciertas caracteristicas
fisicas, tradicion religiosa o preservacion de la descendencia. Sin embargo, para Jung, esas
distintas funciones no son inamovibles ad eternum, pues los arquetipos evolucionan a la par
que la psique se hace mas consciente. Ergo los roles de género se estan redefiniendo siempre.
Ademaés, para Jung todo ser humano es masculino y femenino a la vez. Justamente porque la
aspiracion a su propia completitud y a pesar de que el cuerpo se exprese unilateralmente en
una tendencia sexual, la psique es andrégina o hermafrodita.”* El problema estriba cuando
masculinidad y feminidad se ligan exclusivamente a la diferencia sexual entre hombre y
mujer. ;COmo atafie esto a la guerra? La respuesta se refleja en la experiencia de cualquier
muchacho gue no corresponda con el modelo social de belicosidad que se espera y en cambio
exprese su faceta méas sensible. Sin lugar a dudas éste joven sera mas proclive a convertirse en
sujeto de burlas por sus compafieros. Es un ejemplo de confusion de una manifestacion de los
atributos femeninos con una falta de hombria. Viceversa también hay, pero menos. No hemos
de olvidar que la lucha todavia se sigue considerando generalmente cosa de machos. Aungue
una mujer pueda ser tanto 0 mas agresiva y violenta que un hombre.

Sin embargo, dejando de lado la cuestion sexual, ¢qué rol juega lo femenino en medio de
la barbarie de una guerra? Tal vez la respuesta se pueda encontrar también mirando a Grecia.

La guerra como hecho que se impone en la vivencia psiquica del individuo

Sea como fuere la guerra es una realidad que se impone en la vida cotidiana. Un ser
humano deberia estar muy desconectado del mundo para no recibir actualmente ninguna
informacion sobre el como y dénde sucede una guerra. En nuestra sociedad global donde
pulsando un botdn podemos trasladarlos a parajes lejanos y comunicar con otros humanos
desconocidos, bombardeos de imagenes bélicas y destruccion llenan los informativos diarios,
vistos desde la comodidad de cualquier hogar. Paraddjicamente, a la vez los sentimos
cercanos Y ajenos.

Sus victimas asaltan nuestras conciencias adormecidas por los pequefios problemas
cotidianos y, a pesar de que deseemos mirar hacia otro lado, se nos hacen presentes a través de
los de paisajes desolados, escenas de combates o atentados. Las victimas emergen en nuestra
vida perfilando las siluetas de muertos, heridos, sobrevivientes, huérfanos o refugiados,
porque todos nosotros podriamos ser ellos. Esa latente posibilidad existe. El inconsciente
colectivo, lo sabe y conoce por qué. Y cada victima tiene un nombre, un sufrimiento y una
historia, que hubiera podido ser la de cualquiera.

En esa realidad tan ambivalente de cercania y lejania psiquica hay personas. La
contabilidad en cifras apoya una realidad empirica, susceptible siempre de diferentes
interpretaciones segun sean los intereses, miedos e ideologias. Sin embargo, los seres
humanos nos aferramos a datos empiricos en un intento de comprension de lo incomprensible
de la guerra. En referencia a esos numeros, reporto que segun el International Institute for

% Es la coniuctio alquimica. Mas informacion: Jung, C. G. Psicologia y Alquimia, Editorial Trotta, Madrid,
2005
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Strategic Studies, las guerras dejaron en 2015 un saldo de 167.000 fallecidos®, a los que para
ser mas exactos tal vez se debieran afadir otras innumerables victimas colaterales, no
contabilizadas, muertos por escasez de alimentos, falta de higiene o medicinas.

Ojeando méas datos empiricos, de acuerdo con la Armed Conflict Database en estos
momentos hay activos en el mundo 40 conflictos armados de diferente indole?®: guerras de
alta intensidad, o sea de mas de 3000 victimas civiles o militares anuales, guerras de
intensidad media con més de 300 muertos al afio y conflictos de baja intensidad, o sea, que
producen menos de 300 muertos, pero significativamente importantes porque detectan un
problema latente, susceptible de ser reactivado en cualquier momento. Evidentemente, todos
estos conflictos pueden ser internos o inter-estados y algunos de ellos han llegado ya a
internacionalizarse. Esta es una pequefia radiografia bélica del mundo que nos ha tocado vivir.
Pero ¢qué tienen todos esos enfrentamientos en comun? ;por qué surgen? ¢son algo
connatural a la especie humana? ;Cémo podemos entenderlos? Y podemos preguntarnos
también, ¢llegado el caso de que los entendiéramos como podriamos evitarlos?

Desde la perspectiva junguiana, teniendo en cuenta la naturaleza dialéctica de la psique
humana, es muy dificil imaginar un mundo sin conflictos, sin dolor, sin muerte. Lo negativo
destructor es un componente esencial de la vida: “Los instintos belicosos del hombre no
pueden ser erradicados. Por ello es impensable el estado de paz perfecta. Ademas, esa paz es
sospechosa porque incuba la guerra”?’

Jung considera que para entender el por qué, el cdmo y el para qué de la guerra no
podemos simplemente aplicar razonamientos l6gicos desde la perspectiva que la guerra es un
problema. No, la guerra no es un problema, ni puede estudiarse como tal. La guerra ocasiona
problemas, porque es un hecho intrinseco a la humanidad y como hecho no puede evitarse. A
menos que el hombre evolucione y se transforme psiquica y moralmente, seguiremos
conviviendo con la guerra. Y por ahora el presente muestra que “la guerra es un
comportamiento irracional que no se puede parar por una decision de la voluntad humana.
Ella se cierne sobre la humanidad como una fatalidad que sobrepasa la razon”?

En el devenir histérico los seres humanos nos hemos unido para luchar a favor o en contra
de determinados grupos en nombre de conceptos abstractos que no refieren al mundo
material. Los seres humanos hemos conformado nuestra historia, nuestros estados, nuestras
naciones, nuestra cultura y nuestro poderio a través de conflictos, luchas, “peleas, combates o
batallas. Los seres humanos hemos creado ideologias, religiones, técnicas o ciencias y hemos
puesto el conocimiento aprendido y los conceptos acufiado al servicio de Ares, quien los ha
usado actuando con toda su fuerza devastadora: “Nuestros dioses terribles no han hecho més
que cambiar de nombre. Su nombre ahora rima con la terminacion ismo”%°

Asi pues, de la misma forma que los seres humanos nos contagiamos unos a otros de
cualquier virus o bacteria, ese contagio también puede alcanzarnos en las cuestiones animicas,
por ello Jung considera que “los movimientos de masas politicos de nuestra época son
epidemias psiquicas, es decir, psicosis de masas. Son como demuestran las manifestaciones de
inhumanidad que los acompafian, fendmenos espirituales anormales y me resisto a considerar
normales tales cosas, incluso a disculparlas como perdonables errores™*°

2 http://acd.iiss.org/

2 http://acd.iiss.org/

27 Jung, C. G. Civilizacion en Transicion, op. cit. p. 217

28 Jung, C. G. Civilizacion en Transicion, op. cit. p. 264
 Jung, C. G. Civilizacién en Transicion, op. cit. p. 226

% jung, C. G. Civilizacién en Transicion, op. cit. pp. 224-225
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Evidentemente Jung no descarta la importancia de factores econdmicos y politicos para
comprender por qué un conflicto estalla en un lugar del mundo y no en otro. EI conocimiento
de la conciencia explica que la guerra responde a disputas por territorios. recursos, salida al
mar, dominio del mercado internacional con algunos productos... Sin embargo, nuestra
racionalidad consciente es tan s6lo una muy pequefia parte de la psique y los factores
irracionales de ambicidn, necesidad de reconocimiento, venganza o delirios de grandeza, entre
otros, son completamente imprevisibles. De ahi que las fuerzas inconscientes que actGan sean
para la mayoria totalmente desconocidas, mientras para unos pocos resultan un conocimiento
anhelado cual piedra filosofal para asegurarse un dominio absoluto sobre los demés. Suefio
estéril de poder, porque el inconsciente es, por definicion, incontrolable para la conciencia.
Por eso Jung dice: “Cuando contemplamos la historia de la humanidad no vemos sino la
superficie exterior de los acontecimientos, distorsionados ademas en el borroso espejo de la
tradicion. Pero lo que de verdad ha acontecido escapa a la mirada indagadora del historiador,
pues, el verdadero acontecer historico discurre profundamente oculto, vivido por todos y no
observado por nadie”® Jung defiende, pues, que sin la comprension holistica de lo que es el
ser humano, jamas se podra entender qué y como son causadas las guerras, y, l6gicamente.
tampoco se conseguirdn herramientas intelectuales y emocionales para poder evitar sus
devastadoras consecuencias fisicas, sociales, ambientales, animicas y espirituales. Y para ello
es necesario seguir haciendo conciencia.*

Lisistrata, el arquetipo femenino trabajando para la paz

Escudrifiando en la historia antigua, aparece una situacion bélica altamente complicada, la
inestabilidad politica vivida después de la Guerra del Peloponeso. Esparta y Atenas se
enzarzaron en contiendas interminables. En medio de esa situacion de muerte, miseria y pavor
Aristéfanes escribe una de sus més famosas comedias: Lisistrata, voz de lo femenino
escondido, que clama por la paz denunciando los negocios sucios y las atrocidades.

Lisistrata, una mujer de fuerte personalidad, desea poner fin a la sangria de vidas humanas
y retine a mujeres de ambos bandos para buscar una salida de paz. Las decisiones que toman
son la de administrar ellas los bienes de la ciudad y la de rehusar todo contacto sexual con los
hombres hasta finalizada la contienda.

Esta obra teatral expresa la fuerza del arquetipo femenino sufriente en millones de
hombres y mujeres que durante toda la historia de la humanidad han ansiado la paz y han
denunciado los excesos politicos, sociales y economicos de la guerra. No en balde Lisistrata
denuncia el negocio de las armas y la vida miserable y desolada de madres, esposas e hijas de
los que han ido a luchar porquee aunque indudablemente, las mujeres siempre han sido las
victimas sexuales en los conflictos armados, sin embargo su sufrimiento ha sido olvidado y a
menudo menospreciado.

La obra se estrend en la Atenas del siglo 411 a. JC. bajo el formato de una comedia. Pero,
la importancia del mensaje es el llamamiento a la accion de Arist6fanes, pues una guerra no es
asunto exclusivo de los que la deciden en nombre de todos ni tampoco refiere solo a la
situacion de los que estan en el frente, una guerra revierte sobre la sociedad civil que metida,
muchas veces, sin saber ni siquiera como, en la contienda, aguarda la tan esperada paz. En

%! Jung, C. G. Civilizacion en Transicion, op. cit. p. 144
%2 El proceso de individuacion es el camino por el que el individuo adquiere mas conciencia de si y de los
demas.
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esta obra son las mujeres las que tomando la iniciativa hacen sentir su voz, sus deseos y su
poder bajo la llamada de Lisistrata: “si se reinen aqui todas las mujeres, las de Beocia, las del
Peloponeso y nosotras, todas juntas salvaremos la Hélade*?

En la comedia se alude a ciertos asuntos, desgraciadamente comunes a los conflictos
armados: pillaje, corrupcion, escasez, miseria... De eso trata la conversacion mantenida entre
Lisistrata y el consejero, después de que las mujeres se hubieran hecho ya con la gestién
econOdmica de la ciudad para evitar el despilfarro de una guerra aparentemente eterna:

«CONSEJERO. (A las mujeres) Pues bien: lo primero que quiero saber de vosotras, por Zeus,
con qué proposito clausurasteis nuestra Acropolis con cerrojos.

LISISTRATA. Para poner a salvo el dinero y evitar que guerrearais por su culpa.
CONSEJERO. Es, pues, del dinero la culpa de que estemos en guerra.

LISISTRATA. Todo se perturba por su culpa. Es para poder robar para lo que Pisandro y los
que estan en el poder siempre andan proponiendo revueltas. Pues bien, respecto a eso que
hagan que quieran, pero a este dinero no van a ponerle ya la mano encima,

CONSEJERO. ¢Pues, qué haras

LISISTRATA. ;Y tu me lo preguntas? Nosotras lo administraremos.

CONSEJERO. (Vosotras administraréis el dinero?

LISISTRATA. (Por qué te extrafias? ¢No somos nosotras las que os lo administramos todo
en casa?»

CONSEJERO. No es lo mismo

LISISTRATA. ;C6mo que no?

CONSEJERO. Con este dinero hay que hacer la guerra.

LISISTRATA. Lo primero es que no hay ninguna necesidad de guerras.

CONSEJERO. ;Y cémo nos salvaremos si no?

LISISTRATA. Nosotras os salvaremos.

CONSEJERO. ¢Vosotras?

LISISTRATA. Nosotras, si.

CONSEJERO, Esto es demasiado.

LISISTRATA. Se te salvara, aunque td no quieras»*

En esta conversacion Lisistrata esta plenamente segura de la eficacia femenina para detener
la contienda. Afrodita ayuda a las mujeres, porque como hemos visto antes, solo ella puede
aplacar la desmesura de un loco Ares en el fragor de la batalla y s6lo se puede combatir lo
irracional desde lo irracional. Ahora bien, aqui irracional no significa necesariamente lo
mismo que inconsciente, porque en semejante situacion, se necesita la mirada analitica de la
consciencia sobre las fuerzas irracionales y arquetipicas que actdan en todos y cada uno de
Nosotros para su segura y sana contencion. Lisistrata es sabia, prudente, amorosa, locuaz, con
gran razonamiento I6gico y consciente de sus afectos positivos y negativos, por eso no se deja
Ilevar, pesé a su dolor por la ira. Tan sélo busca la mejor y mas practica solucion que restaure
la paz, evitando un sufrimiento indtil. Ella simboliza la faceta reconciliadora del arquetipo
femenino. Y el mensaje va contracorriente, porque:

“pese a la importancia de este arquetipo, la educacion tradicional ha transmitido durante
siglos tan solo los atributos negativos de esta accion pacifica de las mujeres respecto a la
guerra, rechazando su lado positivoy ha sido mal interpretado socialmente, ergo la cautela

% Arist6fanes, Comedias 111, Lisistrata, Ed. Gredos, Madrid, 2007, p. 26
% Aristofanes, Comedias 111, Lysistrata, op. cit. pp. 53-55
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femenina contra la agresividad significaba cobardia, debilidad o inseguridad y en cambio los
guerreros representaban el heroismo masculino que incluia un gran poder de decision,
inteligencia y valor”™®

Pero, ¢cual es el remedio que Lisistrata ofrece a los hombres para acabar con la contienda?
Desde luego no es un mensaje totalmente pacifico, pues desea el castigo de los instigadores y
manipuladores, creadores del conflicto, un castigo que es acorde con las penas de la época:

“LISISTRATA. Ante todo, como se hace con los vellones, habria que desprender de la ciudad
en un bafio de agua toda la porqueria que tiene agarrada, quitar los nudos y eliminar a los
malvados, vareandolos sobre un lecho de tablas, y a los que aun se quedan pegados y se
apretujan para conseguir cargos arrancarlos con el cardador y cortarles la cabeza; cardar
después en un canastillo la buena voluntad comin mezclando todos los que latienen sin
excluir a los metecos y extranjeros que nos quieren bien y mezclar también alli los que tienen
deudas con el tesoro publico y ademas, por Zeus, todas las ciudades que cuentan con colonos

salidos de esta tierra, comprendiendo que todas ellas son para nosotros como mechones de
lana esparcidos por el suelo cada cual por su lado. Y luego, cogiendo de todos ellos un hilo,

reunirlos y juntarlos aqui y hacer con ellos un ovillo enorme y tejer de él un manto para el

pueblo.

CONSEJERO. Ya tiene narices que ovillen y vareen esto las que no participan en absoluto de

la guerra.

LISISTRATA. Pues bien, grandisimo canalla, soportamos mas del doble de su peso que

vosotros. Ante todo pariendo hijos y dejandolos ir lejos a sevir como hoplitas»®

Aqui Lisistrata no s6lo alude a los culpables, de los cuales quiere evidentemente
deshacerse, sino también a las victimas y a la gente de buena voluntad, como portadora de paz
para construir entre todos una sociedad préspera, la mezcla es una metafora de la mediacion
pues son tenidos en cuenta los deseos de todos ellos para tejer®’ el futuro de una sociedad.
Ademas, en la cita se recoge el doloroso grito de unas madres que, impotentes, ven morir a
sus hijos en una guerra inGtil.

Y la activacion del arquetipo se esta viviendo ya en nuestra convulsa época. Es un intento
de la propia naturaleza humana para frenar su autoaniquilacion, que se manifiesta, tal y como
dice Lisistrata: “aunque ti no quieras” El inconsciente tiene leyes propias que desconocemos
y tal vez estd viniendo en nuestra ayuda para parar la posible hecatombe apocaliptica que
algunos predicen. El inconsciente colectivo humano es mas sabio que algunos individuos. Y
como ejemplo estan innumerables casos espontaneos. Fueron nominadas al Premio Nobel de
la Paz un grupo de mujeres rusas: “Unas 300 mujeres que se juntaron en 1989 para protestar
por el servicio militar obligatorio para sus hijos, presionando por el regreso de unos 180.000
jovenes de diversos frentes de batalla”*® También en nuestra memoria quedan las imagenes de
las Madres argentinas de la Plaza de Mayo o el movimiento Women in Black surgido durante
la Guerra de los Balcanes™

% Dominguez Regueira, M. Merce, Lysistrata, Woman's voice to Peacekeeping and Peacebuilding, op. Cit.
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% Aristofenes, Comedias 11, Lisistrata, op. cit. pp. 61-62

%" La actividad de tejer era femenina. Palas de Atenea sabe tejer, pues es una buena estratega y Ariadna con su
hilo ayuda a Teseo. Alusion también a las Moiras o hilanderas, dadoras del destino, especialmente a Cloto que
fabrica las hebras de la vida.

% http://www.ipsnoticias.net/1996/10/rusia-madres-por-la-paz-ganaron-una-batalla/

% http://www.womeninblack.org/en/peacekeeping.html
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El mensaje de Lisistrata ya se hallaba en el movimiento pacifista que surgio en U.S.A. en
contra de la guerra del Vietnam, justamente estaba en el slogan “Haz el amor y no la guerra”
que se hizo famoso gracias a John Lennon y Yoko Ono o en la famosa cancién de los Beatles
“All you need is Love” que marco toda una generacion de jovenes. Tal vez esos mensajes
sean simplones, pero no por ello han resultado menos enérgicos, ya que su exitosa eficacia ha
sido demostrada empiricamente al usarse como medida de fuerza.

Ese es el caso de Liberia, cuando en 2003 Leymah Gbowee, Premio Nobel en 2011, junto
con el grupo de activistas “Women of Liberia Mass Action for Peace” cansadas de una guerra
de 14 afos que consumia el pais, decidieron actuar también usando una nueva forma de
presion: la negacion del sexo a sus comparieros hasta que llegara la paz. Otra de las medidas
adoptadas por el grupo, muy especialmente por las mujeres de los lideres tribales en el
momento de rubricar el acuerdo de armisticio, fue encerrar a sus maridos bajo llave dentro de
sus casas Y sentarse enfrente de la puerta para no dejarles salir de alli si no era para ir a firmar
la paz*® O un ejemplo en Filipinas, en 2011, cuando las mujeres de Mindanao, después de una
larga y convulsa situacion de enfrentamiento entre dos ciudades, se declararon en huelga de
sexo pidiendo el fin de las hostilidades** Otro ejemplo es Togo en 2012 cuando las mujeres se
apuntaron también a otra parada sexual como medida de presion para que sus maridos
pidieran la dimision del presidente.

Ademas, con el nombre de Lisistrata se bautiz6 un proyecto nacido en contra de la Guerra
de Irak, sus idedlogas fueron las actrices Kathryn Blume y Sharron Bower, quienes
promovieron la representacion de la obra de Lisistrata en todo el mundo como un acto de
pacifico de protesta y aunque los grandes medios de comunicacion no se hicieron eco de la
repercusion, porque estaban entretenidos pasando imagenes y noticias que justificaban el
porqué de aquella nueva contienda. Pero, aun asi, hubo méas de 1.000 lecturas y
representaciones de la obra de Aristéfanes en todo el mundo* De hecho, cada vez hay més
hombres que se unen a las propuestas de las mujeres por la paz, un ejemplo es The Women’s
March on Washington del 21 de enero de 2017, a la que se unen tanto hombres como mujeres,
veteranos de guerra. para clamar por los derechos humanos y la igualdad®® No en vano el
nombre de Lisistrata significa “la que puede disolver los ejércitos™**

Ese es el enorme poder de ese arquetipo, que refiere a una mujer precisamente y no a una
diosa. Tal vez porque la incorporacion de la mujer como sujeto activo en la sociedad,
incluyendo las grandes esferas decisorias, pueda transformar unos valores anclados en las
viejas leyendas de la fuerza bruta y la destruccion. Lysa Dollar, creadora de
Lysistrataproject.org argumenta al respecto: “Lisistrata es un arquetipo, un emblema para las
mujeres, para que se pongan de pie y sean”® La reactivacion de este arquetipo es un halo de
esperanza, porque segun las palabras de Jean Shinoda Bollen:

“La humanidad Ileva un curso destructivo, de un modo u otro, y la vida del planeta peligra por
culpa de ciertos seres humanos masculinos que poseen poder. Parece que al homo sapiens se

“0 Tales testimonios quedan recogidos por Sevel, E.K. The Liberian Women's Peace Mouvement Critical Half,
Bi-Annual Journal of Women for Women International, vol. 5, number 2: Women's Narrative, War and Peace
Building, 2007, p. 18

*! http://edition.com.com/2011/WORL D/asiapcf/09/19/philipinnes.sex.strike/index.html.

2 www.worldpress.org/977.cfm y el documental de Michel Parick Kelly en 2006: Operation Lysistrata

8 www.veteranstodaynews.com/2017/01/03/veterans-mobilize-for-womens-march-on-washington/

* Segun la traduccién que refiere Christian Carandell en Lisistrata, Adesiara, Martorell, 2010, p. 9

** http://www.lysistrataproject.org/aboutus.html.
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le acaba el tiempo. En el terreno bioldgico, la continuacion de la especie siempre ha sido cosa
de mujeres. En la actualidad pienso que es cosa de ancianas (ancianas y hombres excepcionales
que merecen tal nombre) el sacar adelante al sapiens (que significa sabio en latin) a tiempo
para garantizar la continuacion espiritual, psicoldgica e intelectual de la humanidad”*®

A modo de conclusién

El camino es largo y hay mucho trecho de investigacion, analisis y accion. Especialmente a
esa accion aludia Jung cuando escribia en 1946: “;Coémo es posible proteger al nifio de la
dinamita que nadie puede quitarle?”*’

Desde una perspectiva esperanzadora todos esos movimientos surgieron y surgen como
resultado de una reflexion autoconsciente de nuestro pasado, presente y futuro, contindan
haciendo oir su voz de una manera u otra, sea a traves de acciones presenciales o a través de
Internet. En realidad, algo estd cambiando, aunque se necesitan muchas conciencias juntas
que hagan a su vez mas conciencia. Y ese es el papel de la educacién, no sélo en las aulas sino
a través de todos los ambitos posibles. Una educacion basada en la observacion, analisis y
comprension que permita el aprendizaje desde el inconsciente para crear mas conciencia. Y
es0 no es ni mas ni menos que participar en el proceso de individuacion de las nuevas
generaciones.
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Politica de fronteras en la antropologia
filosofica de Roger Caillois

Nicolas PETEL-ROCHETTE

Universidad Complutense de Madrid

Autor bastante poco estudiado en filosofia, Roger Caillois ofrece una obra variopinta que
merece ser reabierta. Todos los debates sobre la Ilamada «nueva politica» implican una
reflexion sobre la fuente de legitimidad de futuros gobiernos capaces de representar mejor a
un conjunto social supuestamente silenciado por los modos de representacién propios al
Estado Nacion. En estos debates sobre la politica de nuestro tiempo, esta en tela de juicio la
nocion de populismo. Junto a ella, se despliega toda una teoria del liderazgo. Sin que sea de
forma directa, la filosofia de Roger Caillois, como lo pretendemos mostrar a continuacion,
participa de esta reflexion sobre la gestion del poder. Su obra, marcada por el
desencadenamiento de la Segunda Guerra Mundial, dio un vuelco cuando su autor ley6 a Max
Weber. Fue entonces cuando tratd de responder, en el plano estético, a la cuestion de la
encarnacion religiosa del poder. En otras palabras, buscd una via alternativa a la economia
politica del poder carisméatico moderno. Es en este sentido que consideramos la filosofia de
Roger Caillois una critica antropoldgica del poder.

Lo que Max Weber llamo la «Herrschaft carismatica» (Weber, 1964, 848) encuentra en el
pensamiento de Roger Caillois una configuracién mitoldgica distinta a la teologia politica de
la Modernidad. En un principio, Roger Caillois adoptd una retérica guerrera que anticipaba la
encarnacion de la lucha a muerte entre amigo y enemigo teorizada por Carl Schmitt. La
ruptura de Caillois con la teologia politica, pues, pas6 ante todo por una reflexién acerca del
mito como representacion. En los afios 1930, Caillois, como tantos otros de su generacion, se
forma en ciencias sociales siguiendo el método de la escuela francesa, principalmente a través
de las ensefianzas de Marcel Mauss, Marcel Granet y Georges Dumeézil. Este altimo, autor de
una obra ambigua desde un punto de vista politico, influyd mucho al joven Caillois. Este
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traslado en parte la oposicion entre literatura y mitologia, de la que partia Dumezil, al corazon
de su primer trabajo, EI mito y el hombre. En los afios 1930, era frecuente esta oposicion entre
literatura y mitologia, tematizada en los trabajos hoy en dia olvidados de un miembro del
Colegio de Sociologia cercano a Caillois, René Guastalla (Guastalla, 1940). En aquel
momento, pues, la literatura es considerada por Caillois y su circulo una secularizacion y
relativizacion de la relacion trascendental al relato mitico. Creian que la distanciacion, propia
a la literatura, habria participado de la decadencia de los hechos sociales totales (Mauss, 2013,
266), dando pie a la liberalizacion y expansion del capitalismo, por un lado, pero también a la
reaccion politica de las masas organizadas alrededor del aparato retdrico-politico fascista.
Aunque Dumézil no se aventurase a llevar las conclusiones de sus estudios de mitologia
comparada a la practica, Caillois si creyé que el fascismo debia ser combatido con sus propias
armas. De ahi el planteamiento militante del Colegio de Sociologia, que tratd de hacer de la
sociologia un enfoque «sagrado» transmutando la voluntad de saber sobre la sociedad en
voluntad de poder. Es importante subrayar de donde vienen estas vistas acerca de la mitologia
de las que partio Caillois. En efecto, antes de la Segunda Guerra Mundial, Dumézil
desarrollaria una postura tedrica que dio lugar a muchas polémicas, ya que podria ser
interpretada como la construccion de una base teorica de la cosmogonia nazi. Algunos de sus
trabajos, en efecto, defienden la necesidad sociomitoldgica de una soberania politica
trascendental. La mitologia germanica, en especial, habria mostrado la relevancia de esta
estructura politica fundamentalmente humana. Roger Caillois, sin duda, conocia muy bien las
tesis de Dumézil de los afios 1930. La relacion de Caillois y Dumézil fue amistosa y cercana
durante los afios de formacién del primero. De hecho, el profesor le agradecié a su alumno sus
aportaciones al capitulo VIII de Mitra-Varuna - Essai sur deux représentations indo-
européennes de la Souveraineté (Dumézil, 1948, 21). En este libro, Dumézil muestra que la
soberania seria fundamentalmente dialéctica (Dumézil, 1948, 189-190). Para él, la mitologia
comparada sefiala la capacidad religiosa de una tal soberania para ordenar la guerra y limitar
la expansidon del capitalismo. El tipo de decision propio a la soberania, ademas de impulsar un
cierto caracter juridico organico (Dumézil, 1948, 149), apoyaria una distribucién econémica
similar al sistema total de prestaciones y contraprestaciones de las economias politicas del don
teorizadas por Marcel Mauss (Mauss, 2013, 162-163). Aparte, Dumézil afirma — y esto es
muy importante — que de esta soberania perdida, propia a las mitologias indoeuropeas y, mas
particularmente, germanicas, se deduce todo un sistema de representacion y de liderazgo que
[lama «unanimismo comunitario». Para él, esta base organica de una comunidad es el
fundamento de una «totalidad anticapitalista» (Dumézil, 1948, 157).

Como se sabe, Roger Caillois y Georges Bataille trataban de formular algo asi: una
respuesta a la subida del nazismo en Alemania. Decepcionados por la respuesta de las
democracias liberales, en ruptura con las vanguardias marxistas, tratarian de partir de esta
oposicion entre literatura y mitologia para escribir un relato fundacional capaz de volver a
unificar la sociedad. La mitologia, para Caillois, es puesta en acto de las energias y relaciones
de poder captadas como datos sensibles en una comunidad dada. Esta puesta en acto, la llama
sencillamente rito. En El mito y el hombre, pues, Caillois cree que este paso ritual es
susceptible de volver a vincular el individuo a la figura heroica que trae consigo la serie de
dialécticas de la que depende la situacion mitica. La fiesta, acto de este ritual, es «un exces
permis par lequel I’individu se trouve dramatisé et devient ainsi le héros» (Caillois, 1938, 29).
El mito, entonces, es la literatura «perfecta»: depurada de lirismo, sin distancia estética y sin
espacio para la individualidad. Escribir mitologia, pues, se hacia la labor tedrica reservada a
una élite intelectual aristécrata de la que Caillois queria formar parte. Las bases de esta forma
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ascética y desinteresada de voluntad de poder se hallan en la interpretacion de Caillois de La
genealogia de la moral nietzscheana (Caillois, 2008, 254). De ahi toda su retorica del
secretismo y de las sectas — patente, por ejemplo, en L esprit des sectes (Caillois, 2008, 292).
En la practica, esto debia pasar por una gran «fiesta» antidemocratica, siempre anunciada,
siempre por llegar, pero cuya posible encarnacién como alternativa a la guerra nunca podra
haber visto la luz. Es esta idea de un relato sin distanciamiento estético con la realidad que
Caillois vuelve a plantear criticamente durante la guerra. Se da cuenta de que el mito si tiene
un mecanismo estetico: la identificacion emocional y la catarsis. Este mecanismo, de hecho,
funciona como técnica de reforzamiento al servicio de la dominacién politica que, junto a
Weber, Ilamamos carisma. En exilio en Argentina a partir de 1939, tendria la ocasion de
repensar el poder, considerandolo una realidad que responde a una manera de concebir la
politica y, aln mas importante, a una economia conceptual indisociable de un régimen
estético. En este sentido, el poder, para Caillois, es sinénimo de energia sagrada; aquello que
compone las relaciones de autoridad y que se capta por su oposicién a lo profano, es decir a lo
que no significa nada. Esta definicion «materialista» de lo sagrado — y ya no trascendentalista
— le lleva a definirlo como una categoria de la sensibilidad (Caillois, 1939, 24). El poder ya no
es aquello hacia lo que se tiende para luego conseguirlo — interpretacién algo literal de la
voluntad de poder —, sino el fruto de una relacién politica explicable por la economia
conceptual que remite esta relacion a una hipétesis antropoldgica concreta. Escribe Caillois,
en el estudio que hizo a raiz de su lectura de Max Weber (Le pouvoir charismatique. Adolf
Hitler comme idole) : «tout pouvoir est une magie réelle, si ’on appelle magie la possibilité
de produire des effets sans contact ni agent, en provoquant pour ainsi dire une parfaite et
immédiate docilité des choses» (Caillois, 2008, 315). El poder, pues, es aquello que posee una
entidad concreta. Su voz modela las voluntades y lleva a obedecer sin necesidad de coaccion
fisica. Esta «magia politica», especialmente concentrada en el poder carismatica, era aquello
por lo que Caillois pugnaba en los afios 1930.

Pues bien, el estudio del carisma viene a mostrar que sobre esta magia reposa buena parte
de la encarnacion moderna de la soberania. De esta cefalia propia a la modernidad, apoyada
sobre la dialéctica entre reconocido y reconocedor, queria deshacerse Georges Bataille ya en
los afios de la revista Documents (Bataille, 1973, 217). En Argentina, Caillois transforma el
sentido de la voluntad de poder viendo en cierto modo que en el marco estético de la
autoridad se juega toda la dramaturgia de lo sagrado. La pugna por el poder y la voluntad del
mismo, pues, no tienen sentido como tal si no se pone en perspectiva el marco conceptual y
estético en el que se define la relacidn antropoldgica sobre la que se viene a asentar la politica.
Por decirlo de otra forma, el poder no es una cuestion de contenido, o de identidades, sino de
relacién y de formas. Es aqui donde la filosofia de Roger Caillois empieza a tomarse al pie de
la letra la necesidad de liberar al carisma de una forma relacional dialéctica. Gracias a Weber,
las consideraciones meramente trascendentalistas acerca de la necesidad y voluntad de poder
de los afios 1930 desvelan la base estética sobre la que reposaba su antropologia: la dialéctica
entre el amo y el esclavo. Otra clave para entender su vision de la lucha hacia el poder se halla
en la lectura de Hegel que llevo a cabo Alexandre Kojeve a lo largo de los afios 1930. La
metafisica kojeviana construye su ontologia politica a base de una dialéctica instrumental
entre naturaleza y cultura. Se resume por la idea de que la naturaleza es independiente del ser
humano: «Etant éternelle, elle subsiste avant lui et aprés lui. C’est en elle qu’il nait, comme
nous venons de le voir. Et comme nous le verrons tout de suite, ’Homme qui est Temps
disparait aussi dans la Nature spatiale. Car cette Nature survit au Temps» (Kojéve, 1968,
434). Kojeve, pues, apoya toda su antropogénesis y su teoria de la cultura sobre un dualismo
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ontoldgico que, segun €l, Hegel habria planteado en la Fenomenologia del Espiritu (Hegel,
2004, 112-120). Habiendo adoptado los términos de este dualismo, famoso por las discusiones
sobre un supuesto Fin de la Historia a las que daria lugar, Caillois importd a su propia
definicion ontoldgica de la politica la implicita relacion antropoldgica fundamental que
Kojéve retomo tal cual del planteamiento teoldgico-politico: la relacion Ontica entre el amigo
y el enemigo. Como dijimos, debemos a Carl Schmitt la teorizacion de esta realidad politico
teoldgica propia a la Modernidad. «No estamos — decia el famoso jurista aleméan — tratando de
ficciones ni de normatividades, sino de la realidad ontica y de la posibilidad real de esta
distincion [amigo-enemigo]» (Schmitt, 2009, 58). Es decir que la relacion agonistica entre
amigo y enemigo es clave para la misma definicion del ser politico de una comunidad. La
metafisica de la antropogénesis atea de Alexandre Kojéve, a nuestro modo de ver, seria un
intento fallido de secularizacién de la teologia politica moderna. Habria sido una tentativa de
legitimar la dominacién carisméatica como salida a la aporia de la representacién democratica
propia a la crisis del Estado Nacion de los afios 1930. Aunque, desde un primer momento,
defendiera un enfoque monista para considerar el lugar de lo humano dentro del universo, la
teoria mitoldgica de la representacion de Roger Caillois pecaba precisamente del hecho de
figurarse asi la emancipacién. Es decir que, aunque plantease como telén de fondo a su teoria
sociologica un escenario ontolégico unico (Caillois, 2008, 128), Caillois seguia apoyando su
retérica sobre una teoria de la representacion con esquema trascendental (como lo vimos con
la mitologia de Dumézil) y sobre una nocién progresista y guerrera de la emancipacion
politica heredada de la figura de la lucha del esclavo contra el amo. Toda la cuestion reside en
ver qué desea el esclavo en su busqueda de la emancipacion. Kojéve nos dice que su destino
es convertirse en amo a su vez. La idea de base de la dialéctica entre el amo y el esclavo tal y
como la concibe Kojeve es conocida: en el momento del miedo a la muerte, el amo supo
mostrar su soberania frente a la vida, suerte de ser-para-la-muerte (Kojéve era un gran lector
de Heidegger). Cediendo ante el miedo, el esclavo se queda encerrado en su condicion animal,
en su ser antropéforo, en su subordinacién frente al deseo del amo. En su tendencia hacia el
poder del amo, el esclavo, cuyo ser es la naturaleza, imita a este Gltimo. En este proceso de
imitacion opera una Bildung que, poco a poco, invierte la relacion de servidumbre. El esclavo,
mediante el trabajo con el que transforma la naturaleza, se emancipa frente a ésta. Esta
emancipacion supera al ser politico humano del amo y se instaura la sintesis entre naturaleza
trabajada y autoridad. Asi empieza, dice Kojeve, lo que llama la Posthistoria (Kojéve, 1968,
436). La dialéctica entre naturaleza y humanidad, entre positividad y negatividad, pues,
culmina en la restauracién de una positividad librada de la condicion frustrada, puramente
negativa, del esclavo (es decir, lo que es lo mismo, de la naturaleza): aquello que no es
humano. El problema de esta dialéctica reside en su pérdida de toda objetividad. No acontece
una sintesis verdadera, sino que estd planteada en términos duales una sintesis fabricada a
base de una definicion puramente antropoldgica del ser politico humano: el miedo a la muerte
y la legitimacion de la consiguiente dominacion politica, necesaria para que subsista la
soberania frente a una latente guerra natural permanente. EI movimiento intersubjetivo de la
dialéctica entre el amo y el esclavo se encierra en una referencialidad puramente negativa,
teniendo de esta manera a la razon como Unico criterio. Este movimiento intersubjetivo, el
reconocimiento tal y como lo plantea Kojeve, pierde de vista a la objetividad. EI mundo
objetivo, pues, ya no tiene que ver con el &mbito humano; en efecto, no se constituye por una
relacién dialéctica con la materia, con la naturaleza, sino por una dialéctica con la propia
razon. Esta, pues, en la metafisica de Kojéve, se revela ser la verdadera soberana de la
historia. Bajo aires de interpretacion marxista y existencialista de Hegel, vemos que Kojeve
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propone mas bien una lectura que hace de la relacion entre el amo y el esclavo una
antropogénesis sumamente idealista. Como lo recuerda Denis Hollier, este movimiento de
coronacién de la razon es la matriz de una antropologia que parte del dualismo ontoldgico.
Naturaleza y cultura son radicalmente distinguidas ya que el deseo antropogénico implica,
precisamente, el deseo de una negatividad, de algo que no existe en ningun otro lugar que no
sea la propia razon. Existe entonces una gran desigualdad entre el esclavo, para quien existe
solamente el amo, y éste, que, al contrario, mantiene invisible al primero en la frondosidad del
orden natural (Hollier, 1995, 66). Por esto, el esclavo desea la negatividad efectiva del deseo
que le muestra el otro.

Caillois rompid con esta antropologia politica fundada en el dualismo ontolégico cuando
empez0 a dejar de tratar de frente la definicion del ser de lo politico. EI analisis del carisma le
mostré precisamente que, ante todo, el poder se mantiene por el marco conceptual que
construye la analogia entre naturaleza y cultura. Esta analogia desdibuja concretamente las
fronteras de lo propiamente antropologico. Asimismo, la filosofia de Roger Caillois es una
manera de replantear la operatividad estética de esta analogia. En efecto, Caillois plantea una
reflexion sobre la aparicion de lo que se suele llamar «sujeto» y de su relacion con el mundo.
Todo lo demas sigue esta primera idea, que empez6 a tratar ya en La Nécessité d’Esprit,
cuando tenia tan sélo 19 afios. Para él, el ser humano no puede tener reglas propias, frente a
una naturaleza que tendria otras leyes distintas. Ya en EI mito y el hombre, escribia: «autour
de lui et en lui [el organismo], on constate la présence des mémes structures et I’action des
mémes lois [que las de la naturaleza]» (Caillois, 1938, 121-122). Siempre insistio en vincular
el ser humano al mundo, en contra de la cultura humanista moderna. La manera de llevar a
cabo esta unidn pasé por el hecho de desarrollar un estudio riguroso de su objeto predilecto: la
imaginacion. Lo original en su obra consiste en haber preguntado por los fundamentos de la
vida humana sin nunca querer dar a lo humano una definicion estricta, o una esencia. Méas
bien lo contrario. Redujo «lo humano» a su minima expresion para luego preguntarse por una
posible apertura frente a los problemas de la modernidad politica. Una de las aporias de ésta,
como lo muestran las recientes teorias populistas, seria la extension del poder carismatico en
nuestra cultura politica. Gracias a Caillois, se pondria en evidencia que una estructura de
poder carismatico se generaliza y puede consolidarse a base de una estética en la que se ha
reducido el sentido de la imitacion — de la mimesis — a su minima expresion: la imitacion de
un modelo. René Girard afirma que deseo y mimesis son dos realidades intimamente ligadas
(Girard, 1972, 205). Caillois no dice cosa distinta, retomando de Aristételes (Caillois, 2008,
732) la idea de que la mimesis es una pasion basica (Caillois, 2008, 737), hecho social total
que responde a la existencia socioldgica general del juego (Caillois, 1958, 335). Por esto, toda
la cuestion del carisma, por tanto, en Gltima instancia, de la mecéanica del reconocimiento,
reside en ver cOmo y a qué se desea imitar. Planteando esto, los trabajos de Caillois, a nuestro
modo de ver, ofrecen la posibilidad de pensar otro modo de representacién politica, que no
pasaria por la base antropologica del poder carismatico. Esta «base antropologica», que
hemos rastreado en la lectura kojeviana de Hegel, en resumidas cuentas, es la necesidad de
que en politica haya reconocimiento de un adversario. Podriamos decir que en esto reside la
condicion del carisma: la produccidn de una exterioridad para crear y mantener la comunidad
politica. Por esto, la base antropologica del carisma siempre es una coproduccion: de la
comunidad amiga, por un lado, y de la entidad enemiga, por otro. Es en este sentido que
decimos que la dialéctica entre el amo y esclavo como antropogénesis seria uno de los
fundamentos antropolégicos del poder moderno.

Ahora bien, deciamos al principio que la dominacion carismatica encuentra en el
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pensamiento de Roger Caillois precisamente una configuracion distinta a la dualidad
existencial. ¢(Como? ¢(Qué modelo carismatico propone Roger Caillois? Entender las
fundamentaciones del poder carismatico como produccion de una mitologia politica implico
ver que lo sagrado es aquello que delimita el ambito de accién propio al poder. El anélisis que
Caillois llevo a cabo de la guerra mostré una cosa fundamental: la guerra, en la Modernidad,
paso a ser el unico tiempo sagrado (Caillois, 1963, 195). Curiosamente, como Carl Schmitt
acerca de la decision sobre la excepcidn, Caillois afirma que el soberano carismatico es aquel
que gobierna prometiendo milagros y provocando el advenimiento de una vivencia en la que
acontece el tiempo mitico: la guerra. Esto, por otro lado, permite entender que no existe una
guerra que no sea guerra politica. Con estas consideraciones, Caillois entiende, pues, que
nuestra época debe conseguir pensar nuevas formas religiosas para frenar lo que Illama la
«fatalité de la guerre démocratique» (Caillois, 1963, 115). ;Como escapar a la sed de tiempos
de excepcion y de ética guerrera? ;Como dejar de lado la construccion de discursos sobre el
hipotético deber ser que, quizas, desdibujara otro paisaje politico? ;Cdémo, en resumidas
cuentas, desear, con todo lo que implica este verbo, otro nomos del mundo politico en el que
habitamos? Porque, al final, esto es lo que esta en juego en Caillois: la transformacion de la
teleologia de la mecénica imitativa que opera en el reconocimiento. Para ello, lo hemos dicho,
Caillois plantea otra encarnacion del poder carismatico. Ya no propio a la dominacién politica
y su legitimacién, el carisma se amplia a mas cuerpos que componen el mundo. Junto a la
transformacion de la teleologia ocurre una subversiéon fundamental de la metafisica moderna:
la de la facultad de juzgar y discernir. Como lo mostré Kant, la analogia, operada mediante la
imaginacion, entre juicio estético y juicio teleoldgico permite al ser humano situarse con
unico medio que es a la vez un fin en si. Como sabemos, ésta es la definicion kantiana de lo
bello: la expresion de un fin en si. Pues bien, esto es lo que la transformacion de la mecanica
analdgica, que da lugar al reconocimiento de lo bello, viene a cambiar. Siguiendo su punto de
partida monista, Caillois hace de la voluntad humana una particularidad que, desde un punto
de vista puramente estético, no le otorga ningun privilegio. Caillois reduce el papel del
humano dentro del universo al de mero freno perceptivo. Partiendo de una circulacion de
atribucién del valor y del sentido que le supera — en tanto que el humano no decide acerca de
su atribucion — la mirada humana se deja apasionar por la creacién de belleza natural. No
reconoce la belleza, sino que ésta nace de una analogia entre dos formas que muestran
momentaneamente la unicidad y redundancia del universo, al que pertenece el ser humano.
Esta pasion por el juego analdgico es lo que Caillois llama «el demonio de la analogia»
(Caillois, 2008, 742). Para é€l, esta fascinacion pasional por el encuentro entre dos imagenes es
lo que caracteriza a la poesia. Esta tiene su fuente, dice Caillois, en esta tentacion por
homologar (Caillois, 2008, 737). Esta vivencia poética es, ni mas ni menos, un choque
poético; una catarsis provocada por la poesia que le sirve a Caillois de base afectiva para
definir otra finalidad y otras reglas para el juego que es la religion (Caillois, 1958, 208). En su
teoria del juego, Caillois habia definido cuatro tipos de juegos segun el principio que les
gobierna, correspondientes a cuatro afectos basicos propios a los juegos: Agén (competicion),
Alea (azar), Mimicry (simulacro) e Ilinx (vértigo). Afiade a esto una afinidad esencial entre
estos principios: el Agon con el Alea, y la Mimicry con el Ilinx; mérito y suerte, por un lado,
simulacro y vértigo, por el otro (Caillois, 1958, 150-158). Pues bien, la religion politica
moderna y su terreno privilegiado, la guerra, habria roto este equilibrio tradicional de los
principios de los juegos e impulsado la union entre vértigo y competicion. La teoria mimética
de Caillois vuelve a colocar la competicion en el plano del azar, estético en este caso. En un
universo unico, independientemente de su finalidad o de su origen, todas las formas son
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susceptibles de ser juzgadas bellas. Prestarse al juego pasivo del demonio de la analogia, pues,
es correr el riesgo de vivir el choque poético, y de experimentar mediante la mimesis un
vertigo propio al juego de la estética «general», en el sentido de que abarca todas las formas
por igual. Estas son las coordenadas que permiten a Caillois la ampliacion del papel de la
mimesis propia a su teoria estética. Suponer el universo Unico y redundante implica que el
arte es una variacion de la naturaleza. Del mismo modo, las formas naturales, desde un punto
de vista meramente estético, pueden ser consideradas con el mismo criterio que el arte.
Caillois, que siempre tuvo como enemigo a un cierto romanticismo artistico que defendia la
pureza espiritual en el arte (como era el caso de los surrealistas), pues, generaliza la
circulacion de lo bello a todas las formas, independientemente de su origen o finalidad. En sus
palabras: «Les structures naturelles constituent le départ et la référence ultime de toute beauté
imaginable, encore que la beauté soit appréciation humaine. Mais comme 1’homme appartient
lui-méme a la nature, le cercle se referme aisément et le sentiment que I’homme éprouve de la
beauté ne fait que réfléchir sa condition d’étre vivant et de partie intégrante de 1’univers »
(Caillois, 2008, 814). Consecuentemente, el arte se vuelve un caso particular de la naturaleza,
una de sus muestras. Incluso el arte contemporaneo, debido a las aportaciones de las ciencias,
que desvelan en un grado siempre superior las formas de la materia, tanto las infimas como
las presentes a escala cdsmica, pierde su autonomia frente al mundo. El arte, pues, ya no imita
a la naturaleza. Se borra la distincion entre origen y copia, modelo e imitacion. La exploracion
estética que permite este juego imitativo responsable de la experiencia estética catartica
implica la movilizacion de la subjetividad en su conjunto. Es més, aparece como tal mediante
la experiencia de pérdida que le provoca el hecho de conocerse, de repente, como resultado
del encuentro fortuito entre formas del universo que, en una fina mezcla de azar e imitacion,
convergieron en un encuentro agonistico vector de vértigo y placer. La imitacion sublimada,
en este sentido, deja de ser privilegio humano.

La ciencia estética inventada que Caillois propone para averiguar este plano metaestético
son las Ilamadas ciencias diagonales: un juego categorial y poético que permite al poeta
proponer, mediante el lenguaje, analogias que entren en el juego imitativo general. «Des
sciences diagonales sont a naitre — dice —, qui composeraient les aberrations que les
chercheurs constatent ¢a et 1a dans les compartiments ou ils sont contraints d’opérer»
(Caillois, 2008, 917). Mediante estas ciencias inventadas, Caillois prosigue deliberadamente
la historia de los errores cientificos que, segun él, permiten plantear posibles redundancias
formales ahi donde la especializacion técnica dejo de lado la analogia estética en provecho de
otro criterio, que buscaba otra finalidad. La propuesta de estas ciencias diagonales se resume
por la suspensién de todo otro criterio que no sea estético para proponer una técnica — la
poesia, médium de creacion de analogias — que no tenga otra finalidad que la propia
existencia y la busqueda del placer catartico mediante el cual el ser humano aparece como
interrelacion coyuntural de elementos del mundo. Esta imitacion sin finalidad transforma
completamente la nocidn de belleza que maneja la estética cailloisiana. En efecto, lo bello se
vuelve aquello que provoca este juego y demuestra al ser humano su pertenencia radical al
mundo. «Bello es lo que, sin concepto, place universalmente», decia Kant (Kant, 2007, 133).
La semejanza analdgica implica la movilizacion de la ley que Caillois considera al origen de
la generalizacion de la capacidad mimética: la disimetria (Caillois, 2008, 811). Para Caillois,
la omnipresencia de procesos disimétricos en el universo explica que la mirada humana quede
fascinada por analogias entre ambitos alejados que, a priori, no tenian por qué aparecer. Estos
acercamientos son el fruto de la poesia. Por esta razon, la semejanza se libera de su yugo
modelo-copia: «ce n’est plus sur une ressemblance éventuelle que je puis compter, mais sur
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I’équivalent des effets qui font I’objet des recherches nouvelles et qui sont d’ordre
exclusivement plastique, sans référence aucune aux figures qui meublent ['univers visible»
(Caillois, 1970, 52). Es decir que la analogia mimética acontece cuando se manifiesta un
desequilibrio, una ruptura de las formas estéticas. Es este desequilibrio que es reconocido por
la imaginacion. Por esto, la mimesis general aplicada por Caillois hace de lo bello la
expresion de un fin en si: formas que, siguiendo la ley de la disimetria, expresan su
pertenencia al mundo. Es esta expresién que provoca la fascinacion de la mirada humana.
Dice Caillois que semejantes aberraciones ejercen sobre el ser humano una fascinacion
privilegiada: «Elles lui apparaissent — sigue — comme les manifestations par excellence de ce
que j’ai cru pouvoir nommer fantastique naturel. Leur indéniable, constante et mystérieuse
vertu de séduire revendique peut-étre, par le détour d’une obscure réversibilité, le droit que
s’est acquis une zoologie maudite a la reconnaissance de son ultime et ingrat bénéficiaire»
(Caillois, 1970, 97). La imitacién, pues, en vez de ser vinculada a la lucha y la competicion,
como en el encuentro entre enemigos, se vuelve el medio de la poesia (entendida en el sentido
de creacion de imagenes justas — esto es, de metéaforas — que expresen la unidad que averiguan
ociosamente las ciencias diagonales). La mimesis, sometida en la estética carismatica a la
finalidad de superacion y de victoria sobre el adversario, acaba siendo un fenémeno
completamente inatil, completamente desapegado de toda finalidad. Transformar la mecanica
del reconocimiento, pues, también transforma su base afectiva y los motivos del placer
estético.

La teoria cailloisiana de la imaginacion incide tanto en la particularidad humana de la
voluntad como la finalidad del conocimiento. Dado que el universo es finito, la subjetividad
se vuelve una especie de freno para las imagenes del mundo que pasa por el eterno retorno de
la imaginacion sobre ella misma. En definitiva, la mimesis generalizada por la poética acaba
esparciendo el carisma en la naturaleza. Caillois encuentra una base material mistica a las
imagenes, suerte de origen a la vez que destino que da un sentido materialista al eterno
retorno. Este seria el sentido de lo que llamd la escritura de las piedras. La subjetividad, en el
juego mimético, se haria portadora de una fuerza mistica inherente al cosmos. Participaria de
un reconocimiento en el que opera una nocion de belleza que nace de la informidad, y no de
una oposicion moral a la fealdad. «Quelque chose m’a poussé — escribe en su ultimo libro — a
mimer les pierres par le seul moyen dont je disposais : le langage» (Caillois, 2008, 176). La
mimesis general llevo a Caillois a suponer que la propia escritura, el lenguaje humano, no era
sino participe de una escritura mucho mas general, también propia a la materia. Para él, las
piedras son la materia en cuya carne se hallan huellas de todas las vidas que existieron. Lo
que Ilama escritura de la piedras es un sindnimo de las estructuras estéticas que ordenan el
mundo (Caillois, 1970, 90). Para Caillois, escribir consiste en acercarse de las piedras
mediante frases «qui en répetent les structures, la rudesse, la stupeur, et dont j’imaginais
¢galement qu’elles s’imprégnaient de leurs subtiles promesses ou qu’elles trouvaient quelque
gage dans I’impassible permanence minérale : je découvrais ’occasion d'un va-et-vient qui
me comblait. J’abandonnais un peu de moi-méme dans ma maniere de percevoir ou
d’exprimer les sentiments et les choses» (Caillois, 2008, 176-177). Origen del tiempo
(Caillois, 1975, 83), las piedras para Caillois son aquel estamento que vincula la vida humana
a la materia. La metéafora del rio Alfeo, con la que titula su libro méas autobiografico, ilustra
esta condicion: la vivencia estética catartica da constancia de la tragica pertenencia de una
manifestacion disimétrica de la materia cuyo conato le lleva a regresar a la impasibilidad
mineral. En este punto, podemos volver a plantear la aportacion de Caillois a los debates
actuales sobre el liderazgo carismatico. En efecto, ¢qué concluir de toda esta mistica
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materialista? Como dijimos, la ampliacion de la nocion de mimesis por la ciencia sui generis
poético-racional que inventa Caillois implica el esparcimiento del carisma. Son susceptibles
de ser carismaticas todas las cosas que componen el universo.

Lo interesante consiste en ver que Caillois propone una técnica para pensar el trazado de
las fronteras del sujeto de tal forma que toda la relacion al poder y a la representacion sea
diferente al destino que implica el mito de la dialéctica amo-esclavo: la liberacion del esclavo
y su voluntad de poder, mediante una guerra de liberacion, hacia la soberania. Poniendo en
tela de juicio el marco conceptual del carisma, Caillois entabla una verdadera critica de la
economia politica de las fronteras de la antropologia filosofica. De esta manera, pone en tela
de juicio la produccion de los limites de la subjetividad y su estructuracion como elemento
relacional de la materia Unica. Como vimos, en Caillois, la imaginacion ya no es una facultad
metafisica, sino aquello que aparece expresado en los cruces de las formas estéticas, puntos de
encuentro que conforman un plano estético general en el que se individua la mirada humana.
Es decir que el acto imaginativo es el reflejo de una situacién de poder en el que antropologia
y politica, asimismo, no pueden ser aisladas con claridad. En definitiva, el pensamiento de
Caillois abre una pregunta sobre el ser de lo humano, es decir sobre una posible «ontologia
antropologica». Aunque la antropologia como ciencia muestra mas bien una completa
relatividad de las l6gicas del sentido a través del estudio de la cultura, hoy en dia reflexiones
supuestamente antropoldgicas sirven a menudo de comodin ideoldgico para establecer
analogias entre humanidad y naturaleza que apoyan retéricamente la legitimacion de un
estado de hechos. De algin modo, la obra de Caillois se erige en contra de un tal uso de la
antropologia. Su pensamiento introdujo en pleno siglo XX una perspectiva politica que hizo
del acto de pensar una herramienta que no tenia otra finalidad que la existencia humana como
tal. Por esto, la filosofia de Roger Caillois participa de una reflexion critica sobre los limites
éticos, juridicos y politicos de la «humanidad». Desmonta la ficcion del «como si»
carismatico, y subraya el origen profundamente religioso de la coproduccion de la analogia
que erige las fronteras de los distintos ambitos del universo. Estas fronteras sirven a situar
tanto lo humano como las pautas estéticas de la ficcion de su devenir. En otras palabras, y por
terminar, en Caillois, la religion y el poder se vuelven un asunto al alcance de cualquiera, y de
cualquier cosa, dando de qué pensar a los estrategas y expertos de la politica.
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La productiva contribucion de la Sinologia
a la ensenanza de la Filosofia
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Introduccioén

No pretendiendo destacar la relevancia y utilidad de los Estudios Asiaticos, en general, y
de la docencia de Sinologia, en particular, puesto que la realidad académica internacional en
esos términos ha mejorado notablemente, este articulo de innovacion educativa en filosofia
sugiere una reflexion sobre las potencialidades que aportan la inclusion de tematicas
sinoldgicas en los estudios de Filosofia. Sin dejar de reconocer, no obstante, las ventajas que
conllevan una mayor consolidacion de los Estudios Asiaticos entre la oferta universitaria
internacional, el propdsito de este trabajo centra su area de especializacién en la Filosofia
arguyendo su necesidad por la rigurosa relevancia de China a nivel mundial, aceptando un
consenso generalizado por su valor estratégico econdmico-comercial y la apuesta por una
educacion que mejore la relacion bilateral®, y porque el tratamiento tradicional al respecto
basicamente relegado a cuestiones muy puntuales o a la omision, perjudica mas que ayuda en
el contexto actual de mundo global.

Reconociéndonos en el proceso de superacion del dialogo intercultural, desde un punto de
vista saidiano, obviar la superacion de un “orientalismo” invitaria a fomentar un
irracionalismo al no atender aquello que se etiqueta como “Asia Oriental” como un objeto de
estudio en si (cuestion que se desarrollard mas adelante). De manera que parece aconsejable
una docencia académica, desde las diferentes especialidades y metodologias cientificas, que
proponga una lectura directa y una instruccion rigurosa y precisa de la cultura asiatica, de sus
manifestaciones especificas y, especialmente, de su pensamiento filosofico.

! Fisac Taciana, 2008.
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Entre lo Oriental y lo asiatico

La designacion de la materia que comprenderia la Sinologia se enmarcaria en
nomenclaturas que merecen una breve explicacion y una breve reflexion sobre su historia. El
concepto de “Estudios Asiaticos” ha venido a ser el término mayoritariamente aceptado para
etiquetar un conjunto de saberes y conocimientos que venian identificAndose con la figura de
quien tratase, escribiese, investigara o ensefiara sobre alguna cuestion relacionada con Asia y
que se le conocia, por ello, como “orientalista”.

Académicamente se dio el caso de sustituir el etiquetado formal por el de “oriental”, con
las consecuentes contrariedades. Como es comprensible, el concepto “oriental” es aun mas
abierto que el de “asiatico” y se compromete con las regiones del norte de Africa, Egipto y el
propio continente asiatico, por otro lado, justificativo de la ampliacion a estas zonas en los
menesteres de estudio y formacion. Por ello mismo, no es de extrafiar que también las lenguas
y culturas de estas regiones y, en demasiadas ocasiones el propio continente africano, se
englobaran en estas etiquetas y en la propia oferta docente.

En definitiva, destaca que el concepto de Estudios Orientales tradicionalmente, se ha
asociado a estudios clasicos, de lengua vy literatura, mientras que los Estudios Asiaticos se han
referido, con mas frecuencia, al analisis sobre ciencias sociales y humanidades en la region de
Asia.

En este marco, reconociendo la necesidad didactica de ciertos conceptos y de sus
connotaciones, en nada azarosas, que delimitan, etiquetan y categorizan lo oriental en
beneficio del no-asiatico, el propio concepto de erudicidn orientalista parte de una posicion y
un planteamiento colonialista en el cual los “orientales” y lo “oriental” se mistifican y alienan
en beneficio del interés y percepcion europeos. Lejos de tratarse de un asunto finiquitado en o
por las obras de Said, merece cierta atencion, proyectado en nuestros intereses, un desarrollo
mayor. En primer lugar, y dando por sentado que la intencion de este profesor palestino de
Literaturas Comparadas era la de circunscribir un discurso en torno a la colateralidad entre el
mundo islamico y el occidental, representado éste por las potencias herederas del
imperialismo griego y romano, se concluye que el propio reconocimiento de su aceptacion
estereotipd una critica hacia ese Oriente lejano, allende el mundo islamico, y consolidé un
prejuicio comdn compartido por el poder colonial categorizador.

Desde ese ambito, definir un discurso orientalista vendria a etiquetar una cultura que niega
o0 anula la esencia de aquella que pretende menospreciar. Said sefiala esta accion cultural en
parametros bien definidos en su obra de 1992, Cultura e Imperialismo, mentando, en primer
lugar, practicas como las artes descriptivas, las de comunicacion y representacion las cuales,
desde su justificacion mas estética, gozan de “gran importancia en la formacion de actitudes,
referencias y experiencias imperiales™ y en segundo lugar, la relevancia de estos hechos con
la consolidacién de una identidad nacional, imperial; a fin de cuentas, dominadora.

En este marco, la generalidad de las pautas consolidadoras de sentido vendrian de la mano
de la relacién que, basicamente Francia y Gran Bretafia, mantuvieron durante el siglo XIX en
su expansion imperialista mas alla de las tierras biblicas, méas alla de la India. El orientalismo
que se consolida en este periodo y que va a servir de canon referencial para las relaciones
futuras, toma fuerza desde la pretensién de dominacion, reestructuracion y autoridad; y
aunque sirva como ejercicio retrospectivo, la actualidad no esta muy lejos de padecer estos
topicos, en mayor o menor medida.

2 Said Edgar W., 1996, 12.
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En cuanto a la utilidad de estos andlisis referenciales en relacion con el conocimiento de
ese Occidente, en el que vivimos y que constituimos, y el conglomerado cultural que
denominamos Asia Oriental, podemos resumir que el estereotipo, el exotismo y la anulacion
de toda relevancia, racionalidad y con ello, seriedad, sirven de guia para arrinconar una
cultura, para dominarla®. Obviamente, si desde parametros culturales se categorizan realidades
difusas, nuestro filtro para percibir dichas realidades va a estar manipulado y deteriorara
nuestro juicio.

En este contexto, es habitual generalizar en torno a la apelacion de una actitud, que mas
alla de determinar la naturaleza de las cosas, se interrogara por aquello que esta aceptado y
parece evidente®. Resultarfa aconsejable tratar sobre las virtudes de una critica del
eurocentrismo, de los regimenes de verdad del colonialismo, del nacionalismo y de la
modernidad y con ello, estas perspectivas podrian servir para torpedear estereotipos populares
y para nada accidentales. Y a pesar de que todo ello, posiblemente, requiera otro lugar y otra
forma, puede ser conveniente su mencion y su toma como premisa que dirija nuestras lecturas
posteriores intentando, légicamente, seguir un método que dé la espalda a estas tradiciones.

Por consiguiente, es la actual una época de ruptura categorial donde la relacion entre
Oriente y Occidente se ha regido por identidades forjadas por la segunda, y en la que el
exotismo y los tdépicos se imponian sobre la primera. Incluso los primeros intentos de
academizar sobre Oriente tomaron una forma de oferta cultural comprometida con esos
topicos de exotismo. Culturalmente, ello es, desde las manifestaciones culturales de masa, las
mas generales, se siguen pautas que convenian a los intereses idealistas y de identificacion en
donde el prejuicio social y el tépico y estereotipado prejuicio espiritual y guerrero se forjaron
para consolidar una figura, la del occidental o la de lo occidentalizado, como la mejor de
ambas. La clasica tesis de Said (2004) de que Oriente es un constructo creado por la
imaginacion europea, aliment6 desde la historia, la tradicion de pensamiento y desde unas
imagenes y un vocabulario que lo consolidan como una realidad y una presencia en y para
Occidente, siendo lo més peculiar de todo, su insistencia en no reconocer dicha fabricacion y
manifestar su mera representacion. Afortunadamente, en nuestro pais han proliferado centros
de conocimiento e investigacion comprometidos con la actualizacion de este saber,
concretando con respecto a China, y el deterioro de estos clichés con argumentos académicos:
destaca algln espacio y reconocimiento en obras enciclopédicas® y, por otro lado, el interés
por formar a un creciente alumnado en Filosofia, Historia, Geografia, Lenguas, Literatura y
Economia y, cualquier otro saber académico de la denominada Asia Oriental. Parece relegado,
pues, a un pasado lejano, la época de un minimo profesorado, como rara avis, formado en
estos temas, investigador y/o escritor.

Con tal propésito se comenzd por el reconocimiento de los llamados “Estudios de Area”
que la universidad americana potencio en plena guerra fria y que posibilitd su presencia
universitaria y la formacion de estudiantes con un perfil destacadamente multidisciplinar, a
saber: Lengua, Historia, Literatura, Sociedad, Politica, Relaciones Internacionales, etc; con la
obvia utilidad de obtener especialistas en “regiones estratégicas”. La realidad actual es muy
distinta, pero sobre estos origenes podemos apuntar dos criterios concluyentes: por un lado, el
hecho paradéjico, de que los Estudios de Area estan siendo utilizados, en el marco de centros
de saber mucho més consolidados en la zona asiatica, como potenciadores y conservadores de

® Arrigi Giovanni & Silver Beverly J., 2001.
* Paniker Agustin, 2005, 17-55.
® Garrido Manuel; Valdés Luis M. & Arenas Luis (coords.), 2005.

Re [
de Filosofia

Actas Il Congreso internacional de la Red espafiola de Filosofia 85
ISBN 978-84-608-6812-5, Vol. | (2017): 83-96.



La productiva contribucidn de la Sinologia a la ensefianza de la Filosofia

las diferencias culturales, acentuando estratégicamente diferencias en lugar de explicarlas,
muy al estilo de las criticas de Said, y por otro, el cambio del caracter estratégico, politica o
militarmente, por el de caracter econémico y comercial. Al hilo de este segundo punto, se
entiende porqué ciertos paises europeos, extensible al Illamado Occidente, han conseguido
deslocalizarse y expandirse con mayor éxito, industrial y comercialmente, en Asia,
concretamente en China, y sefialar esta carencia de formacion y de apuesta por formar un
alumnado especializado como una de las mas importantes razones para explicar la
ralentizacion de una estrategia de expansion en Asia Oriental. La conclusion es que,
objetivamente, resulta muy conveniente considerar a Asia Oriental como un objeto de estudio
propio. La sociedad global demanda una cierta oferta académica universitaria rigurosa al
respecto, y una poblacion universitaria que pretenda estar actualizada no deberia culminar sus
estudios sin una oferta sobre temas asiaticos en sus diferentes especialidades. Merece, en este
punto, una mencion especial la comprometida labor del Centro de Asia y Africa del Colegio
de Meéxico, auténtico referente en lengua castellana de la promocion y estudio de cuestiones
sinoldgicas, entre otras, y su excelente plantel docente.

¢ QUué es la Sinologia?

Realmente, este objeto académico es complejo. Huelga argumentar sobre la necesidad de
un saber multidisciplinar académico sobre Asia Oriental en general, pero ni siquiera del que
trata este trabajo, uno de sus representantes mas destacados, tiene una sélida tradicion entre
nuestros estudios universitarios. El propio concepto de “Sinologia” resulta una etiqueta
funcional para aunar estudios diversos que se asocian a todo lo cultural, social, linguistico y
representativo de China que merece una explicacion.

Definir la Sinologia es algo que ha suscitado cierta controversia. Este trabajo sugiere hacer
ciertas distinciones e introducir algunos conceptos novedosos para definir, con exactitud, el
nuevo territorio especializado.

Se debe entender “Sinologia” como la disciplina referente al estudio de la lengua y la
cultura china, incluyendo aqui la Literatura y la Historia, ejercida por especialistas no chinos.
De manera que el propio concepto ya denota un ejercicio externo al propio ambito de estudio.
El mismo, asi como el de “sin6logo”, fueron acufiados en 1838° y denota esa ambivalencia
que ha caracterizado esta cuestion. Un andlisis histérico mas pormenorizado facilitara
comprender las dificultades que presenta una definicidn clara y distintiva.

Siguiendo la tradicion actual francesa en la linea de los trabajos del comteano, lexicdgrafo
y filosofo Emile Littre, el sindlogo (sinolegue) se especializaria en la lengua e historia de
China, mientras que el “hablante chino” (sinisant) lo haria con respecto a la lengua y a la
cultura.

La tradicion anglosajona reconoce una clara sindnima hasta el siglo XX entre la Sinologia
y la Filologia china. Alcanzado el siglo pasado, la primera se diferenciaria de la segunda por
incluir una cierta miscelanea, desde la Historia y la Epigrafia hasta la filosofia china. En estos
términos el sindlogo (sinologist) es su especialista.

La tradicion germanica reconoce el origen de la especialidad en el siglo XVI y considera a
la Sinologia como el estudio de la linguistica y la cultura china, incluyendo en esta ultima, la
Filosofia y la Historia. Su especialista es el sindlogo (sinologe).

Por su parte, la tradicion espafiola y en castellano presenta un peculiar escenario. Por un

® Honey David B., 2001.
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lado, los estudios mas comprometidos y rigurosos apuntaron una caracteristica omitida en
estudios similares europeos de diversa indol’. Esta caracteristica, justificada
documentalmente, sostiene el carécter pionero sinoldgico de los trabajos espafioles®.
Basicamente, la traduccion del Ming Hsin Pao Chien al espafiol en 1595 “resultd ser de
extrema importancia, ya que representa el inicio de la investigacion occidental del sistema de
valores sociales chinos basandose en el estudio de un texto chino™®. A pesar de ello, “se abre
un amplio lapso de tres siglos en la sinologia espafiola en los que apenas encontramos otra
cosa que gramaticas y diccionarios de la lengua china (...) Habra que esperar hasta bien
avanzado el siglo XX para encontrar otros nombres propios que representen la apertura en
nuestro pais de una nueva fase de interés por la cultura china y para que la satisfaccion de ese
interés deje de depender en exclusiva de traducciones hechas a partir de otras lenguas
europeas™’. Con esta biografia, se puede concluir que la sinologia espafiola comparte el
criterio de la europea entendiendo su competencia académica en una mezcolanza de lengua y
cultura china, no llegando a distinguir areas de especializacion o campos cientificos
concretos.

Analizada la historia del concepto que nos ocupa podemos tratar de interpretarlo
directamente.

Del griego Ziva-Aoyia, tendriamos en el concepto la referencia historica de los primeros
chinos que al identificarse como “los pertenecientes a los Qin” en referencia al marco
dinastico del momento, la latinizacion de esa referencia vendria a identificarlos como los
“Qin-nos”. Partiendo, pues, de la conviccion de que el espectro de la “sinosfera” puede haber
interesado en una u otra medida a todo el que no fuera chino, y del reconocimiento de que no
deja de ser un concepto impuesto desde el Occidente categorizador y ordenante, es l6gico
entender que el propio concepto reciba distintas acepciones. Mientras que para los japoneses
el término es conocido como Shinagaku o Kangaku, en China se asocia a los denominados
Guoxue y propiamente, a la Sinologia se la enmarca dentro de los Hanxue, también
denominados Zhongguo yanjiu™'.

Para Occidente la Sinologia, como disciplina que encuentra su objeto de estudio, se
originaria con el regreso de Marco Polo (siglo XIII) o en la figura de lbn Battuta (siglo XIV)
pero, ciertamente, el estudio sistematico no se iniciaria hasta el siglo XVI dentro del proceso
de cristianizacion que los padres Ricci y Ruggieri emprenden en las provincias de Guangdong
y Guangxi en 1587. Es en este contexto donde se asienta la teoria del caracter pionero
espafol.

Desde este momento una infinidad de nombres propios de diversas nacionalidades se
responsabilizan de la tarea de dar a conocer el fenémeno cultural chino. Entre los misioneros,
por tanto, empez6 a potenciarse la figura de los sindlogos y sindlogas, a pesar de que su
institucionalizacion disciplinaria, con consistencia, no llego hasta el siglo XX. La relevancia
econdémico-comercial de toda Asia, asi como la expansion hacia el continente asiatico,
potencidé a estos investigadores hasta el punto de no ser infrecuente su presencia como
consejeros politicos.

En el pasado més reciente de la actualidad han proliferado debates abiertos relacionados,

" Fréches José, 1975; puede ser una buena prueba de ello.

¥ L6pez José L., 1978.

¥ Knauth Lothar, 1970, 2.

1% Terol Gabriel, 2015, 268-69.

! Literalmente: “Estudios chinos” o “Estudios Han” (GZH > + %¢—85%), “Estudios del pais/nacionales”
(%), “Estudios Han” (X %%) y “Estudios de China” (/[ [E #Jf 47), respectivamente.
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justamente, con la naturaleza cientifica de lo que se denomina “Sinologia” y aunque las voces
criticas todavia persisten'?, resulta conveniente para nuestros intereses un punto de vista que
parece repetirse y que serd Util para encajar el propdsito de este trabajo. EI objeto de estudio
que compromete a la Sinologia es poliédrico y heterogéneo. Merece la pena identificarlo
como un Ganzheit (una totalidad) en lugar de un Gesamtheit (algo acabado)*?, algo que es un
todo y una parte a la vez, un “holon”*. En ese sentido, parece evidente que cualquier
extraccion que salga de la esfera de lo sinologico debera atender a sus vinculaciones
ineludibles. Ello, sin duda, apela a una inquietud filosofica, a una reflexion filosofica
integradora.

Relacion entre Sinologia y Filosofia

Con todo, se extraen ciertas peculiaridades formales de la disciplina académica que se
entiende con la etiqueta de Sinologia. Por un lado, se trata de un estudio Unico, por su
evolucion, en su especie y por su variedad. La Sinologia, y desde ella su propia historia, no es
un estudio sistematico, y ha carecido de un método cientifico al uso. La importancia de
clarificar los conceptos basicos para su adecuada asimilacién deberia constituir su principal
preocupacion y, de hecho, la biografia de esta disciplina esta repleta de esfuerzos unilaterales,
gue no cientificos ni sistematicos, en los que las personales interpretaciones de sus
protagonistas han servido para mistificar la cultura china. En la mayoria de los casos, esto se
debi¢ al atrevimiento de muchos por escribir sin capacidades suficientes para hacerlo desde
un criterio de valor cientifico, académico y de rigor, como es el caso de Allan Watts.

Desde esta perspectiva, se constata la irrefutable tarea de potenciar dos estrategias de
investigacion para paliar esta histdrica miopia: por un lado, ahondar en una lectura, desde la
superacion de esta tradicional interpretacion de dominacion y subordinacion, de la historia de
los temas principales en el marco de la Sinologia y, por otro, potenciar la interpretacién
directa de las obras chinas, poniendo especial énfasis en las propias obras sistematicas y
rigurosas que sirven de vademécum.

De forma similar a como el impulso asiatico por occidentalizarse germiné desde la cultura
nipona, se propondria un ejercicio de lectura cientifica y académica desde el respeto a la
identidad cultural. Una muestra de este interés japonés por asimilar la modernidad occidental
puede encontrarse en su importacion y asimilacion del concepto mismo de “Filosofia”,
adaptado a sus intereses como Tetsugaku. Siguiendo el simil, esa propia nocién del quehacer
filosofico, paso a ser interpretada por la cultura china bajo el concepto de Zhexue. Adviértanse
las considerables diferencias de partida, puesto que mientras los japoneses consideraron que
no existia una filosofia japonesa anterior a la filosofia moderna, los chinos decidieron aplicar
el concepto a su propia tradicién reinventada, adaptandola a los criterios que veian
representados, principalmente en la filosofia alemana llegada via Japon, y aspirando a
refirmar la existencia de una tradicion y de una filosofia china.

Por ello, destaca que la intelectualidad china mostré un elevado interés en adquirir la
guintaesencia occidental, el pensamiento filos6fico. Varios ejemplos testifican este interés,
desde los esfuerzos por encontrar en Mengzi al Kant chino, con una relectura en términos
kantianos de sus obras por Mou Zongsan, hasta la revalorizacién de la figura de Confucio, no

12 Kuijper Hans, 2000 y 2015, respectivamente.
3 Kuijper Hans, 2014, 17.
4 Koestler Arthur, 1968.
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solo como el gran pensador nacional, sino como el encargado de constituir, desde la
importancia y la perennidad del corpus confuciano, la tradicion intelectual y la historia
institucional del imperio chino desde el siglo Il a.n.e.

Reconociendo la admiracion china por el filosofar occidental y dado que mas adelante este
trabajo ofrece un repaso biografico sobre la historia de la adaptacion de la Filosofia al &mbito
académico, tanto en Occidente como en China, cabria plantear ahora la propuesta de
productiva contribucion de la Filosofia china en un curriculo de Filosofia. Siendo esta una
sugerencia que prima la libertad de ordenacidn, eleccion de autores, textos y cuestiones
filosoficas, se ofrece como una alternativa troncal. Con ello, no pretende encorsetar, ni dirigir
sino enmarcar y categorizar un contenido muy considerable de recursos desde donde extraer
detalles o panoramicas, a criterio del interés docente.

Tres itinerarios destacarian inicialmente en la propuesta productiva contribucion de la
Sinologia, léase filosofia-pensamiento chino, a la Filosofia, interprétese inicialmente como
Historia de la Filosofia; asumiendo, no obstante, que maultiples problemas filosoficos
concretos podrian reforzarse con interpretaciones y perspectivas chinas, y con ello
enriqueceria ain mas la contribucion de la Sinologia a la Filosofia. Las secciones principales
que vienen a ser un modelo absolutamente adaptable y variable serian: fundamentos religiosos
de Asia oriental, el pensamiento chino clasico: escuelas y evolucién, y el pensamiento chino
en el siglo XX. Una mencidn especial merece la Légica. A continuacion, desarrollo con mas
detalle, dentro de los limites de este trabajo, estos bloques.

Fundamentos religiosos de Asia oriental

Este primer bloque agruparia todo lo relacionado con la cultura china desde los Ritos y
practicas religiosas de las primeras dinastias hasta las Cien escuelas de Pensamiento, pasando
por el primer autor importante Confucio y el surgimiento del daoismo religioso, ello es: desde
el siglo XXI a.n.e. hasta el siglo Ill a.n.e. La amplia bibliografia existente posibilitaria
profundizar tanto textualmente como documentalmente®, asi como cualquier contenido
concreto de este extenso periodo o bien presentarlo como una panoramica de la antigiiedad.
En ese sentido, ofreceria una notable complementariedad a cualquier Historia de la Filosofia
Antigua y tanto sus competencias como sus resultados de aprendizaje se verian
considerablemente reforzados. La génesis del pensamiento filoséfico occidental resultaria
contrastada con la génesis de un pensamiento filoséfico alternativo, y en muchos sentidos de
similares inquietudes. La hermenéutica de los textos chinos resultaria de gran utilidad, entre
otras cuestiones, para ampliar la comprension de binomios clasicos: mito-logos, rito-religion,
religion-filosofia, etc.

El pensamiento chino clasico: escuelas y evolucion

Dentro de este bloque el abanico de posibilidades se amplia formalmente. La abundante
existencia de manuales y obras generales sobre la filosofia china®® propicia una docencia
sobre ella desde la méas general de las panoramicas hasta el seguimiento de problemas

1> Entre otros los trabajos de: Gernet Jacques, 1972; Cheng Anne, 1997; Maspero Henry, 2000; Prevosti
Antoni et al., 2005.

16 Destacando los trabajos de: Fung Yu-lan, 1983; de Barry W. Theodore & Lufrano Richard J., 2000; Mou
Zongshan, 2003.
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filosoficos, tematicas, o revisiones periddicas a discrecion.

Un periodo que comprende desde el siglo Il a.n.e hasta el siglo XIX Unicamente puede ser
practico en el sentido de englobar el desarrollo del pensamiento clasico hasta el moderno, a
saber: el desarrollo del confucianismo y del daoismo, la expansién y adaptacion del budismo
chino hasta su conversién en el Zen japonés y toda la filosofia medieval china, asi como el
desarrollo de la filosofia politica china vinculada con el comunismo.

En estos términos las confluencias con las filosofias occidentales de este extenso periodo
son innombrables y posibilitan una infinidad de ayudas con respecto a cualquier problema
filosofico de calado: desde la ontologia y la metafisica, hasta la gnoseologia y la antropologia
o la teologia y la teoria politica, sin obviar la ética y la filosofia moral.

Si tomamos el daoismo como ejemplo, los trabajos multidisciplinares que han proliferado
en las Gltimas décadas'’ dan cuenta de un formalismo académico en el tratamiento de esta
doctrina china que hacen posible cualquier dialogo filosofico con él.

El pensamiento chino contemporéaneo

En altimo lugar, el pensamiento chino correspondiente al siglo XX hasta nuestros dias
vendria definido por una profunda inquietud y necesidad nacional, estrechamente vinculada al
reinado de los ultimos emperadores. La dicotomia entre una actitud continuista y otra
reformadora y modernizadora del pais, determina una produccion filoséfica y critica sin
parangén, especialmente interesante para otras culturas y sociedades. El enriquecimiento
filoséfico que puede sustraerse de esta reflexion politica, social y cultural es indudable. Es en
este momento cuando la filosofia occidental, con nombres propios, se extiende por el pais. Su
lectura, estudio y analisis propician no pocas versiones chinas y adaptaciones de clasicos
filosoficos como es el caso de Li Zehou, activo contribuyente a la reflexion estética y a la
introduccion de Kant en China y creador de una critica a la relacion del hombre y su entorno
como herramienta desde donde criticar al maoismo®®. Las fuentes para estudiar este tercer
bloque son también mdltiples y sus diversas versiones® muy interesantes. Especial atencion
merece, el creciente interés que en la comunidad académica internacional ha suscitado la
filosofia moderna china. Para su desarrollo y estudio, revistas como Modern Chinese
Philosophy de la Universidad Nacional de Australia han abierto la posibilidad de debatir y dar
a conocer la reflexion académica y defienden, con ello, la sobresaliente importancia que el
filosofar chino ofrece a la filosofia universal.

La Logica en China

Para plantear la existencia de la Logica en la tradicion filosofica china utilizaré la reflexion
al respecto que investigadores japoneses iniciaron a partir de 1900. Trabajos recientes®
permiten a este articulo resumirlos para ofrecer una sintesis.

Tratar del interés del desarrollo de la Ldgica en la filosofia china pasa por repasar su
biografia. De todos los trabajos especializados seria la sistematizacion de Kuwaki
Gen’yoku?, la primera en interesarse y destacar la preocupacion por la Légica en la filosofia

7 Principalmente: Schiper Kristofer & Verellen Franciscus (ed), 2004 y Pregadio Fabrizio (ed), 2008.

'8 Fisac Taciana, 2005, 980.

19 Destacando: Briere, Octave, 1956; Li Zehou, 1988; Chen Chung-Ying & Bunnin Nicholas (ed), 2002.
0 Makeham John (ed), 2012, 88 y ss.

2 Gen’yoku Kuwaki, 1900.
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china antigua. Segun el investigador japonés, el pensamiento y la teoria ldgica menciana
representd un hito en el desarrollo del pensamiento Idgico chino no sistematico, de modo
similar a la aportacién de los sofistas griegos a su tradicion, destacando entre su aportacion el
uso de las “analogias” o “razonamientos”. Su comparacion entre éste y Confucio, por un lado
y el Laozi y el Zhuangzi, por otro, concluye en que estos Ultimos ofrecen contribuciones méas
significativas en torno al uso y andlisis de las paradojas y las contradicciones. Sin embargo, es
Mozi quien destaca entre todos en el desarrollo del pensamiento I6gico de la China antigua.
Xunzi le resulta especialmente interesante, basicamente en las reglas formales para pensar, y
no duda en compararlo con Aristdteles. Para el investigador japonés, lo més relevante de la
teoria xunciana es su “teoria de la concepcion”, un estudio que descarta ocuparse de las
normas de la argumentacion para centrarse en la creacion de los “conceptos” con los que
argumentar. Con ello, los especialistas japoneses, que no tardarian en ser avalados por sus
colegas chinos, iniciaron una tendencia que se ha extendido internacionalmente con respecto a
la Ldgica en China destacando tres puntos: La relevante importancia de la Ldgica en un
estado previo al desarrollo de la Filosofia en China, la posibilidad de localizarla en textos
concretos de las grandes figuras de la filosofia antigua china (Pre-Qin) y el fracaso
continuador de la tradicion légica después de Xunzi®.

Para los intereses de este trabajo parece razonable apostar por la complementariedad que
los textos de los clésicos Pre-Qin de la filosofia china complementarian el estudio de las
teorias relacionadas con el analisis y la evaluacion de argumentos, dentro de la perspectiva
clasica occidental de la ldgica, la dialéctica y la retorica. Entre las competencias beneficiadas
destacables destacarian las de aplicar conocimientos ordenados y coherentes, la interpretacion
de datos relevantes y el desarrollo de habilidades para la argumentacion eficaz.

Sintesis biografica de la filosofia como especialidad en Europa y China: la filosofia
china

Tratar el contexto de la filosofia como disciplina y la actualidad de la filosofia china con la
finalidad de despejar sus ventajas en la filosofia universal, exige repasar brevemente cual es
su desarrollo y su recorrido en China.

La filosofia china (Zhongguo zhexue) empieza a constituirse como disciplina académica a
principios del siglo XX. El trabajo del profesor John Makeham del departamento de Estudios
chinos de la ANU, permite tener una buena panoramica de este proceso®. Lo que sigue a
continuacion es un resumen del mismo destacando como punto de partida el proceso formal
para la adaptacion de la filosofia china como una disciplina académica, ello es, la
categorizacion y adaptacion del conocimiento chino para su conversion en una nueva
especialidad academica de filosofia. Obviamente, esta ordenacion facilitard mucho las
tematicas sefialadas en los tres bloques que este trabajo proponia como referencia desde donde
afrontar un estudio de la filosofia china.

El siglo XX trajo a China muchos cambios desde Occidente. Entre ellos, una alteracion en
el tratamiento socio-cultural chino de la intelectualidad, el conocimiento y la ciencia. Como
mencionaba anteriormente, la crisis socio-politica que China sufriria con el derrocamiento
imperial acarreo una crisis epistemologica, en donde la filosofia occidental no encontré con
gué ni con quién medirse. Sus paradigmas, conceptualizaciones, técnicas y categorias

22 Makeham John (ed), 2012, 89.
2 Op cit., 1-35.
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sencillamente no servian para clasificar la tradicion filosofica china. En ese marco, del
término neo-confuciano gewu giongli (“conocimiento de los principios a través de la
investigacion”) o el de lixue (“principios para el estudio”) utilizado por los jesuitas, se paso al
de zhexue (“filosofia”) usado por primera vez en 1887. De manera que, inicialmente, se
tradujo y se adapto lo chino a lo occidental. EI misionero protestante Ernst Fabber en una obra
que publico sobre las universidades alemanas introdujo el término zhixue (“la ciencia dela
sabiduria”) y hablé de sus disciplinas: xuehua (retérica), xinglixue (metafisica), luxi (I6gica),
doctrinas del espiritu (psicologia y epistemologia), ciencias naturales, teologia, ética, estética
y filésofos famosos. Wang Guowei sugirié el uso preferente de lixue, en detrimento de
zhexue, pero la coincidencia de éste primero con ‘“ciencias naturales” en Japon, lo
desaconsejo. A pesar de todo, el segundo se tomaria como el méas habitual en Occidente, sin
tener en cuenta las contradicciones que presenta, y en la actualidad se sigue haciendo uso de
él, obviando con demasiada facilidad que no es estrictamente “filosofia”?*.

Si por otro lado consideramos que en el siglo XX en Europa se disciplina y profesionaliza
el conocimiento mediante la creacion de estructuras institucionales permanentes que son
disefiadas para producir tanto nuevos conocimientos como profesionales de estos y que el
proceso es similar en Japdn, todo lo que acontece en China resulta ser una adaptacion a los
cambios que internacionalmente se estaba llevando a cabo®. No seré hasta mediados del siglo
XIX que la Filosofia surge como una disciplina en Europa y Ameérica, y no es hasta el siglo
siguiente que se profesionaliza académicamente, partiendo del hecho de que desde la Edad
Media existiria como un conocimiento menor frente a las consolidadas facultades de Derecho,
Medicina y Teologia.

Los origenes de esta transformacion pueden hallarse en las adaptaciones de la universidad
alemana en la segunda mitad del siglo XIX, en donde Humboldt asocia al ambito de la
universidad, ensefianza e investigacion. A ello hay que sumarle el legado kantiano, el cual
sitla a la Filosofia en el centro de la universidad, y la contrapartida hegeliana, quien destaca
la Historia de la Filosofia como parte sustancial de aquella. Precisamente esta interpretacion
hegeliana causo6 un gran impacto en China.

En el ambito anglosajon, tomando como referencia la universidad de Oxford, y
distinguiéndola de la Historia y la Poesia, la Filosofia se ensefiaria en forma de estudios de
una seccion llamada “Ciencia” del curso de Artes, en la primera mitad del siglo XIX. La
primera aparicion de la Filosofia como materia universitaria aparece en la década de los
cincuenta”® y durante el resto de ese periodo la actividad relacionada con esta especialidad va
a desempenfarlas personas independientes como Mill, Carlyle o Spencer. La definitiva
profesionalizacion de la disciplina se alcanza con la abolicion de las pruebas religiosas para la
celebracion de los puestos en Oxford y Cambridge®’. Mientras tanto, en EEUU durante la
ultima mitad del siglo X1X la ensefianza de Filosofia consistia principalmente en filosofia
moral, una mezcolanza de metafisica, ciencias sociales y religion. Hacia 1870, comenz0 a
separarse de la Teologia y con el nuevo siglo vino a caracterizarse institucionalmente como
profesidn académica.

El caso francés se resume con el cierre de las universidades con la Revolucion francesa y el
renacimiento de la Filosofia en la década de los 70 del siglo XIX, apareciendo en el sistema

* Opcit., 4y5.

2 \Wallerstein Immanuel et al., 1996, 7.
% Rée Jonathan, 1978, 14y 15.

%" Hamlyn David W., 1992, 97.
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universitario establecido en la Tercera RepUblica y formando parte del curriculo de
bachillerato como obligatoria hasta la actualidad.

El caso espafiol seguiria pautas similares al francés, destacando su pretendida eliminacion
actual entre las asignaturas obligatorias de bachillerato.

Por su parte, en China, serian las revistas profesionales las primeras expresiones de esa
profesionalizacion, multiplicandose a partir de 1911; asi como el surgimiento de asociaciones
especializadas, el establecimiento de asignaturas propias en diversas universidades y el
desarrollo de normas formales de cualificacion profesional. En el caso concreto de la filosofia
china seradn especialistas concretos quienes abran el camino para dotar de rigor y
academicidad esta especialidad, muy especialmente Hu Shi, Jin Yuelin y Feng Youlan, todos
ellos doctores por la Universidad de Columbia. La primera asociacion profesional de fil6sofos
chinos se crea en la Universidad de Pekin en 1918, pero no es hasta 1935 que se crea una de
indole nacional, trabajando ya no para una Unica universidad sino para todo el pais. Hasta ese
momento la expansion académica de la Filosofia, con la consecuente creacion de
departamentos, habria alcanzado sélo a media docena de universidades: Universidad de Pekin
(1912), Universidad de Dongnan (1921), Universidad de Xiamen (1922), Universidad de
Zhongshan (1924), Universidad de Tsinghua (1926) y la Universidad de Yanjing (1930).
Adviértase que hasta 1935, la principal dedicacion de estos centros no pasaria de la
realizacion de una historia de la filosofia china tamizada por el marxismo®® y que merece un
reconocimiento especial el trabajo de Xiong Shili y Liang Shuming quienes pudieron
mantener un cierto grado de independencia, incluso después de 1949, permitiendo el
desarrollo de una filosofia al margen del régimen totalitarista, algo que no puede
reconocérsele a otros como Feng Youlan?’.

Finalmente, una evaluacion institucional proporcionara un buen criterio sobre la dimension
de la filosofia china en la universidad de este pais. Para ello, es necesario entender que la
evolucion de la tradicion neoconfuciana fue la responsable de que, inicialmente, se
establecieran Academias especializadas. Los origenes de estas secciones académicas
dedicadas a la filosofia china lo eran decantandose por el estudio de la filosofia politica, ello
es, por un estudio y una re-edicion de los clasicos en donde el reclutamiento de especialistas
se realizd con el objetivo de comparar el patrimonio filoséfico chino clasico, en términos
politicos; para explicar y desarrollar el patrimonio filosofico chino y revitalizar, en el contexto
occidental, el pensamiento tradicional politico de China. Los estudios interesados en esta
tematica fueron dirigidos por la direccién de los encargados de estas Academias de multiples
universidades, especialmente: Zhang Dongsun, Yap Key-chong, Xiong Shili o Ma Yifu. La
direccion institucional de este proyecto nacional se dirigié desde la Universidad de Pekin. El
curriculo inicial de esta institucion con respecto a la Filosofia versaba sobre ética, Educacion,
Psicologia, moral interpersonal, Biologia y un repaso por los grandes maestros del periodo
Zhou-Qin. La evolucién de éste, rapidamente, destaco la inclusion de los Estudios de los
Clésicos y el Estudios de los Maestros junto con diez temas obligatorios asemejandose, de ese
modo, al modelo europeo. La revision de estos programas de ensefianza en el principio del
siglo XX, constituirian los curriculos oficiales hasta 1912. A partir de esa fecha la universidad
de Pekin instauro la clasificacion de cuatro divisiones académicas: Letras, Derecho, Ciencias
e Ingenierias. La primera tuvo cuatro subdivisiones: el departamento de Filosofia, Historia,
Literatura china y Literatura inglesa, y aungue originalmente se pensd en especializar a la

%8 Schulz Zinda Yvonne, 2012, 311 y ss.
% Meynard Thierry, 2012, 188.
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primera en filosofia china, occidental e india; finalmente se fragmentd en dos ramas: filosofia
china y filosofia occidental. Un afio mas tarde se especificaron las tematicas curriculares, de
manera que dentro de la filosofia china se designaron los siguientes temas: Filosofia china,
Historia de la filosofia china, Estudios religiosos, Psicologia, Etica, Logica, Epistemologia,
Sociologia, Generalidades de la filosofia occidental, de la filosofia india, Estudios
pedagdgicos, estéticos y su historia, Biologia, Antropologia y Etnologia, Psiquiatria y
Generalidades de Linguistica. Curiosamente, los contenidos de la primera asignatura
coincidian con los de Estudios de los Clasicos del plan anterior: el Libro de los cambios,
Escritos de Mao, el Libro de las Ceremonias, el Libro de los Ritos, los Anales de primavera y
otofio, los comentarios al Gongyang y Guliang, las Analectas, el Mencio y los maestros del
periodo Zhou-Qin, asi como los Principios de Aprendizaje del periodo Song-Ming. En 1919 y
con Cai Yuanpei como rector (presidente) de la universidad de Pekin, esa seccion de Filosofia
cuyo nombre Zhexuemen, connotaba filosofia china (Zhongguo zhexuemen), paso a llamarse
Zhexuexi, incluyendo formalmente un contenido en filosofia china y otro en filosofia
occidental.

Con este repaso historico comparto las conclusiones generales que extrae el trabajo de
Makeham sobre la filosofia china en su proceso formal de transformacion en una disciplina
académica®, destacando que: las diferencias seménticas histéricamente argumentadas para
distinguir zhexue de filosofia proporcionan la posibilidad de legitimar la forma de hacer
filosofia en China, por su modo de ser entendida y practicada. En ese sentido, el concepto
chino ampliaria el alcance del concepto occidental. Por otro lado, resulta evidente que la
adaptacion académica a las nuevas categorias del conocimiento propicia una recuperacion
mas que un abandono del pasado. La tendencia maoista china a olvidarse de lo antiguo,
resulta quebrantada con una sistematizacion y academizacién del pasado. Por ultimo, el
repaso curricular presentado destaca la importancia de la filosofia china, la occidental y la
india en los programas académicos chinos. Ello puede servir de invitacion a adaptar, desde la
ampliacion, curriculos actuales occidentales.

Conclusiones

Las exigencias socio-econdémicas de la actualidad parecen reivindicar una conveniente
adaptacion educativa a ellas. Por un lado, parece que nadie duda de la relevante aportacion de
un solido conocimiento cultural aplicado al ambito econémico y comercial, especialmente
asociado a las profusas e interesadas relaciones con China. Por otro, también las exigencias
curriculares de las universidades parecen notablemente mas sensibles a cambios y
adaptaciones. En este sentido, merece la pena atender a las nuevas tendencias de la filosofia
actual y, no sélo crear un vinculo de colaboracién con los nuevos medios de expresion y de
comunicacion sino también reconocer las ventajas de incluir a la filosofia china, sin excluirla
de su contexto sinologico, entre sus materias.

Resaltar el valor de los procedimientos sin dejar de prestar atencion a los contenidos es una
caracteristica que ha guiado a la educacion formal desde la Retdrica de Aristételes. La
busqueda de la verdad socratica por encima de un extenso repertorio de técnicas para
argumentar y discutir, no deja de ahondar en la linea kantiana de ensefiar a filosofar mas que
Filosofia. En esos términos, considerar a todos los sistemas de filosofia como historia del uso

%0 Makeham John (ed), 2012, 15.
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de la razdn, resulta una contundente herramienta para el ejercicio filosofico. A proposito de la
actualidad, las potencialidades de la filosofia china en el marco de la Sinologia y de por
supuesto, otras filosofias asiaticas (sin ser estrictamente excluyente), aportarian una novedad
textual y de orientacion que, no sélo enriqueceria el acervo del estudiante, sino que
dinamizaria las estrategias pedagogicas de la Filosofia, asi como la consecucion de sus méas
importantes competencias. Entre las evidentes ventajas que aporta la filosofia china:
continuidad histérica, amplio desarrollo de temas filosoficos, rigor y, especialmente, la
profusa existencia de un refuerzo textual original; la sitan en un lugar privilegiado, quizas
s6lo comparable con la india y con menos desarrollo historico, la japonesa. Por ello, resultaria
una prioridad tomarla cuanto antes como refuerzo a una estricta y rigurosa formacion
filosofica que fomente el filosofar, el llevar a cabo reflexiones filosoficas certeras, a partir del
filosofar universal.

Bibliografia

Arrigi, Giovanni & Silver, Beverly J. (2001), Caos y orden en el sistema-mundo moderno,
Madrid, Akal.

de Barry, W. Theodore & Lufrano, Richard J. (2000), Sources of Chinese Tradition, (2
vols), New York, Columbia University Press.

Briere, Octave (1956), Fifty Years of Chinese Philosophy 1898-1950, Trans. Laurence G.
Thompson, London, George Allen and Unwin.

Chen, Chung-Ying. & Bunnin, Nicholas (ed). (2002), Contemporary Chinese Philosophy,
Oxford, Blackwell Publishers.

Cheng, Anne (1997), Histoire de la pensé chinoise, Paris, Editions du Seuil. (trad. esp.
Publicada en Barcelona, Bellaterra. 2000).

Fisac, Taciana (2005), “El pensamiento chino en el siglo XX”, en Manuel Garrido, Luis
Valdés y Luis Arenas (coords.), (2005), 973-989
(2008), “La importancia de la cultura en las relaciones econdmicas entre Espafia y
China”, Huarte de San Juan. Geografia e historia, 15, 133-140.

Fréches, José (1975), La Sinologie, Paris, Presses Universitaires de France.

Fung, Yu-lan. (1983), A Hisytory of Chinese Philosophy, Princeton University Press.

—— (1991), Selected Philosophical Writings of Fu Yu-Lan, Beijing, Foreign Languages
Press.

Garrido, Manuel; Valdés, Luis M. & Arenas, Luis (coords.), (2005), El legado filosofico y
cientifico del siglo XX, Madrid, Cétedra.

Gen’yoku, Kuwaki (1900), “Shina Kodai ronri shisd hattatsu no gaisetsu” [Una vision
general del pensamiento ético de la China antigua], Tetsugaki zasshi, 163, 742-743.

Gernet, Jacques (1972), Le Monde Chinois, Paris, Librairie Armand Colin. (EI mundo
chino, trad. Esp. Dolor Folch, Barcelona, Critica, 1999.)

Hamlyn, David W. (1992), Being a Philosopher: The History of a Practice, London,
Routledge.

Honey, David B. (2001), Incense at the Altar: Pioneering Sinologists and the Development
of Classical Chinese Philology, New Haven, American Oriental Society.

Knauth, Lothar (1970), “El inicio de la Sinologia occidental: las traducciones espanolas del
Ming Hsin Pao Chien”, Estudios Orientales, V, 1, 1-21.

Koestler, Arthur (1968), The Ghost in the Machine, New York, Penguin Group.

Kuijper, Hans (2000), “Is Sinology a Science?”, China Report, 36, 3, 331-354.

Actas Il Congreso internacional de la Red espafiola de Filosofia 95 Rer Red Stpenen
ISBN 978-84-608-6812-5, Vol. | (2017): 83-96.



La productiva contribucidn de la Sinologia a la ensefianza de la Filosofia

— (2014), “What’s Wrong with the Study of China/Countries”, Asian Studies 11 (XVIII),
1,151-185

——(2015), “'The Scandal of Sinology”, Academia Edu, (https://goo.gl/gjxA2n).

Li, Zehou (1988), Zhongguo xiandai sixiang shi lu [Historia del pensamiento chino
moderno], Taibei, Feng Yun shidai chuban gongsi.

Lopez, José L. (1978), “Los espafioles, pioneros en la transmision del pensamiento chino a
Europa (Apuntes para una Sinologia Espafiola)”, Gades. Revista del colegio universitario de
Filosofia y Letras de Cadiz, 1, 37-54.

Makeham, John (ed), (2012), Learning to Emulate the Wise. The Genesis of Chinese
Philosophy as an Academic Discipline in Twentieth-Century China, Hong Kong, The Chinese
University Press.

— “Introduction”, en John Makeham (ed), (2012), 1-35.

—— “The Role of Masters Studies in the Early Formation of Chinese Philosophy as an
Academic Discipline”, en John Makeham (ed), (2012), 73-101.

Maspero, Henry (1950), Mélanges posthumes sur les religions et [’histoire de la Chine,
Paris, Paul Demiéville. (trad. esp. Pilar Gonzalez Espafia & Rosa Maria Lopez, Madrid,
Trotta, 2000).

Meynard, Thierry (2012), “Introducing Buddhism as Philosophy: The Cases of Liang
Shuming, Xiong Shill, and Tang Yongtong” en John Makeham (ed), (2012), 187-216.

Mou, Zongshan. (2003), Spécifités de la philosophie chinoise, trad. lvan Kamenarovic &
Jean-Claude Pastor, Paris, Le Cerf.

Paniker, Agustin (2005), indika, Barcelona, Kairos.

Pregadio, Fabrizio (ed), (2008), The Encyclopedia of Taoism, 2 vol, London & New York,
Roudledge.

Prevosti, Antoni et al. (2005), Pensamiento y Religion en Asia Oriental, Barcelona,
Editorial UOC.

Rée, Jonathan (1978), "Philosophy as an Academic Discipline: The Changing Place of
Philosophy in an Arts Education”, Studies in Higher Education 3, 1, 12 y ss.

Said, Edgar W. (1996), Cultura e imperialismo, Barcelona, Anagrama.

—— (2004), Orientalismo, Barcelona, Ediciones Libertarias/Prodhufi.

Schiper, Kristofer & Verellen, Franciscus (ed), (2004), The Taoist Canon. A Historical
Companion to the Daozang, 3 vol, Chicago & London, The University of Chicago Press.

Schulz Zinda, Yvonne (2012), "Marxist Views on Chinese Traditional Philosophy Pre-
1949" en John Makeham (ed), (2012), 311-344.

Terol, Gabriel (2015), “El Daoismo en Occidente y el desarrollo de la Sinologia”, La
Epistemologia subjetiva del Daoismo primitivo, Tesis doctoral. Facultad de Filosofia,
Universidad de Valencia, 3, 99-304.

Wallerstein, Immanuel et al. (1996), Open the Social Sciences: Report of the Gulbenkian
Commission on the Restructuring of the Social Sciences, Stanford, Stanford University Press.

Rer T — 2% Actas Il Congreso internacional de la Red espafiola de Filosofia
de filosefia ISBN 978-84-608-6812-5, \ol. | (2017): 83-96.





