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La Revista Intersticios de la Escuela de Filosoffa de la Universidad Intercon-
tinental es un proyecto editorial que se interesa en fomentar el encuentro
y la profundizacién de las ideas que nos anteceden, asi como en producir
y desarrollar nuevas vertientes de pensamiento y discusién. Cada uno de
sus volimenes recorre y suscita las zonas de encuentro de la filosofia
(seccién monogrifica), el arte y la religién (3* seccién) consigo mismos
y entre si, al tiempo que busca no sélo la convivencia entre la filosoffa
de la cultura, la hermenéutica filoséfica, el pensamiento de inspiracién
cristiana y la tradicién clasica (Dossier), sino también un nuevo resultado
tedrico irreductible a cada una de estas lineas por separado. Este es el
perfil tedrico de nuestra Escuela, que insiste en el tema principal de la
apertura al decir del otro, como reto comun a estas mismas expresiones
tedricas que asi contienen en su propio estatus discursivo la multiple de-
terminacion de los intersticios: los mismos que la revista en su conjunto
reconoce como la marca tensional de los tiempos de hoy, y para la que
la filosofia, el arte y la religién no pueden menos que promover un plus
de sentido y creatividad.
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“El ser, en el sentido de la sobrevenida que desencubre, y lo ente como
tal, en el sentido de la llegada que se encubre, se muestran como diferen-
tes gracias a lo mismo, gracias a la inter-cisién. La inter-cision da lugar y
mantiene separado a ese Entre dentro del cual la sobrevenida y la llegada
entran en relacién, se separan y se retinen. La diferencia de ser y ente, en
tanto que inter-cisién entre la sobrevenida y la llegada, es la resolucién
desencubridora y encubridora de ambas. En la resolucién reina el claro
de lo que se cierra velindose y da lugar a la separacién y la reunién de
la sobrevenida y la llegada.”

Heidegger







PRESENTACION

A treinta aros de la muerte de Hannah Arvendt, la revista Intersticios ba
querido rendirle un homenaje en sentido profundo, porque, como dice
Castoriadis, “no se bonra a un pensador alabdandolo y ni siquiera interpre-
tando su trabajo, sino discutiéndolo, manteniéndolo vivo y demostrando
por los bechos que ese autor desafia el tiempo y conserva su vigencia”.
Hannab Arendt, bija de una familia judia de la ciudad de Kénigsberg,
Alemania, tuvo como centro de su pensamiento y andlisis la naturaleza
de la politica y la vida politica como un dmbito especifico de lo bumano.
Pensadora de la politica, Arendt bizo de la reflexicn del ambito priblico y
la accién politica uno de los puntos fundamentales de su filosofia. Entre
otras muchas obras suyas figuran La condicién humana (7958), Entre
el pasado y el futuro (7961), Sobre la revolucion (1963) y la polémica
Eichmann en Jerusalén (1963), basada en su informe sobre los juicios a
criminales de guerra nazis en 1961. Algunos criticos afirman que su obra
se articila en una reconsiruccion fenomenoldgica de la naturaleza de la
existencia politica, en virtud de la fuerte influencia que sobre sus ideas
ejercieron Heidegger y Jaspers. Pero mds alld de cualquier discrepancia
y berencia atribuible, hay consenso en afirmar que Arendt es una de las
pensadoras politicas mds importantes de niestro tiempo.

En 1943, refugiada en Nueva York por la persecucion del régimen na-
cionalsocialista, Hannah Arendt escribia Retrato de un periodo (Octubre
de 1943), reseria de The World of Yesterday: An Autobiography de Stefan
Zweig. El libro de este escritor austriaco, muy reconocido en su épocad,
narra su vida bhasta la invasién de Polonia en 1939 y la obligada buida
del pueblo judio por el declarado antisemitismo del nazismo en ascenso.
En este texto Arendt afirma con relacion a Zweig: “Siguic baciendo gala
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de su punto de vista apolitico; nunca se le ocurrié que, politicamente
bablando, deberia ser un honor encontrarse fuiera de la ley cuando todos
los hombres ya no pudieran ser iguales ante ella”. La arbitrariedad en la
que se juega cualguier totalitarismo enlazada con la reflexién sobre la
cuestion judia, analizadas por Arendt en este texto, son temas presentes
de manera sustancial en nuestra autora y seran desarrollados con mayor
profundidad en Los origenes del totalitarismo (1951). En ésta su primera
gran obra, trata la problemdtica del totalitarismo y la violencia a la iz
de las mitltiples patologias que en el periodo histérico de la Segunda Gue-
rra Mundial fueron debilitando la viabilidad de una vida piiblica, en la
cual la libertad de los ciudadanos que participan en ella abre camino a
la pluralidad.

Aunque se afirma que Arendt no escribié una filosofia politica siste-
mdtica, es indudable la coberencia de su trabajo en razén de que a partir
de un corpus metodoldgico preciso aborda una diversidad de temas quie se
encuentran en el centro del debate de ia reflexion sobre la politica: totalita-
rismo, revolucicn, la naturaleza de la libertad, las facultades de pensar y
juzgar, la historia del pensamiento politico, memoriay olvido, son algunos
de los tépicos analizados desde una vision fenomenolégica que intenta
adentrarse en las estructuras fundamentales de la experiencia politica. Los
textos que integran la primera seccidn de este niimero se bacen cargo del
pensamiento politico de Arendt, polemizan, interrogan, buscan entablar
un didlogo con la filésofa alemana, que permita a su pensamiento seguir
vivo. La relacién entre lo social y lo piiblico, la valoracién de la sociedad
civil, la idea de pluralidad y mundo, la de la amistad como vinculo po-
litico, la conexion entre exclusién e injusticia, la categoria arendtiana
de banalidad del mal, son algunos de los temas analizados por nuestros
diversos autores.

Y como es propio de nuestra revista, en las otras tres secciones que la
conforman, a saber, el “Dossier”, “Arte y Religién”y “Reseiiasy Noticias”,
se abre espacio para la reflexion y difusion de diversos temas que ataiien
a los campos problemdticos de la filosofia de la cultura, la bermenéutica y
la filosofia cristiana. Y asi encontramos andlisis sobre la religién en Max
Weber, el impresionismo y Bergson, 1in homenaje al pintor Aceves Navarro,
la miisica en los cantos dionisiacos, y algunas otras intervenciones sobre
el quebacer bistérico, la revaloracién ecofeminista del trabajo como un
“servicio de lodos para todos”, y resefias tanto de bibliografia recieite en
torno del pensamiento de Hannab Arendt, como de libros atingentes a
las problemadticas de cultura, cristiandad y bermenéutica que soportan el
guehacer tedrico de nuestra Escuela.

Leticia Flores Farfin

Intersticios, ario 10, niims. 22/23, 2005, pp. 9-10
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SOBRE LA POSIBILIDAD DE PENSAR
LA SOCIEDAD CIVIL EN HANNAH ARENDT

Dora Elvira Garcia G.*

La emergencia de la sociedad —el auge de la ad-
ministracién doméstica, sus actividades, problemas
y planes organizativos— desde el oscuro interior
del hogar a la luz de la esfera publica, no sélo
borré la antigua linea fronteriza entre lo privado y
lo politico, sino que también cambid casi més alla
de lo reconocible el significado de las dos palabras
y su significacién para la vida del individuo y del
ciudadano

Arendt

Consideraciones iniciales

i el objetivo primordial de la filosofia

politica es, para Arendt, descifrar e

interpretar los contenidos y las formas

de la experiencia politica —y con ello su interés versa sobre las estructuras

de tales experiencias—, entonces el tema que intentamos dilucidar en el

presente trabajo sobre sociedad civil cae obligadamente dentro del estudio
de este 4mbito de la filosofia.

La riqueza de Hannah Arendt reside en ser una filésofa politica —aun-

que ella se autonombre pensadora— que desarrolla una perspectiva precisa

sobre la existencia humana, mediante una teorfa elaborada en torno de

* Departamento de Humanidades, Instiuto Tecnolégico de Estudios Superiores
de Monterrey, México.
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las caracteristicas de la propia condicién del ser humano, asi como de sus
capacidades y necesidades bisicas. Ademis, defiende ciertos principios
generales para determinar el valor relativo de las actividades, instituciones
y modos de vida siempre relacionados con lo politico.!

La sociedad civil constituye un tema central en las reflexiones poli-
ticas contemporineas. Si bien no es un concepto nuevo, ya que desde
los griegos se pensaba en la importancia de la capacidad para vivir en
sociedad, en asociaciones independientes de ciudadanos libres e iguales,
construidas por un conjunto de normas juridicas comunes y que buscan el
bien comin; es un elemento inexcusable en el constructo politico actual.
La posibilidad de vivir en asociaciones con los semejantes es lo que nos
distingue —como para los griegos— de los barbaros.

Desde entonces, y gracias a la politica, los ciudadanos desarrollaban
las virtudes y capacidades que habifan de subordinarse a las del bien de
la comunidad. Asi, al ser perseguido conjuntamente por medio de la
discusién y el didlogo, el bien comin transformaba la vida publica en
un proyecto moral también comin. Ello —como sefiala Arist6teles— se
regia por una constitucién en donde se expresaba la bisqueda de dicho
bien comtin y se mantenia la libertad de participacién en las deliberacio-
nes publicas. Durante el desarrollo histérico de lo politico, la obtencion
de la vida buena en una sociedad mediante los argumentos publicos y
dialécticos como forma de didlogo racional constituia para Socrates una
preocupacién central. Se buscaba el acuerdo publico deliberado.

En el mundo grecorromano, la sociedad civil se distingui6 de la co-
munidad familiar. En el Medioevo, su construccién emerge contrapuesta
a la sociedad religiosa. Tal dicotomia refleja el conflicto del orden feudal
entre el poder de los reyes y el de la Iglesia, y representa el punto de
partida de la secularizacién de la vida politica.

En la modernidad, la sociedad civil constituye el ambito en el cual
las personas intervienen, y se encuentra separada del Estado sobre todo
en Maquiavelo y Hobbes. Por otro lado, Locke reconoce la importancia
politica de la sociedad civil y Adam Smith insiste en la necesidad del au-
torreconocimiento de cada individuo en su consideracién de la sociedad
civil cuando aporta el elemento moral. Surgié cuando las aspiraciones
compartidas por los actores sociales, quienes fueron dejando atrds formas
y estrategias antiguas de integracion politica, se volvieron explicitas. Segin
algunos criticos de estos temas, sélo en los paises donde histéricamente
coincidieron diversos elementos —tolerancia, pluralidad religiosa, cons-
truccién de estados nacién con su propia cultura y desarrollo de institu-

1 Vid. Bhikhu Parekh, Pensadores politicos contempordneos, Madrid, Alianza,
1986, pp. 15-37.

Intersticios, aiio 10, mims. 22/23, 2005, pp. 13-38
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ciones con base en el derecho— se formé la verdadera sociedad civil 2
De ahi que sélo haya emergido en Francia e Inglaterra.? Estados Unidos
representa un caso excepcional, puesto que dentro de su organizacién
no habia estructuras que derribar o suplantar. La religién civica tiene un
gran peso como mito fundacional de la vida colectiva, lo cual impulsé a
apreciar las raices culturales que valoran la tradicién asociativa, y presenta
como elementos la individuacion y la igualdad civica. Tal asociacién fue
considerada por Tocqueville en la Democracia en América. Las herencias
de esta apuesta parten de los usos y costumbres como constituyentes de
un subsistema social con un énfasis en el rubro de la cooperacién. Esta
‘acepcién de la sociedad civil tiene un sentido positivo, en tanto se le
considera un valor social.

La herencia que muchos autores politicos contemporineos recibieron
de los diferentes pensadores, defensores de formas similares o precurso-
ras de lo que entendemos hoy como sociedad civil, incide en Arendt de
manera critica, en un sentido diferente. Ella se plantea esta categoria y le
imprime significados nuevos al considerar el 4mbito de lo social en un
sentido negativo y como algo destructivo, La primera razén que aduce
es la equivocada traduccién del zoon politikén aristotélico, al haber en-
tendido por tal término que el hombre es un animal social més que un
animal politico. Esta traduccién de origenes antiguos, presentada desde
Séneca y después por santo Tomis, resulta, al parecer de Arendt, de una
inconsciente sustitucién de lo social por lo politico, que revela hasta
dénde se perdi6 el concepto griego original sobre la politica.4 Arendt lo
sefiala asi:

Esta relacién especial entre accién y estar juntos parece justificar plenamente
la primitiva traduccién del zoon politikin aristotélico por animal socialis, que
ya se encuentra en Séneca, y que luego se convirti6 en la traduccién modelo
a través de Santo Tomds: homio est naturaliter politicus, id est, socialis (el
hombre es politico por naturaleza, esto es, social). 3

Desde ahi lanza sus criticas por el malentendido del término, pero
sobre todo por el giro interpretativo de lo social al confundirlo con lo
politico.

Las influencias de Locke, Tocqueville y Montesquieu en las diferentes
lineas tedricas, tales como la asociacién, el derecho de proteccion, el
derecho de resistencia, asi como el derecho de desobediencia, recaen en
Arendt de manera especial y problematizada, ya que si para ellos son

? Alberto J. Olvera Rivera, “Recuperacion contemporinea de la idea de sociedad civil”,
en La sociedad civil de la teoria a la realidad, México, El Colegio de México, 1999.

3 Idem.

i Hannah Arendt, La condicién bumana, Barcelona, Paidés, 1998, p. 38.

5 Idein.

Intersticios, afio 10, niims. 22/23, 2005, pp. 13-38
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caracteristicas de la sociedad civil, para la filésofa pertenecen al ambito
de la politica y la acci6n, al de la libertad y del discurso. Aquello que
Arendt toma de Tocqueville alude a que no existe libertad politica y vida
democritica si los individuos no ejercitan su derecho a asociarse. Ello
significa que la presencia de muiltiples espacios publicos es condicién
sine qua non para poder hablar de democracia. Por el contrario, la au-
sencia de tales espacios darfa lugar a lo que ella criticd tanto: el totalita-
rismo. En este tltimo se generd la pérdida o carencia del mundo—auworld-
lessness—, en donde se destruye el espacio piiblico y el mundo comun,
es decir, cuando lo social aparecié. El término de pérdida del mundo
_segiin Cristina Sinchez— juega “el papel fundamental de instancia
critica de la sociedad moderna. Por consiguiente, podemos afirmar que
la pérdida del mundo es uno de los ejes fundamentales que atraviesa
transversalmente toda su obra”.’

La critica de Arendt a la modernidad se relaciona con la critica de lo
social, y la pérdida de ese mundo, con los espacios asociativos que po-
sibilitan la libertad politica, cancelando y atrofiando lo propiamente hu-
mano. De este modo, la critica de Arendt hacia lo social se debe a que
dicha categorfa cancela las acciones relevantes. Lo social y la sociedad se
constituyen como un espacio destructivo, que invade los espacios domés-
tico y publico, desdibujando la linea divisoria entre ambos espacios.

Es importante sefialar los diversos sentidos de este término, en tanto
constituye uno de los conceptos mas controvertidos, ambiguos y confusos
de la obra arendtiana. La oposici6n entre lo publico y lo privado no es tan
grande como la de lo piblico y lo social, de modo que la amenaza para la
esfera publica no vendrfa desde lo privado —como afirmarfan las teorias
republicanas—, sino que tal conminacién vendria desde lo social ®

Desde estos conceptos, intentaremos sefialar las razones por las que
Arendt critica la presencia de lo social y, con ello, la presencia de la socie-
dad civil. Asimismo, presentaremos algunas de las criticas dirigidas hacia
ella en torno de su posicién negativa sobre lo social y la sociedad civil.

6 Seyla Benhabib, The Reluctant Modernism of Hannab Arendt, Nueva York,
Sage, 1996, p. 71.

7 Cristina Sanchez, Hannah Arendt. El espacio de la politica, Madrid, Centro de
Estudios Politicos y Constitucionales, 2003, p. 271.

8 Jbidem, p. 275.

Intersticios, afio 10, niims. 22/23, 2005, pp. 13-38
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Precisiones sobre el concepto de sociedad civil

Una de las criticas mds agudas, y ciertamente
la mis apasionada de la sociedad civil moder-
na, ha sido presentada por Hannah Arendt.
[...] Defiende decididamente el modelo de la
sociedad politica cldsica, la politiké koinonia.

Coben y Arato

Antes de entrar de lleno en el concepto arendtiano de la sociedad
civil, conviene intentar clarificar acepciones para comprenderlo. Como
sucede con otros términos, el abuso del concepto de sociedad civil ha
llevado a una enorme polisemia y, a través suyo, a una irrelevancia sim-
bélica en aumento. Parece necesario, entonces, partir de una definicion
que nos sirva como referente tedrico; para ello, tomaremos a dos autores
como claves referenciales ineludibles y que, aunque su libro es joven aun,
se han convertido en los cldsicos contemporineos en este tema: Jean L.
Cohen y Andrew Arato. La definicién que proponen en su versado texto
presenta a la sociedad civil como la “esfera de interaccién social entre la
economia y el Estado, compuesta ante todo de la esfera intima (en espe-
cial la familia), la esfera de las asociaciones (en especial las asociaciones
voluntarias), los movimientos sociales y las formas de comunicacion
priblica.” Asi, la sociedad civil constituye una idea contemporinea que
se encuentra en la esfera intermedia de la asociacién voluntaria ubicada
entre los individuos y el Estado, incluso articulando ambas facetas. Es el
reino de la vida social organizada, voluntaria, autogeneradora, auténoma
frente al Estado y protegida por el orden legal.’® Ahi las asociaciones
civiles y los movimientos sociales luchan por defender y extender la vi-
gencia de sus derechos y profundizar la democracia. En este sentido, es
una construccién relativamente nueva.

La teorfa de la sociedad civil, entonces, parte de la idea de que existe
una tercera esfera de la sociedad, ademais del mercado y el Estado, en la
cual puede fincarse la democracia por medio de la libre asociacién y sobre
la base sociolégica de la interaccién social. En este sentido,

la democratizacién consistird en el fortalecimiento de la organizacién de los
actores sociales y el control sobre el Estado y el mercado por parte de la
sociedad. Desde esta perspectiva, la sociedad civil tendrd dos componentes

9 Jean L. Cohen y Andrew Arato, Sociedad civil y teoria politica, México, Fondo
de Cultura Econdmica, 2002, p. 8. Las cursivas son mias,

10 José Ferndndez Santillin, El despertar de la sociedad civil. Una persepectiva
bistérica, México, Océano, 2003, p. 260.
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principales: [...] el conjunto de instituciones que definen y defienden los
derechos individuales, politicos y sociales de los ciudadanos y que propician
su libre asociacién, la posibilidad de defenderse de la accidén estratégica
del poder y del mercado, y la viabilidad de la intervencidn ciudadana en la
operacién misma del sistema.!

En las dltimas décadas, la sociedad civil toma una mayor fuerza.
Aparece sobre todo en “oposicién a proyectos politicos autoritarios y en
un contexto de luchas civiles por la democracia™ y también como ex-
presion de la emergencia de una voluntad colectiva antiautoritaria. Esta
caracteristica ha sido una constante en la aparicién de lo que actualmente
es la sociedad civil.

Ya lo deciamos antes. La percepcién de Arendt sobre la emergencia
de lo social posee un tinte muy diferente de la de Cohen y Arato, con un
tamiz claramente negativo y, aunque sigue defendiendo los mismos rubros,
considera que no se realizan en la sociedad —por ser un dmbito informe
e hibrido—, sino en lo politico, como espacio propio de la accién, del
didlogo v la deliberacién, de la participacién y de la libertad.

Ademids, Cohen y Arato afiaden que el “concepto de sociedad civil
en varios usos y definiciones se ha puesto de moda hoy dia gracias a las
luchas en contra de las dictaduras comunistas y militares en muchas partes
del mundo”.’* Como ya lo advertiamos en el parrafo anterior, este sentido
de sociedad civil es bisicamente lo que Arendt entiende como espacio
politico y publico. No obstante que para Cohen y Arato la ambigliedad de
la sociedad civil en las democracias liberales resulta clara —pues, segin
algunos, indica lo conseguido por Occidente—, ellos no tienen el potencial
critico para examinar las injusticias que en el seno de tal sociedad han
emergido. Tales hechos son, precisamente, algunos de los aspectos que
Arendt criticé del espacio de lo social, a saber: la invasién de la burocracia
v la administracién sobre lo humano. De este modo,

el concepto de sociedad civil indica un terreno en Occidente que se ve ame-
nazado por la l6gica de los mecanismos administrativos y econdmicos, [...]
es también el principal espacio para la expansién potencial de la democracia
bajo los regimenes democritico-liberales. '

La preocupacién arendtiana por la amenaza detentada por los me-

canismos burocriticos incide en el hecho de que la democracia ha de-

1L A. J. Olvera Rivera. “Introduccién”, op. cit., p. 20.

12 Aldo Panfichi, “Sociedad civil y democracia en los Andes y el Cono Sur a inicios
del siglo XXI*, en Sociedad civil, esfera priblica y democratizacion en América Latina:
Andes y Cono Sur, México, Fondo de Cultura Econdmica, 2002, p. 13.

13 J. L. Cohen y A. Arato, op. cit., p. Tt

1 Jdem.
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generarse en el espacio politico y no en el social. Su critica es muy fuerte
en relacién con lo social, pues lo considera un espacio emergente de
aniquilacién de lo humano. Esto es lo que pretendemos explicar a lo
largo del texto.

El concepto de sociedad civil en Arendt, juna omision?

El sentido moderno de lo privado estid al menos
tan agudamente opuesto a la esfera social —des-
conocida por los antiguos, que consideraban su
contenido como materia privada— como a la poli-
tica, propiamente hablando. [...] La esfera publica,
al igual que el mundo en comiin, nos junta y no
obstante impide que caigamos uno sobre ofro.

Arendt

El resurgimiento del discurso sobre la sociedad civil genera esperanzas
para el alcance de los ideales emanados de la era de las grandes revoluciones
democriticas, como son libertad, igualdad politica y social, solidaridad
y justicia. Arendt coloca estos rubros en el espacio de lo publico-politico y
alude siempre a los griegos como referente fundamental en lo politico. Los
ciudadanos desarrollaban aquellas virtudes y capacidades que habian de
subordinarse a las del bien de la comunidad. Por medio de la discusién y el
didlogo, se perseguia conjuntamente el bien comin de manera que éste
hacia que la vida publica se transformara en un proyecto moral comiin. Ello
—como sefiala Aristételes y suscrito posteriormente por Arendt— se regia
por medio de una constitucién en donde se expresaba la blisqueda de ese
bien comiin, y se mantenia la libertad mediante la participacién en las deli-
beraciones publicas. También en Sécrates —como después en Arendt— exis-
tia una preocupacioén central por obtener la vida buena en una sociedad
mediante deliberaciones y argumentos piblicos.

A diferencia de lo que Arendt piensa, Cohen y Arato afirman que la
sociedad civil constituye el 4mbito en el cual las personas intervienen,
y se encuentra separada del Estado. La diferencia entre ambas consi-
deraciones radica fundamentalmente en que la filésofa toma en cuenta
sélo el sentido negativo y perverso que se generd en la modernidad y
que consideré como el auge de lo social. El ataque arendtiano apunta al
concepto de sociedad, espacio intermedio entre lo privado y lo publico,
entre lo doméstico y lo politico. Para Arendt, lo social supone una mez-
cla e interpretacién de los dos campos y sus principales constituyentes;
una mezcla hibrida que no construye ningln asunto alusivo a lo politico.
Seyla Benhabib afirma la posibilidad de apreciar que el concepto de lo

Intersticios, afio 10, niims. 22/23, 2005, pp. 13-38




20 SOBRE LA POSIBILIDAD DE PENSAR LA SOCIEDAD CIVIL EN HANNAH ARENDT

“social” en el pensamiento arendtiano es una genealogia alternativa de la
modernidad,’® y su acercamiento a tal concepto se realiza de una manera
critica. Para Benhabib, lo social arendtiano no sélo puede pensarse en
un tenor de agonismo —como lucha y combate—, sino también desde
una perspectiva asociacionista —como coligazén y mancomunidad—,
Estos son dos modelos alternativos del espacio publico,® prefiriéndose
el modelo asociativo por ser un actuar en concierto con otros. Benhabib
considera al agonismo y al asociacionismo como una dualidad opuesta
en un espejo.”

El agon presupone un igualitarismo moral y politicamente homogéneo;
a diferencia de €|, el moderno espacio piblico es heterogéneo y plural.
El agon localizaba la libertad en un espacio publico estable; el modelo
asociativo trata a la libertad como una prictica, no como un espacio. Ella
surge de la accién en concierto, en cualquier lugar y cualquier momento
que ocurra. El espacio agonal se basa en la competencia mis que en la
colaboracién y se orienta a la grandeza y al heroismo, separando a quie-
nes participan, en vez de vincularlos mutuamente. Benhabib considera
que Arendt resignifica agonismo como accién concertada, como cualquier
accién, pensando en la posibilidad del asociacionismo. Este es uno de los
puntos heredado de Locke y, sobre todo, de Tocqueville. Asi, el “salén” se
considera un espacio asociativo y semipiblico, dominado por las mujeres,
el cual permite la asociacién, la intimidad, la conversacién y la amistad.
Aun con las imperfecciones generadas en esos espacios sociales, como
intrigas, chismorreos y luchas, la representacién del asociacionismo de
los “salones” no planteaba un problema. El interés en la recuperacién de
los salones como tales estd en que son precursores del asociacionismo.!8

5 Vid. 8. Benhabib, op. cit., p. 22.

16 5. Benhabib, “Feminist Theory & Hannah Arendt Concept of Public Space”, en
History of Human Sciences, ndm. 6, 1993, pp. 97-114, cit. por Bonnie Honig, “Toward
an Agonistic Feminism: Hannah Arendt and the Politics of Identity”, en Feminist Inter-
pretations of Hannahb Arendt, Pensylvania, Pensylvania State University Press, 1995,
pp. 135-166.

7 Frente a esta afirmacién, Bonnie Honig sefiala que puede verse que Benhabib
reconoce, aunque sea en momentos, que el agonismo y su variacion del asociacionis-
mo no son mutuamente exclusivos. Mientras toda politica genuina y las relaciones de
poder incluyen una dimensién agonistica en cuanto distincién y excelencia, la politica
agonal también supone una dimensién asociativa basada en el poder de persuasion y
consenso. En este sentido, la diferenciacién tan nitida necesita ser suavizada. Esto lo
sefiala Benhabib en “Feminist Theory and Hannah Arendt's Concept of Public Space”, cit.
por B. Honig, “Introduction: The Arendt Question in Feminism”, en op. cit., p. 166.

18 Si este asociacionismo es un modelo de agonismo, habria que replantearse el
agonismo que modela las acciones en concierto y es un lugar de lucha porque tiene
lugar en un mundo marcado por la diferencia y la pluralidad. Esto significa tomar
-en cuenta no el agonismo clésico de la experiencia de la polis, de lucha y combate,
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Este punto es trabajado por Arendt en unos de sus escritos mis jovenes,
la biografia de Rahel Varhagen. Ahf lo social se presenta como sinénimo
de sociedad, en tanto conglomerado de convenciones, normas, posicién
social, conformidad y mantenimiento o adquisicién de status. La sociedad
es, en ese texto, la alta sociedad y la burguesia, en los salones literarios,
los cuales eran como islas y permitian cierta movilidad social, tanto de
etnia como de género, en medio de esa sociedad. Lo social y la sociedad
tienen connotaciones negativas y con ello empieza a conformarse /o so-
cial como entidad de actuacién opuesta al espacio de las apariencias y
a la esfera puiblica. En estos espacios se protege la pluralidad frente a la
uniformidad que se promueve en lo social.

Ademis, y por otro lado, en Origenes del totalitarismo la sociedad
aparece caracterizada como sociedad de masas, en donde se promueve el
aislamiento y la atomizacién de los individuos para volverlos superfluos.
Se sefialan los rasgos considerados en La condicién bumana, presentados
como la mera preocupacién por la vida, por lo natural, con objetivos pu-
ramente econémicos, mostrando indiferencia hacia los asuntos publicos.
Sobre ello nos ocuparemos en el siguiente inciso.

Antes de dar paso a lo siguiente, es necesario sefialar que hemos
mostrado a lo largo de este apartado que si bien Arendt no utiliza el
concepto de sociedad civil, si habla de lo social en términos capaces de
identificarse con tal concepto. El problema surge porque su critica sobre
lo social se generaliza y cualquier posible categoria que no se cifia estric-
tamente a lo social, queda cancelada en su potencial riqueza.

El ascenso de lo social como amenaza: diversas acepciones

La emergencia de la sociedad —el auge de la admi-
nistracién doméstica, sus actividades, problemas y
planes organizativos— desde el oscuro interior del
hogar a la luz de la esfera piablica no sélo borré la
antigua linea fronteriza entre lo privado y lo politico,
sino que también cambi6 casi més alld de lo reco-
nocible el significado de las dos palabras y su signi-
ficacién para la vida del individuo y del ciudadano.

Arendt

La tesis de la aparicién de lo social se presenta en La condicién buma-
74" como un tema muy importante al que dedica un apartado intitulado

sino uno resignificado que evita la dualidad y la exclusién, introduciendo a todos los
miembros: hombres y mujeres.
19 H. Arendt, La condicion bumana, pp. 48 y ss.

Intersticios, aiio 10, niims. 22/23, 2005, pp. 13-38




22 SOBRE LA POSIBILIDAD DE PENSAR LA SOCIEDAD CIVIL EN HANNAH ARENDT

“El auge de lo social”, en el cual Arendt trata el ascenso de dicho con-
cepto, La filésofa senala la pérdida de la distincién entre lo social y lo
politico, y la confusién de los modos de proceder de cada uno de estos
dmbitos. También presenta esa confusién en su visidn de las dos revolu-
ciones del siglo Xvi1, la americana y la francesa, en On Revolution. Afirma
que lo social distorsioné las experiencias de las revoluciones, sobre todo
en el caso de la revolucion francesa. Arendt ve en la modernidad la de-
clinacién de la esfera piblica de la politica, asi como el surgimiento de
una realidad que uniformiza, es amorfa, y es llamada Jo social; se aleja
de lo politico y de la res publica. Ahi, gracias a lo social, emerge la “regla
de nadie” ejemplificada en la burocracia. La economia ya no esti en el
oikos griego o la casa feudal; ahora son las relaciones de produccién y de
compra-venta las que constituyen la norma® en el espacio social, no en
el doméstico.

La separacién clara que se presentaba en la antigiedad clasica per-
mitia que ambas esferas —privada y publica— se complementaran. Para
Arendt los dos dmbitos han de mantenerse y ceflirse a su propio espacio
sin irrumpir en el otro so pena de corromperse. Lo social se caracteriza
por ser la ampliacién de lo privado, significa hacer publico lo que antes
era privado.

Lo social constituye el emergente moderno interpuesto entre lo
privado y lo piblico, y acaba cancelando sus fronteras. Surge esa gran
familia, cuyos asuntos cotidianos han de ser cuidados y mantenidos por
una gigantesca administracién doméstica nacional de familias organizadas
econémicamente como si fuera una gran familia, la cual muestra, como
forma de organizacién politica, a la nacién.?!

Arendt sostiene que lo social se confunde con lo politico,?? por ello,

es decisivo que la sociedad en todos sus niveles excluya la posibilidad de
accién, como anteriormente lo fue de la esfera familiar. En su lugar, la so-
ciedad espera de cada uno de sus miembros una cierta clase de conducta,
mediante la imposicién de innumerables y variadas normas, todas las cuales
tienden a “normalizar” a sus miembros, a hacerlos actuar, a excluir la accién
espontinea o el logro sobresaliente.?

Asi, este ascenso de lo social alude a la organizacién del Estado y
la sociedad moderna. Hay una contraposicién entre lo social y lo poli-
tico, pues Arendt pensaba que, desde siempre, en el dmbito doméstico

» Vid. S. Benhabib, The Reluctant Modernism..., p. 23.
2 Vid. H. Arendt, La condicién bumana, p. 42.

2 Ibidem, p. 38.

3 Ibidem, p. 51. Las cursivas son mias.
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la categoria propia era la necesidad, asi como lo era la libertad en el
politico. El problema es que en la modernidad la libertad se localiza en
el ambito de lo social ¥ no en el de lo politico; la fuerza y la violencia
propias también del 4mbito doméstico se vuelven monopolio del go-
bierno.? Este trastocamiento de la necesidad, de la violencia y la fuerza,
como elementos propios de lo doméstico, es traspasado a lo social. Ahi
la libertad se restringe al 4mbito privado evitando su acceso a lo publico
v a los espacios estatales.

En Sobre la revolucién, Arendt hace un anilisis de resurgimiento del
republicanismo en las dos grandes revoluciones del siglo Xvil, que aspi-
raban a la libertad participativa en los asuntos comunes. Esta constituye
para Arendt la libertad, en tanto republicana.? Ella aparece en el dmbito
visible y abierto, en el dgora de la polis, en donde se realiza de manera
comiin y en donde florece a plenitud. En la obra sobre las revoluciones,
el ascenso de lo social adquiere una formulacién diferente en cada uno
de los casos que analiza, y con una concrecién histérica especial. En el
francés, la aspiracién republicana, presente en el espiritu revolucionario
fue aniquilada y termind en el “desastre”,® porque la cuestion social que
emana de la miseria de las masas, de los condemnés du terre, aparecio en
la arena publica. Ello condujo a que las necesidades vitales del hambre,
el odio y la violencia salieran de su espacio propio hacia las calles y a
las plazas, ubicindose en el espacio publico-politico.” En ese espacio
emergieron los rostros encolerizados de desheredados de la tierra.

Arendt piensa que debido a la emergencia de lo social y de la colera
presente en la ciudad de Parfs, las instituciones republicanas —con sus
virtudes propias— no pudieron solucionar el problema; con ello fracasaron
en su aparicién.?® El surgimiento de la cuestion social se mostré mediante
la aparicién de la necesidad como miseria y pobreza, de manera que los
problemas correspondientes a la esfera doméstica® y que se traspasaron al
espacio piblico no podian ser resueltos por medios politicos. La libertad
que se solicitaba requerfa de instituciones que la garantizaran; se alcanzaria
Gnicamente por medios técnico-administrativos que debfan atenderse por
expertos y no por el proceso politico de decisién y persuasién, propio del

# Ibidem, p. 43.

5 H. Arendt, Sobre la revolucion, Madrid, Alianza, 1985, pp. 30 y ss.

% Ibidem, p. 56.

4 Jbidem, p. 49.

2 Arendt afirma: “Fueron los hombres de la Revolucién Francesa quienes, intimi-
dados por el especticulo de la multitud, exclamaron con Robespierre: ‘La Republique?
La monarchie? Je ne connais que la question sociale’; y con ello, con las instituciones
y constituciones que son ‘el alma de la Repiblica™ (Saint Just), perdieron la propia
revolucién.” Ibidem, p. 57.

» Jbidem, p. 50.
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espacio publico y politico. Sin embargo, se lanzaron a las calles a resolver
un asunto que debia solucionarse en términos no politicos.

Segiin Arendt, se puede apreciar otro elemento generado en el intento
de solucionar los problemas: el surgimiento de sentimientos tales como
la compasién, propios del 4mbito privado, que traspasaron sus limites
especificos y se propusieron en lo publico, aniquilando la distancia ne-
cesaria para construir un mundo institucional que termind en acciones
violentas. Estos aspectos condujeron al estado de terror que se generaliz6,
con ello, se propicié también la caida de las emergentes instituciones
republicanas,

Otro de los rubros surgidos en la modernidad fue la aparicién de la
soberania, entendida como nacién unitaria y homogénea, la cual acabé
con la pluralidad tan indispensable para la realizacién de lo publico-po-
litico, defendida por el republicanismo.

El caso se torn6 —para la filsofa alemana— modelo de revolucién,
sin embargo, no se salvé del ascenso de lo social. Sin todos los problemas
franceses ya sefialados, con la experiencia concreta de las asociaciones
del poder local y con la participacién en los asuntos piblicos, se generé
la libertad publica. El acto de fundacién constitucional aseguré los dere-
chos y afirmé la presencia de poderes. Se logré el equilibrio de libertades
civiles garantizadas tanto.por los derechos como por la libertad publica y
protegidas por el ejercicio del poder politico. El peligro implicito, desde
su fundacién, fue priorizar los derechos civiles y el bienestar privado o la
felicidad individual frente a Ja libertad publica, con lo cual los principios
politicos originales fueron traducidos a valores sociales; las libertades,
a garantias; la felicidad publica, a bienestar privado; el espiritu piblico,
a opinion.

Como habfamos mencionado antes, la complejidad que tiene el término
de “lo social” en el constructo arendtiano presenta un despliegue de distintos
significados. Dos grandes criticas de su obra —Seyla Benhabib y Hanna Pit-
kin—2" los han sefialado con claridad, con lo cual nos ayudan a comprender
mejor lo ambiguo del término de Arendt. Para Benhabib, el término social se
refiere a tres procesos sociales diversos e interrelacionados:

1) Alude a la aparicién de relaciones propias del mercado en una
economia capitalista.! Hace referencia al crecimiento de la economia de
intercambio, la economia politica o nacional moderna. En este caso, el
papel del Estado es central. Se parece al modelo marxista donde el Esta-
do es una enorme empresa de negocios que fracasé. Lo social se vuelve

*® ¢fr. S. Benhabib, The Reluctant Modernism..., pp. 138-166; Hanna Pitkin, The
Attack of the Blob. Hannah Arendt’s Concept of the Social, Chicago, University of Chi-
cago Press, 1998, pp. 10-18.

3 Vid. H. Arendt, La condicién humana, pp. 67 y ss.
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sinénimo de economia politica.? La emergencia de esfera del intercambio
econdmico y de la nroduccién en la que todo, incluyendo el poder de
la labor, puede ser traido y vendido como mercancia en el mercado. El
surgimiento de lo social es mejor llamado el surgimiento del mercado del
intercambio de mercancias.

2) Alude a la aparicién de la sociedad de masas con sus respectivos
modelos de conducta y acciones.? Lo social corresponde al trato instru-
mentalizado de las personas para la satisfaccion de las necesidades vitales.
Encontramos estas actitudes en los anlisis de Arendt sobre la mentalidad
de la burguesia imperialista del siglo xx. “Lo social y lo politico designan
una distincién institucional, donde lo social haria referencia a la economia
asi como a la sociedad civil, mientras que lo politico corresponderia a la
esfera publica, al Estado y a las instituciones.”?

Se refiere también al espacio de los salones, la sociedad despolitizada
cortesana, como se ha visto en los estudios que se han hecho sobre las
mujeres en la filosofia de Arendt. La linea que alude a la emergencia de los
salones es parcialmente derivada de Tocqueville y su asociacionismo, que
afirma que “la buena sociedad tal como la conocemos desde los siglos xvin
¥ XIX y que naciera en las cortes europeas de la época del absolutismo, en
especial la sociedad cortesana de Luis XIV [...] transformé a los nobles en
cortesanos haciendo que se entretuvieran con intrigas, maquinaciones y
habladurias incesantes” 38 La tesis consiste en que el absolutismo destruyé
su propia base al despolitizar al Estado en forma de una sociedad de érde-
nes, anulando a la nobleza francesa; el modelo es la sociedad cortesana.?”
En este argumento se subraya el conformismo, la manipulacién secreta y
la intriga, como consecuencia de la despolitizacién.

3) Hace referencia al significado de los procesos sociales y culturales
de asociacién, interaccién y sociabilidad que surgen en la transicién a la
modernidad.® Lo social hace referencia a la sociabilidad, a la calidad de
vida en la sociedad civil y a las asociaciones civiles. Arendt afirma que
“la sociedad es la forma en que la mutua dependencia en beneficio de la
vida y nada mis, adquiere publico significado, donde las actividades rela-
cionadas con la pura supervivencia se permiten aparecer en ptiblico”.

3 Vid. ]. L. Cohen y A. Arato, op. cit, p. 219.

3 Vid. S. Benhabib, The Reluctant Modernism..., pp. 22-30.

¥ Ibidem, pp. 52y 55; H. Arendt, Origenes del totalitarismo, t. III, Madrid, Alianza
Universidad, 1968, pp. 547, 551.

¥ C. Sanchez, op. cit.,, pp. 275-276; S. Benhabib, The Reluctant Modernism..., p. 139.

% H. Arendt, Entre el pasado y el futuro, Barcelona, Peninsula, 1996, p. 211,

3 Vid.]. L. Cohen y A. Arato, op. cit.,, p. 219.

® Vid. H. Arendt, Rabel Varbagen. Vida de una mujer judia, Barcelona, Lumen,
2000, p. 166; S. Benhabib, The Reluctant Modernism..., p. 139.

¥ H. Arendt, La condicién humana, p. 57.
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Para Cohen y Arato los dos primeros procesos comparten el mismo
€erTor:

ambos parecen asumir que, antes del proceso de despolitizacidn y/o econo-
mizacién absolutista, existian espacios publicos y privados diferenciados que
operaban cada uno de acuerdo con su propia Iégica. Sin embargo, debido
a que ella se basa en un modelo normativo derivado de las antiguas ciuda-
des-republicas, Arendt explicitamente contradice esta afirmacién implicita.
Correcta o incorrectamente sitia la pérdida de la comprensién griega de la
politica en el periodo medieval y la ausencia de un espacio piblico en la
esfera secular durante la época feudal. %

Como puede verse, la critica de los tedricos de la sociedad civil a la
acepcién de lo social arendtiana se deriva fundamentalmente de su cons-
tante afirmacién sobre lo normativo del modelo, en cuanto reproduce o
imita las ciudades antiguas griegas. De modo que cuestionan la pérdida
de lo politico: ¢se da en el medioevo —puesto que Arendt piensa la vida
corporativa medieval, de forma aniloga, como patrén basado en el hogar
para todas las actividades humanas, hace que se cifian todas las actividades .
al modelo de lo privado— o en la modernidad?

Por su parte, Cristina Sdnchez piensa que entre los niveles sefialados
el mis discutible es el segundo, pues, para ella, Arendt distingue lo so-
cial-politico, no como mera forma de diferenciar mentalidades o actitudes
—como dirfa Benhabib—, sino que mas bien “su propésito es purificar la
politica de aquellos elementos que contaminan su contenido —la accién
y el discurso— y que, por tanto, es una diferencia que si hace alusién a
los contenidos”.

Arendt advierte en la modernidad —segiin Benhabib— el declinar de
la esfera publica de la politica, asi como la emergencia de una realidad
amorfa, anénima y uniforme, que llama lo “social”. En esta considera-
cién, lo social quiere decir una forma de cuidado nacional en materias
econémicas y pecuniarias, que desubica la preocupacién de lo politico,
con la res publica de los corazones y mentes de los hombres. Lo “social”
es el perfecto medio donde la burocracia, la “regla de nadie”, emerge y
se desdobla.

Lo social, en la segunda acepcién, significa para Arendt civil and
associational society y es la esfera de las relaciones humanas que no son

0 Jhidem, p. 220. Las cursivas de conlradice son mias.

41 Segiin Cristina Sdnchez el sistema arendtiano “presenta incoherencias, tanto
si su propésito fuese una descripcion de la politica —que no lo es— como una
apuesta normativa, En ambos casos no se mantiene la distincién politico-social.
Y es precisamente en esta separacién donde radican los problemas de su teoria”.
Op. cit. p. 276.
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Ia sociedad econdmica, politica, militar o burocratica-administrativa. El
significado del término social se relaciona estrechamente con el entendi-
miento, imperante en el siglo xviil, de una refinada sociedad de gustos
v maneras, la bonne societé. Desde esta esfera la homogeneizacién de
gustos, actitudes, maneras y estilos de vida empieza a expandirse en la
modernidad. En esta esfera dominan los parvenies; ella esculpe el reco-
nocimiento social mediante la igualdad social y la aceptacién.®? El paria
no es bien visto, es un outsider en cuestiones de gusto, maneras, hibitos y
amistades. Va en contra de las tradiciones y convenciones. Asi lo presenta
Arendt al referirse al salén de Rahel Varnhagen y no lo retoma en sus
escritos posteriores; ya no vuelve a considerar la visién de lo social, en
tanto bonne societé. Ahi se presentan también los parias autoconscientes
que viven con diferencia y la distincién a los ojos de la sociedad; por ello,
requieren de visibilidad. Es importante apreciar que a partir de ellos, lo
social toma importancia en el aspecto politico.

Por otro lado, Hanna Pitkin sostiene que el 4ambito de lo social es,
de muchas maneras, el reino de las mujeres,”® pues en todo ese espacio,
la mujer esti estereotipada y supuestamente encargada de la vida social,
los eventos, cenas, fiestas, tal como lo fueron, en el tiempo de Rahel
Varnhagen, los “salones”. Las mujeres son las encargadas de tejer la red
de las relaciones personales, evitando que se deshilachen o pierdan.
Los servicios sociales y de bienestar social, que incluyen la crianza, son
ubicados como las profesiones de ayuda y las primeras permisibles para
las mujeres. La sociedad, a decir de Arendt, es la copia de una familia
superhumana.

Desde ahi y bajo la apreciacién de Pitkin, lo social es un adjetivo y
Arendt lo hipostasia haciéndolo nombre o sustantivo. Asi —afirma Pit-
kin—, en La condicién bumana se sefalan las diferentes formas en que
se ubica lo social. Por ello, dice que la sociedad absorbe, abraza, devora,
emerge, crece, constituye, controla, transforma, pervierte, impone reglas,
demanda cierta conducta, trata de engafiar, etcétera. Todos estos adjeti-
vos de lo social implican —en su interpretacién— lo que sucederia si un
monstruo malvado del espacio exterior, separado y aparte, hubiera caido
sobre nosotros, intentando debilitarnos, absorbernos, destruirnos y tragar-
nos en nuestra individualidad, convirtiéndonos en robots, sirviendo esto
a sus propositos. Lo social es una colectividad en la cual sus miembros
funcionan de modo que no pueden controlar o influir las consecuencias

2 Vid. S. Benhabib, The Reluctant Modernism..., p. 28.

# Vid. H. Pitkin, “Conformism, Housekeeping, and the Attack of the Blob: the
Origins of Hannah Arendt’s Concept of the Social”, en Bonnie Honig led.], Feminist
Interpretations of Hannah Arendt, p. 78.
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de sus actividades.® Por ello, es preciso separar los espacios de lo social
y de lo politico.

Para comprender la separacién entre lo politico y lo social en Arendt,
es necesario afirmar —como lo sugiere Canovan— que la filésofa pre-
tende diferenciar dos legados distintos de la modernidad. Por un lado, el
de los principios politicos afirmados en la revolucién francesa y estable-
cidos en la repiiblica americana, asi como el legado representado en el
sistema socioecondmico del capitalismo, que darfa lugar a lo social. La
diferenciacién entre lo social y lo politico se corresponderia con la dife-
renciacién entre el burgués y el ciudadano.® La critica de Arendt se dirige
contra la absorcién del ciudadano deliberativo —es decir, quien realiza
juicios— por el burgués y el propietario, cuya 6gica es de medios-fines
e intereses privados.

Lo politico como espacio de concertacién y participacién

Ni la educacién, ni la ingeniosidad, ni el talento
pueden reemplazar a los elementos constitutivos de
la esfera publica, que la hacen lugar propicio para
la excelencia humana. [...] La palabra “publico”
significa [...] todo lo que aparece en piblico [y que]
puede verlo y ofrlo todo el mundo [...] [y] el propio
mundo, en cuanto comtin a todos nosotros y diferen-
ciado de nuestro lugar posefdo privadamente en €l

Arendt

Como ya hemos apuntado, Cohen y Arato sefialan que la critica de
Arendt a lo social es normativa; se funda en la aceptacién de los valores
de la vida publica clasica, la igualdad politica, el discurso piiblico y el
honor; y acepta los valores de la vida privada como singularidad, dife-
rencia e individualidad. Con su critica redentora y en aras de un posible
futuro, la filésofa intenta recuperar ciertos aspectos valiosos del pasado
ante la evidente desintegracién de la tradicién, incluida la de la moder-
nidad temprana.® Cohen y Arato consideran que el proyecto normativo
de Arendt se desarrolla en torno del concepto de la esfera publica, que
al fin y al cabo se ubica en el terreno de la esfera intermedia que ella
pretende eliminar. La teoria arendtiana de la esfera publica se sistematiza

“ Vid. H. Pitkin, The Attack of the Blob....

% Vid. Margaret Canovan, Hannab Arendt. A Reinterpretation of ber Political
Thought, Londres, J. M. Dent, 1974, p. 22.

% Vid. J. L. Cohen y A. Arato, op. cit,, p. 215.
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alrededor de una teoria de la accién y se deriva de la manera en que
entiende a las repiblicas antiguas. Polis significa hablar y actuar juntos.?
En el habla, estamos en el espacio publico donde los otros ven y oyen,
y se expresan subjetivamente. Asi, lo publico es accién, interaccién y
pluralidad; establece un mundo comin —la esfera piblica— que une
y separa al mismo tiempo.

La relacién entre los miembros de la comunidad politica constituye la
esfera publica® y el poder es lo dnico que puede preservar su existencia
en tanto acuerdo; de ahi que la politiké koinonia sea el modelo de la
sociedad politica clésica. El poder entendido como concertacion de los
miembros de esa comunidad es alcanzado por la deliberacién y el habla.
El reconocimiento y la solidaridad mutuos se expresan mediante tal po-
der, relacionado con la retérica, como lo sefiala Arendt en La condicion
bumana. Es la accién relacionada con lo discursivo, entendido como
medio de persuasién con palabras y no con la fuerza de la violencia.® La
obligacién y las promesas justas presentadas en La condicion bumanay
en Origenes del totalitarismo presuponen la norma de la igualdad en el
espacio comun. Esta es la critica de algunos pensadores contra Arendt, en
tanto sitia el modelo de accién en una sola esfera publica: la polis griega,
lo que le hizo acreedora al mote de “nostilgica del pasado”.

El concepto de accién, como constituyente antropolégico de La con-
dicion bumana, genera el de poder en una esfera institucionalizada que
requiere un modelo republicano y se relaciona con el discurso politico,
el didlogo, la deliberacién y la retérica.

La esfera publica se conforma de una pluralidad de individuos que
por naturaleza son distintos, aunque constituidos politicamente como
iguales. Existe isonomia de los ciudadanos en la polis, en el entendido
de que los individuos politicos son iguales frente a la ley. Ello significa
que no hay diferencia entre gobernados y gobernantes, de modo que en
la esfera publica se establece un modelo de interaccién, caracterizado
por el discurso no coercitivo entre ciudadanos, quienes plantean una
pluralidad de opiniones.

La vida piblica constituye un fin en si misma. Las recurrentes pre-
ocupaciones republicanas tienen como finalidad institucionalizar la esfera
publica y manejar en ellas los intereses ptblicos y politicos. Los que han
de prevalecer son los publicos. Entre lo piblico y lo privado hay relacién
de diferenciacién y complementariedad, aunque también hay conflicto.
La accién, como actividad propia de la experiencia politica, se resiste a
su interpretacién como mano de obra y trabajo. Aceptar tal interpretacién

17 Vid, H. Arendt, La condicion bumana, pp. 41 y ss.
8 Ibidem, pp. 200-202.
9 Ibidem, p. 40.
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como mano de obra seria instrumentalizarla y convertirla en un medio,
lo cual no debe ser, porque la accién es un fin. Asi, la realidad construi-
da se opone a la realidad natural; la singularidad, a la diferencia real; la
libertad, a la necesidad; el no gobierno, a la dominacién; la igualdad, a la
desigualdad; la pluralidad, a la uniformidad; la republica, a la burocracia
y la nacién. La relacién entre lo privado y lo publico ha de ser de sepa-
racién, ya que, de relacionarse, se vician, anulan y suprimen.

Segin Arendt, para evitar la expansién de una esfera a la otra, se ha
de generar un gobierno de tinte republicano. Ello se logra sélo al reins-
titucionalizar la propiedad privada y por medio de la instauracién de
las leyes que garanticen publicamente los derechos constitucionales. El
problema radica en que tales derechos no son suficientes para proteger
la diferenciacién entre las esferas.

La ruptura de los limites entre lo privado y lo publico, y su conse-
cuente fusién como producto de la modernidad, hizo que ese campo de
lo social creciera. Este nuevo dmbito es el “blanco de la critica que hace
Arendt de la sociedad civil”.® La trasgresion de los limites propios y la
consecuente interpenetracién de ambas esferas se manifiesta de un lado
hacia el otro en ambos sentidos. Es la critica que hace en Origenes del
totalitarismo al modelo de Estado-nacién, como modelo de la decadencia
de la politica genuina y la imposible construccién de la igualdad bajo el
gobierno de la ley. En el caso del Estado, asume funciones propias de la
esfera privada, como la reproduccién material; ademds, la nacién asume
estructuras y formas de conducta de una familia sobrebumana.

Arendt sefiala una divisién creciente entre el Estado y la sociedad;
la abolicién de la frontera entre lo piblico y privado se atribuye a las
“pretensiones espurias de los movimientos totalitarios”; era un modelo
de la decadencia de la politica genuina, en el sentido de hacer imposible
la construccién de la igualdad bajo el gobierno de la ley. En Origenes
del totalitarismo,’' hay atomizacién en la sociedad de masas, instrumen-
talizacién burguesa de la politica, despolitizacién y privatizacién de las
clases de la sociedad burguesa. En los escritos iniciales de Arendt, lo
social se presenta como conformismo social; los parias, como aquellos
judios que adquieren la igualdad como advenedizos en el contexto de
la despolitizacién.

Seglin Arendt, los dos campos, privado y publico, fluyen entre si,
pero la nueva estructura hibrida conduciri a la desaparicién eventual de
ambos espacios.

Con todo lo dicho, en suma, podemos decir que la invasién del terreno
publico por lo privado —por ejemplo, en la revolucién francesa, donde

%0 J. L. Cohen y A. Arato, op. cit.,, p. 219.
5! Vid. H. Arendt, Origenes del totalitarismo, t. 11, pp. 485-489.

Intersticios, ario 10, niims. 22/23, 2005, pp. 13-38




1. HOMENAJE A HANNAH ARENDT A TREINTA ANOS DE SU MUERTE 31

se intentaba resolver cuestiones materiales en dmbitos politicos— abri6 el
campo de lo politico a los pobres y a los necesitados. De este modo, las
necesidades materiales, propias de la esfera privada de lo doméstico, no
podian resolverse mediante procesos puiblicos-politicos, sino por medio de
procesos administrativos. Los problemas financieros invadieron la esfera
piblica y el pueblo entré en ella. Ademas, si la “alta sociedad” impuso
sus costumbres y normas morales sobre la politica, reduciéndola a la
intriga y la perfidia, la sociedad de los pobres transformé la vida pablica
en su negacién, en la brutalidad y la violencia. Asi, Arendt sefiala la eco-
nomizacién mercantilista de la politica, la despolitizacién absolutista de
la aristocracia y la socializacion revolucionaria de la vida piblica, formas
destructivas del surgimiento del espacio social, que serin seguidas por
otras sucesivas de la sociedad de masas y del totalitarismo, lo cual lleva
a la erradicacién de lo publico y lo privado.

La burocracia es la forma “social” par excellence del gobierno, en donde
se buscan soluciones administrativas. Cuando el bienestar se convierte en
el centro de las preocupaciones del Estado, el resultado es la burocracia,
es decir, el gobierno de la administracion, y ella puede convertirse en la
forma mds tirdnica de todas. La politica se deforma debido a los procesos
burocriticos; en ellos, el gobierno y los detentores del poder discrecional se
vuelven anénimos y bajo méiscaras para mostrarse mas politicos y delibera-
tivos, eludiendo responsabilidad. La democracia se convierte en el alcance
de los objetivos del bienestar publico, en lugar de una participacién. Tales
mecanismos de participacién se deforman no sélo desde arriba, sino también
desde dentro. La forma social de la politica es la corrupcién, de modo que
quienes gozaban privilegios buscaron formas para sustituir la deliberacién y
la persuasién por las influencias, presiones y trucos de camarillas, que dieron
pie a la intriga y la perfidia.

Lo social tiende a destruir también la esfera privada. La propiedad
privada es el recubrimiento exterior de la proteccién de la vida privada. La
riqueza sigue la l6gica de acumulacién y consumo, de modo que los indi-
viduos se muestran con tendencias uniformes enmarcadas en el esquema
del conductismo, en los 4mbitos no sélo de la produccién y distribucién
econdmica, sino también de la vida diaria. La actividad laboral es uniforme
y mecinica, de forma que también la vida del hogar es invadida por el
proceso de homogeneizacién y mercantilizacién, destructor de la posibi-
lidad de una vida privada auténtica. La sociedad de masas, la de los que
ocupan empleos y la de los consumidores, presupone la absorcién de la
variada vida familiar en un espacio social uniforme y homogeneizado, que
se reconvierte en un mandato para todos los miembros de la familia.

La esfera privada se resiste a ser absorbida por la creacién de un 4mbito
engendrado en la modernidad: la intimidad. En este espacio, se realizan
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los sentimientos privados opuestos no a lo publico sino a lo social; sin
embargo, la esfera intima no otorga la misma proteccién que la ofrecida
a la vida privada por la propiedad privada. ‘

La decadencia de lo publico y lo privado por la emergencia de lo
social, como ya lo apuntibamos, conduce a una sociedad de masas y al
totalitarismo. De esta forma, insistimos, lo social estd constituido por la
burocracia. moderna y la economia politica, y enfrenta los dos campos:
lo publico y lo privado.

Una solucién al problema de “lo social™: el republicanismo

Fue justamente esta esperanza en la transforma-
cién del Estado, en una forma nueva del gobierno
que permitirfa a cada miembro de la sociedad
igualitaria moderna llegar a ser “participe” en los
asuntos publicos, la que iba a ser sepultada por
los desastres de las revoluciones del presente siglo.

Arendt

Arendt propone realizar un proceso de reinstitucionalizaciéon que
reviva el antiguo republicanismo, y se ve obligada a efectuarlo en formas
que intentardn dar nuevamente el lugar moderno de una sociedad civil
diferenciada.

Aunque la filosoffa pretende revivir a la sociedad politica, su misma
concepcién de la sociedad moderna le impide desarrollar la categoria
crucial de Tocqueville y examinar la relacién entre la sociedad civil y la
politica.

La sociedad civil aparece s6lo como la esfera privada, conservada por
los derechos individuales, o como sociedad de masas. Los componentes
asociativos de la sociedad civil moderna son ignorados o interpretados
por la filésofa de Kénisgsberg como grupos de interés.

Por ello, retoma los dilemas propios del republicanismo moderno y
se ve obligada a observarlos, para retornar a un modelo de diferencia-
cién. Admite la resurreccién del republicanismo antiguo y, en todo caso,
defenderia la idea de sociedad civil como politiké koinonia. Propone la
participacién directa,’ la representacién y el federalismo, una soberania
unificada, un modelo organizado piramidalmente de pequeiias repiblicas,
consejos y barrios, capaz de institucionalizar una estructura de libertad
puiblica; establecer una forma de gobierno vinculado al paradigma de
la discusién y el intercambio de opiniones y la concertacién dialogada

52 Vid. H. Arendt, Sobre la revolucion, p. 260.
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del poder, desde los condados o “pequefias republicas”, en tanto ellas
constituyen “la espina dorsal de la gran repiblica”,® para, asi, constituir
la verdadera republica.

La libertad no es posible a menos que la sociedad civil y el Estado
se diferencien mediante los mecanismos de los derechos civiles, los
cuales se hallan en esta esfera para estabilizar la privada. Los dere-
chos civiles pueden proteger la esfera privada de la penetracién del
Estado moderno, sin embargo, no pueden protegerse de la economia
moderna. Si hubiera una esperanza en relacién con la restriccién y el
control de las fuerzas y del crecimiento econdémico, dependeria de la
existencia de un espacio piblico rediferenciado del social o indepen-
diente de la economia politica. El surgimiento del liberalismo como
politica se concibe como instrumento al servicio de otros fines —en el
caso de la misma proteccién de los derechos— y no un fin en si. En
cambio, el republicanismo, con su modelo discursivo de la democra-
cia, considera que la politica —en las palabras de Aristételes— tiene
como fin “que los hombres sean buenos ciudadanos por la practica
de la honestidad”,** y tienen como imperativos civicos hacer el mejor
bien. Por ello, la politica se aplica en dar a los ciudadanos una cierta
cualidad: que sean buenos y capaces de acciones nobles, civicamente
virtuosos. La politica es un fin en si misma; otorgar permite realizar
una intervencion compartida, colectiva y deliberada de nuestro desti-
no, ejercitando la capacidad humana para pensar nuestros actos y, a
la vez, para hacernos cargo de la historia que tejemos constantemente
junto con quienes compartimos el mundo comin.

El establecimiento de las instituciones republicanas se relaciona con
la conservacién de los derechos civiles; el fracaso de las revoluciones,
con la violacién sistematica de sus derechos. Su constante preocupacién
por las injusticias la lleva a pensar, como Montesquieu, en la necesidad de
derechos de proteccion y la posibilidad de la resistencia y la desobediencia
civil. Ello también es presentado por la fildsofa alemana cuando subraya
el tema de los derechos y muestra la realidad de las displaced persons, de
los parias y outsiders, a quienes parece negirseles tales derechos huma-
nos por no tener un status civitatis. Ellos “vivian al margen del redil de la
ley”.3 Y obtenian el status, paraddjicamente, sélo como transgresores de
la ley; al ser delincuentes se les trataba con cierta igualdad, no antes, pues
siempre permanecian al margen de la ley y transgredian el orden juridico
del pais en donde se hallaban. Mientras duraba el juicio, el transgresor
estaba protegido del dominio arbitrario de la policia. “Perder ese status

53 [bidem, p. 262.
54 Aristételes, Etica Nicomdquea, 1, 9, 1099 b.
% H. Arendt, Origenes del totalitarismo, t. 11, p. 405.
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civitatis significaba ser expulsado de la humanidad”,* tal como lo describe
Arendt en su segundo volumen de Origenes del totalitarismo:

Una vez que abandonaron su pais se quedaron sin abrigo; una vez que aban-
donaron su estado se tornaron apatridas; una vez que se vieron privados de
sus derechos humanos carecieron de derechos y se convirtieron en la escoria
de la Tierra. [...] S6lo como violador de la ley puede obtener la proteccién
de ésta. Mientras dure su proceso y su sentencia estard a salvo de la norma
policial arbitraria.’”

La situacion angustiante de los apatridas no resultaba de no ser iguales
ante la ley, sino de la falta de leyes para ellos. Constitufan “un fuera de
la ley por definicién, se hallaban completamente a merced de la policia,
que no se preocupaba demasiado por tener que cometer unos pocos actos
ilegales con tal de disminuir la carga de indésirables del pais”.*® Ellos de-
jan de pertenecer a una comunidad politica y, asi, se vuelven superfluos,
como sucedié con los judios y los campos de concentracién, limbo de los
“indeseables”.? Nos convertimos en iguales como miembros de una co-
lectividad, gracias a una decisién conjunta que garantiza derechos iguales.
La igualdad no es otorgada por naturaleza; es una construccién realizada
de manera convencional por los hombres mediante la organizacién de la
comunidad politica. Asi, Arendt afirma:

los derechos humanos presuponen la ciudadania no sélo como un hecho y un
medio, sino como un principio, porque la privacién de la ciudadania afecta
sustantivamente la condicién humana, una vez que el ser humano privado
de sus cualidades accidentales —su estatuto politico— se ve privado de su
sustancia. Es decir, convertido en pura sustancia, pierde su cualidad sustancial,
que es la de ser tratado por los otros como un semejante.”

Los derechos humanos exigen la ciudadania mediante una distincién
entre la esfera de lo privado y la de lo publico. La caracteristica de la
pluralidad realizada en el mundo comiin inserta la diferencia en la esfera
privada y la igualdad en la de lo publico; ahi se dard la democracia. La
igualdad resulta de la organizacién humana, como en la polis lo fue
la igualacién mediante la ley. Por eso, perder la posibilidad de estar en
la esfera publica significa perder el acceso a la igualdad sin la ciudadania
y, con ello, queda privado de derechos, pues éstos existen Unicamente

5 Celso Lafer, La reconstriccion de los derechos bumanos. Un didlogo con el pen-
samiento de Hannah Arendt, México, Fondo de Cultura Econémica, 1994, p. 169.

5 H. Arendt, Origenes del totalitarismo, t. 11, pp. 393 y 417.

8 Ibidem, p. 413.

9 Vid. H. Arendt, Origenes del totalitarismo, t. I1I, pp. 677-681 y t. II, p. 413.

% C. Lafer, op. cit., p. 173.
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gracias a la pluralidad, la cual funge como garantia ticita entre los miem-
bros de una comunidad.®

Ahi reside la importancia de la politica en la teorfa arendtiana. Gracias
a ella se instituyen el mundo comin y la pluralidad. Se desarrolla en el
espacio de la accidn, del discurso, de la palabra; de ella emergen los de-
rechos humanos. El espacio comiin representado por la polis aristotélica
genera el derecho a la vida publica.

La diferencia entre la libertad civil protegida por los derechos y la
libertad publica, asegurada por el ejercicio del poder politico, ayuda al
establecimiento de cada una de ellas. Sin embargo, la erosién de sus
Ifmites tiende a destruirlas a ambas. El modelo de libertad basada en los
derechos continta siendo una amenaza al modelo basado en el poder;
uno se centra en lo privado y el otro en lo piblico. La subordinacién de
Ia libertad politica bajo la libertad civil, y el ciudadano al individuo pri-
vado, fue lo que sucedié en Francia cuando se generd el ascenso de lo
social. Este ascenso generé el cambio de valores de la felicidad piablica,
Ia libertad y el espiritu publico a la felicidad privada y al modelo negativo
de Ia libertad.

De ahi que la sociedad serfa una sociedad de ciudadanos —y no de
portadores de derechos— que se desarrollan en lo comin y en lo publi-
co, que argumentan y razonan sobre cémo organizarse socialmente para
alcanzar el bien comun. El Estado se justificard por su finalidad de esta-
blecer y ordenar la esfera piblica dentro de la cual las personas pueden
alcanzar la libertad, en el sentido de autogobierno, mediante el ejercicio
de la razdn en el didlogo piblico.

Arendt siempre defenderi el espacio piiblico como primacia motiva-
cional, basado en la participacién y limitacién del poder. El ascenso de
lo social genera la burocratizacién y la defensa de los derechos civiles.
La forma en que entiende los derechos y la falta de diferenciacién refleja
su renuencia a considerar seriamente la idea de una mediacién entre lo
privado y lo piblico. La ambigliedad de los derechos de asamblea y de
asociacidn, en su obra, demuestra este punto.

A modo de conclusién

La reticencia de Arendt para aceptar la sociedad civil se relaciona
principalmente con el significado amenazante que conlleva en sus accio-
nes, realizadas en el espacio mis caro para la filésofa alemana: el espacio
de lo politico. Esta amenaza resulta ser muy problemadtica, porque tal
dmbito es el verdadero espacio de realizacién y plenificacién humana y
ciudadana.

8 Ihidem, p. 174.

Intersticios, afio 10, niims. 22/23, 2005, pp. 13-38




36 SOBRE LA POSIBILIDAD DE PENSAR LA SOCIEDAD CIVIL EN HANNAH ARENDT

El problema consiste en que Arendt apreci6 la conversién de las “politicas”
de la sociedad civil en sustitutos de la participacién politica real, al reemplazar
a la sociedad politica y a la formacién de la opinién discursiva mediante las
negociaciones y componendas. Estd convencida de que los movimientos
sociales aceleraron y completaron la destruccién por parte del campo social
de lo ptiblico y de lo privado. Los movimientos sociales son movimientos
de masas que invaden —mediante el principio social— y nivelan todos los
dominios de la vida, hasta entonces privados, como la familia, la educacién
y la cultura; los homogeneizan masivamente. Tales movimientos sociales de
masas son, para la filésofa alemana, prototalitarios, con los cuales es posible
el ascenso totalitario de la sociedad. Frente a esta consideracién, Cohen
y Arato sefialan que “si Arendt estd en lo correcto sobre los movimientos
sociales como tales, su suefio de la resurreccién del republicanismo debe
ser declarado finalmente muerto™? y no habrfa posibilidades de realizarlos
y promoverlos. En realidad, la cuestién queda abierta porque habria que
considerar si todos los movimientos son de masas y prototalitarios. Parece
que la tinica opcién viable es insistir en el espacio politico que no puede ser
cancelado ni atrofiado, sino que ha de pervivir en la bisqueda de lo comun,
de ese espacio del mundo, de la libertad y la accién y de participacion. En
todo caso, habria que establecer limites al mercado para evitar intromisiones
inaceptables en el campo de lo politico, porque para Arendt el paradigma
del republicanismo no es el mercado, sino el didlogo.

La esfera piblica arendtiana, delimitada por la esfera privada y por
la de lo social en que se incluye la economia, coincide con la hostilidad
republicana hacia el mercado. La esfera publica republicana es el mar-
co para la formacién y expresién de una voluntad politica de cardcter
horizontal, dirigida hacia el entendimiento o hacia el consenso logrado
discursivamente. La comunidad politica implica reciprocidad y consen-
timiento mutuo de la ciudadania. Si la revitalizacién de la vida pdblica
no significa el fortalecimiento del Estado, sino el crecimiento de la esfera
politica independiente de éste, parece que tal vida politica ha de colocarse
en lo que hoy conocemos como sociedad civil —en tanto una sociedad
con un caricter asociativo— y ello implicarfa ubicar esa vida politica en
el espacio de lo que hoy llamamos sociedad civil.

Es interesante analizar el matiz de Hannah Arendt en los elementos
propios de cada espacio, de lo politico-piblico y el de lo social. Pode-
mos apreciarlo con el cuadro proporcionado por Cristina Sdnchez, el
cual muestra con claridad las caracteristicas y los contrastes entre ambas
esferas, asi como algunos aspectos ya mencionados en relacién con lo
politico-publico y lo social.®

& Ihidem, p. 236.
@ C. Sanchez, op. cit,, p. 280.
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ESPACIO DELO ESPACIO
POLITICO-PUBLICO DE IO SOCIAL
Identidad de los sujetos Pluralidad/diferencia  Uniformidad/identidad
Actuacién respecto a Jas normas  Posibilidad de disenso  Conformismo
Tipo de sujeto Ciudadano/a Parvenii y homo laborans
Formas de vinculo Amistad/solidaridad  Aislamiento/soledad
Acividad Accién Conducta
Forma politica Repiiblica Burocracia/nacién

Una comunidad politica existe cuando los ciudadanos plurales estin
activamente comprometidos en una forma de vida politica y, por ello, su
existencia depende de lo que los ciudadanos dicen y hacen. Una comu-
nidad politica es cambiante, de manera que los elementos constitutivos,
zles como parlamentos representativos, elecciones libres, libertad de
expresion, libertad de prensa y otras libertades, son sélo condiciones
previas de la politica,

y por si mismas no pueden crear o sostener una comunidad politica. Sin duda
éstas animan a la gente a aparecer en el ambito de lo piblico, a intercambiar
opiniones, 4 Convencerse Unos a otros y a proponer nuevas ideas; pero 7o
garantizan la vida politica. A lo sumo, pueden crear una “sociedad civil”
estable, caracterizada por libertades, derechos y conductas civiles, pero no
una forma de vida piblica.®

Esta tiltima sélo existe cuando la mayoria de los ciudadanos, o al me-
nos una parte considerable de los mismos, aman y valoran la vida priblica
v los asuntos publicos. Si ello es asi, sélo lo es en tanto comunidad poli-
tica, pues constituye el dmbito de accién par excellence; esta comunidad
politica anima y desafia a los hombres a “atreverse a lo extraordinario”,
2 realizar cosas grandes y legar a la posteridad ejemplos inspiradores.®
Por eso, en tal espacio de accién con la capacidad de inicio se generan
los paradigmas —presentados en una tonalidad de héroes—, emulados
para la realizacién de grandes acciones.

Para terminar, podemos decir con Cohen y Arato que, aun cuando
el andlisis de Arendt sobre lo social y sobre la sociedad civil no siempre
resulta claro y a veces se muestra unilateral, sin embargo, su trabajo “ofrece
un impresionante andlisis de lo subyacente en la institucionalizacion de la
sociedad civil moderna” % Ademds, nos presenta las amenazas y peligros
propios de un mundo en el que “lo social” ha prevalecido y desdefa lo
politico como elemento fundamental en el constricto humano.

8 B. Parekh, op. cit., p. 27. Las cursivas son mias.
& Idem.
& J. L. Cohen y A. Arato, op. cit,, p. 222. Las cursivas son mias.
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El desdén y la oposicién de Arendt a lo social y a lo que significa la
sociedad civil emana de lo amenazante de su emergencia en la moder-
nidad. Sin embargo, no cancela la posibilidad de preguntarnos sobre su
importancia y su pertinencia, marcando la pauta para pensar en sus efec-
tos, a los que Arendt dedico gran parte de su tiempo. Por ello, las criticas
realizadas por Cohen y Arato, Pitkin, Benhabib y Cristina Sdnchez son
pertinentes y han arrojado luces en nuestro breve recorrido critico. Con
ellas, podemos sefalar, para concluir, la importancia de considerar que,
efectivamente, Arendt tiene razén en sostener que lo social puede conducir
a instituciones nefastas para el 4mbito de lo humano al aniquilar cualquier
espacio para la accién y la pluralidad; al anquilosarse y pervertirse, generd
terribles consecuencias. Sin embargo, podemos sefialar que tal vez Arendt
fue muy rigida en la interpretacién de lo social y la sociedad en el intento
de apreciar toda su carga destructiva; ello le impidié apreciar los valiosos
resquicios que debfan tomarse en cuenta. De ahi que no haya advertido
la existencia de elementos positivos que, aun perteneciendo a lo social,
podrian generar espacios de accién en la vida politica.
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LO SOCIAL Y LO PUBLICO EN LA OBRA
DE HANNAH ARENDT

Reconsideraciones sobre una relacion problematica

Anabella Di Pego*

Palabras preliminares

n La condicion bumana', Hannah

Arendt desarrolla la tesis de que en la

época moderna se ha producido un
paulatino retroceso del espacio publico como consecuencia, del surgimien-
to de lo social. A partir de ello, algunos pensadores concluyen que “Arendt
estd convencida de que los movimientos sociales aceleran y completan la
destruccidn de lo publico y de lo privado por parte del campo social”.2 En
este trabajo, desarrollado en tres secciones, pretendemos mostrar algunas
de las limitaciones de esta interpretacién del pensamiento de Arendt, segiin
la cual lo social y lo piblico se conciben como dmbitos irreconciliables,
cuya interaccién supone indefectiblemente el deterioro y la disolucion de
lo publico. En la primera seccion, delimitamos la nocién de Arendt de lo
publico en contraposicién con lo privado. En tal contexto, examinamos
algunas de las objeciones de Seyla Benhabib a la concepcién arendtiana
de lo publico y lo privado, y analizamos de manera critica la interpretacion
de esta autora, para quien existen dos modelos de espacio ptblico en
la obra de Arendt. En lugar de asumir dos modelos de espacio publico,

* Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educacién, Universidad Nacional de
La Plata, Argentina.

! Hannah Arendt, La condicion bumana, Barcelona, Paidds, 2001,

2 Jean L. Cohen y Andrew Arato, Sociedad civil y teoria politica, México, Fondo
de Cultura Econémica, 2000, p. 235.
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proponemos retomar la distincién, desarrollada por la propia Arendt, entre
espacio publico y espacio politico.

En la segunda seccién, reconstruimos el analisis que Arendt desarrolla
en La condicion bumana, respecto del impacto del surgimiento de lo
social sobre lo piblico y lo privado. También analizamos su texto Sobre
la revolucion para mostrar que lo social es un concepto ambivalente que
refiere tanto a un conjunto de problemas vinculados con la satisfaccién de
las necesidades —las cuales constituyen “la cuestién social™—, como a un
ambito de interaccién caracterizado por los procedimientos que prevale-
cen en su interior. Procuramos, entonces, restringir el uso del término de
lo social para referirnos a este segundo sentido y lo diferenciamos de la
llamada “cuestién social”. En la tercera seccién, mostramos que, entendido
lo social como un dmbito de interaccién, pueden encontrarse a su vez
dos acepciones diferentes del término en la obra de Arendt. Una de las
acepciones de lo social, a la cual denominaremos conformista, se encuentra
en La condicién humana y en otros textos tedricos; mientras que en sus
escritos sobre actualidad politica® se puede rastrear otra acepcién de lo
social, a la que llamaremos asociativa. A partir de tal distincién, procuramos
mostrar que el dmbito social, en su acepcién asociativa, no sélo no atenta
contra la integridad del espacio piblico, sino que se presenta como una
instancia del fortalecimiento del mismo. Lo social asociativo constituye en
si mismo una arena potencial para la constitucién de espacios publicos.
De este modo, a partir de estas reconsideraciones sobre lo social, espe-
ramos aportar una nueva luz para repensar la relacién entre lo social, lo
publico y lo politico, en la obra de Hannah Arendt.

La distincién entre lo privado, lo piblico y lo politico

En el segundo capitulo de La condicion bumana, Arendt reconstruye
las nociones de lo privado y lo politico, siguiendo la oposicién griega
entre lo doméstico —oikos— y la poiis. El ambito doméstico se encuentra
sujeto a la satisfaccién de las necesidades de la vida e implica, en con-
secuencia, un proceso ciclico en constante repeticién. El varén procura
la reproduccién individual de los miembros de la familia, encargdndose
de proporcionar la alimentacién; la mujer, la reproduccién de la especie,
asumiendo las tareas de dar a luz y de cuidar a los nifios. Como puede
apreciarse, todas las actividades en el 4mbito doméstico estin regidas y
determinadas por la necesidad, y no queda lugar en ellas para la libertad,
en la medida en que ésta supone la interaccién entre iguales que se han

3 H. Arendt, Tiempos presentes, Barcelona, Gedisa, 2002. Vid. articulos “Little Rock”
y “Desobediencia civil”.
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liberado del yugo de la necesidad. En el dmbito doméstico, entonces, no
es posible la libertad, norque sus miembros estdn sometidos a la necesidad
¥ porque en su interior prevalecen relaciones asimétricas de mando y
obediencia. Por ello, el concepto de gobierno es apropiado para abordar
1as relaciones asimétricas de la esfera privada y resulta mis bien ajeno al
4mbito politico, donde prevalece la igualdad.

El concepto de gobernar y ser gobernado, de gobierno y de poder en el sen-
tido que hoy lo entendemos, asi como el regulado orden que lo acompaiia,
se tenia por prepolitico y propio de la esfera privada mis que de la piblica.
La polis se diferenciaba de la familia en que aquélla s6lo conocia “iguales”,
mientras que la segunda era el centro mis estricto de la desigualdad. Ser libre
significaba no estar sometido a la necesidad de la vida ni bajo el mando de
alguien y no mandar sobre nadie, es decir, ni gobernar ni ser gobernado. Asi,
pues, dentro de la esfera doméstica la libertad no existfa, ya que al cabeza de
familia sélo se le consideraba libre en cuanto que tenifa la facultad de aban-
donar el hogar y entrar en la esfera politica, donde todos eran iguales.*

La satisfaccién de las necesidades, propia del dmbito doméstico,
constituye un requisito insoslayable para participar en el 4mbito politico.
Mi4s atin, en pos del cumplimiento de este requisito parece

que la fuerza y la violencia se justifican en esta esfera (la doméstical porque

son los tGnicos medios para dominar la necesidad —por ejemplo, gobernando
a los esclavos— y llegar a ser libre. Debido a que todos los seres humanos

estin sujetos a la necesidad, tienen derecho a ejercer violencia sobre otros;

la violencia es el acto prepolitico de liberarse de la necesidad para la libertad

del mundo.?

En cambio, en la polis todos los asuntos se resuelven por medio del
didlogo v la persuasién entre iguales; sélo fuera de ella, donde no hay
iguales, aparece la violencia tanto al interior del 4mbito doméstico, como
en las relaciones con los denominados barbaros.

Para completar los rasgos que los griegos oponian entre lo doméstico
vy la polis, es necesario referir aquello que Arendt denomina el caracter
privativo de lo privado. Lo que hacen quienes viven recluidos en el dmbito
doméstico permanece en la oscuridad de las cuatro paredes del hogar;
sélo el Aambito puiblico tiene la capacidad de hacer visibles y perdurables
las acciones de los hombres. Pero todavia mds, el que vive una vida
privada era considerado “aneu logou, desprovisto, claro estd, no de la
facultad de discurso, sino de una forma de vida en la que el discurso y

4 H. Arendt, La condicion bumana, pp. 44-45.
5 Ibidem, pp. 43-44.
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s6lo éste tenia sentido y donde la preocupacién primera de los ciudadanos
era hablar entre ellos”.¢ En cierto sentido, a la vida doméstica le falta el
rasgo que distingue a los seres humanos de los animales: la capacidad
de ser libres, es decir, de hacer lo inesperado mediante el diilogo y la
accion. Este caricter privativo de lo doméstico provoca que la visién de
los griegos respecto de tal dmbito sea completamente negativa, y que,
en consecuencia, no conciban que el 4mbito privado también posee un
caricter no privativo, el cual consiste en ofrecer un lugar propio donde
podemos sentirnos a resguardo de la publicidad del mundo comuin. Fueron
los romanos quienes advirtieron el caricter no privativo de lo privado v,
por ello, a diferencia de los griegos, procuraron resguardarlo de la implac-
able luz de lo publico.”

Por otra parte, en el ambito de la polis, los hombres despliegan su
capacidad de accién y de didlogo en un marco que los concibe como
iguales y que reviste de honor e inmortalidad sus acciones y palabras.
Antes de la existencia de la polis, las acciones y gestas memorables de los
hombres sélo podian ser inmortalizadas por medio de las narraciones de
los poetas; pero, con su advenimiento, se ha instituido un dmbito ptiblico
donde las acciones y las palabras aparecen ante todos los ciudadanos y
configuran una trama de las relaciones humanas, que perdura al conformar
un mundo comin que trasciende y retne a las distintas generaciones. En
el ambito politico, los hombres manifiestan su espontaneidad, hacen cosas
inesperadas, introducen novedad; en definitiva, son libres.

Entonces, si comprendemos lo politico en el sentido de la polis, su objetivo
o raison d'éire seria el de establecer y conservar un espacio en el que pueda
mostrarse la libertad como virtuosismo: es el campo en el que la libertad es
una realidad mundana, expresable en palabras que se pueden ofr, en hechos
que se pueden ver y en acontecimientos sobre los que se habla, a los que se
recuerda y convierte en narraciones antes de que, por dltimo, se incorporen
al gran libro de relatos de la historia humana.®

Antes de la institucién de la polis, las grandes gestas beligerantes
constituian la instancia donde los hombres podian manifestar su valentia
y realizar actos heroicos, que serfan inmortalizados por los poetas. Con la

§ Ibidem, p. 41.

7 “El pleno desarrollo de la vida hogarefia en un espacio interior y privado lo
debemos al extraordinario sentido politico de los romanos, que, a diferencia de los
griegos, nunca sacrificaron lo privado a lo piblico, sino que por el contrario compren-
dieron que estas dos esferas s6lo podian existir mediante la coexistencia”, H. Arendt,
La condicion bumana, p. 68.

8 H. Arendt, “;Qué es la libertad?”, en Entre el pasado y el futuro. Ocho ejercicios
sobre la reflexién politica, Barcelona, Peninsula, 1996, p. 167.
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aparicién de un dmbito politico perdurable, los hombres encuentran un
nuevo espacio donde alcanzar la gloria, el honor y la inmortalidad. Las
instituciones de la polis dotan de estabilidad a las acciones y a las palabras
de los hombres, mero producto de la interaccién entre iguales, al tiempo
que las revisten de una luminosidad y un esplendor nunca antes vistos.
Sin embargo, para que haya acciones y palabras reveladoras, es necesario
que los hombres sean concebidos como iguales. Por eso, la nocién de
gobierno, que supone una desigualdad entre quienes mandan y quienes
obedecen, es ajena a la polis, en donde seria mis apropiado hablar de
isonomia, entendida como la igualdad entre los ciudadanos para participar
activamente en los asuntos publicos de la asamblea.

Isonomia no significa que todos sean iguales ante la ley ni tampoco que la
ley sea la misma para todos, sino simplemente que todos tienen el mismo
derecho a la actividad politica y esta actividad era en la polis preferentemente
la de hablar los unos con los otros. Isonomia es por lo tanto libertad de
palabra y como tal lo mismo que isegoria; mds tarde Polibio las llamara a
ambas simplemente isologia.’

A modo de recapitulacién podemos agrupar los rasgos que contra-
ponen el dmbito doméstico al dmbito politico en los siguientes pares
de conceptos: necesidad-libertad, violencia-didlogo, asimetria-igualdad,
gobierno-isonomia. Hemos presentado la oposicién entre el ambito do-
méstico y el politico, y hemos destacado que este tltimo tiene un caracter
piblico. De modo que, siguiendo los lineamientos de La condicién buma-
na, nos hemos referido sin distincién al Zmbito pablico y al politico. Sin
embargo, en el libro de introduccién a la politica que comenz6 a escribir
y que pdstumamente se publicé bajo el nombre de jQué es la politica?,
Arendt traza una clara distincién entre lo publico y lo politico:

Si bien en el mundo que se abre a los valientes, los aventureros y los empren-
dedores surge ciertamente una especie de espacio publico, éste no es todavia
politico en sentido propio. Evidentemente este 4mbito en que irrumpen los
emprendedores surge porque estin entre iguales y cada uno de ellos puede
ver y oir y admirar las gestas de todo el resto, gestas con cuyas leyendas el
poeta y el narrador de historias podrin después asegurarles la gloria para la
posteridad. [...] Este espacio publico sélo llega a ser politico cuando se esta-
blece en una ciudad, cuando se liga a un sitio concreto que sobreviva tanto
a las gestas memorables como a los nombres de sus autores, y los trasmita
a la posteridad en la sucesién de generaciones. Esta ciudad, que ofrece un
lugar permanente a los mortales y a sus actos y palabras fugaces, es la polis,
politicamente distinta de otros asentamientos en que solo ella se construye

9 H. Arendt, ;Qué es la politica?, Barcelona, Paidés, 1997, p. 70.
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en torno al espacio piblico, la plaza del mercado, donde en adelante los
libres e iguales pueden siempre encontrarse. !

Al seguir las palabras de Arendt, podemos apreciar que no todo es-
pacio publico es de inmediato un espacio politico. Es decir, el primero
es mds amplio que el segundo, por lo cual este Gltimo comparte todas
las caracteristicas del espacio puiblico, pero con alguna especificidad que
al mismo tiempo lo distingue. Analicemos las caracteristicas del espacio
publico y la peculiaridad del espacio politico. El espacio ptiblico es el
mundo comun, no identificable con la naturaleza, constituido por los
diversos objetos que fabrica el hombre y por la trama de relaciones hu-
manas. El espacio publico es este mundo comiin que mantiene unidos y,
al mismo tiempo, separados a los hombres, en donde cada uno ocupa una
posicién diferente del de al lado; por ello, la diversidad de perspectivas
o pluralidad es irreductible y constitutiva del espacio publico.

El término “piiblico” significa el propio mundo, en cuanto es comtin a todos
nosotros y diferenciado de nuestro lugar poseido privadamente en é&l. Este
mundo, sin embargo, no es idéntico a la Tierra o a la naturaleza, como el
limitado espacio para el movimiento de los hombres y la condicién general
de la vida orgdnica. Mds bien estd relacionado con los objetos fabricados
por las manos del hombre, asi como con los asuntos de quienes habitan
juntos en el mundo hecho por el hombre. Vivir juntos en el mundo significa
en esencia que un mundo de cosas estd entre quienes lo tienen en comuin,
al igual que la mesa estd localizada entre los que se sientan alrededor; el
mundo, como todo lo que estd en el medio, une y separa a los hombres al
mismo tiempo.!

El mundo comiin preexiste al nacimiento de un individuo y contintia
existiendo cuando éste perece. Gracias a la permanencia que trasciende la
vida de los individuos, el 4mbito de los asuntos humanos goza de cierta
estabilidad. “Pero tal mundo comin sélo puede sobrevivir al paso de las
generaciones en la medida en que aparezca al publico. La publicidad de
la esfera publica es lo que puede absorber y hacer brillar a través de los
siglos cualquier cosa que los hombres quisieran salvar de la natural ruina
del tiempo”.* El espacio piblico es un mundo comtin que retine y separa
a los hombres, caracterizado por la publicidad mas amplia posible, es
decir, por el hecho de que puede ser visto y oido por todos.

Por otra parte, volviendo a la cita del libro de Arendt ;Qué es la
politica?, podemos observar que el espacio politico requiere, ademis, de

0 Ibidem, p. 74.
" H. Arendt, La condicion bumana, pp. 61-62,
12 Ibidem, p. 64.
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un mundo comin y de un caricter publico, del establecimiento de una
polis, es decir, de leyes y constituciones que implanten a las acciones y a
las palabras de los hombres ciertos limites y condiciones de posibilidad
mis estables. Incluso en algunos parrafos de La condicién humana, Arendt
parece esbozar esta distincién entre espacio publico y espacio politico:

La ley de la ciudad-estado [...] literalmente era una muralla, sin la que podria
haber habido un conjunto de casas, una ciudad (ast)), pero no una comunidad
politica. Esta ley-muralla era sagrada, pero sélo el recinto era politico. Sin ella,
la esfera publica pudiera no tener més existencia que la de una propiedad
sin valla circundante; la primera inclufa la vida politica, la segunda protegia
el proceso biolégico de la vida familiar.”?

Puede apreciarse que el espacio politico requiere del establecimiento
de leyes que posibiliten la interaccién entre iguales en el espacio publico,
y al mismo tiempo lo doten de cierta perdurabilidad, porque sin un marco
legal o institucional el espacio publico se encuentra en un estado precario
y en constante peligro de desaparecer. En este sentido, la funcién de las
leyes “no tenfa que consistir solamente en proteger los derechos, sino
también en actuar como muros de contencién para proteger la estabilidad
del mundo humano”.* En otras palabras, para la constitucién de un espa-
cio politico es necesario un marco institucional de leyes, que asegure la
permanencia y la estabilidad de un espacio pablico de interaccién entre
iguales. Tal fue la tarea que emprendieron, sin mayor €xito, los revolu-
cionarios del siglo XVIII a quienes

atn les parecfa natural la necesidad de una constitucion que fijase los limi-
tes de la nueva esfera politica y definiese las reglas que la gobernasen, asi
como la necesidad de fundar y constituir un nuevo espacio politico donde
las generaciones futuras pudiesen ejercitar sin cortapisas la “pasién por la
libertad piiblica” o la “btisqueda de la felicidad publica” [...] que consistia en
el derecho que tiene el ciudadano a acceder a la esfera publica.’

En oposicién a la institucionalidad propia del espacio politico, el es-
pacio publico se caracteriza por la espontaneidad, es decir, porque surge

13 Jbidem, p. 71.

4 Margaret Canovan, “Hannah Arendt como pensadora conservadora”, en Fina
Birulés [comp.), Hannah Arendt. El orgullo de pensar, Barcelona, Gedisa, 2000, p.
58. A pesar de que no concordamos con la hipétesis general de Canovan, segin la
cual el pensamiento de Arendt reviste de una faceta conservadora, el articulo de esa
autora resulta de interés para mostrar el énfasis de Arendt respecto de la necesaria
institucionalidad —leyes, derechos, constituciones, propiedad— y limitacién del es-
pacio politico.

15 1. Arendt, Sobre la revolucicn, Buenos Aires, Siglo XXI, 1992, pp. 125-127.
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cada vez que los hombres se retinen y deciden tratarse como iguales. En
este sentido, el ambito de las gestas homéricas constituye el paradigma de
espacio publico en el mundo griego, en la medida en que conforma un
espacio de aparicién donde cada uno puede realizar acciones admirables,
pero que desaparece cuando los hombres se dispersan, y sélo pervive en
la memoria gracias a las narraciones de los poetas.

El concepto central de la polis libre, no dominada por ningtn tirano, los con-
ceptos de isonomia e isegoria se remitian sin dificultad a los tiempos homéri-
cos ya que, de hecho, la grandiosa experiencia de las potencialidades de la
vida entre iguales ya se encontraba modélicamente en las epopeyas homéricas
[...]. Es como si el campamento militar homérico no se levantara, sino que se
instalara de nuevo tras el regreso a la patria, se fundara la pofis y se encontrara
con ello un espacio donde aquél pudiera permanecer prolongadamente. Y
por mucho que en esta permanencia prolongada haya podido transformarse,
el contenido del espacio de la polis sigue ligado a lo homérico, que le da
origen. Es por lo tanto natural que ahora, en este espacio propiamente politico,
lo que se entendia por libertad se desviase; el sentido de la empresa y la
aventura se debilité mis y mis y aquello que en estas aventuras habia sido en
cierta manera el accesorio indispensable, la constante presencia de los otros,
el trato con los iguales en la publicidad del 4gora, la, como dice Herédoto,
isegoria, pasara a ser el auténtico contenido del ser-libre. Sinmltineamente,
la actividad més importante para el ser libre se desplazé del actuar al hablar,
del acto libre a la palabra libre.’6

En la cita anterior, se aprecia la continuidad existente entre el espacio
publico de las hazafias homéricas y la constitucién de la polis, que cons-
tituye un espacio “propiamente politico”, porque permite hacer perdurable
ese lugar de interaccién entre iguales que se forjaba de momento en las
hazafas homéricas. La polis es una institucién permanente de ese espacio
publico retratado por Homero y, en este sentido, el espacio politico reviste
de un caricter estable que lo distingue del cardcter efimero, propio del
espacio publico. Con la institucién del espacio politico, se producen dos
desplazamientos, por un lado, la palabra adquiere mayor relevancia que
las acciones y, por otro, la inmortalizacién de las acciones y de las palabras
de los hombres ya no depende de las narraciones de los poetas, porque la
constitucion de la polis asegura por si misma su perduracién para la poste-
ridad de la historia."” Nos interesa en particular el primer desplazamiento,

6 H. Arendt, ;Qué es la politica?, pp. 75-76. Las cursivas de “propiamente politico”
son mias.

17 “Resumiendo, afirmo que la ciudad [pofis] toda es escuela de Grecia, y me parece
que cada ciudadano de entre nosotros podria procurarse en los mis variados aspectos
una vida completisima con la mayor flexibilidad y encanto. Y que estas cosas no son
jactancia retérica del momento actual sino la verdad de los hechos, lo demuestra el
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va que marca el trinsito de un espacio publico centrado en la lucha y la
competencia entre los hombres por realizar acciones admirables, hacia
un espacio politico donde la palabra y la persuasién en pos de decidir el
curso de los asuntos publicos adquieren supremacia. Este desplazamien-
to es sefialado por Seyla Benhabib cuando sostiene que “Arendt parece
haber emprendido una calmada transformacién feminista del ideal del
guerrero homérico en el ‘domado’ y ‘més razonable’ ciudadano delibera-
sivo aristotélico”.’®® Sin embargo, Benhabib no considera que las gestas
homeéricas constituyan un espacio publico diferente del espacio politico
que surge con la institucién de la polis. Segin lo que venimos argumen-
tando, mientras el espacio homérico es un espacio publico transitorio, la
polis se erige como un espacio politico de caricter perdurable. En cambio,
Benhabib no distingue entre ambos y concibe que los dos configuran el
@nico modelo de espacio publico, denominado agonistico —que Arendt
desarrollaria en La condicién bumana—, mientras que, segin Benhabib,
en Los origenes del totalitarismo y en otros textos posteriores, Arendt
presentaria un modelo asociativo de espacio publico.

El espacio agonista se basa en la competencia mis que en la colaboracion;
individualiza a aquellos que participan en él y los separa de los demds; es
exclusivo porque presupone sélidos criterios de pertenencia y lealtad de sus
participantes [...]. Pero hay un aspecto menos benigno para el espacio ago-
nista, que hace que las feministas lo denuncien como articulador de expe-
riencias tipicamente masculinas de muerte mediante la guerra y la dominacién
[...]. [Asi] uno de los aspectos curiosos de la aseveracién de Arendt sobre el
espacio agonista de la polis es que ella somete, e incluso “domestica” al héroe-
guerrero homérico para producir al ciudadano deliberativo aristotélico.”

En primer lugar, observamos que dentro de lo que Benhabib denomina
espacio agonista se incluye indistintamente el espacio ptiblico homérico
v el espacio politico de la polis. A la luz de las citas de Arendt ya anali-
zadas, consideramos conveniente reconocer no sélo las continuidades

poderio de la ciudad, el cual hemos conseguido a partir de este carcter [...]. Al haber-
nos procurado un poderio con pruebas mis que evidentes y no sin testigos, daremos
ocasién de ser admirados a los hombres de ahora y a los venideros, sin necesitar para
nada el elogio de Homero ni de ningin otro [poetal que nos deleitard de momento
con palabras halagadoras, aunque la verdad ird a desmentir su concepcion de los
hechos; sino que tras haber obligado a todas las tierras y mares a ser accesibles a
nuestro arrojo, por todas partes hemos contribuido a fundar recuerdos imperecederos
para bien o para mal”. Tucidides, “La oracién finebre de Pericles”, en Historia de la
Guerra del Peloponeso, t. 11, Madrid, Alianza, 1989, p. 41.

18 Seyla Benhabib, “El paria y su sombra. Sobre la invisibilidad de las mujeres en
la filosoffa politica de Hannah Arendt”, en Fina Birulés, op. cit,, p. 111.

19 Ibidem, p. 110.
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entre tales espacios, sino también las diferencias que surgen cuando se
analizan siguiendo el criterio de distincién entre lo publico y lo politico.
Es cierto que, en muchos pasajes de La condicion bumana, Arendt habla
sin distincién de espacio piblico y de espacio politico. Ello se debe, en
parte, a que segln la concepcién de Arendt todo espacio politico es por
necesidad un espacio piblico; sin embargo, no todo espacio publico es
de inmediato un espacio politico. La especificidad del espacio politico
en relacién con el publico se manifiesta cuando, en el libro en cuestién,
Arendt considera que “el homo faber esti plenamente capacitado para
tener una esfera publica propia, aunque no sea una esfera politica,
propiamente hablando. Su esfera piiblica es el mercado de cambio, donde
puede mostrar los productos de sus manos y recibir la estima que se le
debe”.?® En esta cita Arendt distingue entre el espacio publico y el espacio
politico, y ello debe considerarse al plantear las diferencias entre el espa-
cio homérico y el de la polis. De modo que, en La condicién bumana,
Arendt no presenta un modelo agonistico de espacio piblico, sino mas
bien rastrea las apariciones histéricas del espacio ptblico homérico y del
espacio politico de la polis.

En segundo lugar, Benhabib advierte que el espacio agonista es
“articulador de experiencias tipicamente masculinas” y, en consecuencia,
“las mujeres encuentran un espacio pequefio para si mismas en el mo-
delo agonista de espacio piblico que Arendt delinea”.® Respecto de tal
critica, es necesario sefialar dos puntos. Por un lado, no cabe duda de
que el espacio homérico y la polis nuclean [sic] actividades masculinas
en las cuales las mujeres no son reconocidas como posibles interlocu-
toras. En la base de la construccién histérica de los espacios publicos
y politicos, se encuentra la exclusién de las mujeres, de los esclavos y
de ciertos tipos de trabajadores, cuyas actividades eran en gran medida
condiciones de posibilidad de existencia de los espacios mismos. Por otro
lado, Benhabib extrapola los contenidos y las caracteristicas histéricas de
estos espacios para construir un modelo normativo de espacio publico
que suscribirfa Arendt. Sin embargo, queremos sefialar las limitaciones
de esta extrapolacién, a partir de precisar la postura de Arendt. El rasgo
distintivo del espacio publico no puede residir en los contenidos abordados
o en las actividades desarrolladas en su interior, porque éstas varian con
frecuencia. Veamos las propias palabras de Arendt: “En todas las épocas,
la gente que vive conjuntamente tendrd asuntos que pertenezcan al reino
de lo piblico: ‘es importante que sean tratados en piblico’. Lo que estos
asuntos sean en cada momento histérico probablemente es enteramente
distinto [...]. Me parece totalmente distinto lo que se convierte en piiblico

#® H. Arendt, La condicion bumana, p. 178.
21 8. Benhabib, op. cit., p. 111.
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en cada periodo” 2 Por esta razén, Arendt nunca aceptaria que los conte-
nidos y las actividades conformadores del espacio publico de los griegos
suedan abstraerse de su momento histérico para establecer un modelo
normativo de espacio puablico. Mas bien, la filosoffa vuelve a los griegos
—cuyos procedimientos pueden ser recuperados para delimitar la nocién
de espacio piblico—, porque ellos constituyeron los primeros espacios
odblicos y politicos, cuyos contenidos y actividades son particulares. De
=ste modo, la peculiaridad del espacio piiblico y su cardcter normativo
=starian dados por ciertos procedimientos propios, a saber, que las per-
sonas se relinan para actuar en concierto y se conciban como iguales
__isonomia e isegoria— y los asuntos se diriman fundamentalmente a
mavés de la persuasion.

Hemos analizado el modelo agonistico de espacio piblico; pero Ben-
habib también sostiene que puede encontrarse otro modelo de espacio
piblico en Arendt, que denomina asociativo.

Conforme al “punto de vista que yo denomino asociativo”, dicho espacio
piblico emerge siempre y en todo lugar, en palabras de Arendt, donde “los
hombres actiian en concierto”. Bajo este modelo, el espacio piblico es el
espacio “donde puede aparecer la libertad”. No es un espacio en ningdn
sentido topogrifico o institucional: un municipio o una plaza de ciudad
donde la gente no “actie en concierto” no €s un €spacio publico en este
sentido arendtiano [...]. Un campo o un bosque también pueden convertirse
en espacios publicos si son el objeto y el lugar de una “accién en concierto”,
de una demostracién, por ejemplo, para detener la construccién de una au-
topista o de una base militar aérea [...]. Estos diversos lugares topograficos
se convierten en espacios publicos en tanto se vuelven “sitios” de poder, de
una accién comin coordinada mediante el lenguaje de la persuasidn.?

Respecto de tal nocién de espacio asociativo, quisiéramos sefialar de
manera sucinta que, en realidad, Benhabib se refiere a la nocién de es-
pacio publico que Arendt distingue del espacio politico. Recordemos que
mientras el espacio politico supone cierta institucionalidad, proveedora de
estabilidad a los asuntos humanos, el espacio publico se caracteriza por
la espontaneidad, pues se conforma cuando los hombres se reconocen
como iguales para actuar en concierto y puede disolverse cuando ellos se
dispersan. Entonces, la nocién de espacio asociativo se corresponde justo
con la de espacio priblico, la cual recorre toda la obra de Arendt y posee
un caricter espontineo y perecedero. Por su parte, el espacio agonista,
en la medida en que alude a la polis, se corresponde con la nocién mas
restringida de espacio politico.

2 ¥ Arendt, “Arendt sobre Arendt. Un debate sobre su pensamiento”, en Dela
bistoria a la accidn, Barcelona, Paidés, 1998, p. 151.
2 5, Benhabib, op.cit., p. 111.
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En definitiva, consideramos que, para la comprensién del concepto
de espacio publico de Arendt, introducir la distincién entre un modelo
agonistico y otro asociativo no permite captar ni la complejidad ni la
especificidad de su enfoque. En cambio, resulta mas productivo retomar
la distincién, introducida por la misma Arendt, entre espacio piiblico y
espacio politico. Ello nos permite iluminar dos cosas. La primera, advertida
con claridad por Benhabib se refiere a que espacio piblico no supone una
dimensién espacial determinada, sino que puede constituirse en cualquier
lugar fisico, cuando los hombres emprenden una accién en concierto
coordinada mediante las palabras. En este sentido, el espacio piiblico ha
resurgido en la modernidad “no sélo en las revoluciones norteamericana y
francesa, sino también en la resistencia francesa durante la Segunda Guerra
Mundial, en el levantamiento hiingaro de 1956 y en los movimientos de
los derechos civiles y antibélicos de fines de los afios sesenta en Estados
Unidos”.* La segunda cuestién, que sélo mencionaremos, es que puede
releerse La condicién humana a partir de tal distincién, observando que
mientras en la época moderna el espacio politico —como institucionali-
dad que reconoce la igualdad de todos los ciudadanos para participar de
los asuntos piblicos— ha retrocedido hasta pricticamente extinguirse, el
espacio publico —en la medida en que comporta un caricter esponti-
neo— ha resurgido cada vez que los hombres decidieron recuperar su
libertad y su capacidad de accién, por ejemplo, como ya mencionamos,
en las revoluciones y en el accionar de diversos movimientos (feminis-
tas, pacificistas, estudiantiles, etc.). El surgimiento del espacio ptiblico
constituye una posibilidad, cuya concrecién depende de la movilizacién
de los hombres y de su capacidad de actuar en concierto, en tanto que
el surgimiento del espacio politico requiere, ademds, de una constitucién
—acto constituyente y marco legal—, la cual reconozca a los hombres
como iguales y como participes activos en los asuntos publicos.? Por
estas razones, la distincién entre espacio ptblico y espacio politico puede
ser una herramienta analitica de utilidad para un estudio matizado del
derrotero de la modernidad.

Recapitulando, para Arendt, el espacio puiblico es un dmbito funda-
mentalmente persuasivo, conformado cuando las personas, concibiéndose
como iguales (isonomia e isegoria), se relinen para actuar en concierto.
Es decir, el espacio publico puede delimitarse de manera procedimental
por ser: @) un dmbito de persuasién —en donde las palabras adquieren

A Idem.

» En esta tarea precisamente han fracasado las revoluciones. Aunque de manera
espontinea conformaron y se organizaron mediante el sistema de consejos, no lograron
instituirlo en un espacio politico estable, es decir, no lograron constituir una nueva
forma de gobierno. Vid. H. Arendt, La condicion bumana, p. 238,
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centralidad—, &) de accién en concierto, y ¢) entre personas que se
consideran iguales. Los contenidos nunca constituyen lo definitorio del
espacio publico, porque éstos cambian a través de los distintos momen-
tos histéricos. Por ello, el espacio publico, tal como lo presenta Arendt,
no se define por contenidos especificos, es decir, en su esencia, sino
por procedimientos que regulan las interacciones entre las personas.
También hemos sefialado que Arendt establece una distincién entre el
espacio publico y el espacio politico y, a partir de la misma, indicamos
las limitaciones de la interpretacién de Benhabib, segin la cual habria
dos modelos de espacio piblico en la obra de Arendt, uno agonista y
otro asociativo. En realidad, el espacio agonista, en tanto refiere a la polis,
podria subsumirse en la nocién arendtiana de espacio politico y el espacio
asociativo, en la nocién de espacio publico. Ello, considerando que el
espacio politico, si bien comparte todas las caracteristicas que definen al
espacio publico, posee ademis una particularidad adicional: requiere de
cierta institucionalizacién que obre como marco regulador y estabilizador
de las interacciones entre las personas. En este sentido, hemos destacado
que el espacio publico surge cada vez que las personas se retinen y, por
ello, la espontaneidad lo caracteriza, mientras que el espacio politico
supone la reunién de personas en un imbito dotado de estabilidad, es
decir, institucionalizado.

El espacio piiblico y el surgimiento de lo social.
Delimitacién de la cuestion social y de lo social

Hasta aqui hemos rastreado, siguiendo a Arendt, las distinciones entre
lo privado, lo publico y lo politico, las cuales se delimitaron originaria-
mente en el mundo antiguo de los griegos. En la época moderna, a estos
espacios se suma el surgimiento de lo social —una esfera hibrida entre
lo privado y lo publico—, que se constituye cuando las necesidades y la
administracién de las mismas, antes propias del espacio privado, ocupan
un lugar central en el espacio publico. En La condicién humana, Arendt
sostiene que cuando lo social irrumpe y acapara el espacio publico se
produce un paulatino deterioro y retroceso en él —stricto sensu, definido
en el apartado anterior—. Para tratar en profundidad el analisis de la tesis
de Arendt —que lo social conduce a la atrofia del espacio publico—,
reconstruiremos las principales consecuencias del ascenso de lo social,
para luego delimitar sus principales caracteristicas.

La emergencia de la sociedad —el auge de la administracién doméstica, sus

actividades, problemas y planes organizativos— desde el oscuro interior del
hogar a la luz de la esfera piiblica, no s6lo borr6 la antigua linea fronteriza
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entre lo privado y lo politico, sino que también cambié casi mis alld de lo
reconocible el significado de las dos palabras y su significacion para la vida
del individuo y del ciudadano.®

Con la emergencia de la sociedad, el espacio privado dejé de poseer
el cardcter privativo que los griegos le otorgaban al concebir que quie-
nes vivian confinados en esa esfera, es decir, sin participar en los asuntos
publicos, se vefan “privados” de capacidades que distinguian a los seres

humanos de los animales.?” En contraste, con el auge del individualismo
moderno lo privado comenzé a considerarse como un dmbito de poten-
cial enriquecimiento para los individuos, el cual debia ser preservado y
protegido. Asi, se conformé la esfera de la intimidad donde los individuos
podian refugiarse del conformismo y de la homogeneidad impuesta por
la sociedad. Lo social se plasma mediante las convenciones y las normas
que procuran la homogeneizacién de los individuos. En este sentido, “la
rebelde reaccién contra la sociedad durante la que Rousseau y los romén-
ticos descubrieron la intimidad iba en primer lugar contra las igualadoras
exigencias de lo social, contra lo que hoy dia llamariamos conformismo
inherente a toda sociedad”.?® Y precisamente debido al imperio de este
conformismo, la sociedad no deja lugar para la accién libre —que supo-
ne que cada individuo puede presentar su singularidad ante los demis—,
sino sélo para las conductas estereotipadas acordes con las normas.

En la sociedad, los hombres no pueden desarrollar su capacidad de
actuar y de ser libres, pues la accién supone un reconocimiento conven-
cional de la igualdad, condicién que hace posible distinguirnos de los
demas. Es decir, la igualdad supuesta por la accién es la de aquellos que
se reconocen como pares (bomoif) para constituir un espacio donde cada
individuo busca de manera constante distinguirse de los demds. En cam-
bio, el conformismo propio de lo social “lejos de ser una igualdad entre
pares, a nada se parece tanto como a la igualdad de los familiares ante
el despdtico poder del cabeza de familia”.* Mientras que la accién pre-
sume una igualdad —condicién de posibilidad de la distincién—, en la
sociedad encontramos un conformismo que da por hecho la supresién
de todas las distinciones. En la sociedad no hay posibilidad de accién

% Ibidem, p. 49. _

Z “Arraigada estd [...] la preocupacitn de los asuntos privados y también de los
publicos; y estas gentes, dedicadas a otras actividades, entiende, no menos de los
asuntos plblicos. Somos los tinicos, en efecto, que consideramos al que no participa
de estas cosas, no ya un tranquilo, sino un inttil [idion], y nosotros mismos o bien
emitimos nuestro propio juicio, o bien deliberamos rectamente sobre los asuntos pi-
blicos.” Tucidides, op. cit., 11, p. 40.

# H. Arendt, La condicion bumana, p. 50. Las cursivas son mias.

2 Ibidem, p. 51.
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innovadora, justo porque en ella se impone la norma y no queda lugar
para lo distinto.

Es decisivo que la sociedad, en todos sus niveles, excluya la posibilidad
de accién, como anteriormente lo fue de la esfera familiar. En su lugar, la
sociedad espera de cada uno de sus miembros una cierta clase de conducta,
mediante la imposicion de innumerables y variadas normas, todas las cuales
tienden a “normalizar” a sus miembros, a hacerlos actuar, a excluir la accidén
espontinea o el logro sobresaliente [...]. La sociedad se iguala bajo todas las
circunstancias, y la victoria de la igualdad en el Mundo Moderno es sélo el
reconocimiento legal y politico del hecho de que esa sociedad ha conquis-
tado la esfera publica, y que distincién y diferencia han pasado a ser asuntos
del individuo.®®

Es necesario destacar que la igualacién supuesta por la sociedad “es
en todo aspecto diferente de la igualdad de la antigiedad y, en especial,
de la de las ciudades-estado griegas” 3! La igualdad de la polis era con-
dicién de posibilidad de la distincién entre los individuos, es decir, en
el espacio publico los hombres se concebian como iguales y a partir de
esta igualdad persegufan la distincién. Por el contrario, en la sociedad
las personas se encuentran inmersas en una igualacién, muchas veces
denominada conformismo por Arendt, que socava las distancias entre los
individuos y obstaculiza la posibilidad de distincién. En consecuencia, en
la época moderna las distinciones y las diferencias se han resguardado
en el ambito de la intimidad para protegerse de la fuerza homogeneiza-
dora de la sociedad. Pero, aun en este d4mbito intimo, la posibilidad de
distincién se encuentra de continuo amenazada por el creciente avance
del conformismo de la sociedad.

Asimismo, la paulatina preeminencia de lo social no s6lo amenaza la
integridad de lo intimo, sino también del espacio publico y del espacio
politico. Recordemos que en el espacio ptblico las personas pueden
desarrollar tanto su libertad como su capacidad de accién, es decir, pue-
den realizar cosas inesperadas e introducir novedad. Sin embargo, por un
lado, en la medida en que lo social es una extensién del ambito domés-
tico y de las necesidades de la vida, sus actividades se encuentran “su-
bordinadas a la necesidad y no a la libertad”.? De tal modo, segin
Arendt, en el ambito social las personas no pueden ser libres, pues se
encuentran sujetas a la satisfaccion de las necesidades bisicas para la
reproduccién de la vida. Por otro lado, puesto que el ambito de lo social
se caracteriza por la conformidad y la indiferenciacion de los individuos,

® fhiden, pp. 51-52.
31 Jbidem, p. S2.
32 H, Arendt, ;Qué es la politica?, p. 90.
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en €l las personas se comportan siguiendo “ciertos modelos de conducta” 3
¥ en consecuencia no hay lugar para la accién, la cual supone la posibi-
lidad de distinguir e innovar. En la época moderna, lo social terminé por
acaparar el espacio ptblico y, en este proceso, lo transformé hasta ha-
cerlo irreconocible y despojarlo de sus peculiaridades. Cuando “el 4mbi-
to de la vida y sus necesidades —para antiguos y medievales, el privado
par excellence— recibi6é una nueva dignidad e irrumpié en forma de
sociedad en lo publico” ¥ se produjeron tres desplazamientos: la accién
fue reemplazada por la conducta; la posibilidad de distincién, por el
conformismo; y la libertad, por la necesidad. Todos ellos —que caracte-
rizan el ascenso de lo social— conducen al deterioro y a la reduccién del
espacio publico propios de la modernidad.

Por tltimo, el ascenso de lo social también amenaza la integridad del
espacio politico® que comienza a restringirse a la tarea de asegurar la
subsistencia de la sociedad y su proteccién —tarea delimitada al Ambito
doméstico entre los griegos—. Se produce asf un paulatino debilitamiento
de lo politico,* en donde la participacién de los ciudadanos en los asuntos
publicos se sustituye por el gobierno de expertos dedicados a satisfacer las
necesidades de la sociedad. Arendt advierte que, en la época moderna, “el
gobierno, en cuya 4rea de accién se sitda en adelante lo politico, estd para
proteger la libre productividad de la sociedad y la seguridad del individuo
en su dmbito privado”.?” En esta asuncion de tareas domésticas por parte
del gobierno, nada ha quedado de la politica en tanto espacio de interac-
ci6én entre iguales donde las personas pueden manifestar su capacidad de
ser libres. “Incluso podria decirse muy legitimamente que precisamente
el hecho de que en la actualidad en politica no se trate ya mas que de la
mera existencia de todos es la sefial mas clara de la desgracia a que ha ido
a parar nuestro mundo —una desgracia que, entre otras cosas, amenaza
con liquidar a la politica.”® De este modo, una de las mayores amenazas

» H. Arendt, La condicion bumana, p. 53.

3 H. Arendt, ;Qué es la politica?, p. 89.

¥ “Cuando la vida estd en juego, por definicién, las acciones estin bajo el im-
perativo de la necesidad, y el campo adecuado para ocuparse de las necesidades
vitales es la gigantesca y siempre creciente esfera de la vida social y econdmica, cuya
administracién proyectd su sombra en el espacio politico desde el principio mismo
de la Edad Moderna”. H. Arendt, “;Qué es la libertad?”, p. 168.

% “El ‘marchitamiento del estado’ habia sido precedido por el debilitamiento de
la esfera publica, o mds bien por su transformacién en una esfera de gobierno muy
restringida; en la época de Marx, este gobierno ya habfa comenzado a marchitarse, es
decir, a transformarse en una ‘organizacién doméstica’ de alcance nacional, hasta que
en nuestros dias ha empezado a desaparecer por completo en la atin mis restringida
e impersonal esfera de la administracién”. H. Arendt, La condicion humana, p. 69.

¥ H. Arendt, JQué es la politica?, p. 89.

3 Ibidem, p. 93.
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para la supervivencia de la politica consiste en reducirse a la satisfaccion
de las necesidades de la sociedad, o sea, la cuestion social.

En definitiva, segin lo expuesto en La condicion bumana y en su
libro de introduccién a la politica, publicado péstumamente bajo el ti-
mulo jQué es la politica?¥ Arendt concibe lo social como una extensién
de lo doméstico que socava de manera simultdnea la integridad tanto
del espacio privado-intimo, como del espacio publico y del politico. Lo
social constituye una amenaza a €stos €spacios en la medida en que se
caracteriza por la preeminencia de Jos comportamientos adecuados a las
normas sobre las acciones libres, la supremacia del conformismo sobre
las posibilidades de distincién, y el imperio de la necesidad sobre la
libertad. Es decir, lo social da lugar al comportamiento estereotipado, al
conformismo y a la necesidad.

Hasta aqui, después de analizar la relacién entre lo social y lo puibli-
co, advertimos que son concebidos como dmbitos irreconciliables, cuya
interaccién conduce sélo a la depreciacién de lo ptiblico. Estos términos
incluso parecen relacionarse de manera inversamente proporcional, pues
cuando lo social irrumpe en el espacio pdblico termina deteriordndolo
hasta hacerlo desaparecer; es decir, cuando lo social se incrementa lo
publico disminuye. Asi, lo social y lo publico parecen ser excluyentes €
incompatibles; la preeminencia de lo social conduce a la reduccién de
lo publico y, atin mas grave, lo social es incapaz de constituir un espacio
piblico genuino, en el sentido estricto en que lo hemos definido.®

En La condicién bumana, Arendt se refiere a lo social como un
ambito, o esfera, surgido en la época moderna que hizo borrosa la
distincién entre lo privado y lo publico en la medida en que implicé el
tratamiento pablico de asuntos considerados entre los griegos —y los ro-
manos— como domésticos. Por esta razon, Arendt asevera que “la esfera
social [era] desconocida por los antiguos, que consideraban su contenido
como materia privada”.#* Por un lado, la esfera social tiene anclaje en el
espacio privado a partir de retomar los asuntos domésticos; pero no €s
estrictamente privada, pues considera estos asuntos a la luz de lo piiblico

% Es importante destacar que Arendt escribe ambos textos en el mismo periodo.
Asi, la primera publicacién de La condicion bumana aparecié en 1958, mientras que
entre 1956 y 1959 Arendt se encontraba trabajando en el proyecto de una obra de
introduccién a la politica que no se publicé y cuyos fragmentos fueron reunidos y
publicados pdstumamente en 1993 bajo el titulo de Was ist Politik?

4 Cuando Arendt habla de la “esfera semiptiblica de la sociedad” estd destacando
que lo social no puede constituir una esfera publica en sentido estricto, porque no
puede dar lugar a los procedimientos que caracterizan 2 lo piiblico: la persuasién y la
accién en concierto enire personas que se consideran iguales. Al respecto, vid. jQué
es la politica?, pp. 95-96.

41 Y. Arendt, La condicion bumana, p. 49,
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y amenaza de continuo nuestro lugar privado en el mundo. Por otro lado,
la esfera social asume cardcter publico; pero con su conformismo sélo
deja lugar para las conductas estereotipadas y socava la posibilidad de
un dmbito publico genuino, en donde las personas puedan distinguirse
mediante la persuasién y las acciones libres. Llegados a este punto es
preciso distinguir los dos aspectos anteriores, porque el primero se refiere
a contenidos particulares de caricter histérico que constituyeron lo social
en la época moderna; en cambio, el segundo alude mas bien a las formas
de interaccién que prevalecen en el interior de lo social. A partir de la
distincién entre los dos aspectos, podemos sostener que la peculiaridad
de la esfera social —es decir, aquello que permite distinguirla de otros
dmbitos como lo privado y lo puiblico— no reside fundamentalmente en
sus contenidos, modificables con el transcurso del tiempo, sino en los pro-
cedimientos de interaccién que se realizan en su interior: el conformismo
y la conducta estereotipada. De modo que la esfera social constituye un
ambito con elementos del espacio privado y del piiblico, caracterizada por
la preeminencia del conformismo y de las conductas estereotipadas, que,
al mismo tiempo, obstruyen las posibilidades de acciones libres propias
del espacio prblico.

En Sobre la revolucién, Arendt acufia dos conceptos para distinguir
entre estos dos aspectos de lo social que en La condicicn bumana habian
permanecido indiferenciados. Por una parte, habla de la “cuestién social”
que constituye “lo que, de modo mids llano y exacto, podriamos lamar
el hecho de la pobreza”.# En este sentido, la cuestién social abarca un
conjunto de contenidos y problemiticas vinculadas con la pobreza y la
satisfaccion de las necesidades basicas. Por otra parte, Arendt sefiala que
la “sociedad” constituye una “esfera curiosa y un tanto hibrida que la
Edad Moderna ha interpuesto entre las esferas mas antiguas y genuinas
de lo publico o politico, de un lado, y lo privado, de otro”.# Es necesario
destacar que la cuestién social abarca ciertos contenidos y problemdticas
particulares; en cambio, la sociedad refiere a una esfera o 4mbito de inter-
accién que se diferenci6 en la modernidad de lo privado y de lo piblico-
politico. A partir de dicha distincién, pretendemos mostrar que la llamada
cuestion social remite a los contenidos particulares predominantes en la
esfera de la sociedad durante las revoluciones y en gran parte de la época
moderna; pero no constituye el elemento definitorio de la misma. Mas
bien, lo que caracteriza a la esfera de lo social son los modos de interac-
cién especificos entre las personas; es decir, los criterios establecidos por
Arendt para delimitarla no se basan en ciertos contenidos supuestamente
propios, sino en los procedimientos prevalecientes en su interior.

2 H. Arendt, Sobre la revolucicn, p- 61.
 Ibidem, p. 122.
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En relacién con la cuestion social, segtin el anilisis de Arendt en
Sobre la revolucisr no cabe duda de que la emergencia de la misma
acarrea consecuencias nocivas para lo ptblico-politico. Las afirmaciones
de Arendt son categéricas al respecto:

Desde que la Revolucién habia abierto las barreras del reino politico a los
pobres, este reino se habia convertido en “social”. Fue abrumado por zozobras
e inquietudes que, en realidad, pertenecian a la esfera familiar y los cuales,
pese a formar parte ya de la esfera piblica, no podian ser resueltos por me-
dios politicos, ya que se trataba de asuntos administrativos, que debian ser
confiados a expertos, y eran irresolubles mediante el doble procedimiento
de la decisi6n y la discusion [...]. Al venirse abajo la autoridad politica y legal
y producirse la revolucién, el pueblo [...] no sélo se introdujo en la esfera
politica, sino que la hizo reventar. Sus necesidades eran violentas ¥, por asi
decirlo, prepoliticas; al parecer, sélo la violencia podia ser lo bastante fuerte
y expeditiva para satisfacerlas.#

En este sentido, las problematicas comprendidas bajo la cuestion social
parecen no ser objeto de un posible tratamiento politico. Esta posicién tan
tajante y a contramano de lo que ocurre en el mundo contemporineo se
torna mds flexible en algunos escritos posteriores de Arendt. En 1972, en
un congreso sobre su pensamiento, Arendt sefiala que: “Hay cosas cuya
justa medida podemos adivinar. Tales cosas pueden realmente ser admi-
nistradas y, por tanto, no son objeto de debate publico. El debate publico
s6lo puede tener que ver con lo que —si lo queremos destacar negativa-
mente— no podemos resolver con certeza”%5 Seglin esto, pareceria que
hay algunos asuntos que pueden ser administrados ¥, por tanto, no deben
ser objeto de debate priblico; en este grupo se encontrarian las cuestiones
sociales, mientras que las cuestiones politicas serfan aquéllas sujetas a
debate, porque no pueden ser resueltas con certeza. Sin embargo, mas
tarde Arendt aclara que, por su naturaleza, no hay un grupo de cuestiones
sociales ni otro grupo de politicas, sino que “tienen una doble cara. Y una
de ellas no deberia ser objeto de debate” % pero la otra si. Para ejemplifi-
car esta “doble faz” plantea que frente a la construccién de un puente, no
puede haber debate en torno de la mejor manera de construirlo o acerca
de su necesidad para la fluidez de las comunicaciones de la ciudad. Pero
el “problema relativo a la mejor ubicacién del puente™ si constituye una
cuestion politica que debe estar abierta al debate piblico.

Quisiéramos hacer dos comentarios relativos a esta distincién entre lo
social —que puede ser resuelto con certeza y, por tanto, administrado y

# Ibidem, pp. 91-92.

“ H. Arendt, “Arendt sobre Arendt. Un debate sobre su pensamiento”, p. 152,
6 Ibidem, p. 153.

7 Ibidem, p. 152.
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no es susceptible de deliberacién—y lo politico —que no puede solucio-
narse con certeza y, por ello, es susceptible de deliberacion piblica—. En
primer lugar, queremos destacar el origen aristotélico de dicha distincion.
Aristételes, en la Etica nicomdquea, considera:

deliberamos sobre lo que se hace por nuestra intervencién, aunque no
siempre de la misma manera, por ejemplo, sobre las cuestiones médicas o
de negocios, y sobre la navegacién mds que sobre la gimnasia, en la medida
en que la primera es menos precisa, y sobre el resto de la misma manera,
pero, sobre las artes mds que sobre las ciencias porque vacilamos mds sobre
aquéllas.*®

Asf, los objetos de deliberacién quedan delimitados por aquellas cues-
tiones respecto de las cuales vacilamos o que resultan no ser resolubles de
forma precisa. Retomando este criterio aristotélico, Arendt considera que
la mayoria de los asuntos encierra un aspecto politico, el cual puede ser
objeto de deliberacién, y otro social, que puede resolverse con certeza.
En segundo lugar, la delimitacién entre un aspecto politico-deliberativo
y otro social-administrativo presenta diversos problemas. Sin embargo, el
hecho de que Arendt considere que no hay cuestiones las cuales por su
misma naturaleza no puedan ser objeto de debate publico, sino que mas
bien suelen tener un aspecto politico y uno social de manera simultdnea,
constituye una forma de flexibilizar la posicién extrema que en Sobre la
revolucion excluia la posibilidad de un tratamiento politico de la denomi-
nada cuestion social, que no condujera a la atrofia y depreciacion del
espacio politico. La obra de Arendt no esti exenta de tensiones entre clasi-
ficaciones teéricas muy estrechas y posteriores flexibilizaciones, surgidas
a la luz del anilisis politico de situaciones de actualidad. Asi sucede con
la cuestion social que se presenta con un cariz negativo y cuasi sustantivo
en el anlisis de las experiencias histéricas de las revoluciones y, luego,
es redefinido como un aspecto que suele presentarse €n la mayoria de
las cuestiones junto a un aspecto politico.

Por otra parte, respecto de la nocién de sociedad o de lo social,
como esfera o ambito de interaccién, en Sobre la revolucion se comienza
a advertir una postura més ambivalente y no tan negativa como en La
condicién bumana. En efecto, lo social nace como un 4ambito vinculado
de manera estrecha con la necesidad, en donde no es posible la accién
libre; sin embargo, también es el ambito en el cual surgen asociaciones
que posibilitan la accién de las personas y que pueden prefigurar una
nueva forma de organizacién politica:

@ AristGteles, Etica Nicomdquea 111, 3, 1112b 1-10.
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La Comuna de Paris, con sus secciones y las sociedades populares que se
habfan propagado por toda Francia durante la Revolucién constituyeron, sin
duda, los poderosos grupos de presién de los pobres, la “punta de diamante”
de la necesidad perentoria a la “que nada podia resistir” (Lord Acton); pero
contenian igualmente los gérmenes, los primeros y atin endebles principios,
de un tipo nuevo de organizacién politica, de un sistema que permitira a
los hombres del pueblo convertirse en los “participes en el gobierno” de que
hablaba Jefferson. A causa de esta doble dimensicn, y pese a que el primer
aspecto pesaba mis que el segundo, es posible interpretar de dos formas
distintas el conflicto planteado entre el movimiento comunal y el gobierno
revolucionario. De un lado, es el conflicto entre la calle y el cuerpo politico,
entre los que “actuaban no con el fin de elevar a nadie, sino de envilecer a
todos” y aquellos a quienes las olas de la revolucién habian elevado tanto en
sus esperanzas y aspiraciones que podian exclamar con Saint-Just: “El mundo
ha estado vacio desde los romanes, cuyo recuerdo constituye ahora nuestra
Unica profecfa de libertad” [...]. De otro lado, es el conflicto entre el pueblo
¥ un aparato de poder centralizado y despiadado que, con el pretexto de
representar la soberania de la nacién, en realidad despojaba al pueblo de su
poder, persiguiendo, por tanto, a cuantos érganos de poder habian nacido
de modo espontineo de la revolucién.®

Durante la revolucién francesa, los grupos de presién de los pobres, tal
como los denomina Arendt, desempefiaron un doble papel: por un lado,
establecieron el reclamo desesperado por la satisfaccién de las necesidades
—por ende, condujeron al ascenso de las cuestiones domésticas al 4mbito
publico—; por otro lado, desarrollaron los indicios de una nueva forma
de gobierno donde los ciudadanos pudieran convertirse en auténticos
participes de los asuntos publicos. El segundo papel les confiere una
importancia central en la constitucién de espacios publicos, donde pudo
aparecer de manera esporddica la politica en la época moderna. De este
modo, podriamos decir, parafraseando a Arendt, que lo social tiene una
doble dimensién, una de las cuales constituye una amenaza para la super- -
vivencia de la politica y se caracteriza por el predominio de la necesidad,
y otra que puede constituirse en un dmbito en donde la politica puede
hacer su fugaz aparicién por medio de las formas de organizacién social
en pos de participar activamente en los asuntos publicos. Asf, queremos
destacar que en Sobre la revolucion Arendt empieza a considerar que el
dmbito de lo social estd regido por la necesidad, pero puede constituir
un espacio piblico con metas politicas. De esta forma, se aprecia que lo
social, concebido como una esfera de interaccién, tampoco es un concepto
monolitico, sino que reviste dos dimensiones, las cuales no siempre se
articulan en armonia.

En resumen, hemos intentado mostrar que en su libro Sobre la revo-

“ H. Arendt, Sobre la revolucién, p. 253. Las cursivas son mias.
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lucicn Arendt introduce distinciones més precisas para referirse a la nocién
genérica de lo social, acufiada en La condicién bumana. En este sentido,
es necesario distinguir entre la cuestion social, referente a una serie de
contenidos vinculados con la pobreza y la necesidad que adquiere alcan-
ce publico en la época moderna, y la sociedad, que hace referencia a la
esfera de interaccién hibrida entre lo privado y lo publico-politico, surgi-
da también en esta época. Reservaremos la nocién de Jo social para refe-
rirnos a este segundo sentido. Por ltimo, insinuamos que dentro de la
nocién de lo social se delimitan dos dimensiones: la primera remite a una
esfera de interaccion distorsionada por las necesidades y la pobreza; la
segunda, a una esfera de interaccién potencialmente politica. Esta dltima
constituye el esbozo de un nuevo modelo de lo social que analizaremos
con dete-nimiento en el préximo apartado y que puede rastrearse en
algunos escritos politicos de la autora referidos a problemas de actualidad.
De este modo, puede observarse en la obra de Arendt una tension entre
clasificaciones y delimitaciones rigidas de los conceptos en sus textos
te6ricos y poste-riores modificaciones, que redefinen tales conceptos de
manera mis laxa en sus textos de actualidad politica: En definitiva, la
nocién de lo social en Arendt presenta un cardcter polisémico, no exen-
to de tensiones, que procuraremos indagar para recuperar un modelo
alternativo de lo social, ya esbozado en su texto acerca de las revolucio-
nes, y que desarrolla mis extensamente en dos escritos de actualidad
politica: “Little Rock” y “Desobediencia civil”.*

Dos acepciones de lo social: 1o social conformista y lo social asociativo

Tal como hemos visto en La condicién bumana, lo social se define
como un aAmbito caracterizado por el conformismo, la conducta estereo-
tipada segiin las normas y la necesidad apremiante de sus problematicas.
El modelo de lo social, que podriamos denominar conformista —o re- '
productivista—, no deja lugar para las acciones libres y para las palabras
reveladoras; por eso, constituye una amenaza permanente para la preser-
vacién de espacios publicos y politicos. Sin embargo, la caracterizacion
que hemos ofrecido hasta ahora no agota la concepcién arendtiana de lo
social. En este apartado, analizaremos algunas ideas de su controvertido
articulo “Little Rock” y procuraremos mostrar que esta pensadora rescata
un aspecto positivo del ascenso de lo social, asi como prefigura un nue-
vo modelo del mismo. En divergencia con lo sostenido en La condicion
bumana, en el mencionado articulo Arendt caracteriza lo social como un

50 Estos dos articulos se encuentran publicados en H. Arendt, Tiempos presentes.
Analizaremos con mayor detenimiento lo expuesto por la autora en “Little Rock”.
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Zmbito de diferenciacién o de discriminacién en el cual los ciudadanos
se agrupan en asociaciones, para perseguir objetivos especificos y com-
partidos, siguiendo ciertas afinidades. En este sentido, lo social conforma
un espacio donde los ciudadanos se relinen para actuar y dar publicidad
—o cardcter piblico— a sus reclamos con objeto de ser vistos y oidos
por la mayor cantidad posible de ciudadanos.

Lo que la igualdad es al colectivo politico —su principio mis intrinseco— lo
es la discriminacion para la sociedad. La sociedad es ese reino peculiar, hi-
brido entre lo politico y lo privado, en que desde el principio de la moder-
nidad la gente pasa la mayor parte de su vida. Pues cada vez que abando-
namos las cuatro paredes protectoras de nuestro domicilio privado y cruzamos
el umbral de la vida piblica, no aparecemos en el reino de la politica y de
la igualdad sino en la esfera de la sociedad. Vamos a parar a esa esfera for-
zosamente porque tenemos que ganarnos el sustento, o acudimos a ella
porque que- remos atender a nuestra profesién o porque nos tienta la diver-
sién que ofrece la sociabilidad. Y una vez que hemos penetrado en esa es-
fera por primera vez, también nos aplicamos al viejo dicho “Dios los cria 'y
ellos se juntan”, que domina todo el reino de la sociedad en su infinita va-
riedad de grupos y asociaciones. Lo que importa no es la diferencia politica
sino la adhesién a grupos diferentes de gente, que con el fin de identificarse
discriminan necesariamente a otros grupos del mismo dmbito. [...] Sea como
fuere, sin alguna clase de discriminacién una sociedad dejarfa de existir, con
lo que desaparecerian oportunidades muy importantes para asociarse libre-
mente y formar grupos.

Para comenzar, podemos advertir que mientras en La condicion
bumana Aréndt define lo social y destaca su conformismo, la cita pre-
cedente sefiala la discriminacién o las posibilidades de diferenciacién
inherentes a su dindmica como rasgo distintivo de lo social. Asi, lo social
es un espacio donde proliferan grupos que procuran diferenciarse unos
de otros; por supuesto, Arendt también reconoce que el conformismo
desempefia un papel importante en el interior de cada uno de estos
grupos, pero, destaca como la caracteristica mas relevante de lo social el
hecho de brindar posibilidades de asociacién.

Entonces, tenemos, un modelo de lo social como una esfera de in-
teraccién caracterizado por el conformismo; y otro, por la discriminacién
o la diferenciacién social. El rasgo en comuin de las dos acepciones de lo
social es que tanto el conformismo como la diferenciacién se distinguen
y, en cierta medida, se oponen a la igualdad politica. Es interesante
analizar las respuestas de ambos modelos a distintos intereses de Arendt:
el primero es desarrollado en La condicion bumana para denunciar el
“conformismo inherente a toda sociedad™? y su inusitada expansién en la

31 H. Arendt, “Little Rock”, p. 100.
52 H. Arendt, La condicién bumana, p. 50.
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denominada sociedad de masas. Por su parte, el segundo es desarrollado
en “Little Rock” con el propésito de analizar la accién de diversos grupos
y asociaciones que se organizaron para luchar por los derechos civiles.
Asi, en su texto tedrico, Arendt enfatiza la efectividad de la reproduccién
social, manifiesta en el creciente conformismo que impera en la sociedad;
pero cuando analiza situaciones politicas concretas —como es el caso de
“Little Rock”™—, advierte sobre la existencia de acciones e interacciones que
desafian esa reproduccién y la ponen en jaque, mediante la organizacién
colectiva de los espacios de diferenciacion.

Rastrearemos estas divergencias para mostrar que responden a dis-
tintos modelos de lo social. De este modo, también se podrian explicar
las posiciones contrapuestas que en uno y otro texto presenta Arendt
respecto de la relacién entre el ascenso de lo social y el advenimiento de
la sociedad de masas. En La condicion bumana, Arendt afirma que “con
el ascenso de la sociedad de masas, la esfera de lo social, tras varios siglos
de desarrollo, ha alcanzado finalmente el punto desde el que abarca y
controla a todos los miembros de una sociedad determinada, igualmente
y con idéntica fuerza”® Lo social es concebido como una fuerza ho-
mogeneizadora que crece desde siglos pasados y que ha encontrado su
miaximo desarrollo en las sociedades de masas. En definitiva, la sociedad
de masas representa el triunfo y la maxima realizacién del modelo de
sociedad basada en el conformismo. Sin embargo, en “Little Rock” Arendt
sostiene que “una sociedad de masas, donde se borran las lineas divisorias
y se allanan las diferencias grupales, es un peligro para la sociedad en
si y no deja de ser un peligro para la integridad del particular”.>* Am-
bas afirmaciones parecen contradictorias: por un lado, en La condicion
bhumana Arendt nos dice que la sociedad de masas significé el punto
culminante de expansién de lo social; por otro, en “Little Rock” sostiene
que la sociedad de masas constituye una amenaza para la supervivencia
de lo social. ;Cémo debemos entender estas afirmaciones contradictorias?
Primero procuraremos situarlas en sus respectivos contextos y, despues,
mostraremos que la confusién se produce porque en cada una de las afir-
maciones Arendt entiende lo social de una diferente manera. En definitiva,
en este aparente contrasentido respecto de la relacién entre la sociedad
de masas y lo social, en realidad subyacen los dos modelos divergentes
de lo social, que venimos delineando.

En La condicion bumana, la definicién de lo social se encuentra
inmersa en una critica a la sociedad de masas. Arendt entiende que lo
social es una esfera caracterizada por el conformismo y las conductas
normalizadas; analiza criticamente el advenimiento de la sociedad de

3 Ibidem, p. 52.
3 H. Arendt, “Little Rock”, p. 100.
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masas como la infortunada consagracién de lo social, respecto de los.
demis espacios de interaccién, y de la preeminencia de su conformismo
inherente, En cambio, en “Little Rock”, considera lo social como una es-
fera donde las personas se diferencian y conforman grupos particulares
de acuerdo con intereses, opiniones, gustos, profesiones, etnias, etcétera.
Por ello, Arendt recurre al viejo dicho “Dios los cria y ellos se juntan” para
Zescribir la dindmica propia de lo social. Lo social, entonces, se concibe
como un dmbito de diferenciacién y de desigualdades mis que como un
Iugar donde prevalezca el conformismo —aun cuando en el interior de
los grupos éste sea necesario—.

Asimismo, como puede apreciarse en las citas anteriores, en La
condicién bumana lo social es valorado negativamente, pues implica la
=xtensién del conformismo; mientras en “Little Rock” es valorado positi-
vamente como un dmbito de diferenciacién que debe ser preservado. En
=ste articulo, Arendt esboza su concepcidn tedrica y luego la aplica para
<l andlisis de un caso particular, en el marco de los reclamos de diversos
grupos de color por acceder a los derechos civiles y politicos. Debemos
zclarar que no nos interesa indagar las particularidades de tal caso, contro-
vertido y objetable en sumo grado, sino reconstruir la concepcién tedrica
zrendtiana, porque, aun cuando en este caso su aplicacion sea desafor-
munada, consideramos su relevancia tedrica para la caracterizacién de lo
social. En el articulo “Little Rock”, Arendt procura defender la integridad de
lo social frente a las politicas del gobierno. Lo social es concebido como el
Zmbito donde debe prevalecer “el derecho de libre eleccién, que en una
sociedad libre permite, al menos en principio, elegir el puesto de trabajo
¥ las asociaciones vinculadas a é1".5% Lo social es el 4mbito de la libre
asociacién y de la diferenciacién entre las personas; pero los gobiernos,
=n su creciente afin de regular, amenazan y restringen la autonomia de
este espacio. La excesiva administracién del Estado no sélo constituye
una amenaza para las posibilidades de libre asociacién de la sociedad,
sino también para la integridad del d4mbito privado. En el momento en
que los gobiernos, sefiala Arendt, se entrometen con una regulacion ex-
cesiva sobre los modos de vida e interaccién de las personas, “se viola la
Iibertad de la sociedad™ y “el derecho personal [...] que pertenece a la
ssfera privada del hogar y la familia” 5 :

Quizi este reparo de Arendt —sin lugar a dudas, la faceta mis
liberal de su argumentacién— pueda entenderse mejor si se retoma
= tesis posterior de Habermas sobre la colonizacién del mundo de la
vida. Habermas sefiala que nuestras sociedades se conforman por cier-

5 Ibidem, p. 106.
% Ibidem, p. 104.
5 Ibidem, p. 106,
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tos 4mbitos de accién integrados socialmente —mundo de la vida— y
otros integrados sistémicamente —sistemas—. Los dmbitos sistémicos,
constituidos por la economia y el Estado, se estructuran en torno de la
racionalidad instrumental; mientras que “los ambitos de accién integrados
socialmente adquieren [...] la forma de esfera de la vida privada y esfera
de la opinién publica (Offentlichkeif)”* y se estructuran alrededor de la
racionalidad comunicativa. La denominada colonizacién del mundo de
la vida se produce cuando la racionalidad instrumental, originaria del
4mbito sistémico, se introduce y comienza a regir las interacciones en el
mundo de la vida, via sus medios de intercambios propios: el dinero y
el poder. Sin embargo,

sélo los ambitos de accién que cumplen funciones econémicas y politicas
pueden quedar efectivamente regulados por medios de control; estos medios
fracasan en los dmbitos de reproduccién cultural, de la integracién social y
de la socializacién; en estas funciones no pueden sustituir al mecanismo del
entendimiento como mecanismo coordinador de acciones. A diferencia de
lo que ocurre con la reproduccion material del mundo de la vida, su repro-
duccién simbdlica no puede quedar asentada sobre la reproduccién sistémica
sin que se produzcan efectos colaterales patoldgicos.®

La posicién de Arendt es andloga a la de Habermas. Ambos se
empefian en sefalar las distorsiones generadas por la intromisién de la
l6gica administrativa, propia del 4mbito de gobierno, en los espacios de
interaccién privados y sociales.® Aunque debe sefialarse que Habermas
también introduce, de manera muy pertinente, la idea del impacto de la
economia en la esfera de la vida privada, que genera una monetarizacion
de las relaciones entre las personas. Por otra parte, la injerencia del Estado
se realiza en la esfera de la opinién publica por medio de los procesos de
burocratizacién. Sin lugar a dudas, el analisis de Habermas se encuentra
mis desarrollado y es mas exhaustivo que el de Arendt; pero este tltimo
ya permitia iluminar el cardcter problemdtico de las relaciones entre el

8 Jurgen Habermas, Teoria de la accién comunicativa, t. 11, Madrid, Taurus,
1999, p. 452.

% Ibidem, p. 457.

€ Fn este contexto, Arendt se empeiia en defender “el derecho de los padres a
criar a sus hijos como les parezca”, denunciando que “con la introduccién de la es-
colarizacién obligatoria este derecho no es que se haya abolido pero si ha sido cada
vez mis cuestionado y limitado por el derecho del Estado a que los nifios se preparen
para cumplir sus futuros deberes como ciudadanos”. H. Arendt, “Little Rock”, p. 106.
Obviamente, podemos no coincidir con esta opinién de Arendt, pero no podemos
ignorar los peligros que conllevan las intervenciones estatales en el dmbito social y
privado. De ahi que sea necesario debatir en piiblico cuiles intervenciones del Estado
son deseables y cudles deberian evitarse.
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imbito de la sociedad —o el mundo de la vida, seglin Habermas— vy el
de la politica institucionalizada —el Estado—.

En el andlisis de esta relacién problemitica, Arendt considera que
“mientras que el gobierno no tiene derecho a inmiscuirse en los prejuicios
v las practicas discriminadoras de la sociedad, no sélo tiene el derecho
sino el deber de garantizar que esas pricticas no se impongan por ley”,*
precisamente porque el fundamento de todo gobierno democritico es la
igualdad de los ciudadanos ante la ley. Esta no puede ser discriminatoria,
pues la arena legitima de la politica es la igualdad. La relacién entre lo
social y lo politico se halla atravesada por dos movimientos en tension:
por un lado, lo social es el 4mbito donde se efectiian procesos de dife-
renciacién; por otro, el 4mbito politico procura asegurar la igualdad de
los ciudadanos. Asi, la relacién entre lo social y lo politico recrea en
parte el conflicto entre diferencia e igualdad. Arendt no duda que todos
los ciudadanos deben ser reconocidos como iguales ante la ley; pero se
muestra renuente a promover que esta igualdad formal se materialice
en la sociedad, aboliendo todo tipo de diferenciacién. Esta renuencia
no es infundada, sino que se basa en la proliferacién del conformismo y
en la disolucién de las posibilidades de diferenciacién que el estado de
bienestar y el auge correlativo de la sociedad de masas parecen llevar
consigo.

“La discriminacion es un derecho social tan incondicional como la
igualdad es un derecho politico. De lo que se trata no es de c6mo puede
abolirse la discriminacién sino de como circunscribirla al terreno en que
es legitima, es decir, el social: cémo puede evitarse que invada la esfera
politica y personal donde provoca efectos tan desoladores.”™ En la cita
anterior se aprecia que Arendt valora en forma positiva y procura preservar
“el reino de lo puramente social, donde el derecho a la libre asociacion,
y por tanto la discriminacién, tienen mds validez que el principio de la
igualdad”.$ Sin embargo, al mismo tiempo nos advierte de los peligros que
implica que la discriminacién de lo social penetre en el ambito politico y
privado. En definitiva, Arendt se muestra critica tanto de la injerencia de
lo politico en el reino de lo social, como de la injerencia de la l6gica de
la diferenciacién en el espacio politico y privado.

Lo social y lo politico no son por necesidad dmbitos irreconciliables,
sino mds bien diferenciados; es preciso preservarlos y procurar cierta
ponderacién entre ellos. Nancy Fraser indaga la tension existente entre
la 16gica de la igualdad, propia del 4mbito politico, y la légica de la dife-

61 H. Arendt, “Little Rock”, p. 103.

& Ihidem, p. 101.

& H. Arendt, “Reflections on Little Rock”, Dissent, Nueva York, nmim. 6, 1959, p.
50. La traduccidon es mia.
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renciacion, propia del 4mbito social, por medio de lo que ella denomina
el dilema redistribucién-reconocimiento.

Las exigencias de reconocimiento asumen a menudo la forma de un llamado
de atencién a la especificidad putativa de algin grupo [...]. Por esta razén,
tienden a promover la diferenciacién de los grupos. Las exigencias de redistri-
bucién, por el contrario, abogan con frecuencia por la abolicién de los arreglos
econdmicos que sirven de soporte a la especificidad de los grupos.

Si bien Fraser reconoce la inexistencia de alguna perspectiva
tebrica que permita superar o resolver de manera definitiva el dilema
redistribucién-reconocimiento, esboza algunas lineas alternativas para
minimizar los conflictos planteados por este dilema. Una organizacién
pluralista de la sociedad necesita que se reconozca tanto la igualdad de
los ciudadanos en algunos puntos, como sus diferencias en otros. Ello,
por supuesto, no implica que todas las diferencias sean concebidas como
justificadas y aceptables —lo cual implicaria sin lugar a dudas una per-
petuacién del statu guo—, sino que se destaque la necesidad de abrir a
discusién publica cuiles diferencias son aceptables y deseables, y cudles
deberfan ser modificadas. Desde esta perspectiva, podemos apreciar las
falencias de la posicién de Arendt que, empefiada en defender el 4mbito
social, termina sacralizando todas las diferencias inherentes al mismo y
sentenciando que “el gobierno esti legitimado para no dar ningin paso
contra la discriminacién social, pues sélo puede actuar en nombre de
la igualdad, [...] principic que no tiene ninguna validez en el dmbito
social” %

Hemos distinguido dos acepciones de lo social en la obra de Hannah
Arendt. Una que podriamos denominar conformista y se encuentra desa-
rrollada en La condicién bumana, otra que podriamos llamar asociativa,
que se encuentra en sus éscritos de actualidad politica, tales como “Little
Rock” y “Desobediencia civil”. En estos textos, Arendt no define lo social
como en La condicidn bumana cuando destaca su conformismo, sino
sefiala, como su rasgo distintivo, la “discriminacién®, o las posibles dife-
renciaciones de grupos, inherente a su dindmica. Estas dos acepciones
de lo social no son necesariamente alternativas, pues es un dmbito am-
bivalente donde conformidad y diferenciacién conviven. Sin embargo, en
sus primeras obras, Arendt s6lo remarca el contenido conformista de lo
social —y por ende lo valora de manera negativa—, mientras que en sus

# Nancy Fraser, Justitia interrupta. Reflexiones criticas desde la posicién “postso-
cialista” [trad, del inglés de M. Holguin e I. C. Jaramillo], Bogoti, Siglo del Hombre/
Universidad de los Andes, 1997, pp. 25-26.

& H. Arendt, “Little Rock”, p. 104.
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escritos posteriores enfatiza las potencialidades de diferenciacién que este
ambito ofrece, al tiempo que comienza a valorarlo positivamente y ad-
vierte la necesidad de protegerlo de la intromisién del Estado. En este
contexto, la filésofa destaca que lo social es un dmbito de proliferacién
de las diferencias grupales, pero reconoce también que implica cierto
conformismo “en la medida en que Gnicamente se aceptan en un deter-
minado grupo aquellos que satisfacen las caracteristicas diferenciales co-
munes que mantienen al grupo unido”.% En sus escritos politicos Aréndt
concibe el 4mbito social como un espacio que, al mismo tiempo que
ofrece potencialidades de innovacién por medio de las asociaciones y de
los movimientos sociales que se diferencian en su interior, también ase-
gura la reproduccién de la sociedad mediante el conformismo prevale-
ciente en el interior de los grupos.

De todas maneras, en La condicion bumana y en otros textos tedri-
cos,5 Arendt destaca el aspecto conformista y reproductivista de lo social,
con lo cual en estos textos prevalece la acepcién de lo social conformista.
En cambio, en sus escritos de anilisis de actualidad politica, Arendt en-
fatiza la potencialidad asociativa ofrecida por el 4mbito social, arena de
la libre asociacién, de donde surgieron, por ejemplo, aquellas organiza-
ciones caracteristicas de los albores de la democracia norteamericana, que
Tocqueville fue el primero en analizar.

El consenso y el derecho a la disensién fueron los principios que organizaron
y marcaron la conducta, principios que ensefiaron a los habitantes de este
continente el “arte de asociarse” y de los que brotaron las asociaciones vo-
luntarias, cuyo papel Tocqueville fue el primero en reconocer con asombro,
admiracién y algunas reservas: para él eran la peculiar fortaleza del sistema
politico americano.®

Arendt comparte la visién de Tocqueville y por ello considera que
el espiritu de las asociaciones voluntarias se entronca en lo mejor de la
tradicién de la “revolucién” americana. En la medida en que las asocia-
ciones constituyen espacios en donde las personas participan de forma
activa en los asuntos publicos, se recupera a través de las mismas el legado
de la polis griega y se mantiene viva.la politica en el sentido tradicional.
Sin embargo, a diferencia de la polis, las asociaciones no cuentan con un
espacio institucional que las reconozca y otorgue estabilidad a sus ac-
ciones. Por esta razén, las asociaciones constituirian un espacio piblico

% Ibidem, p. 101.

& Si bien la posicién de Arendt en Sobre la revolucicn, tal como hemos sostenido,
es ambigua, podemos decir que en este texto prevalece la acepcién de lo social como
ambito de conformidad y de reproduccién.

8 H. Arendt, “Desobediencia civil”, p. 144.
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no estrictamente politico en el sentido arendtiano, pero si un espacio
publico fuertemente politizado.

En definitiva, el ambito social constituye tanto un lugar de reproduc-
cidn social, como también la arena donde los ciudadanos gozan de la posi-
bilidad de asociarse en libertad, segin sus intereses, afinidades y objetivos.
Esta tltima acepcién de lo social, que hemos denominado asociativa, es
destacada con empefio por Arendt en sus escritos de actualidad politica.
En La condicion bumana, la filésofa se muestra escéptica respecto de las
posibilidades de reconstituir espacios piblicos genuinos en el interior de
las sociedades de masas; sus expectativas parecen limitarse a las sociedades
pequeiias o a los proyectos de participacién restringida, es decir, elitistas.
Sin embargo, Arendt flexibiliza esta visién cuando emprende el anilisis
de las diversas agitaciones sociales ocurridas hacia mediados y fines de
la década de los sesenta. El movimiento estudiantil protagonista del mayo
francés, los movimientos pacifistas en contra de la guerra de Vietnam y los
de defensa de los derechos civiles, entre otros, comenzaron a mostrar el
resquebrajamiento de ese conformismo social que parecia omnipresente.
A partir de ello, Arendt advierte las potencialidades del ambito social
para dar lugar al nacimiento de asociaciones, grupos y movimientos, que
pueden revitalizar el espacio publico. En esta acepcién lo social puede
constituirse en el cimiento de espacios publicos que, sin lugar a dudas,
contribuyen al fortalecimiento del 4mbito politico.

A manera de recapitulacién, lo social conformista remite tanto a in-
teracciones en el interior de los diversos grupos sociales que necesitan
de la conformidad para su reproduccién, como también a la aceptacién
generalizada de las normas sociales. El espacio social no es publico,
porque en él solo hay lugar para la adhesién y la posterior conducta
estereotipada que restringe la posibilidad de acciones libres. Por otra
parte, lo social asociativo remite a las interacciones entre diferentes grupos
sociales. En este sentido, lo social asociativo constituye en si mismo di-
versos espacios puiblicos, en los que grupos heterogéneos presentan sus
demandas con cierto grado de universalidad y establecen entre ellos una
interaccién de caricter fundamentalmente dialégico. Es decir, la principal
peculiaridad de la acepcidn asociativa de lo social reside en que no sélo
se relaciona de forma productiva con lo piblico, sino que también re-
dunda en pos de la proliferacién y del fortalecimiento de los espacios
publicos.

Lo social asociativo puede conformar espacios publicos en donde
diversos grupos entran en disputa para que sus demandas sean recono-
cidas y sus identidades sean observadas. “En realidad de lo que hablamos
es de minorfas organizadas que, como suponen acertadamente, se en-
frentan a mayorias calladas pero de ninguna manera ‘mudas’, y creo que
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es indiscutible que bajo la presién de las minorias, estas mayorias han
ransformado su mentalidad y sus opiniones en un grado sorprendente.”®
El espacio social asociativo constituye espacios publicos, signados por el
conflicto y la disputa discursiva entre minorias y mayorias. La coexisten-
cia de ambas revela en nuestras sociedades democraticas una “pluralidad
de publicos en competencia”.™® Sguiendo a Nancy Fraser, podemos decir
que en ellas hay una diversidad de espacios publicos, dentro de los cua-
les se distinguen, por un lado, los piiblicos dominantes o mayoritarios y,
por otro, los piiblicos alternativos o minoritarios. De modo que las mino-
fas organizadas pueden conformar “contra-piiblicos subalternos [..] que
son terrenos discursivos paralelos en donde los miembros de los grupos
sociales subordinados inventan y hacen circular contradiscursos, que, al
mismo tiempo, les permiten formular interpretaciones de oposicién acer-
ca de sus identidades, intereses y necesidades”.”* Por su parte, Arendt
también deposita fuertes expectativas en las minorias organizadas en
grupos y asociaciones, en la medida en que permiten ensanchar los es-
pacios publicos discursivos, al tiempo que constituyen una instancia de
mediacién publica entre el sistema politico y la sociedad. En este sentido,
Arendt defiende con gran empefio lo social, pues alli se encuentran de-
positadas las posibilidades de conformar espacios publicos que la politi-
ca, en la medida en que se ha profesionalizado, ya no puede ofrecer. En
nuestras democracias, el sistema politico se ha transformado en una gran
burocracia y, més all de las votaciones periédicas, ya no ofrece posibi-
lidades para que los ciudadanos participen en los asuntos publicos. La
politica, en consecuencia, se ha resguardado de los embates burocratiza-
dores mediante la proliferacién de asociaciones y grupos en el interior
de la sociedad.

 Ibidem, p. 148.

70 N. Fraser, “Repensar el dmbito piiblico: una contribucién a la critica de la de-
mocracia realmente existente”, en Debate feminista. Politica, trabajo y tiempos, México,
afio 4, vol. 7, 1993, p. 40.

7 Ibidem, p. 41.
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HANNAH ARENDT DESDE LA INJUSTICIA

Y LA EXCLUSION

Alejandro Sahui Maldonado*®

n su obra Injustice. The Social Bases of

Obedience and Revolt, Barrington Moo-

re plante6 el asunto sobre por qué entre
distintos sujetos, en iguales condiciones de pobreza, precariedad, insegu-
ridad, etcétera, solo algunos deciden rebelarse contra el régimen politico
que los mantiene en dicha posicién desventajosa; mientras que otros le
brindan de manera implicita o explicita su conformidad, sin ninguna
critica o protesta.! Su argumento central —segin entiendo— indicaba
que, en términos del actuar politico, la diferencia se halla en que los in-
dividuos perciben su circunstancia como resultado de una injusticia o
como un producto de la casualidad y el infortunio personal. Un problema
similar es considerado por Judith Shklar en The Faces of Injustice, quien
ademis sefiala que en la sociedad contemporinea, dadas las enormes
posibilidades abiertas por el uso de los saberes cientificos y tecnolégicos,
es sumamente dificil determinar el alcance de nuestras humanas interven-
ciones sobre la naturaleza® y, con ello, del de nuestros enunciados de
atribucién de responsabilidades.?

*Facultad de Derecho, Universidad Auténoma de Campeche, México.

1 Vid. Barrington Moore, Injustice. The Social Bases of Obedience and Revolt,
Stanford, The MacMillan Press LTD, 1978.

2 Vid. Judith Shklar, The Faces of Injustice, New Haven and London, Yale Univer-
sity Press, 1990.

3 Sobre el particular, vid. Ernesto Garzén Valdés, “Los enunciados de respon-
sabilidad”, en Manuel Cruz y Roberto Rodriguez Aramayo, El reparto de la accion.
Ensayos en torno a la responsabilidad, Madrid, Trotta, 1999.
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Aqui se pretende mostrar de qué modo al ser relacionado con la
cuestién de la justicia, el trabajo de Hannah Arendt alrededor de la nocién
de juicio reflexionante sirve para clarificar inquietudes semejantes. Por
ejemplo, cémo pueden los individuos que habitan sociedades con una
gran pluralidad de creencias y formas de vida, complejidad social y dife-
renciacién funcional; con ausencia de referentes indubitables; con la
conciencia de la contingencia e historicidad de todo orden social; con
enorme incertidumbre y riesgo; distinguir, pese a todo ello, si su condicién
es injusta o infortunada. Hay que recordar el rechazo expreso de Arendt
a la utilizacién de toda categoria de necesidad, causalidad, proceso, o
verdad, en relacién con el Ambito de la politica; porque ésta se definiria
sobre todo por la libertad y, como obvia consecuencia, por la indetermi-
nacién y la contingencia.® La bidsqueda arendtiana se relaciona con las
condiciones propicias para una democracia mis deliberativa y partici-
pativa que la nuestra, formal y representativa; para una democracia
republicana, mis alli de la corriente comprensién sélo liberal; para la
formacién de ciudadanos responsables que se hacen cargo y no de meros
clientes de administraciones impersonales ni de expertos decisores. Como
bien lo identific6 Arendt, en la medida en que se entienda al poder po-
litico como sujeto a las légicas funcionales de los distintos 4mbitos socie-
tales o a los procesos causales naturales —como son descritos por unos
pocos—, se revelard su sentido instrumental, como violencia y dominacion,
y se hard patente el cardcter inhumano e impersonal de la mayor parte
de las decisiones piblicas. En circunstancias semejantes, se torna dificil
pensar cuil ha de ser el lugar de la accién y la libertad de los individuos.
Y si la libertad para la fil6sofa no se define como libre arbitrio, sino como
la posibilidad real de introducir cambios significativos en el mundo, de
inaugurar estados nuevos de cosas, pareceria sensato preguntarse en qué
condiciones pueden los seres humanos convertirse en verdaderos agentes.
Arendt estima que dichas condiciones han de ser propiciadas por el es-
pacio de la politica, que se halla enfrente de —y que se define por opo-
sicién a— las constricciones necesarias a nuestra accién, relacionadas con
los procesos naturales (labor) y sociales (trabajo) de reproduccién de
nuestra vida material.> Sin embargo, sus reflexiones sobre la politica no
resultan del todo satisfactorias al dejar fuera, como completamente irre-
levantes, todas aquellas discusiones sobre las necesidades y la desigualdad
material, mismas que son consideradas como pre-politicas.S Para Arendt

* Al respecto, vid. Hannah Arendlt, ;Qué es la politica?, Barcelona, Paidés/ICE/UAB,
1997; y H. Arendt, “;Qué es la libertad?”, en Entre el pasado y el futuro. Ocho ejercicios
sobre la reflexicn politica, Barcelona, Peninsula, 1996.

* Vid. H. Arendt, La condicion bumana, Barcelona, Paidés, 1998.

¢ Este argumento es desarrollado en H. Arendt, “;Qué es la libertad?”
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1z diferencia entre el éxito de la revolucién americana frente al fracaso
e la revolucién francesa se relaciona con la desviacién en esta tltima de
1o que han de ser los fines de la accién y la deliberacién politicas.”

En lo sucesivo, argumentaré que el pensamiento de Hannah Arendt
sobre la libertad como capacidad de accién real sobre el mundo, gana
mucho si se complementa con una reflexién acerca de la justicia politica;
sSlo ésta nos indicarfa con alguna claridad los contextos para distinguir
cudndo las desventajas que padecen ciertos individuos o grupos pueden
rzzonablemente ser cuestionadas y criticadas, y cuindo no (I). En segui-
Zaz, sefalaré que la nocién de juicio reflexionante de Kant, rescatada por
Arendt para pensar el dmbito de la politica, permite entender mejor lo
que hacen dichos sujetos en desventaja, o los disidentes, cuando cuestio-
nzan la validez de los acuerdos politicos, aun los mayoritarios (I1). Para
finalizar, concluiré que la habilidad de juzgar reflexivamente se entiende
mejor en el contexto de las instituciones o pricticas sociales, del segui-
miento publico de reglas. Con el apoyo de algunas reflexiones de John
Rawls, se verd de qué manera puede comprenderse la prictica de justifi-
cacién de los principios de la justicia, con el propésito de indicar un
camino para pensar la validez de los juicios y acciones piblicas (I1D).

Carlos Thiebaut® ha observado una distincién entre lo que €l llama
el “mal teclégico” y el “dafio secular”. El primero de ellos, para el profe-
sor espafiol, se relaciona con todos aquellos fenémenos o acontecimien-
tos que los individuos perciben como negativos y que, sin embargo,
estiman inevitables y necesarios. Que por pertenecer al orden de lo na-
tural o lo fortuito, no puede atribuirse a sujetos determinados, ni, respec-
to de ellos mismos, hablar en términos de responsabilidad o de culpa
personal. Cuando mids, su causa para quienes miran estos fenémenos des-
de su fe o su doctrina comprehensiva, estaria en Dios o la naturaleza de
las cosas; por eso, lo nombra como un mal “teclégico” o “metafisico”.

En cambio, el dafio es comprendido como un mal evitable, contin-
gente y que, por tanto, podria ser de otra manera o no llegar a existir.
Pertenece al orden de las cosas humanas y siempre se entiende que po-
dria estar —o haber estado— en manos de alguien para evitarlo. Por esta
razén, no deberia ocurrir. Thiebaut ha dicho que en torno de los males
evitables se ha venido conformando una nocién de publicidad, de esfera

7 Vid. H. Arendt, Sobre la revolucion, Madrid, Alianza, 1988.

8 Vid. Carlos Thiebaut, “Del mal teolégico al dafio secular” y “La negacién del
dafio como origen de lo piblico”, conferencias presentadas en la Fundacién Juan
March, Madrid, diciembre, 2002.
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publica, que procuraria, antes que otra cosa, sefalar los lugares donde
dichos males acontecen, asi como también destacar quién o quiénes ha-
brian de tener a su cargo la tarea de evitarlos. El espacio de la politica
permitiria descubrir diversos 4mbitos para la atribucién de responsabili-
dades «especificas a sujetos concretos, sean individuos o colectivos. La
idea de justicia permitiria delinear el espectro del dafio evitable y pondria
de manifiesto que tal tipo de dafio se define necesariamente en procesos
ptiblicos de discusién. Es dificil, no obstante, como ha mostrado Judith
Shklar, distinguir a priori de entre los acontecimientos y situaciones que
percibimos como males, cudles podrian ser necesarios y cudles no. Y, sin
embargo, en la medida en que nuestros recursos y saberes cientificos y
tecnolégicos generan la impresion de tener todo bajo control, cualquier
perjuicio en contra de las personas y sus bienes despierta la sospecha de
que alguien, en alguna parte, podria haberlo evitado. Shklar no resuelve
de qué modo podriamos trazar la tenue linea entre la injusticia y el infor-
tunio, pero nos insta a que en cada caso nos pongamos del lado de las
victimas, de quienes padecen dichos males como dafios, a que los escu-
chemos con atencién y miremos con detenimiento sus razones.

Puesto que la politica en muchas ocasiones se entiende bajo la 16gi-
ca de procesos causales necesarios, o bien, de consensos homogeneiza-
dores, las razones de los individuos concretos se aparecen como extranas
y, en consecuencia, tienden a resultar irrelevantes. La obra de Hannah
Arendt, en su conjunto, puede leerse como una critica severa a una con-
cepcién de la politica, concebida como una actividad técnica de control
y dominio sobre procesos, cosas y personas, donde no cabe sitio para la
libertad humana. La libertad, en tanto posibilidad real de introducir cam-
bios en el mundo, no como libre arbitrio, es, en el pensamiento de
Arendt, origen y fundamento de la pluralidad que caracteriza al espacio
publico de la politica. La accidn o praxis distingue la condicion bumana
misma, al oponérsela a otro tipo de actividades, como son la labor y el
trabajo, realizadas también por los individuos. El reino de la necesidad y
la causalidad tiene relacién con esta clase de actividades que no implican
fines en si, sino medios; por ello, no son en estricto sentido acciones, sino
conducta; no son praxis sino poiesis. Cuando su légica causal domina la
comprension que los individuos tienen de la politica, la esfera publica se
convierte en una arena sélo de conflicto entre intereses privados y egois-
tas, v los sujetos son convertidos automiticamente de ciudadanos en
clientes, con el consecuente olvido de sus derechos propiamente politicos;
derechos que aseguran la igual participacién de todos los sujetos en la
constitucién y ejercicio del poder ptblico. La politica deviene burocracia,
y del control democratico se llega a la tecnocracia y al gobierno de los
expertos.
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No obstante, se han suscitado serias dudas sobre la rigida categorizacién
2= Arendt en relacién con la esfera puiblica, privada y social, que la filéso-
#z hace depender del tipo de actividad que se realiza en cada una de ellas
o del contenido de los debates. El problema de fondo —como vemos— con-
siste en que Arendt asume que el espacio de la politica refleja, por defini-
<idn, la pluralidad humana y la contingencia de todo orden social. Pero es
posible, a partir de Seyla Benhabib, como sugiere Cristina Sanchez,” usar a
=arendt contra Arendt” mediante una lectura que llama “de los mérgenes
2l centro” y observar la importancia de la figura del paria —quien resulta
=xcluido de la esfera publica—, para comprender mejor la dindmica poli-
tica actual. A partir de una lectura semejante, sale a la luz que precisamen-
1= el espacio ptiblico —ahi donde ha de expresarse la accion humana en
zoal libertad— es a menudo un obsticulo para su ejercicio. Que la igualdad
atribuida a los individuos es sélo una presuncién formal y que no existen
siempre las condiciones propicias para el mas elemental de los derechos.
En palabras de Arendt, “el derecho a tener derechos”.

La sola existencia del paria, del no-ciudadano, del disidente, del ex-
cluido, etcétera, llama la atencién sobre nuestras deliberaciones y acuer-
dos, y pone en entredicho su vigencia absoluta. Porque si la libertad es
signo distintivo de la condicién humana, los sujetos para quienes se en-
cuentra vedada tienen razones relevantes que oponernos. Por sus circuns-
tancias especiales, con frecuencia han sido los sujetos en desventaja y los
excluidos quienes con sus denuncias y sus reclamos han contribuido a
transformar nuestra comprensién de la politica y a ampliar el 4mbito de
proteccién de los derechos fundamentales. Sin embargo, no se trata s6lo
de saber c6mo ha ocurrido esta transformacion de la conciencia publica,
sino comprender con exactitud por qué es moralmente relevante atender
la mirada del paria y del excluido. Sobre todo si se considera que 70 es
cierto que toda percepcién del padecimiento de un dafio significa que
exista en realidad una vulneracién a la libertad o autonomia de las per-
sonas, Tal percepcién puede ser consecuencia de un error o del egoismo
de los sujetos. Puede también ser el resultado de una situacién generali-
zada de ruptura del espacio publico de la ciudadania, de anomia social
o ausencia de referentes normativos, que acontecen a menudo en las
sociedades y, con el advenimiento de la modernidad, reflejan bien el
espiritu de una época que introduce casi como un principio la sospecha
respecto de toda norma que no surja directamente del acuerdo y la re-
flexién de cada cual.

9 Vid. Cristina Sinchez, Hannah Arendt. El espacio de la politica, Madrid, Centro
de Estudios Politicos y Constitucionales, 2003. De la misma autora, vid. “Paria o ciu-
dadana del mundo”, en En torno a Hannah Arendt, Madrid, Centro de Estudios
Constitucionales, 1994.
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Hanna Fenichel Pitkin ha sugerido que su falta de reflexién acerca
de la idea de justicia es una deficiencia de la comprensién de Arendt
sobre la politica.!® Pitkin observa que tal falta marca la mayor diferencia
entre las teorias de Arendt y Aristoteles acerca de la politica. Sus simili-
tudes, segin ella, se hallan en la igual consideracién de los seres huma-
nos como seres politicos por naturaleza; en su insistencia en que la po-
litica implica una relacién entre pares que comparten el autogobierno,
pero cuya igualdad presupone pluralidad; en la distincién entre accién
(praxis) y hacer (poiesis), asociando sélo la accién a la politica; y en dis-
tinguir la politica respecto de las relaciones domésticas. Sin embargo, para
Aristételes, la justicia se aparece como el mayor bien de la polis, porque
representa el orden de la asociacién politica y consiste en la promocién
del interés comin. Por el contrario, para Arendt, a pesar de que confirma
la importancia de la nocién de justicia, su principal preocupacién era el
tema de la libertad humana.’* Por ello, su idea consistia en que determi-
nadas demandas sobre la esfera politica, y la transformacién de ésta en
un espacio para la mera gestién de necesidades humanas e intereses,
podria acarrear a la larga una pérdida real de libertad en los individuos.
Pitkin manifiesta la ventaja de vincular la perspectiva de la justicia con la
politica, porque mediante tal perspectiva las pretensiones particulares de
individuos y grupos se transforman en demandas argumentables por
estindares publicos. Ello significa que la expresién “yo quiero” ha de
convertirse en “tengo derecho a" o “estoy autorizado a”.

Se trata —en nuestra opinién— de mostrar que la ausencia de justicia
en el seno de las sociedades acarrea a menudo una disminucién signifi-
cativa en la autonomia individual, la cual, entonces, demanda construir
instituciones adecuadas para su salvaguarda. Por ello, la falta de reflexion
acerca de las condiciones sociales materiales e institucionales para el
ejercicio de la libertad, es un déficit de la concepcién arendtiana de la
politica. Arendt considerd tal cuestién como un asunto prepolitico; como
un tema que deberia resolverse antfes de ingresar al espacio politico. Los
ciudadanos de la polis —consideraba Arendt— no discutian acerca de la

10 Vid. Hanna F. Pitkin, “Justice: On Relating Private and Public”, en Lewis P.
Hinchman y Sandra K. Hinchman [eds.], Hannab Arendt. Critical Essays, Albany, Sta-
te University of New York Press, 1994, pp. 261-288,

" En una breve nota, encontramos un enunciado significativo de Arendt acerca
de la justicia, aunque desafortunadamente no desarrollado: “La libertad es la quin-
taesencia de la condicién humana y la justicia es la quintaesencia de la condicién
social del hombre, o, en otras palabras, la libertad es la esencia del individuo hu-
mano y la justicia la esencia de los hombres que viven juntos”. Vid. H. Arendt, “Un-
derstanding and Politics (The Difficulties of Understanding)”, en Essays in Understand-
ing. 1930-1954, Nueva York, San Diego y Londres, Harcourt Brace and Company,
1993, p. 325.

Intersticios, afio 10, nmiims. 22/23, 2005, pp. 71-86




86

. =OMENAJE A HANNAH ARENDT A TREINTA ANOS DE SU MUERTE 77

lzv v la muralla, pues, en la medida en que eran apreciadas como acti-
vidades técnicas, podian encargarse incluso a los extranjeros.

El paria, el marginado, el excluido, el pobre, el no-ciudadano, etcé-
zera, cuestionan la naturalidad y el cardcter necesario de los acuerdos y
Lzs situaciones presentes. El problema en Arendt radica en que no pro-
porciona ningln criterio para valorar las razones y los argumentos que
los individuos oponen al resto de sus conciudadanos ni para decidir
zcerca de su pertinencia v su justificacién. Si del 4mbito politico se recha-
zz el hecho de que pueda estar determinado por una idea de verdad y
necesidad, si dicho espacio es el reino de la opinién (doxa) y lo contin-
gente; entonces, no hay lugar para una concepcién cognitivista de las
normas politicas. Los acuerdos politicos poseen validez en tanto que
reflejan la voluntad de las partes y su capacidad de prometer y atarse en
lo futuro, como la tinica manera de prevenirse contra la incertidumbre de
las consecuencias de la accién politica.!?

I

Es nuestra intuicién que la idea de juicio reflexionante, rescatada por
Hannah Arendt de la Critica del juicio de Immanuel Kant, puede ser una
herramienta muy ttil para pensar la esfera de la politica’® y que, bien
leida, puede incluso ayudar a la propia Arendt a salir del anterior dilema:
por una parte, el paria y el excluido de la politica ponen en entredicho
Iz vigencia necesaria y absoluta de todo pacto y situacién en las que se
perciba un dafio en sus intereses y necesidades, cuyo costo se considere
como una pérdida real de libertad. Como hemos dicho, ello no significa,
sin embargo, que dicha percepcion sea la correcta, ni que todo reclamo
sea pertinente y demande atencién seria. Tal vez haya en ellos error,
egoismo o mala fe al juzgar la propia circunstancia e, incluso, pueden
existir razones apropiadas para excluir a determinados individuos o gru-
pos de la esfera publica. Por otra parte, empero, no se dice nada sobre
cémo podrifan los ciudadanos decidir acerca de tales reclamos de sujetos
excluidos, quienes no gozan de igual reconocimiento y atributos en la
esfera publica.

12 Habermas critica que Arendt recurra a un concepto de saber tedrico ya supe-
rado. Reclama una base cognitiva para las convicciones comunes y no la simple
apelacién a la “venerable” figura del contraio. Al respecto, vid. Jirgen Habermas,
“Hannah Arendt”, en Perfiles filosGfico-politicos, Madrid, Taurus, 1986, pp. 221-222,

3 Vid. H. Arendt, Lectures on Kant's Political Philosophy, Chicago, The Univer-
sity of Chicago Press, 1982. He analizado esto en Alejandro Sahui, Razdn y espacio
piiblico. Arendt, Habermas y Rawls, México, Coyoacdn/Universidad Auténoma de
Campeche, 2002,
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Una de las razones por las que Arendt se interesa en la nocién kan-
tiana de juicio reflexionante se debe a que ésta opera como una facultad
del pensamiento capaz de hallar por si misma reglas generales o univer-
sales, esto es, reglas vdlidas o justificadas a partir de meros fenémenos
o miximas singulares. El juicio reflexionante funcionaria cuando no exis-
tieran reglas generales a priori ni criterios preestablecidos, o bien, éstas
fuesen puestas en duda. Frente a este modelo de juicio, el juicio deter-
minante presupondria el acuerdo comiin en una regla general o criterio
objetivo, en relacién con el cual cualquier regla o fenémeno particular
habria de subsumirse en forma mecénica, sin poner nunca en duda la
validez de dicha regla o criterio. El juicio reflexionante, entonces, se re-
vela como una habilidad que permite al individuo guiarse en la esfera
piblica en medio de sistemas plurales de practicas y creencias, o, por el
contrario, en situaciones de anomia.

Frente a las circunstancias de dominio totalitario, exclusién y margi-
nacién, y ataque a la pluralidad que caracteriza el espacio de la politica,
el juicio reflexionante se aparece a Arendt como la Uinica facultad capaz
de orientar la accién y el pensamiento de las personas. No obstante, a
pesar de que no cuenta con la ayuda de reglas ni criterios fijos, el juicio
no procede a ciegas. Son tres las maximas que Kant comprendié guiaban
su proceder: 1) pensar por uno mismo o maxima de la ilustracién; 2) pen-
sar desde el lugar de los otros 0 médxima del pensar ampliado, y 3) pen-
sar siempre de acuerdo consigo mismo o maxima del pensar coherente. ™
Como no puede anticiparse el resultado de seguir con precisién tales
méximas, a diferencia de la subsuncién mecinica de reglas del juicio
determinante, este tipo de juicio debe resolverse siempre discursivamen-
te; sélo contard como vilido después de atender y considerar las pers-
pectivas reales de los demds. Desde tal perspectiva, la autonomia de las
personas incorpora una dimensién social en contra de las lecturas indi-
vidualistas mis corrientes. No basta ahora el mero ejercicio subjetivo de
abstraer determinados rasgos de nuestras identidades o situaciones par-
ticulares, para arribar a una idea comiin u homogénea de ciudadania. Es
menester hacer conciencia de que la autonomia de las personas reclama
el real intercambio de posiciones e ideas por medio del didlogo; reclama
ponerse en el lugar del otro.

Sin embargo, el caso de Eichmann,’® junto con el de los colaborado-
res de los regimenes totalitarios, pone de alguna manera en entredicho

% Vid. Immanuel Kant, Critica del juicio, Madrid, Espasa Calpe, 1997, pp. 246-247.
Acerca de la facultad de juzgar en el filésofo de Konigsberg, vid. también su Primera
introduccion a la “Critica del juicio”, Madrid, Visor, 1987.

5 Vid, H. Arendt, Eichmann en Jerusalén. Un estudio sobre la banalidad del mal,
Barcelona, Lumen, 1999.
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Iz plausibilidad de un ideal semejante de juicio, justo cuando mds falta
nos hace, esto es, cuando la politica normal desaparece, porque se atacan
1zs bases en que se sostiene: la libre comunicacién de las opiniones plu-
rales. Asi, la autonomia del juicio parece asentarse sobre la base incierta
de las creencias y la moralidad individuales. La filésofa de Konigsberg
—y el propio Kant— se muestra perpleja ante este problema de aparien-
cia irresoluble: el juicio reflexionante supone la habilidad de comprender
lo particular sin la ayuda de reglas dadas; sin embargo, cuando no existen
o son puestas en entredicho, la discriminacién entre juicios correctos o
vilidos respecto de los que no lo son, resulta, por ausencia de criterios,
una capacidad bastante misteriosa. Porque creemos que pensar desde el
tugar de los otros sélo ha de considerarse un imperativo practico dentro
de ciertas condiciones de simetria que posibiliten la reversibilidad de las
perspectivas particulares. En situaciones de dominacién y ausencia de
reciprocidad, no puede haber un verdadero reconocimiento mutuo, pues
una de las posiciones rechaza y excluye la diferencia del otro, con lo cual
la comunicacién se torna imposible.

Al iniciar mi argumentacién desde la perspectiva negativa del juicio,
desde la mirada de quienes quedan fuera de las concepciones comunes
de la justicia politica, de aquellos cuyas razones no resultan relevantes o
pertinentes en la esfera publica ciudadana, me propongo realizar una
apuesta en favor de la autonomia positiva y la libertad real de los indivi-
duos. Apuesta que lleva a pensar una esfera piblica plural donde se
asegura la posibilidad de disentir de la mayorfa sin ser, por ello, privado
de derechos y libertades bisicas, sin ser expulsado de la comunidad po-
litica. Pero no debemos entender que esta idea de autonomfa irreductible
de los individuos esté fuera, por encima o mis alld de toda humana for-
ma de comprender lo correcto y justo, en un sentido politico. Ha de, por
el contrario, proponer que la nocién misma de autonomfa es hoy inteli-
gible s6lo en términos sociales y publicos, lo cual no niega en absoluto
la existencia de un reducto de conciencia personal y subjetiva, pero en-
fatiza el anilisis de las condiciones materiales, histéricas, en que aquélla
se desarrolla. Nuestra intuicién inicial serfa que existe una relacién de
interdependencia entre las nociones de autonomia individual y justicia
publica. En este sentido, en contra de lo que Javier Muguerza ha mante-
nido referente a una “ética de la disidencia”,' con el pretendido derecho
a decir “jno!” ante cualquier norma y acuerdo social, se deflende que la
libertad y la autonomia no detentan una primacia relativa a las nociones
de reciprocidad y de universalizacién, que, en nuestra opinion, son cons-

16 Vid. Javier Muguerza, “La alternativa del disenso”, en El fundamento de los
derechos bumanos, Madrid, Debate, 1989,
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titutivas de la idea de justicia. En todo caso, su punto de vista —como el
de Barrington Moore, Judith Shklar o Carlos Thiebaut— evidencia que,
de modo normal, el problema por excelencia de la politica se relaciona
con una deficiente comprensién de la nocién de justicia, la cual se ma-
nifestarfa sobre todo como dafios concretos a la libertad de los seres
humanos: exclusién, marginacién, discriminacién y pobreza. La habilidad
o capacidad de juzgar reflexivamente por parte de los sujetos que perci-
bieran su estado como desventajoso respecto de los demis, serfa la he-
rramienta para denunciar si, en su caso, dicho estado resulta de una in-
justicia 0 no; si es un dafio o un mal infortunado en el sentido arriba
indicado. Con el juicio —es nuestro argumento—, los individuos deven-
drian politizados: su “jno!l”, apenas articulado y tal vez inexpresado, se
convertiria en la pretensién: “jnadie, en ninguna parte y en ningiin mo-
mento, deberia ser tratado de esta manera!”

Lo anterior posee interés debido a que el juicio reflexionante, por
definicién, apunta a considerar las perspectivas de los otros, demanda el
mayor nimero posible de puntos de vista y, de esta manera, rechaza que
los sujetos aduzcan en sus criticas maximas egoistas y que convengan
s6lo a sus intereses privados.

Tendrfamos atin que revisar cémo el juicio reflexionante se relaciona
con la nocién de justicia, de tal forma que dicha nocién se convierta en
el criterio de validez de las acciones y opiniones de quienes se perciben
en desventaja. Para Arendt, el juicio es la mejor herramienta del pensar,
si se tienen en cuenta las condiciones de incertidumbre por la ausencia
de —o la sospecha frente a— referentes normativos absolutos, y de con-
tingencia y riesgo ante las consecuencias imprevistas de la accién huma-
na. Para la fil6sofa, el juicio reflexionante es importante, porque nos
permite comprender el sentido politico de nuestras acciones y opiniones,
a pesar de vivir en condiciones semejantes. De modo explicito, Arendt
busca aclararse con el juicio el problema de la validez de las proposicio-
nes en politica.” Ahora el problema es discernir si el sentido politico
mencionado —que nosotros identificamos como el sentido de justicia—
es un atributo innato de los individuos o un producto colectivo resultan-
te de procesos histéricos de educacién y socializacién de las personas en
sus comunidades.

Alessandro Ferrara ha propuesto que a todo juicio politico es inhe-
rente el asunto de la justicia, entendida en lo fundamental a partir de la
idea de igual respeto a todos los miembros de una comunidad politica.
Ferrara resalta el hecho de que la idea de igual respeto ha sido incluida
en todas las concepciones modernas de justicia y constituye quiénes

7 Vid. H. Arendt, “Arendt sobre Arendt. Un debate sobre su pensamiento”, en De
la bistoria a la accién, Barcelona, Paidés/ICE/UAB, 1998, pp. 148-149.
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somos y quiénes queremos ser los ciudadanos, habitantes de sociedades
con democracias constitucionales mis o menos bien ordenadas. La men-
cién del trabajo de Ferrara resulta interesante aqui por dos razones: la
primera, por el rescate del modelo del juicio reflexivo como un juicio de
cardcter practico; la segunda, por la explicitacién del papel de la justicia
para la constitucién de la identidad politica en las democracias constitu-
cionales modernas. Llama la atencién, sin embargo, la idea de justicia que
emplea, pues considera sus exigencias equivalentes a las de una “identi-
dad superior formada en la interseccion de las identidades contendien-
tes con miras a lograr su propia realizacién”.'® En Hannah Arendt, en
cambio, creemos que se previene mejor contra cualquier nocién sustan-
tiva o “gruesa” de alguna identidad colectiva, por consensuada que
pudiera ser. Aqui me parece oportuno recordar la nocién de paria em-
pleada por ella. Lo que el paria, el excluido, el peor situado o la victima
muestran en lo concreto es precisamente la injusticia de una prictica o
consenso vigente. En relacién con el paria —como dijimos arriba—, el
modelo del juicio reflexionante, con su imperativo del pensar ampliado,
evidencia que la asimetrfa y la falta de reciprocidad en las posiciones de
los individuos que acuden a la esfera piblica hacen dificil, si no imposi-
ble, la reversibilidad y el intercambio de puntos de vista.

I

Pero ;cémo podemos caracterizar la idea de justicia de forma que
responda a este tipo de inquietudes? En lo siguiente defenderé que la
obra del filésofo norteamericano John Rawls con facilidad se relaciona
con el andlisis del juicio reflexionante en el 4mbito politico —de manera
que se salve el tema de la pluralidad y la diferencia— y, ain mas, que tal
obra proporciona bases suficientes para reflexionar sobre el problema de
la validez de las normas. A diferencia de lo que suele creerse, la nocién
de justicia en Rawls refleja un punto de vista social e histérico y no sub-
jetivo, trascendente, atemporal o ideal. Ello queda de manifiesto cuando
se observa que la justicia que al filésofo interesa no es la absoluta ni
tampoco la de las acciones singulares, sino la justicia de las practicas o
instituciones sociales reales, en particular de las practicas politicas.”” En

8 174, Alessandro Ferrara, Justice and Judgment. The Rise and the Prospect of the
Judgment Model in Contemporary Political Philosophy, Thousand Oak, Sage, 1999, p.
188. Las cursivas mias. El autor parece no considerar que una nocién semejante de
justicia pasarfa por alto que muchas veces la justicia sirve precisamente para recha-
zar y criticar alguna identidad que resulta excluyente de otras de manera injustificada
y frente de la cual no deberfa transigirse, con independencia de cualquier otro
criterio.

19 Ia intuicién inicial de Rawls acerca de las pricticas sociales, como el asiento
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su particular interpretacién de Immanuel Kant, Rawls estima que, anterior
al problema de la autonomfa individual, estd la cuestién social practica
de dar cuenta del problema de la justicia, relacionado con la resolucién
de las demandas y los intereses conflictivos en circunstancias de escasez
moderada, sobre todo, cuando se considera como un hecho social bisico
el irreductible pluralismo de valores y concepciones comprehensivas del
bien.™ La idea de justicia también procura eliminar el sesgo de las dife-
rencias entre los individuos que, al derivarse de la loteria natural o social,
no justifican de ningiin modo la desigualdad en el trato ni en la asignacién
de derechos y bienes publicos. Como, en estricto sentido, nadie nace con
més merecimientos que los demds para poseer riqueza, bienestar, salud,
habilidades innatas, inteligencia, etcétera; se espera que la justicia corrija
en la medida de lo posible lo que la fortuna tuvo a bien disponer.

Al estudiar la obra de Hannah Arendt, varios autores conceden una
atencién especial a las pricticas o instituciones publicas, sobre todo,
cuando se trata de la facultad de juzgar de los sujetos. Entre ellos, por
ejemplo, se cuentan Seyla Benhabib,? Albrecht Wellmer,22 Ronald Beiner?
o Peter Steinberger.?* Todos ellos consideran que el juicio individual de
los sujetos ganarfa mucho si estuviera soportado por instituciones socia-
les y politicas. En su defecto —y ésta es justo la problemitica que en-
frenta Arendt—,% la capacidad de juzgar resulta afectada gravemente,
porque las personas sélo pueden apelar al tribunal de su conciencia
subjetiva al reflexionar sobre determinadas reglas o normas. La pluralidad
inherente al juicio reflexionante por su imperativo del pensar ampliado
es negada de esta forma y, con ello, pierde toda su razén de ser el res-

de su concepcién de la justicia, se halla esbozada en John Rawls, “Two Concepts of
Rules”, en Collected Papers, Cambridge, Mass., Harvard, University Press, 1999.

% Mientras que los temas relativos a los intereses conflictivos y la escasez mode-
rada caracterizan las circunstancias de la justicia en Una teoria de la justicia, el hecho
del pluralismo parece ser el nicleo argumental de El liberalismo politico. Sobre el
particular, vid. John Rawls, Teoria de la justicia, México, Fondo de Cultura Econémica,
1995, p. 153; El liberalismo politico, Barcelona, Critica, 1996, pp. 66-G8.

3 Vid. Seyla Benhabib, “Judgment and the Moral Foundations of Politics in Han-
nah Arendt's Thought”, en Situating the Self. Gender, Community and Posmodernism
in Contemporary Ethics, Nueva York, Routledge, 1992,

2 Vid. Albrecht Wellmer, “Hannah Arendt on Judgment: The Unwritten Doctrine
of Reason”, en Larry May y Jerome Kohn [eds.), Hannab Arendt. Twenty Years Later,
Cambridge, Mass., The MIT Press, 1996.

# Vid. Ronald Beiner, Political Judgment, Chicago, The Chicago University Press,
1983.

* Vid. Peter J. Steinberger, The Concept of Political Judgment, Chicago, The Chi-
cago University Press, 1993.

# Al respecto, puede verse en H. Arendt, “Thinking and Moral Considerations: A
Lecture”, en Social Research, vol. 38, nim. 3, 1971.

Intersticios, afio 10, niims. 22/23, 2005, pp. 71-86




big

N B

D

oo B - S i

=

1. HOMENAJE A HANNAH ARENDT A TREINTA ANOS DE SU MUERTE 83

cate de la nocién de juicio para el dominio de la politica en el sentido
de Arendt. }

De los autores antes citados, Beiner y Steinberger han considerado
que la idea de juicio reflexionante gana mucho para la comprensién de
su funcionamiento cuando se la mira en el contexto de las practicas so-
ciales ordinarias, de un modo especial, cuando son entendidas con Lud-
wig Wittgenstein a partir de la idea del seguimiento de reglas en los juegos.
Este contexto de pricticas brinda al juicio un buen asiento para su des-
empefio, porque —como ha sefialado Beiner— confrontan al individuo
mediante sus reglas, con una combinacién singular de posibilidades de
accién y juicio, sin determinar su resultado. Ambos autores también llaman
la atencién sobre cémo la actividad de juzgar, al igual que la de seguir
reglas, es de manera habitual considerada un modo de comprension
perspicua, espontinea e inmediata. Y, de manera significativa, las dos
apuntan a alcanzar un tipo de validez o reconocimiento publico objetivo
mis alld de particulares acuerdos y apreciaciones sobre el significado de
cada regla. En sentido estricto, no es un juicio cualquier ocurrencia indi-
vidual, como no es vilido cualquier movimiento en un juego. Para atribuir
correccién o validez se ha de indicar —al menos por principio, aunque
no sea el caso que se actualice siempre esta posibilidad— el sentido de
ese juicio o accién en forma social y publica.

Con una comprensién similar de las pricticas e instituciones sociales
como “una clase de término técnico para significar una forma de actividad
especificada por un sistema de reglas que define oficios, roles, movimien-
tos, penalidades, defensas y demds, y que da a la actividad su estructura;
por ejemplo, los juegos, rituales, juicios y parlamentos”,® John Rawls
pretende clarificar la idea de justicia en el dominio politico. En relacién
con la justicia, el filésofo expresa la necesidad de comprender los con-
textos en donde dicha nocién adquiere mayor relevancia practica. Como
ya se dijo, éste es el ambito de las instituciones sociales donde existe o
se percibe conflicto entre pretensiones rivales y donde hay una asimetria
no justificada en los distintos roles y papeles de los individuos, quienes
no tienen para si como una opcién viable el cambiarlos.

John Rawls recurre a la figura del contrato social como un mecanismo
hipotético de reflexién y juicio acerca de las practicas sociales que de
hecho existen. Ello quiere decir que la idea de contrato no opera como
fuente de validez o criterio de justificacién de las normas y los acuerdos
ciudadanos, ni como una idealizacién o hipdstasis de las relaciones po-
liticas. La ficcién del contrato le sirve para sugerir que la publicidad y la
reciprocidad han de ser principios constitutivos de nuestras pricticas

% Vid. J. Rawls, “Two Concepts of Rules”, p. 20.
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politicas, si es gue queremos atribuir a ellas el predicado de justas. Pero
no es que tales practicas estén de becho construidas a partir de dichos
principios, sino que ellos reflejan un entendimiento mis o menos comin
acerca de lo que significa la justicia. El contrato, pues, no es origen de la
legitimidad de la prictica ni le confiere su validez —lo que seria en ex-
tremo conservador—. Mis bien, brinda un sistema de relevancias norma-
tivas, una de cuyas principales funciones es posibilitar la discriminacién
entre diferencias aceptables e inaceptables, en determinados contextos.
Lo inaceptable para Rawls es que, en relacidn con determinadas practicas
sociales a las que las personas no pueden sustraerse y a las que de hecho
contribuyen positivamente con sus acciones y su trabajo, no se trate a
tales personas simétricamente en la distribucién de los beneficios y las
cargas, entre las ventajas y los costes, entre la capacidad de decisién
publica y la asuncién fatal de los riesgos. La falta de reciprocidad vy, en
el extremo, la exclusién en los procesos decisorios son el mejor indicador
de la injusticia de una prictica social; en consecuencia, deben ser objeto
de atencién prioritaria de las instituciones politicas.

Es posible, sin embargo, que surja la sospecha de que, al enfatizar
las pricticas sociales para evaluar la validez o correccién de un juicio
sobre la justicia en el 4mbito politico, quitemos todo su potencial critico
y emancipador a la idea del juzgar reflexivamente. Porque antes habiamos
mencionado que el paria y el excluido, quienes se encuentran en des-
ventaja, justo cuestionaban, en sus demandas, la validez de una determi-
nada concepcidn de la justicia. Si ahora se dice que la practica social es
la medida contra la cual han de evaluarse nuestros juicios sobre la justicia,
entonces pareciera que los individuos socializados en dicha préctica ca-
recen de recursos para criticarla, para tomar distancia de ella.

No todas las pricticas sociales tienen como objeto la justicia. Cercano
a Aristételes, John Rawls entiende que la justicia es “la primera virtud de
las instituciones sociales”; en particular, se concentrari en las instituciones
politicas. A diferencia de las pricticas sociales en las cuales al dafiar a un
individuo queda a discrecién de él salir de ellas o cambiarlas a voluntad,
la practica politica para Rawls, en donde se hace indispensable el punto
de vista de la justicia, se relaciona con los espacios en los que se expre-
sa la marginacién, la exclusién de las diferencias, la falta de reciprocidad,
etcétera, y que son ineludibles para los individuos que las sufren.

Luis Villoro ha construido su concepcién de injusticia a partir de la
idea de exclusién.” Pero tal idea ha de ser bien comprendida. Villoro
sostiene que los sujetos, por €l llamados excluidos —como el paria de

¥ Vid. Luis Villoro, “Sobre el principio de la injusticia: la exclusién”, en Isegoria,
Meéxico, nim. 22, septiembre, 2000,
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Arendt—, habitan en la sociedad que los dafia y no los reconoce. En un
sentido exclusivamente espacial, los individuos no estin fuera de la co-
~unidad. De un modo normal contribuyen con su trabajo al sostenimien-
=2 de la sociedad. En efecto, resultan excluidos de los mecanismos y
procesos decisorios y, por ello, sus voces discordantes no tienen ninguna
incidencia en la agenda politica. Por ello, Rawls tiene razén al considerar
que sobre todo la reciprocidad en el seno de las pricticas configura
muestro sentido comun de la justicia; en ello coincide con Barrington
Moore, a quien nos referfamos al inicio. Dice Moore: “Sin el concepto de
reciprocidad —o mejor, obligacién mutua, un término que no implica
igualdad de cargas u obligaciones—, se hace imposible interpretar a la
sociedad humana como la consecuencia de alguna otra cosa mas que
fuerza y fraude perpetuos.”® .

El auxilio que proporciona Rawls a la intuicién de Hannah Arendt
sobre el papel del juicio reflexionante en la esfera politica se relaciona
con la necesidad de aclarar o explicitar ciertos criterios de correccién y
validez de dichos juicios, sobre todo, cuando se pone en entredicho una
concepcién dominante de justicia. Ello lo hace sin renunciar al aspecto
de la pluralidad de los puntos de vista y sin abandonar tampoco la pers-
pectiva humana, quiero decir, no trascendente y, por ende, social, hist6-
rica y contingente. Las personas —no los dioses— viven en medio de un
sinnGimero de pricticas: nacen, crecen y mueren. En ellas aprenden el
significado de los valores sociales, como el bien y la justicia. Rawls pro-
pone que esta tltima es entendida adecuadamente sélo cuando al interior
de una institucién o préctica social sus participantes se consideran iguales
sujetos de derechos, cuando es reciproca y cooperativa. Sin este asiento
u otro semejante, el juicio reflexivo se convierte en una facultad “miste-
fosa” —en palabras de Wellmer—, con la que se acierta sobre alguna
cuestién, sin saber muy bien por qué. El sensus communis que Arendt
atribuye al sujeto juzgante es lo que, en situaciones de injusticia manifies-
ta, se critica y se pone en duda. Si ese “sentido comuin” resulta ser el
=sentido de la comunidad” (community sense), puede ser ofensivo a cier-
tos individuos o grupos, porque a menudo las creencias comunitarias o
colectivas reflejan simplemente el parecer de un grupo o clase dominan-
te. Si, por el contrario, el sentido comin es —como creia Kant— un
atributo inherente a nuestra naturaleza humana, cada individuo en singu-
lar, a partir de su conciencia sola, podria erigirse en juez tltimo de la
validez de las normas de la sociedad. Los limites para discernir el buen
juicio, la genialidad y la locura, asi como la responsabilidad social y el
egoismo, no serian nada claros. Al explicitar mediante los principios de

2 B, Moore, op. cit., p. 506.

Intersticios, afio 10, niims. 22/23, 2005, pp. 71-86




86 HANNAH ARENDT DESDE LA INJUSTICIA Y LA EXCLUSION

publicidad y reciprocidad el significado de la practica social concernien-
te con la justificacién de los principios de la justicia politica, Rawls nos
brinda criterios suficientes para atribuir, si no perfeccién, si razonabilidad
a las acciones y juicios de las personas en la esfera ciudadana. El paria,
el excluido, el marginado, quien vive en condiciones de desventaja social,
nos interpela con sus pretensiones. Pero si éstas han de ser comprendi-
das como demandas de justicia legitimas, entonces no han de ser ex-
cluyentes ni dar padbulo a nuevas formas de dafio mediante violencia y
dominacién de otros individuos o grupos. Apelar a la justicia entrafia la
responsabilidad de hacernos cargo, con buenas razones, de lo que pre-
tendemos. En un espacio politico caracterizado por la pluralidad de
formas de vida, comprender el significado de la idea de justicia requiere
atribuir a todos y cada uno de los individuos un igual derecho de parti-
cipar en las decisiones que les afectan, e incluir temas en la agenda
comun. El paria de Hannah Arendt sufre una injusticia —en el sentido
de Villoro—, porque estd excluido de este derecho; porque no es reci-
proca en este respecto la prictica social en la que participa. Su condicién
desventajosa en tales circunstancias no es producto del infortunio perso-
nal, de la mala suerte. Es un dafio que ha de ser reparado en una socie-
dad justa.
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“MUNDO” Y “PLURALIDAD” EN HANNAH ARENDT*

Neus Campillo*™*

Sin embargo, el mundo y la gente que lo habita
no son la misma cosa. El mundo yace entre las
personas y este estar en el medio es hoy objeto de
la mayor preocupacién y del trastorno mis obvio
en casi todos los paises del globo.

Arendt

anto el concepto de mundo como el de

pluralidad son centrales en la obra de

Hannah Arendt, en especial para
su andlisis del espacio priblico como espacio de aparicién (die Offentliche
Raum). Desde lo que significa mundo, en la estructura del ser-en-el-mun-
do de Heidegger, se produce un cambio para dar cuenta de que el mundo
compartido lo es con los otros, en tanto que la pluralidad es fundamen-
tal como caracteristica de la condicién humana y condicién bésica de
toda vida politica. En efecto, el pensamiento de Arendt se origina en la
ontologia de Heidegger, pero la filésofa introduce nuevos significados,
indicadores de una nueva forma de pensar.! Precisar algunos de los as-

* Este escrito se presentd en el Segundo Congreso de la Asociacién Académica
de Filosofia, Santiago de Compostela, Espafia del 10 a 12 febrero de 2005.

** Universitat de Valencia, Espafia.

! Entre los intérpretes de su obra que destacan y ponderan la deuda de Arendt
con Heidegger se encuentran: Simona Forti, Vida del espiritu y tiempo de la polis. Han-
nah Arendt entre la filosofia y la politica, Madrid, Catedra/Universitat de Valencia/Ins-
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pectos del giro critico de Arendt es uno de los objetivos de este trabajo.2
Su critica se establece desde la radical forma de entender la pluralidad y
su importancia, como constitutivo ontolégico de lo politico. De tal ma-
nera —aunque es cierto que la ontologia de Heidegger configura las
bases del concepto de mundo arendtiano—, al mismo tiempo la pluralidad
de perspectivas emerge desde esa base comin —un mundo comparti-
do— y como accién politica puede desplegarse en contra.? Tal interpre-
tacion es crucial para entender las relaciones entre ontologia y politica o,
mejor dicho, las tensiones que hay en su obra entre un lenguaje y una
concepcitn, formados en el lenguaje de Heidegger, y una reflexién pro-
pia que la lleva a resignificar ese lenguaje a la luz de pensar su propio
tiempo. Aqui obviaré otros aspectos de la influencia de Heidegger para
centrarme en el concepto de mundo.*

Mundo y existencia

“Es poco mds que imposible rendir cuentas de forma clara de las ideas
de Heidegger que puedan ser de relevancia politica sin una descripcién
elaborada de su concepto de mundo.

La deuda de Arendt con el pensamiento de Heidegger queda expre-
sada en estas palabras, que dan cuenta de la importancia del concepto
de mundo (Welf) de Heidegger para el anilisis de lo politico. Es la ca-
racteristica existenciaria del Da-Sein como ser-en-el-mundo lo que posi-
bilita pensar el mundo politico. Desde el punto de vista de Arendt,

tituto de la Mujer, 2001. Simona Forti hace un excelente y amplio estudio de las in-
fluencias de distintos pensadores en Arendt y especialmente de Heidegger. Vid. pp.
64 -105. La influencia de Heidegger es destacada no sélo por lo que se refiere al ser-
en-el-mundo, objeto de anilisis de este texto, sino a toda la concepcién heideggeria-
na de la filosofia y del pensamiento.

% En otros escritos he tratado otros aspectos de su obra: Neus Campillo, “Accién
y critica de la modernidad en Hannah Arendt”, en Leviatdn. Revisia de hechos e ideas,
Madrid; “Comprensién y juicio en Hannah Arendt®, Daimdn. Revista de Filosofia, Uni-
versidad de Murcia, 2002. Aqui aludiré sélo a otros aspectos del pensamiento de
Arendt, en concreto a la interrelacién entre mundo y pluralidad.

3 Esta es la interpretacion que hace Seyla Benhabib, The Reluctant Modernism of
Hannah Arendt, Londres, Sage, 1996,

¥ Jacques Tammineux, La fille de thrace et le penseur professionell: Arendt et
Heidegger, Paris, Payot, 1992. En este libro se manifiesta la fascinacién que Heidegger
ejercié sobre Arendt desde el curso sobre El sgfista de Platén, que impartié en el se-
mestre de invierno de 1924, al que ella asistié. El estudio de Tammineux es central
para observar las tensiones en el pensamiento de Arendt entre la fascinacién por las
ideas de Heidegger y el rechazo de su defensa por el nazismo.

> “Concern with Politics in recent European Philosophical Thought”, cit. por Si-
mona Forti, op. cit,, p. 73.
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cuando Heidegger propone el anilisis fenomenolégico del Ser-en-el-
mundo (In-der-welt-<ein), introduce un concepto fundamental para el
anilisis de lo politico, pero, al mismo tiempo, Arendt, afirmaba que
Heidegger representaba “el antiguo prejuicio de los filésofos frente a la
politica”. ;Como se explica esto? La respuesta se encuentra en el giro que
Arendt propone en la jerarquia entre vita activa y vita contemplativa, el
cual se produce a partir de una ontologia del aparecer y la relevancia de
1z pluralidad en la misma. En efecto, la pluralidad es un concepto central
de la filosofia arendtiana, pluralidad entendida como la caracteristica de
la condicion bumana que es “la condicién —conditio per quam— de
toda vida politica™

La accién, Gnica actividad que se da entre los hombres sin la mediacion de
cosas o materia, corresponde a la condicién humana de la pluralidad, al
hecho de que los hombres, no el hombre, vivan en la tierra y habiten el
mundo. Mientras que todos los aspectos de la condicién humana estin de
algiin modo relacionados con la politica, esta pluralidad es especificamente
la condicién —no sélo la condicién sine gua non, sino la conditio per
quam— de toda vida politica.¢

Desde lo que el mundo significa en la estructura del ser-en -el-mun-
do v el ser-con-otros como su dimensién constitutiva, se produce un
cambio de significado para dar cuenta de que el mundo compartido (Mit-
Sein) es siempre compartido con otros, en tanto que la pluralidad es
fundamental.

Ello quiere decir que el pensamiento de Arendt introduce nuevos sig-
nificados desde los conceptos basicos que tienen su origen en Heidegger
hasta la elaboracién de un conjunto de conceptos que indican una nueva
forma de pensar. El problema radica en analizar en qué términos se produ-
cen los conceptos nuevos y las resignificaciones de aquellos que se man-
tienen. Hay que considerar que tanto mundo como pluralidad son centrales
en la elaboracién del concepto de espacio publico (Der dffentliche Rawm),
bésico para concebir la democracia y la ciudadanfa. Asi, se nos presenta el
problema de indagar dénde estin, para Arendt, los limites de ser-en-el-
mundo, asi como sus posibilidades para la elaboracién de lo politico.

(Cémo se apropia Arendt de la filosoffa de Heidegger? El cambio que
ella introduce viene dado, como en la comprensién, por un problema
politico-existencial: el problema de las dimensiones culturales, morales y
politicas de los sin hogar (homelessness), en el mundo moderno, los api-
tridas, los refugiados. Ello no significa que no haya un problema filosé-
fico: el problema politico-existencial se transforma en un nueva filosoffa.

6 H. Arendt, La condicién bumana, Barcelona, Paidds, 1993, p. 22.
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La recuperacién del mundo piblico de la politica adquiere una significa-
cion filoséfica.”

La transformacién de la filosofia existencial en Arendt se produce al
reinterpretar el concepto de mundo a partir de la afirmacién de la plura-
lidad como caracteristica de la condicién humana. La accién, en el sentido
arendtiano, no puede entenderse sin la pluralidad y tampoco el mundo.

La estructura de ser-en-el-mundo en Heidegger era la estructura fun-
damental del Da-Sein: “El ‘ser-en-el-mundo’ es sin duda una estructura
necesaria @ priori del Ser-ahi, pero que dista mucho de determinar ple-
namente el ser de este tltimo”.®

Hay dos aspectos de esa definicién a destacar: por una parte, que no
determina el ser del Da-sein, a pesar de que es una estructura necesaria
a priori; por otra, que el ser-en es un existenciario. El primer aspecto nos
llevari a la necesidad de plantear cudl es la relacién entre existencia y
mundo. Porque vamos a encontrar que lo que determina el ser del Da-
sein es la temporalidad —temporaneidad-historicidad— y su caricter de
ser-para-la-muerte. El segundo, al precisar el ser-en como un existencia-
rio se deja de lado el significado de ser ante los ojos y ha de entenderse
como habitar cabe, ser familiarizado con. Esa diferencia ontolégica entre
el ser en como existenciario y el ser ante los ojos es lo que le permite
afirmar: “Ser en, es, segiin eslo, la expresion existenciaria formal del ser
del ‘ser-abi’, que tiene la esencial estructura del ‘ser en el mundo™?

La multiplicidad de los modos del ser-en tienen la forma del curarse
de, de manera que este tltimo es un existenciario, porque el modo del
Da-Sein es cura, un concepto estructural ontolégico: “Por ser esencial-
mente inherente al ‘ser-ahf, el ‘ser-en-el-mundo’ es su ‘ser relativamente
al mundo’ en esencia ‘curarse de’. Asi éntica como ontoldgicamente tiene
la primacia el ‘ser-en-el-mundo’ como ‘curarse-de™. 1

El sentido de la cura, como ser del Da-Sein, requiere de un anilisis
fenomenoldgico en el que la estructura de ser-en-el-mundo es experimen-
tada énticamente en el modo de la cotidianidad: “El Da-Sein dispone de
una comprensién de su ser por vagamente que funcione esta compren-
sién”. 1!

7 Seyla Benhabib ha sefialado la importancia filoséfica del planteamiento de
Arendt. Y, en concreto, defiende la tesis de que su proyecto es filoséfico y no sélo
politico, como la misma Arendt y muchos de sus interpretes afirman. Vid. The Reluctant
Modernism of Hannah Arendt, Londres, Sage, 1996.

8 Martin Heidegger, El ser y el tiempo [trad. del alemdn de José Gaos], México,
Fondo de Cultura Econdmica, 1980, p. 66.

9 Ibidem, p. 67.

10 thidem, p. 70.
U tbidem, p. 72.
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Tanto en El ser y el tiempo como en Introduccion a la filosofia, Hei-
degger hace un anilisis-exégesis del concepto de mundo, que le lleva
desde la descripcién fenomenoldgica de la cotidianidad, hasta la aplicacién
de la deconstruccion (Abbau) de los conceptos de mundo, y visién del
mundo. Le interesa, en tltima instancia, precisar entre todos los concep-
tos de mundo, el existencial por ser “el mas amplio y original”.’?

Delante de lo problematico que es en si tal concepto:

1) El concepto de mundo es un concepto problematico en cuanto que 0sci-
la entre dos significados distintos, de los que, por otra parte, tampoco puede
decirse que no guarden ninguna relacién entre si. 2) Esta oscilacidn, cuando
se consideran las cosas mis detenidamente, tiene su origen en que no estd
claro c6mo se relaciona con la existencia eso que llamamos mundo. 3) Por
un lado, el mundo es una determinacién del todo del ente y en este aspecto
se refiere también al hombre, aunque (en este aspecto) no se refiera de
forma especial a la existencia; todos los entes pertenecen al mundo, los
animales, las plantas, las piedras. 4) Y, sin embargo, ese mundo estd enfati-
camente referido a la existencia en cuanto que no seria sino una idea de la
que se dice que tiene su origen en la naturaleza de la razén humana. 5) Ade-
mis, esa pregunta por la relacién especial entre mundo y existencia se agu-
diza no sélo por el aspecto del origen que el concepto de mundo tendria en
la raz6n humana, sino también en el aspecto de que, en la otra acepcién del
concepto de mundo, lo que se entiende precisamente por mundo es el ser-
hombre y su juego y sus idas y venidas.?

Lo mis relevante del analisis es esa vinculacién de mundo y existen-
cia. La excelente y exhaustiva investigacion deconstructiva de las filosofias
de las “visiones del mundo” de Dilthey a Jaspers, asi como la de la idea
de mundo de Kant, le permiten a Heidegger plantearse la forma de re-
solver la pregunta ;qué significa mundo? Desde la pregunta ;c6mo queda
referido el mundo a la existencia?, y a la inversa jcomo se relaciona la
existencia, o Da-sein, con el mundo y qué significa este tltimo? La tesis
que defiende expone asi:

Nosotros afirmamos que la existencia no se relaciona ocasionalmente con el
mundo, es decir, no se relaciona de cuando en cuando con el mundo, sino
que la relacién con el mundo, la referencia al mundo, pertenece a la esencia
de la existencia o Da-sein como tal, es decir pertenece al existir, a la Existenz,
en tanto que ser qua [sic] existencia, es decir pertenece al existir en tanto
existir es ser como existencia o Dasein; “existencia”, “Dasein”, no significa
en el fondo otra cosa que ser-en-el-mundo; ésta es la estructura bisica que
hay que atribuir a (que hay que predicar de) la existencia o Da-sein."

12 M, Heidegger, Introduccion a la Filosofia [trad. del alemin de M. Jimezez Re-
dondo], Madrid, Catedra, 1996, p. 313.

B Jbidem, p. 314.

" Ihidemn, p. 253.
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La pertenencia del mundo a la existencia, el que sea juego de la vida,
nihilidad, el estar arrojado, conlleva a entender la trascendencia desde el
mundo. Ya en El sery el tiempo encontramos, desde el anilisis de la “Cura”,
‘que esta transida de no-ser de un cabo a otro de su misma esencia”!s
que es “ser el fundamento” de un “no-ser, afectado él mismo por éste, lo
cual significa ser-deudor. Es deudor en el fundamento de su ser. Toda la
cuestién de la culpa-deuda remitia a la temporalidad y de ahf a la histo-
ricidad, la finitud del “ad-venir-ya-sido”. Por una parte, el ser-para-la-
muerte y por otra, la temporalidad finita que caracteriza al Da-sei#.16

El analisis de la existencia del Da-sein como negatividad, esa compli-
cacién de la existencia con su mismo ser y la unidad de la cura por la
historicidad como ad-venir-ya-sido, no ha dejado de lado la caracteristica
del ser-en-el-mundo como Mit-sein, como ser-con. Porque ademis de la
estructura apuntada de la existencia, ser-en-el-mundo es ser-con. Ese es el
punto de partida de Arendt: el ser-con-otros (Mit-sein) como determinacién
constitutiva del Da-sein. Desde el anilisis de la mundanidad del mundo,
como concepto ontoldgico-existencial, aparece el mundo como mundo
circundante. Heidegger contrapone el anilisis de este concepto desde la
espacialidad —la res extensa cartesiana— a su propio anilisis que le lle-
vard a modos de ser del ser-en-el-mundo de igual originariedad que éste
y que llama ser-con y ser-ahi-con: “El Da-sein se comprende inmediata y
regularmente por su mundo, y el ‘ser-ahi-con’ de los otros hace frente
generalmente destacindose de lo ‘a la mano’ dentro del mundo”.'?

Por otra parte, en Introduccion a la filosofia clarifica el sentido ori-
ginario del unos-con-otros para la comunidad. Entiende “que no es una
comunidad de yoes la que empieza constituyendo un unos con otros”
sino, al contrario, que “sobre la base del uno-con-otros, del Mit-einander
se vuelve posible la comunidad, y no al revés”.’® El anilisis de Heidegger
muestra cOmo se constituye la relacién yo-td desde el ser-unos-con-otros.
¢En qué sentido esta estructura del Da-sein base de la comunidad es o
no significativa para Arendt?

'3 M. Heidegger, E! ser y el tiempo, p. 310.

16 Ibidem, pp. 371 y ss.

V7 Ibidem, M. Heidegger, El ser y el tiempo, p. 136. Hay que tener en cuenta que
E. Husserl realiza un anilisis del concepto de “mundo”, en varias de sus obras: el
“mundo circundante” (Ideas para una fenomenologia pura), “mundo primordial”
(Meditaciones cartesianas) y, especialmente, el “mundo objetivo” y “mundo de la vida
concreto”, (La crisis de las ciencias europeas) y el “mundo de la vida originario” (Ex-
periencia y Juicio). No podemos entrar en esa consideracidn porque nos apartarfa del
objetivo del escrito. Pero hay que constatar la complejidad que adquiere en el 4mbito
de la fenomenologia el concepto de “mundo” al que Arendt no fue ajena. Vid. Fer-
nando Montero, Mundo y vida en la fenomenologia de Husserl, Valencia, Universitat
de Valencia, 1994.

8 M. Heidegger, Introduccion a la filosofia, p. 157.
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Si lo politico requiere un mundo compartido, ¢cudles son los aspectos
2= Iz concepcién de Heidegger que no son adecuados para la dilucidacién
2= lo politico? ;En qué sentido el concepto de ser-en-el-mundo abre y
ciemra las posibilidades de lo politico, para Arendt? La respuesta a tal
pregunta requiere calibrar el papel que juega la filosofia de la existencia
=2 el cambio entre vita contemplativa-vita activa y mas, en concreto, en
1= critica a la metafisica y la bisqueda de una nueva filosoffa politica.”?

En su anilisis de la filosofia de la existencia, desde Kierkegaard a
Nistzsche, de Jaspers a Sartre, destaca que ésta significé una pérdida del
mundo humano compartido, del mundo de los asuntos humanos,” a
pesar de la excepcién que supone el caso de Jaspers, quien concibe
iz existencia en la comunicacién y el reconocimiento de las relaciones
con el otro en el mundo comiin. En esa filosofia Arendt observa la posi-
bilidad de romper realmente con la filosofia solipsista y con una tradicién
metafisica que identifica ser y pensamiento. Jaspers representard, para
=lla, una filosofia postmetafisica con unas bases conceptuales para desa-
rrollar una filosofia politica. Sin embargo, la intercomunicacién con los
otros —que el pensamiento se abra a los otros— estd analizada por Jaspers
de forma intimista, en una relacién del “yo y el td”. De tal manera, en-
tende que no habria en él un cambio, porque a pesar del didlogo que
supone su concepcién de la verdad comunicativa y su afirmacién del
mundo comiin, no hay una afirmacién rotunda de la pluralidad, la cual
constituye para Arendt la base constitutiva de lo politico.! En cierta me-
dida, se hace necesaria la vuelta al concepto de Mundo, de Heidegger,
pues ha abierto un nuevo horizonte en el anilisis de los “asuntos huma-
nos” e introduce una perspectiva postmetafisica.?

19 Cit. por F. Seyla Benhabib, The Reluctant Modernism of Hannah Arendl, p. 50.

2 Se requiriria un estudio mis pormenorizado para calibrar la postura de Arendt
sobre el existencialismo. Aparte de las figuras citadas, la influencia real sobre Arendt
la ejercieron Camus y Merlau-Ponty. Tanto Benhabib como Simona Forti ponen de
relieve la importancia del ensayo Concerns with Politics in Western Political Thought,
En concreto, Forti destaca c6mo para Arendt, en estos autores del existencialismo
francés y a pesar de sus diferencias, “existe un niicleo tedrico que los une que es la
conviccién de que la crisis nihilista y politica no es més que descubrir finalmente lo
absurdo de la existencia humana”. S. Forti, op. cit., p. 78.

2 En La vida del espiritu, Madrid, Centro de Estudios Constitucionales, 1984, p.
478. Arendt precisa sus diferencias con Jaspers respecto de entender que el didlogo
yo-ti, la comunicacién en ese didlogo de “amigo” pueda ser extendida y llegar a ser
paradigma en la esfera publica. Ello, a pesar de que en “What is Existenz Philosophy™?,
en Partisan Review, 1946, vol. X111, pp. 34-56, habia considerado el filosofar de Jaspers
como el genuino pensamiento filosofico, lejos del prototipo de pensador profesional.
Pero ésa es otra cuestion.

2 Simona Forti destaca el nuevo acercamiento de Arendt a Heidegger en el ensayo
“Concerns with Politics in Recent European Political Thought”. Este escrito se cierra
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El acceso filoséfico a lo politico que el ser-en-el-mundo representa
para Arendt se encuentra en la estructura del ser-con, como mundo com-
partido con otros, ser-con-otros. Sin embargo, la perspectiva del mundo
compatrtido se da por la condicién de la pluralidad, punto en el que
difiere de Heidegger, pues afirma:

“Distanciacién”, “término medio”, “aplanamiento” constituyen, en cuanto
modos de ser del uno, lo que designamos como la “publicidad”, “lo piblico”
(die Offentligkeit). Esta es lo que regula inmediatamente toda interpretacion

P

del mundo y del “ser-ahi” y tiene en todo razén. Y no porque posea una
senalada y primaria “relacién de ser” con “las cosas”, no porque haga “ver a
través” del “ser-ahi” en forma singularmente apropiada, sino justo por no
entrar “en el fondo de los asuntos” por ser insensible a todas las diferencias
de nivel y de autenticidad. La publicidad (lo ptiblico) lo oscurece todo y da
lo asi encubierto por lo sabido y accesible a todos.?

Porque para Heidegger la pluralidad —en la medida en que indica
un término medio, lo publico— es una forma inauténtica de la existencia,
mientras que para Arendt, es condicién misma de la accién.

La respuesta de Arendt es un estar con Heidegger contra Heidegger,
pues afirma la importancia de la existencia como ser-en-el-mundo y del
ser-con-otros para la posibilidad de lo politico, pero estd en contra de
que se caracterice el espacio publico con los rasgos de inautenticidad. En
este punto, encontramos el arranque para su ontologia de la accién y su
filosoffa politica, como transformadoras de la concepcién de Heidegger.

Seyla Benhabib ha expuesto acertadamente la tesis de Arendt: “/a
defensa de que el mundo estd constituido por nuestras experiencias co-
munes y compartidas del mismo y que esta comunidad del mundo es la
base contra la que la pluralidad de perspectivas que constitiye lo politico
puede emerger. De manera que es sobre y contra esa base comiin que la
accién politica puede desplegarse”. %

El requisito de comiin que significa el modo de ser-con-los-otros es
donde se da una de las condiciones de lo politico; la otra condicién es
“el reconocimiento de la pluralidad de perspectivas del juicio”, lo que se
daré sobre y contra ese fondo comin. En la medida en que, para Heide-
gger, la perspectiva de pluralidad significa sélo inautenticidad, porque la

tributando a cada pensador y a cada una de las “escuelas de pensamiento” examina-
das el mérito de haber suministrado al menos algunos de los “prerrequisitos necesa-
rios” para la reconstitucién de la filosofia politica, pero es indudable que para Arendt
la reflexién heideggeriana representa la adquisicién teérica de la cual no se puede
prescindir. S. Forti, op. cit., p. 81.

2 M. Heidegger, El ser y el tiempo, p. 144.

# S, Benhabib, op. cit., p. 56.
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cescribe como lo piblico —la publicidad, el dar lo encubierto por sabi-
do— no contempla la posibilidad del juicio sobre y contra ese fondo
comin. No contempla las posibilidades de la accién politica . La natura-
leza fenoménica del mundo v la pluralidad como condicién de la accién
son las dos tesis ontoldgicas introducidas por Arendt, que resignifican el
ser-en-el-mundo como ser-con.

Mundo como espacio de aparicién: pluralidad y accién

Para criticar a Heidegger, falté que Arendt elaborara un concepto de
pluralidad muy especifico. Se tratard de un concepto que tiene un ancla-
ie ontolégico y politico. La pluralidad es una descripcién de la condicion
humana que va a ser condicién de la accién. De manera que la munda-
nidad es propiamente la condicién del trabajo, pero para la accion es
necesaria la pluralidad. La distincién que hace en su anilisis entre condi-
ciones, actividades y espacio ayuda a clarificar esto. A las actividades de
labor, trabajo y accién corresponden las condiciones de vida, mundanidad
v pluralidad, y los espacios privado y piblico.?® Pero centrindonos en la
condicién de la pluralidad, condicién sine qua non de la accién (y del
discurso), observamos que hace posible el mundo como espacio de apa-
ricion. De manera que la revelacion del agente en el discurso y la accién
es la base de lo politico, porque conlleva la creacién de un espacio con-
figurado por actores y espectadores, como el espacio de aparicién (der
Offentliche Raum).

Desde La condicién bumana hasta La vida del espivitu, Hannah
Arendt elaborard un concepto de mundo como espacio de aparicién,
central para su concepcién de lo politico.?® De manera que lo importan-
te es el mundo como espacio de aparicién, porque en el reino de los
asuntos humanos ser y apariencia son la misma cosa. Pero es claro que
la pluralidad hace posible el mundo como espacio de aparicién. La rele-
vancia de esta tesis se observa en La vida del espiritu cuando comienza
dando cuenta de “la naturaleza fenoménica del mundo”, de la existencia
del espectador, para que haya mundo y de la pluralidad como condicién
de la accién:

El mundo en el que nacen los hombres contiene una infinidad de cosas,
tanto naturales como artificiales, pasajeras y eternas, todas las cuales revisten

3 H. Arendt, La condicidn bumana, pp. 21 y ss.
% Se ha sefialado la polisemia del concepto de espacio de aparicion, lo que le

_ permite a Arendt desplazarse por diferentes contextos tedricos. Vid. Antonio Cam-

pillo, “Espacios de aparicién: el concepto de lo politico en Hannah Arendt”, en Daimodn,
Revista de Filosofia, num. 26, 2002, pp. 159-186.
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la comin particularidad de poseer una apariencia, lo que quiere decir que
estin destinadas a ser vistas, oidas, degustadas, tocadas y olidas por criaturas
sensibles provistas de los adecuados érganos de percepcion. Nada podria
tener una apariencia —incluso la misma palabra careceria de significado— si
no existiesen receptores de dichas apariencias, es decir, criaturas vivas capa-
ces de percibir, reconocer y manifestar reacciones —en forma de deseo o
huida, aprobacién o rechazo— frente a lo que no sélo esta ahi por las bue-
nas, sino que aparece ante ellos como objeto de su percepcién. En este
mundo, al que llegamos procedentes de ninguna parte y que abandonamos
con idéntico destino, ser y apariencia coinciden. La materia en si, natural y
artificial, cambiante e inmutable, depende de su ser, es decir, de su aparien-
cia o lo que es lo mismo, de la presencia de criaturas vivas. En este mundo
no hay nada ni nadie cuya misma existencia no presuponga un espectador.
En otras palabras, nada de lo que es, desde el momento en que posee una
apariencia, existe en singular; todo lo que es esta destinado a ser percibido
por alguien. No es el hombre en superlativo, sino la totalidad de los hombres
los que habitan el planeta. La pluralidad es la ley de la tierra.?

Las tesis que defiende, bdsicas en su concepcién de lo politico, son:
1) ser y aparecer coinciden; 2) hay que presuponer un espectador para
que se afirme la existencia de algo; 3) la pluralidad es la ley de la tierra.

La revalorizacién del mundo como espacio de aparicién presupone
puntualizar qué sentido tiene y, sobre todo, si ha sufrido desvalorizacién.
La crisis producida por el mundo moderno, “la alienacién del mundo”,
junto a la pérdida de mundo de los sin-mundo o sin hogar, asi como la
pérdida del espacio publico, la vuelta a la intimidad romaéntica, la des-
aparicién de un mundo comiin en las sociedades consumistas del capi-
talismo, el crecimiento de un mundo fabricado en una sociedad de masas;
todos esos fenémenos, la llevan a buscar tanto la “recuperacién de lo
politico” como la “recuperacién del mundo”. No olvidemos que ella que-
ria llevar al 4mbito de los asuntos humanos el impulso cuestionador que
habia sido el principio de la filosofia.

Lo que se ha perdido para Arendt es el estar-entre y buscard en la
recuperacién del Raum Qffentligkeit, en el espacio pablico, la forma de
salir de la alienacién del mundo moderno.

La relacién entre ontologia y politica va adquiriendo nuevas conno-
taciones o, mas exactamente, se opera en la filosofia de Arendt un des-
plazamiento significativo entre ontologia y politica: “desde la cuestion del
Ser que prohibe una justa comprensién de la dimensién politica del mun-
do, hacia la cuestién de la apariencia que pone el pensamiento en situa-

¥ H. Arendt, La vida del espiritu, p. 31. :

% Elisabeth Youg-Bruehl nos recuerda que Arendt quiso ponerle a La condicicn
bumana, vita activa, el titulo de Amor mundi. Vid. Biografia de Hannah Arend,
Valencia, Alfons el Magnanim, 1993, p. 412.
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cién de no sustraerse jamis a las condiciones de la vida”.? Lo significati-
vo de este cambio radica en la necesidad de pensar el pensamiento a
partir del mundo. Y plantear el problema del Ser, la pregunta por el sen-
tido del ser de Heidegger, desde el ser-en-comin, ser-en-comin, que es
el aparecer comun de los seres. La condicién fenomenal, la condicién de
Iz apariencia. Ni la cuestién del Ser ni la de la verdad pueden comprender
la dimensién politica. El sentido estard en la apariencia en un mundo
fenomenal.

“Ser y Apariencia coinciden” y esta afirmacién de la fenomenalidad
del mundo exige la pluralidad, porque las apariencias son por definicién
plurales. El partir de la pluralidad constitutiva del mundo —por su ca-
ricter fenomenal— cambia la forma de entender el pensamiento y la
filosofia.

La realidad es de naturaleza fenoménica, pero frente a lo estitico de
la materia inanimada los seres vivos reafirman su propia apariencia con
la autoexhibicion: “se puede decir que los seres vivos bacen su aparicion
como si fuesen actores moviéndose en un escenario especialmente pre-
parado para ellos”.3 La metifora del escenario necesita de los espectado-
res de la exhibicién: “Aparecer siempre implica parecerle algo a otros, y
ello siempre varia en funcién del punto de vista y la perspectiva de los
espectadores”.?! El caricter fenoménico del mundo va unido a la plurali-
dad de espectadores, pero como “no sélo estamos en el mundo sino que
formamos parte de él", no sélo somos espectadores, sino que tenemos
un papel activo al formar parte del mundo, de ahi la dificultad en que se
encuentra la filosoffa que al huir de la apariencia busca la “existencia de
algo que no es apariencia”, como afirma Kant.3? Indagar en la capacidad
de apariencia que tiene el pensamiento, es decir, si se puede hacer visible
lo invisible, es una de las tareas que la filosofia ha realizado con grandes
dificultades. Asi se muestra en los argumentos falaces de la metafisica, en
su historia, especialmente la teorfa de los mundos duales de lo sensible
y de lo inteligible. La critica de Nietzsche en El crepiisculo de los dioses,
al referir la historia de la gran mentira y afirmar que, “al mismo tiempo
que hemos abolido el mundo verdadero abolimos el de las apariencias”,
estd en esa linea.

® Vid. Etienne Tassin, “La question de l'apparence”, Hannah Arendt. Ontologie
et Politique, Paris, Tierce, 1989.

3 H. Arendt, La vida del espiritu, p. 34.

3 Idem.

32 Arendt reflexiona sobre la relevancia de Kant para la filosofia politica en Ron-
ald Beiner, Lectures on Kant Political Philosophy, Chicago, The University of Chicago
Press, 1982. Hay traduccién castellana de Carmen Corral, Conferencias sobre la filosofia
politica de Kant, Barcelona, Paidds, 2003.
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El fracaso de la raz6n ha de tornarse no una afirmacién de lo sensible,
sino de un pensamiento del mundo; un pensamiento reconciliado con el
mundo. El asombro inicial que caracterizé a la filosofia ha de convertirse
en un pensamiento desde el mundo hacia el pensamiento, de lo que
aparece a lo que se dice. El problema de la pregunta por el sentido del
ser cambia desde la perspectiva de Arendt a otra pregunta por la condicién
fenomenal del pensamiento, la palabra y la accién.

La ontologfa de Arendt, a pesar de que afirma la naturaleza fenomenal
del mundo y la pluralidad, se demarca de la fenomenologia, aunque rea-
liza un didlogo con la de Merlau-Ponty. Uno de los puntos de separacién
con Husserl estd en el tema del ego transcendental y en plantear el pro-
blema del otro desde la intersubjetividad.? Arendt parte de la pluralidad
fenomenal, y, desde ella, hacia el ego, que incluso en el pensar manifies-
ta una dualidad irreductible. La pluralidad entendida “como la ley de la
tierra”, porque el mundo no es sin los seres ni los seres sin el mundo. El
mundo es la aparicién de los seres, lo que aparece es lo que aparece y no
hay nada detrds de las apariencias. Pero lo que para ella confiere una
clara relacién ontologia-politica estriba en lo que sugiere la metifora de
la representacién en una escena: actores y espectadores. Asi, argumenta
que los seres vivos tienen un impulso hacia la autoexhibicién,

por medio del cual se insertan en el mundo de los fenémenos, los hombres
también se presentan de palabra y obra, indicando asi la forma en que desean
aparecer, es decir, lo que en su opinién es adecuado mostrar y lo que no. [...]
Como las apariencias siempre revisten la forma de un “parecer”, las potencia-
lidades inherentes méds comunes serén el fraude premeditado o la pretensién
del actor y el error o la ilusién del espectador. Lo que distingue la autopre-
sentacion de la autoexhibicién es la eleccidn activa y consciente de la imagen
que se muestra: en la autoexhibicidn, las posibilidades de eleccidn coinciden
con las mismas propiedades y caracterfsticas que posee el ser vivo.*

Todas estas precisiones, tomadas de la investigacién biolégica, pro-
penden a aclarar la idea de que la autoexhibicién (Selbsdarstellun) es
hacer notar la presencia, no en el sentido de mostrar el propio ser, el ser
auténtico. Lo que se quiere precisar es el valor de lo externo: “La expre-

* E. Husserl plante6 el problema del alter ego y la intersubjetividad en la 5% Me-
ditacion cartesiana. Vid. F. Montero, La presencia humana. Ensayo de fenomenologia
socioldgica, Madrid, G. del Toro, 1971. En esta obra se realiza un estudio de las re-
laciones de intersubjetividad y solipsismo. Un problema a investigar seria en qué
medida el concepto de “mundo” de E. Husserl no fue considerado por Arendt. Sobre
todo, tomando en cuenta que el concepto de Lebenswelt en Husserl representé un
contrapunto a los aspectos aprioristicos de su fenomenologfa, tanto en La crisis de las
ciencia europeas como en Experiencia y juicio.

* H. Arendt, La vida del espiritu, pp. 48-49.
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sividad de una apariencia, empero, es de distinto orden; no expresa nada
mis que a si misma, es decir, se limita a exhibir”.3% De la misma manera
que los seres vivos se insertan en el mundo porque se autoexhiben “los
hombres también se presentan de palabra y obra, indicando asi la forma
en que desean aparecer, es decir, lo que en su opinién es adecuado
mostrar y lo que no”.%

Su anilisis sobre la ilusién, la autenticidad-inautenticidad, la iden-
fidad, vienen a dar cuenta de la naturaleza fenomenal del mundo y con
ella de una politica del pensamiento, a la vez que de una politica de la
apariencia.

Todo el anilisis ontologico va adquiriendo un significado politico al
destacar la pluralidad como condicién de la accién. La implicacién con
el mundo que significa lo politico parte del caricter doble que tiene la
accién: igualdad y distincién, lo que Arendt llama “la paradéjica pluralidad
de los seres Unicos”.¥ La iniciativa, el comenzar algo nuevo o, mejor dicho,
el comienzo de alguien, revela “quién es uno”; pero esa revelacién sélo
puede aparecer a otros. Ese caricter de la accién es posible sélo por la
pluralidad. De manera que esta tdltima es condicién de la accién y se da
en un doble sentido: como un rasgo ontoldgico ineludible que nos ca-
racteriza como seres sobre la Tierra y como un rasgo politico, la pluralidad
de espectadores y de actores.

Su concepcién de la accién como distinta de la labor y el trabajo de-
pende de la condicién de la pluralidad, la cual es constitutiva también de
lo politico, de manera que por la pluralidad puede darse la relacién o la
interaccién entre las diferentes iniciativas. Pero considerar la pluralidad
como interaccién adquiere relevancia para su concepcién de lo politico v,
en consecuencia, de democracia y de ciudadania, por la caracteristica de
distincién. No es la alteridad caracteristica igualmente de la pluralidad; es
el ser tnico lo que tiene relevancia: “En el hombre la alteridad se convier-
te en unicidad”. Esa distincién tan radical consiste en que se inicie un
quien nuevo, cuyas acciones son improbables: “El hecho de que el hom-
bre sea capaz de accidn significa que cabe esperar de él lo inesperado,
que es capaz de realizar lo que es infinitamente improbable. Y una vez
mis esto es posible debido a que cada hombre es dnico, de manera que
con cada nacimiento algo singularmente nuevo entra en el mundo” *® De
todas las caracteristicas de la accién —fragilidad, que sea impredecible, su
futilidad, su caricter procesual, etc.—, habria que destacar la de la capa-
cidad para revelar el propio yo. La concepcidn arendtiana de la accién,

3 Ibidem, p. 44.

% Ibidem, pp. 48-49

37 Hannah Arendt, La condicion bumana, p. 200,
38 Ibidem, p. 202.
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distinta de la accién de fines o accién instrumental y diferente de la fabri-
cacion, propia del trabajo, se basa en la capacidad del discurso para ma-
nifestar quién es uno, para revelar la identidad.® Revelacién que se hace
fundamental en interaccién con los otros, en la trama de las relaciones, en
la posibilidad de narrar una historia —un relato—. Ello proporciona el
caricter politico, porque, en el sentido de Arendt, el cardcter moral se da
en solitario, no necesita del espacio de aparicién —tanto el hacedor de
buenas obras, que debe ocultar su yo y permanecer en el anonimato como
el delincuente, que ha de esconderse de los demis—, mientras que la
accién necesita de la esfera piblica. “En la nocién de querer ser bueno en
realidad estoy implicada conmigo misma. En el momento en que actio
politicamente no estoy implicada conmigo sino con el mundo.”®

La discusion sobre esa cuestién nos llevaria a mltiples temas impo-
sibles de tratar aqui, cuando de manera muy concreta se ha establecido
el andlisis de la pluralidad en relacién con el mundo como existencia. El
problema del poder, el de la libertad, el de la critica de la modernidad,
el del juicio o el del pensamiento, asi como los relacionados con la
ciudadania y la democracia, son otros tantos puntos que habria que ana-
lizar y que completarian lo tratado aqui en torno de la pluralidad. Sin
embargo, no quisiera dejar de aludir, para finalizar, a uno de los aspectos
de las posibilidades normativas de la pluralidad. Delante del problema
del totalitarismo y de un mundo en el que lo imposible se ha hecho
posible, la compleja reflexién de Arendt no deja de tener un punto de
escepticismo en cuanto al enclave normativo de su defensa del universa-
lismo y de los derechos humanos, asi como de las instituciones y leyes.
Es decir, no parece tener un fundamento normativo claro. Sin embargo,
la pluralidad aparecerfa como la condicién humana de referencia a pre-
servar, de manera que tanto en un sentido ontolégico como politico, la
radical igualdad de los seres humanos y la no menos radical diferencia
marcaria las bases de un mundo compartido cuya norma serfa preservar
la pluralidad.®

* Hay que considerar que la fabricacién también constituye un mundo con los
artefactos que produce, los cuales con su durabilidad son la base sobre la que podri
darse el espacio de aparicién. Pero he enfatizado la relacién mundo-pluralidad y la
relacién con Heidegger respecto de este concepto de mundo. Por ello, he obviado
este otro significado. Vid. H. Arendt, La condicion bumana, pp. 157 y ss.

““H. Arendt, De la bistoria a la accién, Barcelona, Paidés, 1995, p. 147.

# Cristina Sinchez, “Hannah Arendt: pluralidad y espacio piblico”, en Congreso
Eticas de la Finitud: Arendlt, Heidegger y Levinas, Rio de Janeiro, 16-19 de abril, 2004,
Sanchez ha puesto de relieve la importancia de la pluralidad en Arendt y discute este
problema de la normatividad, la democracia y la ciudadania. Seyla Benhabib discute
pormenorizadamente este tema de la aparente laguna normativa en la obra de Arendt.
Op. cit., pp. 194 y ss.
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HANNAH ARENDT COMO PENSADORA
DE LA PLURALIDAD*

Cristina Sanchez Munoz**

lo largo de las tltimas décadas, he-
mos conocido diversas interpretacio-
nes sobre la obra de Hannah Arendt.
Algunas de ellas nos presentaban a una Arendt moderna —o con un
“modernismo reluctante”, en palabras de Seyla Benhabib—, mientras otras
revelaban a una autora decididamente posmoderna; a una conservadora,
desdefiosa con las masas y tefiida por un fuerte elitismo, o a una firme
partidaria de la democracia radical. Suele ser convocada en casi todos los
debates tedricos importantes actuales, desde la controversia liberalismo-
comunitarismo, hasta la actual reconfiguracién del republicanismo civico,
pasando por los debates en el interior de la teorfa feminista contempori-
nea. Su figura, sin embargo, sigue representando eso que ella denominaba
“pensamiento independiente” (Selbstdenken), se sitia al margen de las
escuelas establecidas, escapa a las etiquetas y las catalogaciones ficiles,
y provoca en ocasiones —como ocurriese con su libro Eichmann in Je-
rusalén, de una manera muy consciente— la polémica y el debate.
En este sentido, mi propésito en el presente trabajo, por tanto, en

* Este articulo se inscribe en el proyecto de investigacién “Los derechos entre la
teorfa juridica y la filosofia politica” (BJU 2002-00467) del Plan Nacional de Investi-
gacién Cientifica, Desarrollo e Innovacién Tecnoldgica, financiado por el Ministerio
Espaiiol de Ciencia y Tecnologia. Una primera version del mismo fue presentada en el
congreso internacional “Eticas de la Finitud. Heidegger, Levinas y Arendt”, organizado
por la Facultad de Filosofia de la Universidad do Estado do Rio de Janeiro (UEr)) los
dias 12 y 16 de abril de 2004 en Rio de Janeiro, Brasil.

** Facultad de Derecho, Universidad Auténoma de Madrid, Espafia.
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ningin modo intenta reducir el pensamiento de una autora particular-
mente esquiva y cristalizarlo en alguno de los paradigmas recurrentes
de la teorfa filos6fica. Por el contrario, propongo analizar lo que ella
denominaba uno de los thought-trains de su obra, la pluralidad, y ver de
qué manera, precisamente, la afirmacién constante de la pluralidad como
prerrequisito de la politica permite articular las diferencias, a la vez que
su originalidad respecto de otras posiciones teéricas. Y el énfasis en
la pluralidad es, ademis, entendido como el tejido sobre el que se cons-
truyen los conceptos principales de su teoria, lo que en gran medida nos
permite afirmar la pertinencia de las propuestas arendtianas, para analizar
y comprender nuestro presente.

Desde la perspectiva aqui expuesta, Arendt no serfa tanto una tedrica
de la acci6n, aun con toda la importancia que tal concepto tiene en su
obra, sino una teérica de la pluralidad, puesto que ésta constituye, para
ella, el principio normativo fundacional de la politica y de la praxis. Su
preservacion la alejarfa tanto de la fusién comunitarista, por un lado,
como de un universalismo abstracto, por otro. Para rastrear el papel de
la pluralidad, pero sobre todo las sendas por donde transita, me centraré
en tres aspectos: el primero de ellos corresponde a la pluralidad en el
nivel epistémico, en relacién con la metodologia utilizada por Arendt. En
segundo término, examinaré el tipo de sujeto que resulta de la salvaguar-
da de la pluralidad. Por tltimo, analizaré su relacién con la comunidad
politica y el espacio publico. El anilisis de estas tres tematizaciones de la
pluralidad nos permite observar y comprender su papel como principio
“sine qua non de la vida politica”, previniéndonos contra cualquier intento
reduccionista de esa materia plural, ya sea la idea de un sujeto tnico de
la historia, la voluntad comiin o las unificaciones en torno de esencias
compartidas. Asi, su obra puede ser leida como una interpretacién de la
modernidad en donde analiza las instancias opresoras contra la pluralidad
que la modernidad misma ha desarrollado: el ascenso de la sociedad de
masas, la voluntad de todos o un concepto de historia ligado a la idea
de necesidad del proceso histérico. Y, desde esta lectura, la negacién de
la pluralidad no serfa exclusivamente una caracteristica de los regimenes
totalitarios, sino también una amenaza presente en las sociedades demo-
criticas contemporineas. En este sentido, las propuestas arendtianas nos
pueden ayudar en la tarea de esclarecer cuiles son los mecanismos que
permitan salvaguardar la pluralidad y la praxis.

Arendt insiste en atender siempre al origen mismo de la filosoffa, el
cual, como entendian los cldsicos, no es otro que la admiracion (thauma-
dzein) de aquello que nos maravilla. Traspuesta al terreno de los asuntos
humanos, de los cuales da cuenta la filosofia politica, el objeto de esa
admiracién no puede ser otro que la pluralidad humana —*“el que los
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hombres, no el hombre, habiten la Tierra”— y es a partir de este hecho
ineludible, de este factum —nos previene Arendt— en donde debemos
cimentar una nueva filosofia politica.! La falta de reconocimiento de este
principio fundante ha provocado, a su juicio, las derivas antipoliticas de
la filosofia, representadas en la tradicién platénica. En la tradicion, la
pluralidad es contemplada como una amenaza y como fuente permanente
de inestabilidad, la cual debe controlarse introduciendo la idea de poder,
entendida como dominio de los expertos.2 Por el contrario, para Arendt
resulta ineludible admitir el caricter contingente y frigil de los asuntos
humanos: precisamente porque somos una pluralidad de individuos Gnicos
v diferenciados entre si, la posibilidad del conflicto y del disenso siem-
pre esti presente. La comunidad politica, la polis, representa un mundo
imperfecto —frente al mundo de las ideas—, sujeto a la incertidumbre, a
la inestabilidad y a la fragilidad de la accién misma. Asi pues, la filosofia
politica debe constituirse desde un punto de partida ciertamente inestable:
la pluralidad humana; sélo desde su reconocimiento podremos devolver
el sentido y la dignidad de la politica.

Pero, ademis, en la tarea de reformulacién de una filosoffa politica
incardinada en la pluralidad, debemos considerar también la situacion
de ruptura epistemolégica provocada por el totalitarismo, que nos ha
conducido a “pensar sin barandillas” (thinking without a bannister) y
a una crisis en la utilizacién de nuestros estindares habituales de com-
prensién. Frente a un fendmeno politico aterradoramente nuevo, como el
totalitarismo, no podemos aplicar el pensamiento analégico y subsumir lo
acaecido en estructuras ya conocidas. La comprensién, por €l contrario,
no nos procurard un punto final de llegada donde podamos sentirnos
a salvo, sino que “se trata de una actividad interminable mediante la
cual llegamos a reconciliarnos con la realidad”. Teniendo en mente la
filosofia de Lessing, Arendt nos advierte de la fragilidad y contingencia
inherentes a la comprensién, en virtud de que ésta “nunca puede dar
origen a una visién del mundo precisa, la cual, una vez adoptada sea
inmune a otras experiencias del mundo”. Ya que estamos siempre a
expensas de la irrupcién de lo inesperado en la escena de los asuntos
humanos, debemos adquirir conciencia de la provisionalidad de nuestro
sentido de las cosas. Y la apertura del pensamiento hacia lo novedoso,
incluso a lo pavorosamente novedoso, debe caracterizar la tarea de la
filosofia. Pensar la pluralidad, desde este punto de vista, significa, por
un lado, analizar cuiles son los embates a los que se ve sometida en las

1 Hannah Arendt, “Philosophy and Politics”, en Social Research, vol. 57, nim.

1, 1990.
2 Y. Arendt, “What is Autorithy”, en Between Past and Future, Nueva York, 1968,

p. 111, En adelante, citado como BPF.
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sociedades contemporineas; por otro, intentar dilucidar los anclajes en
los que podamos preservarla.

Para analizar el planteamiento de la pluralidad en Arendt, definida
como la “irreductible singularidad de seres tinicos”,? debemos considerar
previamente el tel6n de fondo sobre el que se sostiene. Para ello, se nece-
sita volver la mirada sobre el anilisis arendtiano del totalitarismo. En este
sentido, una de las caracteristicas diferenciadoras del régimen totalitario es
su objetivo de aniquilacién de la pluralidad humana, utilizando el terror
para conseguirlo. Tal eliminacién sigue una serie de pasos. En primer
lugar, se manifiesta en el triunfo de la sociedad-masa y en el aislamiento
de las personas en ese tipo de sociedad. El individuo-masa vive inmerso
en una situacién de pérdida del mundo comiin, de atomizacién y carencia
de vinculos sociales y politicos. Se trata, por tanto, de una situacién de
desestructuracién social y de pérdida de los lazos comunitarios. En otras
palabras, el individuo-masa vive inmerso en una situacién de pérdida del
mundo comun. Y, sin ese espacio de aparicién, no es posible la presencia
de los otros, con quienes se puede confrontar las opiniones y ejercitar la
capacidad del juicio, que implica, a la manera kantiana, “ponerse en el
lugar del otro”. En este sentido, el totalitarismo supone “un anillo férreo
del terror que destruye la pluralidad de los hombres y hace de ellos Uno” 4
Metaféricamente, utiliza la imagen del “anillo de hierro” que funde 2 los
hombres en una tinica entidad —la patria, el pueblo—y elimina cualquier
espacio de comunicacién entre ellos. El anillo mantiene a las personas
tan estrechamente unidas que fagocita la pluralidad. Bajo el dominio
totalitario sélo es posible una relacién de identidad, la subsuncién de
los individuos en una tnica naturaleza ahora compartida: los judios, los
arios, los extranjeros. Recordemos en este punto la metdfora de Zigmunt
Bauman,® de la “cultura de jardin”, utilizada para definir algunos de los
rasgos caracteristicos de la cultura moderna, presente en el régimen tota-
litario, mediante la cual se considera a la sociedad como una naturaleza
que se debe disefiar, controlar, mejorar o modelar, aniquilando para ello
los elementos nocivos o, como sefiala el autor, haciendo que las personas
se hayan tornado superfluas. Por ello, advierte Arendt, el totalitarismo no
consiste Unicamente en la dominacién por medios externos —mediante el

* Debemos advertir, como también lo hace Richard Bernstein, que aun cuando
las alusiones a la pluralidad son constantes en su obra, en realidad en contadas oca-
siones nos ofrece definiciones de la misma, por lo que hemos de acudir mas bien al
contexto en que la autora utiliza el término. Vid. Richard Bernstein, “Provocation and
Appropiation: Hannah Arendt’s Response to Martin Heidegger”, en Constellations, vol.
4, ndm. 2, 1997.

“ H. Arendlt, Los origenes del totalitarismo, Madrid, Alianza, 1981, t. III, p. 601.
En adelante, OT.

* Zigmunt Bauman, Modernity and Holocaust, Nueva York, Polity Press, 1989.
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Estado o el derecho—, sino que “ha descubierto unos medios para domi-
nar y aterrorizar a los seres humanos desde dentro”.5 En este sentido, es
necesario subrayar el énfasis que la filésofa pone en los aspectos sociales
de dicho régimen. Este no se identifica exclusivamente con el universo
concentracionario [sic], sino que, de sus anilisis se desprende la idea de
que la victoria del régimen totalitario supone también el triunfo de un
determinado modelo politico conformador de los vinculos sociales, que
permea toda la sociedad. Asi, es posible entender, como lo han analizado
posteriormente otros autores, la extensién de determinadas conductas
a una gran parte de la poblacién —delaciones, verdugos voluntarios,
testigos silenciosos, espectadores complacientes—, que inciden en la
construccién social y politica de la exclusién y de la indiferencia moral
hacia las victimas.

En el camino hacia la eliminacién de la pluralidad y una vez disueltos
los vinculos sociales y morales, el totalitarismo consigue su victoria final
en los campos de concentracién. El dominio total persigue la eliminacién
de la singularidad, de tal manera que cada persona ya no sea un guién,
con una historia propia que contar, sino que se reduzca a un gué, a pura
materia fisica maleable, intercambiable, a la “nuda vida”, en la expresién
de Agamben.” Para ello, es necesario imponer un aislamiento absoluto
respecto del mundo exterior, y que destruye, ademds, el sentido de la
realidad que otorga, dice Arendt, el hecho de ser visto y escuchado por
otros. La figura representativa de ese aislamiento absoluto en los campos
—y que, en verdad, seria su centro mismo, en torno al que gira todo lo
demis— es el musulmdn, el aislado entre los aislados, el que ni siquiera
puede comunicarse, el verdadero testigo mudo del terror, el rostro abolido,
el “hundido” frente a “los salvados”® El musulmin nos plantea la para-
doja del testigo: quienes sobrevivieron y pudieron narrar lo inenarrable,
como Primo Levi, no serian los verdaderos testigos, pues los salvados son
una minoria anémala que usurpan la palabra imposible del musulman.
El triunfo del antimundo de los campos de concentracién, representado

6 OT, t. ITI, p. 443. Las cursivas son mias.

7 Vid. Giorgio Agamben, Homo sacer. El poder soberano y la nuda vida, Valencia,
Pretextos, 1998.

8 Debemos la primera descripcién de la existencia del musulman a Primo Levi
en Se questo é un uomo, Turin, Einaudi, 1958. Con este término los propios internos
del Lager designaban a aquellos que se habfan abandonado, que ya no tenian ningtn
interés por intentar sobrevivir y a quienes sus propios compaiieros evitaban. Aunque
el origen del término musulmdn no estd claro, parece que fue utilizado sobre todo en
Auschwitz, y que procedia de la actitud de estos prisioneros que, al estar acurrucados
en el suelo, con el cuerpo replegado sobre si mismo, recordaban a los musulmanes
postrados realizando sus oraciones. Vid. la explicacion de G. Agamben, Lo que queda
de Auschwitz. El archivo y el testigo, Valencia, Pretextos, 2000.
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en el musulman, nos muestra que estaba en juego no solamente la des-
truccién de la vida fisica, sino la transformacién de la misma naturaleza
humana, al realizar, de nuevo con Agamben, la mis absoluta conditio
inbumana,® esto es, la eliminacién de la condicién de la pluralidad. En
este sentido, se hizo aterradoramente cierta la méaxima fundamental del
totalitarismo: “todo es posible”.® Y ello nos muestra el sentido singular
y radical del totalitarismo y de los campos de concentracién, puesto que
consiguieron cambiar las condiciones mismas de la existencia humana.
Como nos recuerda Primo Levi, el sujeto del universo concentracionario
nos hace preguntarnos qué significa seguir siendo un hombre, seguir
siendo humano. ;Lo es “quien trabaja en el fango/ quien no conoce la
paz/ quien lucha por la mitad de un panecillo/quien no tiene cabellos ni
nombre/ ni fuerzas para recordarlo”?!!

Estos andlisis acerca de la eliminacion de la pluralidad, presentes en
ILos origenes del totalitarismo, posteriormente proyectarin su sombra con
fuerza en La condicién bumana, para establecer, asi, un nexo de conti-
nuidad entre ambas obras.!? En esta Gltima, Arendt plantea cémo deberia
ser la vida activa, teniendo en cuenta lo supuesto por la experiencia tota-
litaria, al tiempo que analiza también los peligros que acechan a la plura-
lidad en la modernidad. El eslabén que enlaza el aislamiento de las per-
sonas bajo un régimen totalitario con las situaciones de aislamiento en la
modernidad y, por ende, de aniquilacién de la pluralidad, se plasma en
la figura del animal laborans y el triunfo de la labor como rasgos carac-
teristicos de la edad moderna. En el proceso laboral, “el hombre no estd
junto con el mundo ni con los demds, sino s6lo con su cuerpo, frente a
la desnuda necesidad de mantenerse vivo”.® En tal situacién, nadie es un
individuo singular, poseedor de una narrativa concreta; todos son idénticos
y sustituibles, metabolizados con su propia subsistencia. Por ello, para
Arendt, puesto que el animal laborans supone una falta de identidad

9 G. Agamben, ibidem, p. 211.

10 OT, t. 111, p. 569.

up Levi, op. cit., p. 37.

12 Sin duda, en los Gltimos afios se ha producido entre los estudiosos de Arendt
una vuelta hacia Los origenes del totalitarismo, que ha provocado relecturas a Ia luz de
los distintos cambios en la escena politica, tales como la aparicién del terrorismo inter-
nacional, el resurgimiento de los conflictos nacionalistas en Europa o la constancia de
perpetracién de genocidios en diferentes paises. Vid., en este sentido, el nimero especial
dedicado a esas nuevas lecturas de la revista Social Research, vol. 69, nim. 2, 2002.

13 H. Arendt, La condicion bumana, Barcelona, Seix Barral, 1974, p. 279. Acerca
de las conexiones entre la visién arendtiana del animal laborans como una victoria de
los intereses vitales que pasarfan a un primer término en el terreno politico, y las tesis
de Agamben de sustrato foucaultiano acerca del triunfo de la biopolitica, vid. André
Duarte, “Biopolitica y diseminacién de la violencia: la critica de Arendt al presente”,
en Pasajes. Revista de pensamiento contempordneo, nim. 13, 2004.
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individualizada, una vivencia extrema del cuerpo y una identificacién con
la naturaleza, la mayor oposicién se establece no entre la accién y el tra-
bajo, sino entre la accién y la labor, pues de las tres actividades que com-
ponen la vida activa, la dltima constituye la méds antipolitica de todas
porque elimina la pluralidad. Al realizar la labor, la relacién que se esta-
blece entre las personas —los laborantes— no es de igualdad, sino de
identidad: nadie es un individuo singular, con una historia tras de si, pues-
to que todos son idénticos y, por lo tanto, sustituibles. Si hubiera que
poner imigenes actuales a esa humanidad indiferenciada, a esas nuevas
masas de laborantes, probablemente ya no serian aquéllas del consumidor
o el trabajador fordista, como parece sugerir la propia Arendt en Za con-
dicion bumana, mas bien, tendrian relacién con situaciones y consecuen-
cias de la nueva economia globalizada y transnacional: mujeres y hombres
en trabajos mal pagados, en condiciones precarias, realizados clandestina
o semiclandestinamente, donde la mano de obra es sustituida inmediata-
mente por otra més barata, mis callada y mis necesitada.

En tanto que el totalitarismo ha puesto en jaque la pluralidad, la mis-
ma condicién sine qua non de toda vida politica y, ademds, ha provocado
una crisis metodoldgica a la hora de iniciar la tarea de comprender lo ocu-
mrido, jcon qué herramientas conceptuales debemos afrontar la labor de
la comprensién de los asuntos politicos que, a su vez, sean fieles y refle-
jen la pluralidad humana como precondicién de la vida politica? Aun
cuando Arendt pocas veces aborda explicitamente el aspecto de la meto-
dologfa a utilizar ante la situacién de ruptura, originada por el totalitarismo,
podemos encontrar indicaciones perfectamente coherentes con su prop6-
sito tedrico de recuperar la dignidad de la accién y la politica. El punto de
partida de esta nueva filosoffa politica serd el concepto de experiencia: “el
propio pensamiento surge de los incidentes de la experiencia viva, y a
ellos debe permanecer unido como los tinicos postes indicadores que nos
pueden orientar”.¥ Para Arendt, lo mismo que para Heidegger, el concep-
to de experiencia aprehende la ineludible interdependencia entre el suje-
to y el mundo. Por ello, lo acaecido al sujeto en su estricta soledad no
serfa en realidad una experiencia: ésta requiere la presencia de otros, la
pluralidad. Y, para examinar esas experiencias, debemos girar nuestra
mirada al interior mismo de las acciones y las palabras de hombres y mu-
jeres en “aquellas situaciones y gestos singulares que interrumpen el
movimiento circular de la vida cotidiana”,'® y que, por ello, por iniciar
nuevos cursos espontineos e impredecibles de accién, son en si mismos
acontecimientos extraordinarios. La apuesta de Arendt por una metodolo-
gia que reinstaure la pluralidad la lleva a afirmar el papel de la narracién

Y H. Arendt, “Preface: The Gap Between Past and Future”, en BFP, p. 14.
5 H. Arendt, “The Concept of History”, en BPF, p. 43.
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y la actividad del narrador (storytelling) como “guias en el camino de la
comprensién”. Mediante la incorporacién de los relatos, damos cuenta de
la irreductible pluralidad de los seres humanos; asi, cada historia nos re-
vela una voz propia y con ello crea un espacio comiin habitado ahora por
distintas voces. Voces polifénicas que nos muestran un guién y, sin em-
bargo, no se agotan en lo meramente individual —debemos recordar en
este punto el rechazo de Arendt hacia posturas solipsistas—, sino que nos
hablan de la construccién de un mundo comin, de los avances y los obs-
ticulos que encontramos al aparecer y revelarnos ante los ojos de los de-
mis. Historias insertas en un contexto social y politico de exclusién, como
la de Rahel Varnhagen, hacen de su identidad personal uria fuerza de
resistencia contra la uniformidad social, O la de Rosa Luxemburgo, con su
compromiso hacia la accién colectiva y la participacién en la res publica.
Los relatos muestran una pluralidad de individuos singulares y tnicos;
privilegian voces marginales, transgresoras, heroicas, a veces en sus pe-
quefios gestos, historias de amistad, de reconocimiento mutuo, historias
que pueden ocurrir en la esfera privada, pero con trascendencia publica,
como la de la misma Rahel Varnhagen; historias todas ellas que permiten
acceder a una comprension situada, esto es, un tipo de comprension que
no se realiza “desde ninguna parte”, puesto que ya no disponemos de un
punto arquimédico externo desde el cual comprender y juzgar, sino que
recoge el punto de vista y las experiencias de mujeres y hombres en un
tiempo y un espacio singular.

Con el énfasis en la utilizacién de los relatos,’® Arendt abre una linea
metodolégica innovadora para ese momento —afios cincuenta y sesen-
ta— y a contracorriente del marcado predominio del behaviorismo en el
terreno de la ciencia politica. No ha sido sino décadas mis tarde cuando
ha cobrado fuerza la utilizacién metodolégica de las narrativas, y se ha
mostrado como una linea de investigacién interdisciplinar muy fructifera en
las ciencias sociales; asi, el auge de la historia oral se ha manifestado en el
terreno de la historia; en el terreno juridico, las posiciones de acercamiento
de la interpretacién judicial al uso de los relatos y la literatura, como reflejan
Richard Posner o Martha Nussbaum; o en la antropologia y la sociologfa,
lo que Cliford Geertz ha denominado “descripciones densas”.!”?

16 Aunque preferiblemente biograficos, también emplea otros tipos de narrativa,
como los incidentes histéricos, las obras literarias como Heart of Darkness, en su anilisis
del imperialismo o Billy Bud, en Sobre la revolucién, Madrid, Alianza, 1985.

7 Vid. Paul Thompson, The Voice of the Past: Oral History, Oxford, Oxford Uni-
versity Press, 1989; Richard Posner, Law and Literature, Cambridge, Harvard University
Press, 1998; Martha Nussbaum, Poetic justice: The Literary Imagination and Public
Life, Boston, Beacon Press, 1996; Cliford Geertz, Local Knowdledge: Further Essays in
Interpretative Anthropology, Nueva York, Basic Books, 1983.
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Pero creo que el propésito de Arendt, orientado a la preservacién
de la pluralidad, quizi tenga su reflejo més acertado en la propuesta de
Seyla Benhabib de “situar al sujeto”, como correccién al self abstracto,
descorporeizado y desvinculado de los contextos de vida, propio de las
teorias universalistas.’® En este sentido, el interés de la teoria feminista
por recuperar la obra de Arendt, desde los noventa, y en concreto su in-
sistencia en las narrativas particulares, coincidirfan con la de Benhabib
por incorporar correcciones a la teoria habermasiana, en su desatencién
hacia las cuestiones de la vida buena y la solidaridad. Para Arendt, somos
“sujetos situados”, con unas narrativas concretas que se insertan en el
espacio creado entre las personas al actuar y hablar, al cual denomina “la
trama de las relaciones humanas”,'? de tal suerte que, frente a las narrati-
vas trascendentes de un sujeto de corte kantiano, la Gnica manera en que
cualquier persona que aparece ante los demds en el espacio publico puede
responder a la pregunta “;quién eres ti?” es contarle nuestra historia,?
mostrando a los otros nuestros deseos y esfuerzos, nuestras carencias y
esperanzas, nuestras oportunidades y necesidades. El giro narrativo en la
concepcion de la identidad del sujeto v en el mismo uso metodoldgico
de la narrativa pondria de manifiesto, en opinién de Benhabib, un sujeto
concebido como un otro concreto, en contraste con el otro generalizado,
imperante en gran medida en la ética cldsica y contemporinea. El otro
generalizado nos habla desde la igualdad formal en una comunidad
de derechos y obligaciones, haciendo abstraccién de su individualidad;
mientras que la visién del ofro concreto plantea la comprensién de las
necesidades, afectos y motivaciones personales del otro en una comunidad
de necesidades y solidaridad, realizando el ejercicio de ponernos en el
lugar del otro, propio del enlarged mind de raiz kantiana. La incorpora-
cién del otro concreto trae a primer plano un sujelo situado, entretejido
en una red de narrativas que componen su vida y dan lugar a intereses
privados, afectos, emociones y relaciones personales; a un sujeto encarna-
do, cuya identidad depende no s6lo de sus acciones, sino también de las
interpretaciones que de las mismas hacen quienes lo rodean. Arendt nos
habla desde una identidad narrativamente constituida que incorpora un
yo portador de su contexto, con lo cual no serfa posible ignorar o dejar
de lado las cuestiones que atafien a la felicidad o a la vida buena.

A primera vista, parece tentador afirmar que la filésofa sélo nos muestra
en su obra al sujeto contextualizado o concreto, dada su insistencia en los
relatos biograficos. Pero el otro generalizado también tiene un importante
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18 Seyla Benhabib, Situating the Self, Cambridge, Polity Press, 1992.

¥ H. Arendt, La condicién bumana, p. 243.

2 Vid. la explicacién de Arendt, a propésito de la vida de la escritora danesa Isac
Dinesen, en Mern in Dark Times, Nueva York, Harcourt/Brace Jovanovich, 1968,
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lugar en su teorfa. Se manifiesta como sujeto de derechos y, concretamente,
del mis importante y prioritario de ellos: el derecho a tener derechos, como
expresién de un marco universalista del cual no es posible prescindir y donde,
una vez reconocido, podrin engarzarse las necesidades y demandas concretas
de las personas con sus historias de vida singulares.?! Distinguir en el otro
(2) ese sujeto con derecho a tener derechos supone su reconocimiento en
su humanidad, en lo que tenemos en comun —ser capaces de la accién y la
palabra—, creando una necesaria comunidad de derechos. Sin la proteccion
de los derechos garantizados por la comunidad politica, se priva a la persona
del derecho a la accién o, lo que es lo mismo, se le arroja a “la abstracta
desnudez de ser humano [...]. S6lo la pérdida de la comunidad misma le
arroja de la Humanidad” .2

Esto nos remite a una de las tesis fundamentales de Arendt: la co-
munidad creada entre las personas, el espacio piblico —el mundo—,
ocupa una posicién que podemos denominar onfoldgica; s6lo mediante
la actuacién en dicho espacio nos constituimos como sujetos, aparecemos
ante los ojos de los demis, quienes componen un pdblico que juzgard y
recordari nuestras acciones. Aparecer en publico significa, pues, adquirir
realidad para los demds. La pluralidad de individuos, que nos perciben de
manera distinta, es necesaria para la constitucién del sujeto. Ello marca una
decisiva distincién entre Arendt y otras posiciones tedricas, por ejemplo,
el liberalismo, ya que la filésofa no comienza su reflexién desde el sujeto
elucidando sus caracteristicas para, de ahi, deducir y disefiar la comunidad
politica; por el contrario, para Arendt no hay sujeto si no hay espacio
de aparicién previo. En ningdn caso existe sujeto en soledad —al modo
de un Robinson, del sujeto aislado de Hobbes o del sujeto rawlsiano—,
indiferente hacia los otros bajo el velo de la ignorancia; dicho espacio
de aparicién estd habitado por una pluralidad de individuos, donde nos

21 Arendt analiza este aspecto —que no vuelve a aparecer en su obra— en Los
origenes del totalitarismo, donde reivindica una idea de derecho como producto de
la voluntad de querer construir un mundo comun en donde, precisamente, las insti-
tuciones juegan un papel determinante en la proteccién de los derechos. El derecho
a tener derechos significa, en este sentido, un derecho a la inclusién en una comu-
nidad de derechos, esto es, el derecho a la pertenencia a un Estado que reconozca
nuestros derechos posteriores como ciudadanos. Frente a una concepcién iusnaturalista
de los derechos humanos, para Arendt, no los hay si no existe la comunidad politica;
en otras palabras, los derechos no tienen como fuente la naturaleza humana, sino la
pertenencia a una comunidad. Para un andlisis de las distintas implicaciones juridicas
que plantea la férmula de Arendt, vid. Jean Cohen, “Rights, Citizenship and the Modern
Form of the Social: Dilemas of Arendtian Republicanism®, en Constellations, vol. 3,
ndm. 2, 1996; Frank Michelmann, “Parsing: ‘A Right to Have Rights™, en Constellations,
vol. 3, niim. 2, 1996; y, més recientemente, Seyla Benhabib, “Political Geographies in
a Global World: Arendtian Reflections”, Social Research, vol. 69, ndm. 2, 2002.

2 Y, Arendt, OT, t. II, p. 375.
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incorporamos a una trama ya existente de narraciones e historias inter-
pretadas. Por ello, también, dada esa preexistencia necesaria de la co-
munidad, sus reflexiones acerca del sujeto se plantean desde la dialéctica
de la inclusién-exclusién de €l en el espacio piiblico. El individuo queda
definido, entonces, por su relacién con tal espacio. Segiin fijemos nuestra
mirada en la exclusidn, los sujetos que nos aparecen en el horizonte del
espacio politico son los parias, los apdtridas, los refugiados. Desde la
inclusién, el héroe clisico, pero sobre todo el ciudadano. Y, desde una
falsa inclusién, en realidad amenazadora para el propio espacio piiblico,
el advenedizo, el homo laborans y el individuo-masa como figuras para-
digmiticas de una modernidad traicionada, que es al mismo tiempo un
diagndstico del presente.

Es probable que Arendt sea de las autoras que con mds fuerza y lu-
cidez ha tratado uno de los problemas mas acuciantes de nuestro siglo:
el desarraigo de la comunidad que se sigue de las pricticas politicas y
sociales de exclusién. El desarraigo se traduce en la pérdida tanto del
mundo comin que compartimos, como en la pérdida de la esfera privada
en donde es posible refugiarse, de los hogares y del entramado social
que nos rodea.” Las figuras de la exclusién del espacio publico —apa-
tridas, refugiados, minorias étnicas desplazadas y parias— presentan, sin
embargo, distintas caracteristicas y graduaciones en su relacién con el
reconocimiento de la alteridad por parte del sistema politico. Los apdtri-
das y los refugiados representan una nueva categoria de “no sujetos”, los
actualmente denominados sujetos sizn: sin papeles, sin relaciones y sin
derechos. Arendt analiza estas situaciones de exclusién en sus primeros
escritos, coincidentes con su propia condicién de apitrida —durante 18
afos, hasta que consigue la ciudadania estadunidense—, y su propia
historia se teje con el relato de la indiferencia moral que recibian en el
sitio a donde fuesen:

"Fuimos expulsados de Alemania porque éramos judios. Pero cuando apenas
cruzamos la frontera francesa, fuimos convertidos en boches [...]. Durante siete
afios hicimos el ridiculo papel de intentar ser franceses o, al menos, futuros
ciudadanos; pero al comienzo de la guerra todos fuimos internados como
boches igualmente.* Habiamos sido encarcelados porque éramos alemanes,
y no fuimos liberados porque éramos judios. Nuestra identidad cambia con
tanta frecuencia que nadie puede averiguar quiénes somos en realidad.®

 Arendt trata estos temas especialmente en “We Refugees”, en Ron Feldman [ed ],
The Jew as a Pariab: Jewish Identity and Politics in the Modern Age, Nueva York, Grove
Press, 1978; y en Los origenes del totalitarismo, en la parte dedicada al Imperialismo.
# Aqui, Arendt hace referencia a su internamiento en el campo de Gurs, en los Piri-
neos franceses durante el verano de 1940, junto con otras dos mil mujeres alemanas.
% H. Arendt, “We Refugees”, en R. Feldman, op. cit., p. 61.
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En la actualidad, estas palabras nos recuerdan situaciones muy si-
milares: los cierres de fronteras del espacio europeo tras el tratado de
Shengen (1990) han permitido la libre circulacién de unos —Ilos ciuda-
danos europeos— al coste de blindar la frontera e impedir la entrada a
quienes buscan proteccién de las guerras de sus paises, huyen de la mi-
seria o, sencillamente, desean lo mismo que nosotros: ser sujetos de
derechos y recibir proteccién juridica por parte de un Estado. Asistimos,
no pocas veces indiferentes, a desplazamientos de personas sin derechos
que reclaman su inclusién en nuestras comunidades. Y s6lo su trabajo,
su capacidad en este caso, como animal laborans, transformados en su
mayoria en mano de obra precaria, les procurard la ansiada ciudadania.
En Espaiia, primera frontera europea para los que llegan desde Africa, los
inmigrantes ilegales son recluidos en centros de internamiento saturados,
a la espera de ser devueltos a sus paises de origen. Y, como Arendt ad-
vertia perspicazmente, ante la falta de voluntad politica para resolver el
problema de la inclusién en la ciudadania del pais de acogida, el proble-
ma se desplaza de la agenda politica hacia las decisiones policiales y
meramente administrativas; esto es, ya no se plantea como un asunto
politico a resolver, sino como un problema policial y de gesti6n.*

Un paso més alld en la desproteccién y el desarraigo se refleja en la
situacion de los apdtridas, aquellos a quienes la terminologia de la Primera
Guerra Mundial denominaba “personas desplazadas”, porque no pertene-
cian ya a comunidad alguna. El refugiado, en este sentido, sigue teniendo
su nacionalidad de origen, pero el apitrida ha quedado absolutamente
desprotegido: no ha “nacido” juridicamente, pues se le ha declarado no
existente en ninguna comunidad. Por otro lado, Las minorfas desplazadas
sefialan la expulsién de colectivos, puesto que representan una plurali-
dad incémoda e inaceptable en un territorio definido como étnicamente
homogéneo.?” De nuevo tenemos aqui la imagen de la “cultura de jardin”
propuesta por Bauman. Los nacionalismos excluyentes no han dejado
de crear este problema en pro de una nacién homogénea, y asi se han
sucedido los desplazamientos de albano-kosovares, armenios, kurdos,
palestinos, hutus y tutsis, por citar sélo unos pocos.

Tanto los apitridas como las minorfas desplazadas son situados fuera
de cualquier comunidad politica y juridica. Arendt advierte cémo el mayor

%6 H, Arendt, OT, t. II, p. 365.

7 No hay que confundir esta situacién con la de las minorfas reconocidas en
tratados. Los tratados de minorias se aplicaban, nos cuenta Arendt, a aquellas nacio-
nalidades de las que existia un considerable niimero de habitantes en los gobiernos
sucesores. Estos tratados representaban una garantia legal adicional. No pode-
mos considerar, por tanto, a los integrantes de estas minorias como apitridas, ya que
de iure pertenecian a un cuerpo politico y se les reconocia derechos propios como el
de hablar su propia lengua.
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peligro radica en la carencia de un espacio publico y de leyes que los
protejan; entonces son devueltos a “lo que se les otorgd naturalmente, a
su simple diferenciacién”.® Estas dltimas palabras nos alertan sobre una
de sus tesis principales —posteriormente desarrollada en La condicion
bumana— respecto de la pluralidad, a saber que no podemos entender la
pluralidad como una mera alteridad. La alteridad (otherness) corresponde
a la variedad de rasgos naturales que podemos poseer, lo mismo que otras
especies animales; somos diferentes entre nosotros, porque presentamos
variaciones en nuestros rasgos. Pero la pluralidad hace referencia a la
construccién que hacemos de nosotros mismos por medio de nuestras
acciones y discursos; a nuestro esfuerzo deliberado por manifestarnos
ante los deméds como un guién con una historia detrds, no como un gué.
La pluralidad tiene relacién con la manera en que aparecemos ante un
publico., Ello supone, ante todo, la voluntad, la iniciativa de querer ser
vistos y oidos por los demis. Arendt enfatiza el significado politico de
la pluralidad. No se trata, en este sentido, solamente del reconocimiento
de la intersubjetividad —pues ella puede darse en la figura del amado
sin requerir un mundo comun publico—, sino que la pluralidad significa,
sobre todo, acciones y discursos plurales que se manifiestan en el espacio
comun compartido. Las consecuencias de la privacién del espacio publico,
del espacio de aparicién, son nefastas: el término privado cobra toda su
fuerza, ya que significa quedar encapsulados en nuestra propia subjetivi-
dad, sin la presencia de los demis, testigos de nuestra misma existencia.
Quedamos privados del sensus communis 'y con ello nos aproximamos a
la locura, puesto que, para Arendt —siguiendo a Kant—, no podriamos
comunicarnos con los demis; sélo podriamos expresar nuestras €emocio-
nes mediante gestos: “El loco —inmerso en su sensus privatus— no ha
perdido sus capacidades expresivas para manifestar y revelar sus nece-
sidades a los demids”.

El loco y el extranjero representan la dltima frontera en el reino de los
no-sujetos, de los expulsados de la convivencia humana. Son realmente los
extrafios, como la misma etimologia de exiranjero nos recuerda. Si el loco
es quien ya no puede comunicarse, el extranjero constituye “un simbolo
pavoroso de la desnudad [sic] individualidad”, ya que vive al margen del
mundo comiin, es devuelto a su mera humanidad, “se convierte en un
ser humano en general, sin una profesion, sin una nacionalidad, sin una
opinién, sin un hecho por el que identificarse y especificarse”.?? Podria-
mos decir, entonces, que a mayor inclusién en el espacio publico, en el
mundo compartido, mis pluralidad; y a mayor exclusién, mas alteridad
o, si se prefiere, mds humanidad indiferenciada.

2 H. Arendt, OT, t. II, p. 381.
2 Idem.
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El paria, sin embargo, representa una figura en la que Arendt examina
sobre todo las consecuencias sociales ante la carencia de un mundo co-
miin.*® Asi, analiza los sentimientos desarrollados entre los individuos que
se encuentran en una situacién de exclusién social, de no reconocimiento.
Fundamentalmente, nos dice, entre los parias se crea un tipo de humani-
dad especial, surgida al compartir una naturaleza comun, como si de un
organismo vivo se tratase. En ese nuevo tipo de humanidad homogénea,
se comparten los rasgos naturales, “el fondo oscuro de lo simplemente
otorgado”. En ella no imperan la igualdad o la solidaridad, sino la frater-
nidad y la compasién, sentimientos ambos que reafirman la idea de una
naturaleza humana comiin, en detrimento de los vinculos artificiales crea-
dos por el hecho de compartir el espacio piblico. El reverso del paria es
el advenedizo, el resultado de la asimilacién de los judios en la sociedad
alemana gentil, el tipo de sujeto conformista que admite la imposicién
de la homogeneidad en aras de su triunfo social, pero a quien los otros
siempre considerardn como un intruso. En el anilisis de Arendt sobre el
mismo juego de la relacién paria-advenedizo (;qué siente el advenedizo
por serlo?, jcuindo se cuestiona el paria dejar de ser un advenedizo?),
se plantea algo que posteriormente otros autores como Bauman o Victor
Klemperer, en sus diarios sobre la vida social durante el Tercer Reich,3
han sefialado también como uno de los pasos que el totalitarismo sigue
en su implantacién: la produccién de la indiferencia moral hacia el otro.
El paria recibe por parte de la sociedad esa indiferencia, visto en el caso
de los judios, dice Arendt, como el estereotipo del “judio ordinario”. El
siguiente paso, en ese proceso de expulsién del espacio publico es, de
acuerdo con Bauman, ya no la indiferencia, sino la invisibilidad moral,
que anula cualquier tipo de responsabilidad moral hacia el otro.

Sin embargo, Arendt rescata también la posibilidad de elaborar un
pensamiento resistente y subversivo contra la imposicién de la homogenei-
dad y la aniquilacién de la pluralidad. Ello constituye la postura adoptada
por el paria consciente. Seria la persona que plantea su entrada en la
esfera pudblica, reconociendo su diferencia, sacando a la luz su identidad
y plantedndola como un asunto politico: “una admisién de los judios en
las filas de la humanidad como judios”. Para Arendt, la autoconciencia
de este tipo de paria supone una tradicién perdida en la historia del pue-
blo judio, representada por individuos aislados como Rahel Varnhagen,
Bernard Lazare, Franz Kafka o Walter Benjamin, es decir, por aquellos
que no aceptaron ni ser parias sociales ni advenedizos y se rebelaron

¥ Concretamente, Arendt aplica los terminos paria y advenedizo —parvenu— a
la situacién social de los judios en Alemania a finales del siglo xvL.

3! Z. Bauman, op. cit.; Victor Klemperer, LTT. La lengua del Tercer Reich, Barcelona,
Mintscula, 2001.
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contra esta situacién, pagando con ello el precio de quedar fuera de la
ley. Si el paria consciente representa la subversion y la resistencia frente
a lo establecido, en cualquier caso, es una subversién producida desde la
exclusién del espacio publico. Quizi por ello en la obra de Arendt es una
figura que no vuelve a aparecer: su lugar es ocupado por el ciudadano,
esto es, por el sujeto que muestra las posibilidades de la accién desde la
inclusién en la comunidad politica o, en otras palabras, las posibilidades
de una accién inserta ya en un sistema democrético. No debemos olvidar,
en este sentido, que una vez que Arendt estd ya establecida como ciu-
dadana de Estados Unidos, su preocupacion se dirige en buena parte a
rescatar los momentos de participacién colectiva en la modernidad que,
como es sabido, encuentra en la revolucién americana.

Al analizar los rasgos de la ciudadania democritica, propuesta por
Arendt, nos encontramos con una ciudadania de alta exigencia, perma-
nentemente alerta ante los ataques a la pluralidad, la cual se mantiene
viva s6lo mediante el reforzamiento del espacio publico y la creacién de
espacios asociativos. Para ello, son necesarias tanto la accién colectiva de
una ciudadania participativa en la construccién y mantenimiento de la res
publica, como la proteccién de las leyes frente a la fragilidad inherente
a la accién. El tipo de leyes al que Arendt hace referencia, en Sobre la
revolucion, son las normas constitucionales; en ellas, se recoge el consenso
de fondo sobre el momento de la fundacién del cuerpo politico. La po-
litica arendtiana requiere, ademds, de ciudadanos juiciosos, aquellos que
ejercitan la facultad del juicio como capacidad especificamente politica,
a sabiendas de que no supone en ningin caso una respuesta definitiva,
general y universalmente vilida, sino que por medio de él articulamos
un espacio reflexivo donde pensamos soluciones tentativas, temporales

| y variables para nuestros problemas. Al juzgar nos ponemos en €l lugar
del otro, lo entendemos como un otro concreto, y consideramos sus aspi-
raciones y deseos. Ello supone un gesto ético de apertura hacia el otro y
nos sitia en una posicién de respeto que, segin apunta Seyla Benhabib,
se reflejarfa en la idea de la conversacién o didlogo, donde el objetivo
final no seria necesariamente el consenso o la unanimidad, sino, como
sefiala Arendt, “la anticipada comunicacién con otros”.3?

La pluralidad aparece, en este escenario, como el factum de partida,
pero también como el horizonte que siempre hay que alcanzar y preser-
var. Por ello, el espacio politico arendtiano, lejos de ser un espacio en
donde se busca el consenso a lo Habermas o la dilucidacién de unos
principios de justicia @ lo Rawls, supone mas bien el mantenimiento

l constante de ese momento de incertidumbre y de disenso presente siem-

32 H. Arendt, “The Crisis in Culture”, en BPF, p. 220.
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pre en la misma pluralidad. Quizi la figura mis representativa de esa
pluralidad la encontremos en la amistad, a la cual Arendt dedica siempre
una especial atencién.® Para ella, la amistad supone la creacién de una
comunidad de intereses con personas que, lejos de ser iguales a nosotros,
son diferentes y a quienes reconocemos en su pluralidad. Con ellos co-
incidimos y a veces disentimos; nos ponemos en su lugar para alcanzar
una mejor comprensién y de acuerdo con ello emitimos nuestros juicios;
intentamos crear un espacio comiin —el in-between arendtiano— donde
podamos seguir desarrollando esa amistad, esa comunidad creada. A
pesar de nuestras diferencias, al amigo o amiga le contamos nuestras
necesidades y esperamos, como esperaba Lessing en Nathan el Sabio,
que los vinculos creados por la determinacién de mantener juntos el
mundo comin sean mis fuertes que la intolerancia y la indiferencia. Y,
sin ese mundo comin, dificilmente puede hablarse de la accién y el dis-
curso presentes en la amistad y en la ciudadania.

El tipo de comunidad politica que Arendt prescribe como garante de
la pluralidad es radicalmente opuesto a la idea de una comunidad natural,
creada por medio de lazos de sangre, afectos, sentimientos, tradiciones y
costumbres. No son los “habitos del corazén” los que unen a la ciudadania,
sino el mundo comiin, creado artificialmente en la accién y el discurso y
su disposicién para crear un espacio publico reflexivo donde sea posible
argumentar, persuadir y contestar las opiniones de los demads. Seria, por
tanto, un espacio ptblico en continua creacién y expansion a través de las
acciones de sus miembros, definidos no por su pertenencia a una comu-

- nidad natural previa a la comunidad politica, sino por su mera capacidad
de participar y actuar. La oposicién —que Arendt establece entre este tipo
de espacio publico de caracter civico, respetuoso de la pluralidad, frente
a otro en donde el criterio de pertenencia es constituido por los vinculos
naturales— se muestra claramente en su rechazo a los nacionalismos ét-
nicos. Ello se refleja en especial en su critica a la politica sionista oficial,
imperante en la creacién del Estado de Israel. En sus escritos de los afios
cuarenta, como Zionism Reconsidered (1944), ademds de propugnar por
un Estado binacional drabe-judio, denunciaba la creacién de un Estado
€tnicamente homogéneo que excluia a los 4rabes y reproducia, una vez
mas, el problema de una minoria expulsada y desprovista de derechos.
En respuesta a ello, la minorfa desarrollaba un intenso sentimiento de
comunidad natural 34

* Vid., especialmente, “On Humanity in Dark Times: Thoughts about Lessing”, y
“Philosophy and Politics”, ambos en BPF.

# Ese articulo, asi como otros dedicados a la politica sionista, se encuentran
recogidos en R. Feldman, op. cit.
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Por el contrario, Arendt proponia que la politica del futuro, y la de
Israel en concreto, debia basarse en férmulas federativas republicanas y
seguir el modelo original de la revolucién americana al establecer, entre
los asociados, un contrato de fundacién del cuerpo politico de caracter
horizontal. El elemento fundamental de ese tipo de contrato lo constituye
el momento inicial de la promesa mutua de crear espacios ptblicos en
donde se pueda ejercitar la libertad y la accién. La integracién politica se
realiza entonces en el acto fundacional de la repiiblica, esto es, en el acto
constituyente en el que los ciudadanos crean un poder colectivo, recogido
después en las normas constitucionales. Por ello, para Arendt, en un rasgo
que comparte con el republicanismo civico, la preservacién del momento
inicial de la accién —del archein frente al prattein—3 debe ser uno de
los objetivos primordiales de la politica. Recordar ese momento y tenerlo
presente en el quehacer politico cotidiano supone seguir manteniendo
ese mundo comiin, como telén de fondo ineludible frente a la fugacidad
y fragilidad de nuestras acciones.

% Vid. la diferenciacién que establece entre esos dos momentos de la accién en
H. Arendt, La condicion bumana, pp. 250 y-ss.
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LA AMISTAD CiVICA, CONDICION DE POSIBILIDAD
DEL JUICIO POLITICO!

Maria Teresa Mufioz Sanchez*

Por su manera de juzgar, la persona se revela a si
misma, muestra su modo de ser y esta manifesta-
cién, que es involuntaria, cobra validez hasta el
punto en que se ha liberado de las idiosincrasias
meramente individuales.

Arendt

a politica es entendida por Hannah

Arendt como una actividad que permite

a cada individuo construir y desarrollar
su identidad con sus acciones y discursos; es caracterizada también como
accién que permite al individuo presentarse ante los otros en calidad de
sujeto con una identidad propia, la cual debe ser reconocida por ellos.
Desde esta concepcidn, el espacio publico se entiende como un dmbito
que “tiene el caricter de un ‘espacio de aparicién’, en el que cada indivi-
duo, mediante sus actos y palabras, se presenta ante sus pares y, gracias
a ello, le es reconocida una identidad propia (el reconocimiento de la
igualdad entre los ciudadanos se manifiesta en el derecho compartido de
expresar y reafirmar la propia identidad frente a los otros)”.? En el espacio

* Escuela de Filosofia, Universidad Intercontinental, México.

1 Esta reflexion estd inspirada en ciertas diferencias de opinién acerca de la im-
portancia de la amistad en el 4mbito del espacio compartido. Por ello, quiero dedicar
el articulo a mis compaifieras de trabajo, a quienes respeto y con quienes, desde la
philia politiké, comparto y construyo espacio publico.

2 Enrique Serrano, Consenso y conflicto. Schmitt y Arendt. La definicion de lo
politico, México, Interlinea, 1996, p. 98.
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publico se trata de afirmar la identidad propia gracias al reconocimiento,
no 2 la adhesién acritica a las normas del espacio o circulo al que se
pretende acceder. La accién politica es, pues, “una actividad de autorre-
velacién colectiva: las acciones y los discursos ejecutados en un espacio
publico especificamente organizado para que el publico lo recuerde” 3 La
accién politica y el discurso constituyen un dmbito de aparicién donde
los agentes, en su actuar juntos, revelan quiénes son ¥ qué mundo de-
sean. La realidad del mundo estd garantizada por los demis. Por medio
de la accién, los sujetos nacen, aparecen en el mundo comtn y ganan
identidad en el espacio de aparicién.¢ El espacio publico es el 2mbito del
pleno desarrollo de las identidades diversas, plurales. Es el lugar para el
reconocimiento de los otros como ciudadanos iguales.

Arendt entiende la nocién de lo publico en dos sentidos: 7) como
espacio de aparicidn, “todo lo que aparece en puiblico puede verlo y oirlo
todo el mundo y tiene la mas amplia publicidad posible. Para nosotros, la
apariencia —lo que ven y oyen otros al igual que nosotros— constituye
la realidad”;® y 2) como “el propio mundo, en cuanto es comtn a todos
nosotros y diferenciado de nuestro lugar poseido privadamente en él” 6 Este
mundo comun, que conecta y separa, proporciona el contexto fisico, el
marco de referencia comin y la continuidad temporal del espacio de apa-
ricién; no es, entonces, una pura entelequia, sino un ambito objetivo.

Espacio de apariencias y mundo en comiin conforman entonces los dos senti-
dos basicos de la esfera de lo priblico y sus rasgos son: aparicién, pluralidad,
espacio de la accién y del discurso, fragilidad contrarrestada por la memoria
y la perdurabilidad de los artefactos e instituciones, espacio de interaccion,
de bisqueda de lazos comunes y de diferenciacién a la vez.”

Para Hannah Arendt, la accién es una forma de manifestar las poten-
cialidades vinculadas con la capacidad de aparicién —libertad, accién,
discurso y pluralidad—. Al menos en Za condicién bumana, Arendt insiste
en la condicién de los seres humanos para ser libres sélo mientras actian.

* Ronald Beiner, El juicio politico, México, Fondo de Cultura Econdmica, 1987,
p. 36.

“Recordemos que lo politico es la actividad en la cual estd en juego la constitu-
cién del ser; es la base de la condicién humana. La constitucién de fines y, con ello,
la de la persona estd en juego en la accién. A la filésofa le preocupa qué nos hace
ser personas, siempre con la acotacién de que este problema no tiene en la base una
idea sustancialista de ser.

5 Hannah Arendt, la condicién bumana, Barcelona, Paidés, 1998, p- 59. Las
cursivas son mias. (En adelante, CH seguido de la pigina.)

§ Ibidem, p. 61.

7 Nora Rabotnikof, “Un lugar de lo comiin. Reflexiones sobre el espacio publico®,
tesis de doctorado, inédita, p. 112.
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Ser libre y actuar es una y la misma cosa. La libertad asi se convierte tanto
en una parte constimtiva del hombre, como en una realidad politica. De
esta forma, la fil6sofa de Kénigsberg nos proporciona la imagen del héroe,
desde cuya proyeccién se nos otorga la perspectiva del ciudadano como
actor. El héroe es un hombre con el coraje para aparecer y armarse de la
libertad necesaria para actuar. Pero Arendt afade a la libertad, el juicio,
el cual constituye no sélo una capacidad de actuar, sino también una
capacidad que se relaciona con la figura de observador, aquel que narra
y reflexiona criticamente sobre el pasado. Reflexién que, si bien en prin-
cipio es solitaria, ocurre ahi, en el mundo comiin. La capacidad de juicio
le permitird juzgar ya no como actor, sino como espectador reflexivo.

En el espacio piblico, mundo de apariencias constituido por los
hombres que actiian y hablan, es imprescindible contar con la figura del
espectador reflexivo. Aquel que no es Gnicamente un sujeto que obser-
va y narra impasible los acontecimientos pasados, sino que —ésa es mi
propuesta de lectura— también es, en cierto sentido, un actor que define
cursos de accién a partir de juicios gestados en el mundo comin, esa otra
manifestacién de lo piblico.

Del concepto de juicio politico sostenido por Arendt quiero ocupar-
me en este articulo. En primer lugar, me centraré en delimitar las rasgos
caracteristicos de la figura del espectador reflexivo, su capacidad de
prestar atencién a las condiciones del aparecer y, fundamentalmente, su
capacidad de juzgar. A ella dedicaré el segundo apartado haciendo énfasis
en la nocién de respeto, de amistad civica. El interés del presente escrito
es mostrar cémo la validez del juicio del espectador reflexivo depende
siempre de una actitud de respeto, de philia politiké en términos aristo-
télicos, hacia los otros, aquellos con los que comparte el mundo.

El espectador reflexivo

Sin espectadores el mundo seria imperfecto [...]
este invisible obtenido de lo visible permaneceria
desconocido para siempre si no hubiera un espec-
tador que lo acechase, lo admirara, rectificara las
historias y las reflejara en palabras.

Arendt

En su ensayo de introduccion a las Conferencias sobre la filosofia politica
de Kant, Ronald Beiner manifiesta la idea de una evolucién del pensamiento
arendtiano referente a la nocién de juicio politico y al papel que juega el
espectador reflexivo en la vida activa.® De acuerdo con Beiner,

8 Vid. Ronald Beiner, “Hannah Arendt y la facultad de juzgar”, en H. Arendt, Con-
[ferencias sobre la teoria politica de Kant, México, Paidés, 2003, pp. 157-270.
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Cuanto mis reflexionaba [Arendt] sobre la facultad de juzgar, mis se incli-
naba a considerarla como un privilegio solitario (aunque dotado de sentido
observador, en oposicién al actor cuya actividad se realiza necesariamente en
compaiiia). Se actia con otros; se juzga por uno mismo (aungue se represente
a los ausentes en la propia imaginacién).?

En lo siguiente, reconstruiré la figura del espectador reflexivo, re-
cuperando algunas ideas de Beiner, pero distancidndome de él en la
separacién entre un espectador inserto en el mundo de la praxis y otro
centrado en la contemplacién. La pregunta aqui es ;de qué modo participa
el espectador en la representacién?, ;cémo se diferencia del actor?, ;no es
también el espectador un actor?

Podemos encontrar los primeros indicios de la figura del espectador
reflexivo en “La crisis en la cultura. Su significado politico y social”.?® En
este texto, donde comienza analizando el concepto de cultura y criticando
la sociedad de masas, Arendt ofrece algunos atisbos de su interpretacién
de la Critica del juicio kantiana.!' Su interés, entonces, es destacar que
la riqueza, el potencial del juicio radica en un acuerdo potencial con los
demis. Afirma:

En la Critica del Juicio, Kant insisti6 en una forma distinta de pensar, para la
que no seria bastante estar de acuerdo con el propio yo, sino que consistia
en ser capaz de “pensar poniéndose en el lugar de los demis” y que, por
tanto, €l llamé “modo de pensar amplio”. El poder del juicio descansa en un
acuerdo potencial con los demis [...]. De este acuerdo potencial obtiene el
juicio su validez potencial.?

Lo importante para el hilo conductor de nuestra reflexién es que “el
juicio depende de la presencia del otro”.!3 Esta capacidad es una habi-
lidad politica, en tanto requiere del punto de vista personal e incluye la
perspectiva de los otros con quienes se comparte un espacio. De manera
que, como ya sefialé, el espectador reflexivo no es un sujeto que especu-
la desde su capacidad aislada de conocimiento, sino un ciudadano que
juzga en un mundo comin, desde el sentido comun. Aparece asi otra
de las categorias fundamentales de la propuesta arendtiana, el sensus
communis, apuntada en el citado ensayo y mis desarrollada en La vida

9 Ibidem, p. 163.

0 H. Arendt, “La crisis de la cultura. Su significado politico y social”, en Entre el
pasado y el futuro. Ocho ejercicios sobre la reflexion politica, Barcelona, Peninsula,
1996, pp. 209-238. (En adelante CC, seguido de la pigina.)

1 Thidem, pp. 231 y ss.

2 Ibidem, p. 232.

B Ibidem, p. 233.
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del espiritu.' Se trata, de acuerdo con la interpretacién de Arendt, de una
especie de sexto sentido, que coordina los otros cinco y asegura que las
percepciones adquiridas por medio de los otros sentidos son veraces.
Desde €l adquirimos la sensacién de realidad.’s

Esta categoria es importante, pues nos acerca a la idea arendtiana
de ciudadano como espectador reflexivo. En oposicién clara a la idea
de sujeto cartesiana desde la cual se establecen condiciones para la ver-
dad de caricter subjetivo y con afanes de universalidad, Arendt ubica al
hombre entre los otros. De manera que la validez del juicio no depende
del Yo o de la autoconciencia, sino que “sus alegatos de validez nunca
pueden extenderse mds alld de los otros en cuyo lugar se ha puesto la
persona que juzga para plantear sus consideraciones”.!¢ El juicio politico,
entonces, depende de este sentido comin que compartimos con los otros
al mismo tiempo que compartimos el mundo.'” En los juicios politicos, se
adopta una decisién que, si bien mediada por lo subjetivo —esto es, por
el lugar que ocupa quien juzga en el mundo compartido—, deriva de la
objetividad, la realidad del mundo dada por el hecho de que el mundo
es lo comin a todos."® Tales juicios son “arbitrarios”, ya que no implican
una nocién de verdad propia del 4mbito de conocimiento, sino que se
muestran como opiniones que pretenden persuadir al otro. “Este ‘galanteo
0 persuasion’ se corresponde en todo con lo que los griegos llamaron [i.e.,
Dpeithein], convencer y persuadir por la palabra, algo que vefan como la
forma tipicamente politica en que las personas hablaban entre si”.’? Por
ello, Sécrates serd el prototipo de este espectador reflexivo, aquel que es
capaz de juzgar, poniéndose en el lugar del otro:

Un pensador, en definitiva, que sepa siempre estar como un hombre entre los
hombres, que no esquive el foro, que sea un ciudadano entre los ciudadanos,
no haga nada ni pretenda nada salvo lo que en su opinién tienen derecho a
ser y hacer los ciudadanos.?®

En el campo de la accién y el discurso, esta cualidad personal pasa a_
primer plano. Aquel o aquella que uno o una es pasa a primer plano en la

Y Vid. H. Arendt, La vida del espiritu, Madrid, Centro de Estudios Constituciona-
les, 1984. (En adelante, VE seguido de la pagina.) Esta categoria aparece en distintos
momentos de la primera parte dedicada al pensar, pp. 62-78, 83, 102, 109-110, 124,
142 y 243.

15 Ibidem, pp. 67 y 68.

16 CC, p. 233.

7 Vid. CC, p. 234.

'® Nos dice Arendt en CH: “El dnico cardcter del mundo con el que calibrar su
realidad es el de ser comin a todos”, p. 231,

19 CC, p. 235.

® VE, p. 197
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vida politica, ms alld de los talentos o cualidades que pueda tener. El juicio
se nos muestra como andlisis de situaciones para elegir un cierto curso de
accién. Podriamos decir que se trata de un proceso de deliberacién politica
mediante el cual los agentes, los actores, deciden futuras acciones. El espec-
tador es el ciudadano con capacidad de juicio. “Es la facultad de juicio la
que nos hace embonar en este mundo de fenémenos y apariencias, y nos
capacita para encontrar nuestro lugar apropiado en €1."* En este sentido del
juicio, el espectador que juzga es también un actor.

Sin embargo, es preciso recordar aqui que el espectador reflexivo
debe ser capaz de tomar distancia de la ideologia al uso o de los dogmas
impuestos. Y en la toma de distancia, del espectador reflexivo se reclama
su alejamiento de la accién, de la aparicién explicita en el mundo; en este
rubro, efectivamente, el espectador reflexivo se aleja de su condicién de
actor. De un alejamiento necesario para el verdadero juicio, nos habla
Arendt en su obra Eichmann in Jerusalem:=

Los pocos [hombres] que todavia eran capaces de distinguir el bien del mal
se basaban simplemente en su propio juicio, y lo hacian libremente. No
habia reglas a las que atenerse, bajo las cuales pudieran ser subsumidos los
casos particulares que tenfan delante. Tenfan que decidir ante cada caso a
medida que iban apareciendo porque no existian reglas para lo que no tenfa
precedentes.®

Al mismo tiempo, el juicio emitido por el espectador reflexivo no es
de ninguna manera definitivo, sino que se integra en el entramado de la
accién y el discurso para ir reconstruyendo el espacio publico. Es mis,
deberi ser juzgado por otros. Recuperamos con claridad la importancia,
para la validez del juicio, del mundo comin.

¢Cémo conciliar, entonces, la objetividad que requiere el juicio con la
insercién en el mundo comun, propia del juicio politico? Veamos.

Las preocupaciones medulares de Arendt son dos: accién y pensa-
miento. Mas especificamente, la filésofa de Konigsberg considera que
la capacidad de juzgar, propia del pensamiento, es una habilidad de la
politica. Pensar constituye una actividad que tiene su fin en sf misma y
sin resultados tangibles. Pensar no debe confundirse con conocer. En su
articulo “El pensar vy las reflexiones morales”,* Arendt adelanta algunas

2 R. Beiner, op. cit., p. 38.

2 H. Arendt, Eichmann in Jerusalem: A report on the Banality of Evil, Nueva York,
Vinking Press, 1962. (En adelante EJ.)

3 Ibidem, p. 295. La traduccién es mia.

# H. Arendt, “El pensar y las reflexiones morales”, en De la bistoria a la accion
[introduccién de Manuel Cruz], Barcelona, Paidés/ICE/UAB, 1995, pp. 109-137. (En
adelante PRM, seguido de la pagina.)
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de las ideas ejes de su obra inconclusa La vida del espiritu. Una es la
importante relacién entre el pensar y el juicio. En estas dos obras y en
la recopilacién de las conferencias sobre Kant, se apoya Beiner para
establecer un giro en la propuesta de Arendt en relacién con el juicio y
con el papel del espectador reflexivo. En una linea convergente, Richard
Bernstein sefiala que en La vida del espiritu el juicio se presenta como
una forma de pensamiento:

La presuposicion [sic] para este tipo de juicio no es el alto desarrollo de la
inteligencia o sofisticacién en cuestiones morales, sino meramente el habito
de vivir juntos explicitamente con uno mismo, esto es, estar comprometido en
el silencioso didlogo entre mi y mi mismo es lo que desde Sécrates a Platén
llamamos usualmente pensar.??

Sin embargo, y este punto es el que me permite discrepar de ambos
autores, posteriormente en La vida del espiritu establece matices y dis-
tinciones claras entre ambas capacidades.?® Recurriendo a Kant, Arendt

distingue entre el intelecto, que desea conocimiento verificable, y la

razén que desea pensar y comprender. El intelecto busca la verdad;
la razén, el sentido. Ello distingue al espectador reflexivo: la bisqueda
del sentido.

La condicién de la vida del espiritu consiste en sustraerse a la participacién
activa, en tomar el punto de vista del espectador. A diferencia de lo que
ocurre con el pensamiento especulativo, en el caso del juicio, el espectador
no esta solo, ya que a pesar de no hallarse implicado en el acto, siempre lo
estd con sus co-espectadores. Tal posibilidad de juzgar como espectadores
la debemos al sentido comiin que no es mas que nuestro sentido del mundo
y de su intersubjetividad, una cualidad producida en comin.?

~ Asi pues, el matiz que Arendt introduce aqui apoya mi lectura: si
bien el juicio es una forma de la vida del espiritu, no por ello es posible
realizarlo aisladamente, en tanto se efectia en un mundo comin. En este
sentido, no puede separarse juicio y accién. El juicio no es mera especu-
lacién, si bien parte de la observacién, la admiracién y la reflexién.

3 Cit. por Richard J. Bernstein, Hannah Arendt and the Jewish Question, Cam-
bridge, Massachusetts, MIT Press, 1996, p. 172.

% Un aspecto interesante consiste en si podemos identificar, juzgar y pensar. De
manera que el espectador reflexivo es un ciudadano con capacidad de juicio o capaz
de pensar, de reflexionar. Pareciera que se trata de dos capacidades distintas, pero
intrinsecamente relacionadas: el juzgar presupone la capacidad de pensar que, ademis,
no debe confundirse con el conocer. No podemos detenernos en este punto.

% Fina Birulés, “;Por qué debe haber alguien y no nadie?”, en H. Arendt, ;Qué es
la politica?, Barcelona, Paid6s/ICE/UAB, 1997, p. 35.
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En su tltima obra,® recuperando la concepcién griega, Arendt vincu-
la el pensar con el lenguaje, la filosoffa y la metafisica. La teoria en el
mundo griego es una actividad cuya indudable supremacia sobre la accién
se debe a que nos acerca a la condicién de inmortalidad, que poseen los
dioses. Ahora bien, los teéricos, los filésofos profesionales, no pueden
dar una respuesta adecuada a la pregunta ;qué nos hace pensar?, porque
la contestacién surgirfa desde el exterior, es decir, no desde la propia
experiencia del pensar. En ellos, entonces, no se conjugan las dos pasio-
nes que Arendt pretende conectar: el pensamiento y la accién.

En este contexto, aparece la nocién de espectador que me interesa
rescatar aqui. El espectador es quien admira y observa las cosas; y tiene
esta posibilidad, porque esti fuera del domino de los asuntos mundanos,
pero atento a los asuntos piblicos. Tanto en el pequefio ensayo El pensar
¥ las reflexiones morales,® como en La vida del espiritu, encontramos una
encarnacién de este pensador: Sécrates

S6crates es presentado aqui como un pensador no profesional que
une dos pasiones —compartidas con la propia Arendt—: el pensamiento
y la accién.® ;Cuiles serian las capacidades a destacar de SGcrates como
modelo de espectador reflexivo, como aquel que conjuga pensamiento
y accién? Tres comparaciones guian a Arendt: el tibano, la comadrona
y el torpedo.®

El espectador reflexivo sabe cémo aguijonear a los ciudadanos, los
incita “a la reflexién y [al] examen critico, actividad sin la que la vida, en
su opinién, no valdria gran cosa y no se podria considerar incluso como
tal”.3? Pero, ademds, el espectador reflexivo sabe c6mo liberar a los otros
de los falsos pensamientos; ello produce una “parilisis” que permite la
reflexién (recordemos que el pensar es una actividad con un fin en si
misma). La parilisis provocada por el pensar es, pues, doble: interrumpe
cualquier otra actividad y, también, aturde debido a que cuestiona las
normas, las reglas aplicables a cualquier otra conducta general; en otras
palabras, pone en crisis los prejuicios.?

Asi, el pensar deviene critico, porque evita que los ciudadanos se
aferren a las reglas de conducta establecidas. “La bisqueda del sentido,
que sin desfallecer disuelve y examina de nuevo todas las teorias y reglas
aceptadas, puede en cualquier momento volverse contra si mismo, por
asi decirlo, y producir una inversién en los antiguos valores y declararlos

% Vid. VE, pp. 155 y ss.

® Vid. PRM, p. 119.

* Vid. VE, p. 197.

3 Vid. PRM, p. 123 y VE, pp. 203-204.
32 VE, p. 203. Vid. también PRM, p. 123.
3 PRM, p. 125.
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como ‘nuevos valores™ 3 El espectador reflexivo del que nos ocupamos no
es quien, desde su asiento —un lugar intemporal, la regién del pensar—,
disfruta del especticulo y juzga la representacién porque no participa en
ella. Por el contrario, si el juicio es posible para este espectador se debe
a su participacién en la representacion. Ello sucede porque el juicio no es
nunca un actividad privada. “La del juicio es una actividad importante, si no
la mis importante, en la que se produce este compartir-el-mundo-con-los-
demds.”® Se nos muestra aqui, pues, una de las acepciones del concepto
de lo piblico que apunté en la introduccién: la de mundo comun.

La nocién de lo piblico como mundo comin nos permite recuperar
la relacién interna de este dmbito con la accién y el discurso; es mis,
reivindicar la palabra como forma de accién politica.? Como ya dije, de la
accion y la palabra surge este espacio compartido, el espacio piblico.¥”

Si la accién, el valor, la libertad, constitufan rasgos fundamentales
en el héroe; el juicio, el pensar ampliado y el sensus communis, son los
rasgos destacados del espectador reflexivo.

Para nuestra filésofa, como anuncié en la introduccién, la accién es
una forma de manifestar las potencialidades vinculadas con la capacidad
de aparicién —libertad, accién, discurso y pluralidad—. A ellas debemos
afadir el juicio, el cual no es sélo una capacidad de actuar, sino tam-
bién, como he sefialado al tratar la nocién de espectador reflexivo, una
capacidad relacionada con el observador, aquel que narra y reflexiona
criticamente sobre el pasado. Tal reflexidn, si bien en principio solitaria,
se da ahi, en el mundo comn.

El ciudadano tiene la potencialidad de usar el lenguaje y de actuar
y, asi, de constituir el mundo comiin, compartido, definido constante-
mente de forma intersubjetiva. Una construccién en la cual el espectador
reflexivo debe jugar un papel fundamental, en tanto la capacidad de
juzgar —tanto si se entiende desde el punto de vista del actor, como del
espectador— es la que nos permite dar sentido al mundo mediante la

 Ibidem, p. 126.

¥ CC, pp. 233-234.

3 Recordemos que, segin la interpretacién de Arendt sobre el mundo griego,
accidn y discurso se consideraban coexistentes e iguales; ello significa que la mayor
parte de la accién politica es realizada con palabras y es lo que permite que, al menos
en ese Ambito, sea en parte ajena a la violencia.

% Como bien sefiala Manuel Cruz en la introduccién a La condicién humana,
no debe confundirse el momento constitutivo de la identidad en el espacio publico
con una soberania del agente sobre el sentido de la accién. “Precisamente la exterio-
rizacién —la objetivacién lingtifstica— en el relato viene a probar este caricter de
descubrimiento con el que ante el agente aparece el significado de lo realizado por
€l mismo. Las historias nos revelan un actor pero no un autor”. Vid. Manuel Cruz,
“Introduccién”, en CH, p. x1.
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eleccién de cursos de accién o de la reflexién sobre el pasado. Por ello,
s6lo mediante el ejercicio del juicio reflexivo serd posible otorgar validez
intersubjetiva a la legalidad, al espacio publico. De este modo, como se-
fialaba antes, si bien la figura del héroe es fundamental para entender el
momento de constitucién misma de éste, en tanto espacio de aparicidn, el
espectador reflexivo supone la posibilidad de juzgar, de prestar atencién
a las condiciones de posibilidad de ese aparecer.

Una pregunta queda adn por responder, a saber, ;qué o quién da
validez al juicio?

La amistad civica en un mundo comiin

El fin del mundo comiin ha llegado cuando se ve
sélo bajo un aspecto y se le permite presentarse
Unicamente bajo una perspectiva.

Arendt

En la propuesta de Arendt, el lenguaje no se entiende como un obs-
ticulo para el pensamiento, sino como la condicién implicita a la capacidad
de juzgar. El lenguaje, en los planteamientos arendtianos, se entiende
como memoria, narracion y discurso; por todo ello, es una posible fuen-
te del consenso. Aunque el consenso se logre, es siempre “cortejado”
debido 2 la ineludible pluralidad humana. Construirlo implica, segin
entiendo, el predominio de la palabra sobre otros instrumentos de
poder, o sea, la asociacién de las cuestiones y los espacios ptiblicos con
ambitos de despliegue de la persuasién mediante la argumentacién. Su
obra inconclusa, La vida del espiritu —asi como las Lectures on Kant's
Political Philosophy-, apunta hacia el desarrollo de estas ideas. Allf en-
contramos “la doctrina no escrita de la razén”® teoria del juicio. Como
es sabido, Arendt trata de preservar la relacién entre el juicio y la razén
discursiva, por ello, en el presente recorrido recuperaré una nocién que
aparece meramente apuntada en La condicion humana y desarrollada
con mayor extensién en un ensayo incluido en la compilacién Men in
Dark Times, titulado “On Humanity in Dark Times: Thoughts about Les-
sing”.®® Me refiero a la nocién de philia politiké, amistad civica o respeto.
Esta constituye el punto clave en la comprensién del juicio politico como
ambito para la accién deliberativa de constitucién del espacio piblico.

38 Al respecto, vid. Albrecht Wellmer, “Hannah Arendt sobre el juicio: la doctrina
no escrita de la razén”, en Finales de partida: la modernidad irreconciliable, Madrid,
Citedra, 1996, pp. 321-341.

3 H. Arendt, “On Humanity in Dark Times: Thoughts about Lessing”, en Men in
Dark Times, Nueva York, HBJ Book, 1983, pp. 3-31.

Intersticios, afio 10, niims. 22/23, 2005, pp. 119-133




|. HOMENAJE A HANNAH ARENDT A TREINTA ANOS DE SU MUERTE 129

En La condicién bumana, Arendt nos dice:

El respeto no difiere de la aristotélica philia politiké, es una especie de
“amistad” sin intimidad ni proximidad; es una consideracién hacia la perso-
na desde la distancia que pone entre nosotros el espacio del mundo, y esta
consideracién es independiente de las cualidades que admiramos o de los
logros que estimemos grandemente. Asf, la moderna pérdida de respeto, o la
conviccién de que sdlo cabe el respeto en lo que admiramos o estimamos,
constituye un claro sintoma de la creciente despersonalizacién de la vida
piblica y social.®

Podriamos preguntarnos aqui qué puede aportar el concepto de philia
politiké a una teorfa del juicio. Partiré, para responder a esta inquietud, de
la relacién establecida por Aristételes entre amistad y justicia. En la Etica
Nicomdquea, el filésofo establece un nexo ineludible:

La amistad y lo justo tratan de los mismos objetos y envuelven a las mismas
personas [...] la amistad estd presente hasta el punto de que los hombres
comparten algo en comdin, pues tal es también el grado en que comparten
una visién de lo que es justo.®

Si recuperamos esta idea en estrecha conexi6n con la cita anterior de
Arendt, es posible establecer un nexo ineludible entre amistad y politica,
entre comunidad politica y comunidad de amigos. Lo comun entre los
amigos es una visién compartida de lo justo y, en esa medida, la amistad
es una forma de comunidad.

Aristételes se ocupa de sefialar que este juicio compartido acerca de lo
justo no es una identidad de opini6n, sino de una concordia (homonoia).
Con palabras del Estagirita: “Homonoia es amistad entre conciudadanos,
y tal es, en realidad, el uso comtin del término, pues su esfera es lo que
es en el interés comin y lo que es de importancia para la vida”.#? Asi,
siguiendo la lectura de Aristételes, podemos concluir con Beiner que
“juzgar es juzgar con, y juzgar con es ser amigo. Juzgar bien es lo prin-
cipal de la politica”.#

Pero no debemos confundir la nocién de amistad civica, que Arendt
recupera de Aristételes, con la idea de fraternidad. En el texto dedicado
a Lessing, asi como en Acerca de la revolucion, la filésofa se encarga de
distinguir muy bien estos dos rubros. Para ella, es importante diferenciar

“ CH, p. 262.

41 Arist6teles, Etica Nicomdquea, 1159b25-1160a10.
2 Aristételes, Etica Nicomdquea, 1167b2-4.

4 R. Beiner, op. cit,, p. 143
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con claridad entre la amistad moderna, dominada por el eros, y la antigua,
caracterizada por la philia:

En la antigiedad se pensaba que los amigos eran indispensables para la vida
humana; en realidad, que una vida humana sin amigos no valfa la pena de
vivirse [...]. [Actualmente], estamos acostumbrados a ver la amistad tan sélo
como un fenémeno de intimidad, en que los amigos se abren los corazones
unos a otros, sin que les moleste el mundo ni sus demandas. [...] Asi nos
resulta dificil ver la pertinencia politica de la amistad.#

La amistad entendida como eros destruye la posibilidad de construir
un espacio de aparicién de las identidades diversas, plurales. En su trabajo
sobre Lessing, precisamente critica la biisqueda de intimidad porque sig-
nifica evitar la disputa, tratar sélo con personas con quienes no se entra
en conflicto. La excesiva cercania, segtin Arendt, suprime las distinciones,
elimina el mundo compartido, el espacio ptblico, que es por definicién
un espacio de pluralidad. En La condicion bumana ya habia dicho que “el
amor, por razén de su pasién, destruye lo intermedio que nos relaciona
y nos separa de los otros”.#

La amistad no significa, en el contexto de la vida priblica, ni intimidad
ni fraternidad. Los hombres deben ser desconocidos, pero no se sigue
que deban ser hermanos ni intimos. En cambio, la nocién de amistad
aristotélica, la cual vincula amistad, comunidad y justicia, nos permite
considerar a aquélla como elemento indispensable de la vida publica.
Como sefialé, no se trata de una amistad intima, sino de una amistad
civica que implica sensus communis.

Siguiendo la lectura que Beiner hace de Arendt y Aristételes, aqui he
presentado la amistad civica, que me permite vincular el sewsus commis-
nis —recuperado por Arendt de AristSteles— con la idea del pensar
poniéndose en el lugar del otro —recuperada de Kant—. Recordemos
que ésta es una forma distinta de pensar, para la cual no era suficiente
estar de acuerdo con el propio yo; consistia en ser capaz de “pensar
poniéndose en el lugar de los demds”. Asi, la amistad civica recupera
nuestra insercioén en un mundo comin compartido, que se hace explici-
to mediante la nocién de sensus communis y, al mismo tiempo, nos abre
a la posibilidad de pensar sin perder lo que nos vuelve dnicos, lo que
nos distingue de aquellos con quienes compartimos juicio. Sefialé al ini-
cio de estas reflexiones que en los juicios politicos se adopta una decisién,
la cual, si bien mediada por lo subjetivo —por el lugar que la persona
que juzga ocupa en el mundo compartido—, deriva de la realidad del
mundo, dada por el hecho de que el mundo es lo comiin a todos.

“H. Arendt, Men in Dark Times, pp. 31-32. La traduccién es mia.
% CH, p. 261.
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La posibilidad de juzgar poniéndose en el lugar del otro y el sensus
communis no puede vincularse con la justicia mis que por medio de la
amistad civica. Recordemos que, segin Aristételes, los amigos tienen en
comiin una visién de lo justo.

El vinculo entre el sensus communis aristotélico y el pensar amplio
kantiano nos permite recuperar la validez del juicio politico. No se trata
de un juicio subjetivo y, por ello, particular, pero tampoco de una forma
de conocimiento de corte universal.

El pensamiento politico es representativo; me formo una opinién tras conside-
rar determinado tema desde diversos puntos de vista, recordando los criterios
de los que estdn ausentes; es decir, los represento. Este punto de vista no
implica adoptar ciegamente los puntos de vista reales de los que sustentan
otros criterios y, por tanto, miran hacia el mundo desde una perspectiva di-
ferente; no se trata de empatia, como si yo intentara ser o sentir como alguna
otra persona, ni de contar cabezas y unirse a la mayoria sino de ser y pensar
dentro de mi propia identidad como en realidad no soy. Cuantos més puntos
de vista diversos tenga yo presentes cuando estoy valorando determinado
asunto, y cuanto mejor pueda imaginarme cémo me sentiria y pensaria si es-
tuviera en lugar de otros, tanto mds fuerte serfa mi capacidad de pensamiento
representativo y mis vilidas mis conclusiones, mi opinién.#

El espacio publico se nos ofrece, desde esta perspectiva, en otra de
sus dimensiones: ser un dmbito para el ejercicio del juicio politico. Se
pone asi de manifiesto el vinculo ineludible entre juicio, accién y argu-
mentacién.

Conclusion

Este tipo de concordia (la amistad civica) existe
entre los hombres buenos. Son de una misma opi-
nién consigo mismos y unos con otros [...]. Desean
lo que es justo y lo que va en interés comin, y
éstas son sus metas comunes. Los hombres malos,
en cambio, no pueden vivir en concordia, salvo en
pequefio grado, asi como no pueden ser amigos.

Aristételes

La acci6n es la forma de actividad que nos permite iniciar algo nuevo,
al tiempo que el discurso revela el cardcter Gnico del individuo, Gnico en la
pluralidad. Accién y discurso son los actos que generan la historia, la cual
nos permite hablar de mundo. De la accién y la palabra, surge el espacio

46 H, Arendt, “Verdad y politica”, en Entre el pasado y el futuro..., p. 254.
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compartido, el espacio publico. Segin la interpretacién del planteamiento
arendtiano que he esbozado, el espacio publico es tanto un espacio de
aparicién constituido en el encuentro constante de los ciudadanos plu-
rales, como el mundo comin. Desde ambos sentidos, podemos atisbar
esta otra dimensi6n, 1a de ser espacio para el juicio reflexivo, un espacio
para la argumentacién y la deliberacién critica.

El ciudadano, en su condicién de espectador reflexivo, tiene la po-
tencialidad de juzgar y, por ello, de constituir el mundo comtn, compar-
tido, definido constantemente de forma intersubjetiva. Los limites, bordes
no definidos, de ese mundo comun, del espacio publico en constante
construccién, constituyen el marco de la legitimidad. En la labor de de-
limitacién, el espectador reflexivo juega un papel fundamental, en tanto
la capacidad de juzgar —entendido desde el punto de vista del actor y
del espectador— es la que nos permite dar sentido al mundo al elegir
cursos de accién o de reflexién sobre el pasado. Por ello, sélo mediante
el ejercicio del juicio reflexivo serd posible dar validez intersubjetiva a
la legalidad; sélo por tal medio es posible construir un espacio publico.
De este modo, si bien la figura de ciudadano que actia —el héroe— es
fundamental para entender el momento de constitucién del espacio pa-
blico, en tanto espacio de aparicién; el espectador reflexivo supone la
posibilidad de juzgar, de atender a las condiciones de posibilidad de ese
aparecer. De este modo, el espacio ptiblico se nos ofrece en otra de sus
dimensiones: ser un dmbito para el ejercicio del juicio politico.

Al igual que la objetividad en el &mbito epistemol6gico se mide por
el consenso intersubjetivo, la legitimidad en el dmbito politico se mide
por la intersubjetividad de la opinién. Asi, para Arendt, la verdad de la
razén y el poder politico estin radicalmente separados. Lo excelente de
la condicién humana es su capacidad de comunicacidn, argumentacién
y deliberacién, de manera que la praxis comunicativa es el niicleo de la
vida social y politica. La objetividad a la que apela Arendt en el contexto
de la exposicion de la esfera publica radica en la simultinea presencia
de innumerables perspectivas, en una palabra, en la pluralidad. Asi, el
mundo comiin se muestra como objetivo, justo porque viene a constituirse
en las muiltiples miradas, en la pluralidad de perspectivas. Es importante
enfatizar que para Arendt no se trata de conseguir un consenso con miras
a alcanzar determinados objetivos previamente fijados. El consenso y el
acuerdo son fines en si mismos, y asi deben entenderlo todos los que
estdn implicados.?”

7 Vid. Joseph M. Esquirol, “En la encrucijada de la politica: poder frente a violencia
y dominio”, en En torno a Hannah Arendt, Madrid, Centro de Estudios Constitucio-
nales, 1994, pp. 54 y ss.
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La politica se entiende como algo inherente a la intersubjetividad
humana, en su ejercicio por medio del debate, la deliberacién y el juicio,
imbitos todos ellos dependientes de la idea de discurso. Nos dice Arendt
en el prologo a La condicién bumana:

Cualquier cosa que el hombre haga, sepa o experimente s6lo tiene sentido
en el grado en que pueda expresarlo. Tal vez haya verdades mis alld del
discurso, y tal vez sean de gran importancia para el hombre en singular, es
decir, para el hombre en cuanto no sea un ser politico, pero los hombres
en plural, o sea los que viven, se mueven y actian en este mundo, sélo ex-
perimentan el significado debido a que se hablan y se sienten unos a otros
a si mismos.*

La recuperacién de lo publico como espacio de recreacion de lo es-
pecifico humano nos permite recobrar la interna relacién de este ambito
con la accién y el discurso y, ain mis, reivindicar la palabra como forma
de accién politica.

Segiin Arendt, el fenémeno fundamental del poder no es la instrumentaliza-
cién de una voluntad ajena para los propios fines, sino la formacién de una
voluntad comtn en una comunicacién orientada al entendimiento. El poder
se deriva basicamente de la capacidad de actuar en comin. Esa “opinién en
la que muchos se han puesto publicamente de acuerdo” significa poder en
la medida en que descansa sobre convicciones, esto €s, sobre esa peculiar
coaccién no coactiva con que se imponen las ideas, y en que se regula me-
diante un vinculo institucional reconocido.®

Asi, la opinién concertada debe surgir del juicio reflexivo. Este, segin
he defendido, emana de una actitud de respeto, de amistad civica, que
permite entender a los participantes en el espacio piblico como miembros
de una comunidad, donde se comparten fines desde la pluralidad.

En nuestro recorrido, la amistad civica se ha mostrado como condicién
indispensable para la posibilidad misma no sélo de la accién intersubjetiva,
sino también de la deliberacién, y el juicio realmente critico y politico.

4 CH, pp. 16-17.
9 M. Cruz, “Introduccion”, en op. cit, pp. VI-VIL
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SENTIDO ARENDTIANO
DE LA “BANALIDAD DEL MAL”

Sissi Cano Cabildo’

Las dos fuentes del pensar que he tratado son
distintas hasta el grado de contradecirse. Una es
el asombro maravillado sobre el especticulo en
medio del que hemos nacido [...] y la otra es la
extrema miseria del ser humano de estar arrojado
en un mundo cuya hostilidad es sobrecogedora.

Arendt

n este articulo analizaré el sentido arend-

tiano de la banalidad del mal, que

bésicamente corresponde a la ambiglie-

dad semintica del sentido de la maldad, banalidad que con toda su tri-
vialidad no deja de tener terribles consecuencias para uno mismo y para
los demas. - .
Arendt alude a la banalidad del mal a partir del seguimiento del
caso Eichmann, una de las principales cabezas burocriticas del régimen
nazi, quien nunca se sintié responsable ni. culpable de su colaboracién
con el genocidio; por el contrario, siempre se mostré orgulloso de sus
actos. Arendt relata con asombro cémo después de ser sometido a anilisis
psicolégicos resulté que Eichmann no mostraba un perfil psicolégico de
psicépata, sino una personalidad curiosamente normal. Nunca lo diagnos-
ticaron como sidico, demente o retrasado mental, pero si evidencié con

* Departamento de Filosofia y Letras, Universidad Auténoma de Tlaxcala, México.




136 SENTIDO ARENDTIANO DE LA “BANALIDAD DEL MAL"

franca naturalidad la falta de reflexién en sus argumentos; al respecto, la
autora comenta que la falta de pensamiento puede devenir una suerte
de locura moral altamente peligrosa. Y es que por falta de reflexién las
personas pueden ser ficilmente manipulables por cualquier concepto
frivolo de lo bueno y de lo malo, banalidad que no minimiza la crueldad
de sus efectos.

En la semdntica arendtiana, el pensamiento corresponde a la actividad
espiritual de la autorreflexidn, y la autora judia enfoca este sentido al
ambito ético-politico por su funcién preventiva. Arendt no considera que
el pensamiento garantice actuar bien, ni siquiera que nos pueda garanti-
zar alguna definicién universal del bien y del mal ni la mixima altura de
algin otro ideal sea la verdad absoluta, la felicidad perfecta, el bien
publico, la paz perpetua o cualquier otro; més bien, supone que por
falta de pensamiento el hombre puede caer en la estupidez, que puede
ser tanto o mis peligrosa que el sadismo declarado. No hace falta que
ejemplifique las terribles consecuencias contemporineas de conceptos
faniticos o fundamentalistas del bien, o la vaguedad soez de “libertad
duradera”, “justicia infinita”,...

Para analizar este tema, dividiré mi exposicién en tres partes: primero,
mencionaré algunos datos psicobiograficos de Eichmann para comprender
mejor las consecuencias ético-politicas de la falta de pensamiento; después,
explicaré el concepto arendtiano del pensamiento; por ltimo, abordaré
el sentido arendtiano de la banalidad del mal. Al respecto, anticipo que
Arendt investigd estos temas sélo desde el punto de vista filoséfico, no
pedagdgico, por lo que en su investigacién no trata las estrategias diddc-
ticas para actualizar el pensamiento; tampoco en este articulo abordaré
alternativas pedagdgicas al respecto. Sélo presentaré los argumentos de
la fil6sofa en torno de la banalidad del mal y su repercusién en el 4mbito
personal y piiblico.

Caso Eichmann

Los-datos psicobiogrificos de Eichmann han llegado gracias a la obra
de Arendt Eichmann en Jerusalén, cuyo contenido aparecié por primera
vez en febrero y marzo de 1963; luego fue ligeramente abreviado en el
New Yorker, que le pidi6 a Arendt un informe del curso del juicio de Ei-
chmann celebrado en Jerusalén en el afio 1961. Posteriormente, aparecié
una edicién corregida y aumentada del libro publicado en mayo de 1963,
versién en la que me he apoyado para este trabajo.

Presentaré estos datos no para dramatizar el genocidio de los nazis,
ni para entrar en alglin andlisis psicoldgico o historiografico, sino como
una invitacién a la reflexién ética que nos permita comprender mejor el
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sentido arendtiano de la banalidad del mal. Después de todo y lamenta-
blemente, Eichmann nos recordard muchos otros casos.

A mi modo de ver, el peligro mis asombroso que refiere Arendt en
el seguimiento del caso Eichmann, quien organizara el asesinato masivo
de seis millones de judios, fue la referencia de ser una personalidad en
apariencia normal; de hecho, seis psiquiatras certificaron que era un hom-
bre sin patologia alguna. Incluso uno de ellos consideré que los rasgos
psicolégicos de Eichmann hacia su familia y amigos eran no sélo normales,
sino ejemplares. El religioso que lo visit6 frecuentemente en la prision
declaré que Eichmann era un hombre con “ideas muy positivas”.

Bien vale cierto recelo hermenéutico ante el juego maquiavélico de
las apariencias, si fueron muchos los nazis que no aparentaron algiin tipo
de sadismo en sus vidas ordinarias: algunos de ellos llevaban flores a la
novia, acostumbraban rezar por las noches, etcétera.

Eichmann tampoco dejaba ver un “anormal” odio hacia los judios ni
era partidario de algtn fanatismo; incluso se dice que tuvo algin romance
en su juventud con alguna judia.

La lectura de la obra clasica sionista Der Jundenstaat de Theodor Herzl
convirtié a Fichmann al sionismo, doctrina de la que jamds se apartaria, pues
habia quedado fascinado por el “idealismo” de los judios. El més grande
idealista que Eichmann afimé conocer fue Rudolf Kastner; con €l negocié
las deportaciones de judios a Hungrfa y de €l contaba que habia sacrificado
tal como debia ser a sus hermanos de raza en aras de su ideal.!

Eichmann habfa empezado su carrera como colaborador activo en el
rescate de judios en Europa; pero no por algin principio de solidaridad,
sino mas bien porque él mismo decia estar harto de su profesion de viajante
de comercio. Asimismo, si después ingresé en el partido nazi, no fue por
intimas convicciones; de hecho, ni siquiera conocia el programa del par-
tido. Digamos que se inici6 en el nazismo por criterios acomodaticios.

El Dr. Franz Meyer, ex miembro del Ejecutivo de la Organizacion
Sionista de Alemania, confirmé la propia historia de Eichmann: en Berlin
su comportamiento era totalmente correcto, pero el problema comenzé
al ser ascendido a un cargo con poderes ejecutivos; cambié de manera
radical: el trato a los judios se convirtié en insolencia y groseria.

Otro caso similar fue el del Dr. Stahlecker, quien en opinién de Eich-
mann era una excelente persona, “libre de odios y de chovinismos de
toda clase”; en Viena solia estrechar la mano a los representantes judios.
Pero afio y medio més tarde, cuando fue nombrado Einsatzgruppen, se
las ingenié para matar a tiros a doscientos cincuenta mil judios.

! Gfr. Hannah Arendt, Eichmann en Jerusalén. Un estudio sobre la banalidad del
mal [trad. del inglés de C. Ribalta], Barcelona, Lumen, 1999, pp. 68-70.
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¢:Serd que el poder corrompe? Arendt no aborda la posibilidad de que
al subir la escalera del poder simultineamente el hombre vaya pasando por
alto el sufrimiento de quienes sostienen la escalera, porque aun cuando
supongamos que esto es cierto, ;por qué, entonces, hay personas que no
estin dispuestas a cualquier cosa en aras del poder?

Arendt nos trae a la memoria la historia que cuenta Glinter Weisen-
born acerca de dos campesinos que al ser llamados a filas por la SS se
negaron a alistarse, por lo que fueron condenados a muerte y el dia de
su ejecucion escribieron a sus familiares: “Preferimos morir a llevar sobre
nuestra conciencia crimenes tan horribles; sabemos muy bien cuiles son
los deberes de las 55.2

No todos los alemanes eran condenados a muerte por negarse a par-
ticipar en el partido nazi; el precio que debian que pagar por no militar
en el partido no siempre fue tan radical como para pagar con la vida
misma. En otras palabras, muchos tuvieron la posibilidad de no militar
en el partido y, sin embargo, lo hicieron.

Uno de los factores por los que muchos alemanes se adhirieron al
nazismo fue, desde el punto de vista psicolégico, el cansancio y la re-
signacién que traia la clase obrera por las derrotas sufridas después de
sus victorias, durante la revolucién de 1918. Con Hitler encontraron un
incentivo; su gobierno se identificé con Alemania y, asimismo, la oposicién
al nazismo no significaba otra cosa que la oposicién a la patria.

En contraste con la resignacién asumida por la clase obrera y la bur-
guesia liberal y catdlica, las capas inferiores de la clase media acogieron
con gran entusiasmo la ideologia nazi —con su espiritu de obediencia
ciega al lider, su odio a las minorias raciales y politicas, sus apetitos de
conquista y su exaltacién del pueblo alemin y de la raza nérdica—. En
realidad, hay ciertos rasgos caracteristicos de esta baja clase media: su
amor al fuerte, su odio al débil, su mezquindad, su hostilidad, su avaricia,
no s6lo con respecto al dinero sino también a los sentimientos y, sobre
todo, su ascetismo.

Por otra parte, también la autoridad de la religién y de la moral tra-
dicional se hallaba todavia firmemente arraigada. Lo que les faltaba en
seguridad y agresividad a los individuos de esta clase, lo compensaron
con el sometimiento a las autoridades fuertes, Asi que una parte del pue-
blo se volvié fandtica de la ideologia nazi, aunque también hubo otra
de la poblacién que se inicié en este régimen, pero sin transformarse en
admiradora de €l

Si bien la época entre 1924 y 1928 fue de mejoramiento econémico
y aportd nuevas esperanzas para la baja clase media, todas las ganancias

* Ibidem, p. 158.
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desaparecieron con la crisis posterior a 1929, lo que constituyé un golpe
mortal contra la autoridad del Estado. Y como el Estado y el régimen
mondrquico habian constituido, de cierto modo, la base psicoldgica de
la pequefa burguesia, su fracaso y su derrota destruyeron el fundamento
de su existencia misma. Ademis, la familia, como el dltimo baluarte de
la clase media también, se vio debilitada en la posguerra; la autoridad
del padre perdi6 fuerza y con ello las nuevas generaciones obraban a
su antojo. Asi, la vieja generacién de la baja clase media se volvié mis
resentida, mientras los jévenes se veian impulsados hacia la accién, con
lo cual el oportunismo radical del nazismo encontré buena acogida. Miles
de pequefios burgueses que habrian tenido muy pocas probabilidades de
ganar dinero o prestigio obtenian en la burocracia nazi una considerable
tajada de poder. La satisfaccion emocional que les proporcionaba el poder
del nazismo compensaba el empobrecimiento cultural y econémico de
sus vidas.

Todos estos factores psicosociales influyeron en la adhesién al na-
zismo; sin embargo, sigue latente la pregunta de por qué entonces hubo
alemanes que se negaron a participar en el genocidio.

Arendt, por ejemplo, refiere el caso de cerca de cien mil individuos
de alto y de bajo nivel educativo, que desde el principio del régimen de
Hitler se opusieron a él. Algunos fueron conocidos —como Karl Jaspers
y Reck-Malleczewen—, pero hubo muchos otros casos anénimos, como
el referido por Arendt acerca de un artesano que prefirié trabajar como
obrero a ingresar en el partido nazi. Otros renunciaron a una carrera aca-
démica antes que jurar a nombre de Hitler; hubo otro grupo de obreros,
especialmente en Berlin, y de intelectuales socialistas que ayudaron a
muchos judios. La filésofa de Konigsberg explica el rechazo a militar en
el partido nazi a partir del ejercicio de reflexién moral y de la apertura
espiritual que permite interesarse en la otredad. En su conferencia “Res-
ponsabilidad moral bajo la dictadura”, Arendt sostiene que los pocos que
rechazaron ser complices del nazismo “fueron los tinicos que se atrevieron
a juzgar por si mismos”. Por el contrario, la falta de pensamiento convierte
a cualquier ser humano en presa ficil de la manipulacién ideolégica, por
estiipida que sea. De hecho, Arendt sostiene que el nacionalsocialismo
se mantuvo gracias a personas superficiales e irreflexivas.

Cuando el doctor Dieter Wechtenbruch —ayudante del doctor Ser-
vatius y discipulo de Carl Schmitt— estuvo presente durante las primeras
semanas del juicio de Eichmann, parecia mis impresionado por su falta
de educacién que por sus crimenes. El propio Servatius declaré que la
personalidad de su cliente era la propia de un “vulgar cartero”.?

3 Ibidem, p. 220,
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¢Qué podia esperarse de un hombre que, primero, declaré que una
de las primeras cosas aprendidas en su vida es que nunca debia prestarse
juramento y, después, que preferirfa testificar bajo juramento? ;Por qué
Eichmann aseguré al tribunal que lo peor que podria hacer era escapar
a sus responsabilidades y suplicar clemencia? ;Por qué después presentd
un documento solicitindola? Cuando el joven policia encargado de su
bienestar psicolégico le entregé Lolita para que se distrajera leyendo,
Eichmann lo devolvié visiblemente indignado diciendo: “es un libro
malsano por completo”.*

El gusto de Eichmann por las palabras rimbombantes lo hicieron un
sujeto ideal para el empleo del “lenguaje en clave”. La reiterada afasia de
Eichmann y los repetitivos clichés que decia, lo llevaban a disculparse
frecuentemente: “mi tnico lenguaje es el burocritico”.’ Frases pegadizas
a las que Eichmann llamaba “palabras aladas”, de las que repetia un slo-
gan constantemente: “estas son batallas que las futuras generaciones no
tendridn que librar”.

Siempre que los jueces en el curso del interrogatorio intentaban apelar
a su conciencia, se indignaban y desconcertaban al notar que el acusado
tenia a su disposicién un cliché de “satisfaccién” para cada periodo de
su vida y para cada una de sus actividades,

Los jefes de las tropas de los Einzatzgruppen habian sido elegidos
por Heydrich entre los mejores de las S5, todos ellos con titulo universi-
tario. El miembro de la jerarquia nazi mas dotado para la resolucién de
problemas de conciencia era Himmler. El ideaba slogans como el famoso
lema de las SS: “Mi honor es mi lealtad™ o “sabemos muy bien que de lo
que de vosotros esperamos es algo sobrehumano, esperamos que seiis
sobrehumanamente inhumanos™ y justamente por este tipo de ideas, la
cualidad que los dirigentes del Tercer Reich tenian en la més alta estima
era la “despiadada dureza”, criterio por el cual elegian a los “asesores en
asuntos judios”.

De ahi que el problema radicara, no tanto en dormir su conciencia, como en
eliminar la piedad meramente instintiva que todo hombre normal experimenta
ante el especticulo del sufrimiento fisico. El truco utilizado por Himmler [...]
consistia en invertir la direccién de estos instintos, o sea, en dirigirlos hacia
el propio sujeto activo. Por esto, los asesinos, en vez de decir: “iQué horrible
es lo que hago a los demas!”, decian: “jQué horribles especticulos tengo que
contemplar en el cumplimiento de mi deber, cuin dura es mi misién!”.?

4 Ibidem, p. 79.
5 Idem.

6 Ibidem, p. 159.
7 Ibidem, p. 160.
8 Ibidem, p. 161.
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Lo que se grababa en la mente de aquellos asesinos era la simple idea
de estar dedicados a una tarea histérica, grandiosa, Ginica, “una gran misidn
que se realiza una sola vez en dos mil afios”. La superficial conciencia
de Himmler era tan ridicula que pretendié ensefiar a los hombres a ser
criminales sin dejar de sentir decencia. De alguna forma, los dirigentes
nazis tenfan que justificar las aberraciones cometidas y por este intento
de demostrar sus “buenas intenciones”, los jefes sistemdticamente elimi-
naban de las organizaciones a quienes experimentaban un placer fisico
al cumplir con su misién.

Tal vez por eso, Eichmann crefa injusta la acusacién de asesinato, pues
segun él, nunca matd a alguien ni ordené matar a un judio o a cualquier
otra persona; pero dejo bien sentado que habria matado a su propio
padre, si se lo hubieran ordenado. Una y otra vez repitid que sélo se le
podia acusar de ayudar a la aniquilacién de los judios y de “tolerarla”,
aniquilacién que segtin declaré en Jerusalén fue “uno de los mayores
crimenes cometidos en la historia de la humanidad”.?

El mejor ejemplo de las “buenas intenciones” de las S5 lo tenemos
en las primeras cimaras de gas construidas en 1939 para cumplimentar
el primer decreto de Hitler que decia: “debemos conceder a los enfermos
incurables el derecho a una muerte sin dolor”, con lo cual la palabra
“asesinato” fue sustituida por “el derecho a una muerte sin dolor”.

Arendt refiere de Reck-Malleczewen, el caso de una dirigente nazi
que acudié a Baviera en 1944 para elevar la moral a los campesinos,
diciéndoles: “el Fiithrer, en su gran-bondad, tiene preparada para todo el
pueblo alemdn una muerte sin dolor, mediante gases, en caso de que la
guerra no termine con nuestra victorja”.!?

¢;Los nazis, como cualquier ser humano, tuvieron la capacidad de
cuestionar las “buenas intenciones” de Hitler, de sospechar la distincién
entre dignidad y honor, entre “despiadada dureza” y valor y muchos otros
valores? Por supuesto que si, sélo que no lo hicieron; ;pereza mental,
enajenacion, adoctrinamiento, autismo espiritual, indolencia?

En el curso del juicio, por lo que refiere Arendt, Eichmann dio in-
confundibles muestras de indignacién siempre que los testigos contaron
atrocidades y crueldades cometidas por los hombres de las SS; asi, no fue
la acusacién de haber enviado a millones de seres humanos a la muerte
lo que en verdad lo conmovié, sino la acusacién segin la cual Eichmann
habia matado a palos a un muchacho judio. Aunque Eichmann confesé
haberse quedado anonadado cuando Heydrich le dijo: “El Fithrer ha orde-
nado el exterminio fisico de los judios”, afirmé haber perdido la alegria por

? Ibidem, p. 41.
1 Ibidem, p. 168.
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el trabajo, todo. Eichmann explicé que su tnica alternativa era el suicidio,
lo cual era mentira, porque a los miembros de los equipos de exterminio
resultaba muy facil abandonar sus puestos, sin sufrir graves consecuencias.
En los documentos de Nuremberg, por ejemplo, no hay ni un solo caso en
que se aplicara la pena de muerte a un miembro de las §§ por negarse a
participar en alguna ejecucién. Eichmann finalmente reconocié que pudo
haberse negado a cumplir sus funciones tal como otros habian hecho,
pero consideraba que eso no era “digno de admiracién”; aseguraba con
gran orgullo que siempre “habia cumplido con su deber”.

De lo anterior, Arendt postula la nocién de banalidad del mal; lejos de
significar su poca importancia, quiere decir que el mal empieza a tornarse
banal cuando se considera que deriva de alguna “verdad”; como el caso
de Eichmann, quien nunca cuestioné la ideologia nazi y se justificaba con
las supuestas virtudes de lealtad y obediencia a su partido, lo cuidl, segiin,
él, podria equipararse con el concepto kantiano del deber. Resulta obvia
la tergiversacion soez de la filosofia moral de Kant que elimina por com-
pleto la obediencia ciega para dar paso a la capacidad humana de juzgar.
Pero, en fin, Eichmann decia haber leido la Critica de la razon prdctica
e intentado seguir fielmente los criterios de este fildsofo alemin, Aunque
después explicd que recién llevé a cabo la Solucién Final (el exterminio
de los judios) y advirtié que habia dejado de vivir en consonancia con
los principios kantianos, se consolé pensando que habia dejado de ser
“duefio de sus propios actos” y que no podia “cambiar nada”.

Al final, Eichmann no quiso mostrar arrepentimiento, porque “es cosa
de nifios [sic]"."! Para arrepentirse, primero debe haber conciencia de la
mala accién, haber meditado al respecto; pero éste no fue el caso de
Eichmann. Alguna vez dijo haber tenido sentimientos de culpa y cuando
le preguntaron la causa conté que de nifio se “habfa hecho dos veces la
rabona”. Si hubiera pretendido ser astuto, habria podido decir que tenfa
sentimientos de culpa. por asesinar a tantos judios, pero lo que en reali-
dad le producia malestar era transgredir el orden; fue franco al decir con
naturalidad lo que le producia culpa.

Bach-Zelewsky fue uno de los pocos que padecid una crisis nerviosa
tras las matanzas; el dnico entre todos los de su categoria que se acusé
a si mismo puiblicamente por haber cometido asesinatos en masa, aun-
que nunca lo acusaron de ello.’? Segin Erich Fromm, Goering fue otro
caso raro de quienes parecian sentirse culpables por la magnitud de los
crimenes cometidos. Goering rogaba al Dr. Gustave Gilbert —psicélogo
que entrevistd a varios lideres nazis prisioneros— que lo visitara todos los

W Ibidem, p. 44.
12 Cfr. ibidem, p. 30.
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dias, y le decia: “Mire, yo no soy tan malo como parece, no soy tan malo
como Hitler; él maté mujeres y nifios, yo no; por favor, créame” 13

Como si no tuviera conciencia Eichmann fue incapaz de sentirse
culpable, No habia necesidad alguna de cerrar la voz de la conciencia,
no porque no la tuviera, sino porque la conciencia de la sociedad que
lo rodeaba le hablaba con una voz respetable. Siempre procuraba actuar
amparado por las 6rdenes recibidas. La defensa no alegé la concurrencia
de “6rdenes superiores”, sino de “actos de Estado”, aquellos que consisten
en el ejercicio del poder de soberanfa y, en consecuencia, se hallan fuera
del dmbito del poder judicial.

Seguin Arendt, el burécrata sélo conoce un pecado: la transgresion al
orden, el contravenir las reglas. La légica burocritica dicta: si no lo hu-
biese hecho yo, cualquier otro colega habria hecho lo mismo. Eichmann
era criminal estadistico como la gran mayoria de los nazis, con lo cual el
genocidio devino una suerte de matanza administrativa. Desde un enfo-
que similar, Fromm relata la caracterizacién de Himmler hecha por Carl J.
Burckhardt: “es siniestro por su grado de subalternidad concentrada, por
una especie de miope escrupulosidad, de inhumana metodicidad, con un
elemento de autémata”

No s6lo podemos hablar de genocidio autémata o de burocratizacidn
del exterminio; también estuvo en juego el sadismo sin més. Viktor E.
Frankl, por ejemplo, refiere de su propia experiencia en los campos de
concentracion cémo entre los guardias de las SS siempre habia alguien
dispuesto a torturar sidicamente a cualquier prisionero.!

La é€lite de la vieja burocracia del partido nazi luchaba entre si por
el honor de destacar en aquel sangriento asunto. Muchos acusados
por participar en el holocausto dieron un lamentable especticulo acu-
sadndose unos a otros, aunque nadie inculpé a Hitler. La situacién era tan
sencilla como desesperada: la abrumadora mayoria del pueblo alemin
creia en Hitler; incluso después del ataque a Rusia y del establecimiento
de los tan temidos dos frentes; incluso después de que los Estados Unidos
entraran en la guerra; incluso después de Stalingrado, de la defeccién de
Italia y de los desembarcos aliados en Francia.

La oposicién al partido nazi quedd casi totalmente destruida por las
S§ en sus campos de concentracién y en los sétanos de la Gestapo; lo que

3 Erich Fromm, La condicién bumana [trad. del inglés de G. Steenks), Barcelona,
Paidés, 1991, p. 83.

Y E. Fromm, El amor a la vida [trad. del inglés de E. Prieto], México, Paidés,
1985, p. 100.

15 Gfr. Viktor E. Frankl, El bombre en busca del sentido, Barcelona, Herder, 1995,
p. 85.

6 Cfr. H. Arendt, op. cit., p. 150.
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queds de esta izquierda sélo gané cierta importancia con la conspiracién
de los actos del 20 de julio; pero la mayoria de los conspiradores eran en
realidad antiguos nazis. Esta izquierda no conceda la menor importancia a
los problemas morales y menos atin a la persecucién de los judios; lo que
la situé en la oposicién fue que Hitler estuviera preparando una guerra.
Los interminables conflictos y crisis de conciencia que los atormentaban
giraban todos, casi exclusivamente, en torno del problema de la alta trai-
cién y de su violacién de juramento de fidelidad a Hitler. Estos hombres
que lucharon contra el Fiihrer no estuvieron inspirados por la indignacién
moral ni por lo que sabian del sufrimiento de las victimas, sino por la
inminente derrota y ruina de Alemania, a excepcién de ciertos individuos
y grupos como la Rosa Blanca,” que actuaron por repugnancia al dictador.
El jefe de “los conspiradores”, Carl Friederich, decia, por ejemplo, que
incluso un general debe comprender que “continuar una guerra que no
puede terminar en la victoria es evidentemente un crimen”.'®

Eichmann fue ahorcado, su cuerpo incinerado y sus cenizas arrojadas
al Mediterrineo, fuera de las aguas jurisdiccionales israelitas. Sus Gltimas
palabras fueron: “Dentro de muy poco, caballeros, volveremos a encon-
trarnos. Tal es el destino de todos los hombres. jViva Alemania! {Viva la
Argentina! jViva Austria! jNunca las olvidaré!”.»?

El pensamiento

En la obra arendtiana, el pensamiento (Denken) es la actividad
espiritual de la autorreflexién que busca el “significado” en el sentido
kantiano.

Empezaré explicando en qué sentido el pensamiento es una actividad
espiritual. En su obra La vida del espiritu, la filésofa de Konigsberg se
refiere al espiritu como a la actividad del pensamiento y del juicio que
puede iniciarse o detenerse segin la voluntad del sujeto. En cambio, su
concepto de alma tiene una connotacién méis amplia; corresponde a la
idea griega de psyché, principio de movimiento interno que potencializa
la vida.? Para Arendt, el espiritu difiere por completo del alma en cuanto
que la caracteristica fundamental de la vida del espiritu es el estar solo y
relacionarse con uno mismo, mientras que el alma es el lugar de donde
emergen nuestras pasiones, sentimientos y emociones, que no s€ auto-

17 Organizacién de estudiantes muniquenses, en la que destacan los hermanos
Scholl, dedicada principalmente 2 la distribucién de octavillas contra los nazis.

8 4, Arendt, op. cit., p. 157.

¥ Ibidem, p. 382.

2 Cfr. Aristételes, Acerca del alma [trad. del griego de T. Calvo Martinez], Madrid,
Gredos, 1994, p. 180.
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generan, sino se suscitan por acontecimientos externos. El alma es una
mezcla mis o menos cadtica de hechos que no creamos, sino sufrimos
(patbein); los sentimientos y las emociones afectan al alma y propician
ciertas reacciones, que a veces pueden embargarnos, como ocurre con
el placer y con el dolor.!

El pensamiento es una actividad espiritual que todos los seres hu-
manos podriamos actualizar, salvo situaciones limite en las que uno se
ve imposibilitado, como la enfermedad, la guerra o algo similar, pero
en situaciones normales todos los seres humanos tenemos dicha poten-
cialidad, la actualicemos o no. Es decir, para la filésofa judia, por libre
voluntad el sujeto deviene ente pensante; no es el pasado ni la historia ni
el contexto lo que genera el pensamiento, sino el atreverse a pensar, el
tener el valor de servirse del propio pensamiento, como ya lo advirtiera
Kant en su momento. El pensamiento serd asi la mejor herramienta con-
tra la manipulacién y que nadie nos puede quitar; resulta inaprehensible
para los demis, por muy poderosos que sean. El pensamiento es asi un
recurso redentor.

La gran importancia del pensamiento en la vida privada y publica no
radica en garantizar el actuar bien ni en alcanzar definiciones universales
de algin ideal; si garantiza, en cambio, una actitud escéptica, que vale
lo suficiente para cuestionar criterios banales de muchas ideologias y
prejuicios que pueden llevar al egoismo indolente, al ensimismamiento
inerme o, peor aun, a la crueldad. Asumir una actitud critica ante la vida
no es poca cosa si reparamos en la ambigiiedad de muchos criterios por
los que se puede atentar contra la vida y contra la dignidad.

Si el pensar —el dos-en-uno del diilogo silencioso— actualiza la diferencia
dentro de nuestra identidad, dada en la conciencia, y por ello produce la
conciencia como su subproducto, entonces el juzgar, el subproducto del
efecto liberador del pensar, realiza el pensamiento. [...] Y esto, en los raros
momentos en que se ha alcanzado un punto critico, puede prevenir catis-
trofes, al menos para mi.?

Arendt distingue el pensamiento de cualquier otra forma de cono-
cimiento. El objetivo del conocimiento es la verdad y de tal bisqueda
surgen las ciencias, mientras que el pensamiento busca el “significado”
en el sentido kantiano, segin la autora. Arendt equipara el significado
con los conceptos kantianos “fin” (Zweck) y “propésito” (Absichit). En
este sentido, considera que el pensamiento no pregunta qué es algo o si

A Gfr. H. Arendt, La vida del espiritu [trad. del inglés de C. Corral y F. Birulés],
Barcelona, Paidés, 2002, p. 94.
2 Ibidem, p. 215.
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existe, sino qué significa para si misma que exista. El pensamiento decide
qué merece la pena conocer y tal decisién no puede ser cientifica.”

Pensar es especular con sentido. Y como el sentido de la vida o de tal
experiencia es algo estrictamente personal y subjetivo, por ello, cuando
el sentido va mds alld de cualquier interés privado y pretende algo més
universal —la verdad, la belleza o algin otro ideal—, pudiera interpretarse
como revelacién de cierta condicién divina en lo humano, llamese nous,
lo a priori o algo més. Arendt lo asocia al eros: “Concluimos que sélo la
gente inspirada por este eros, este amor deseoso de sabiduria, belleza y
justicia, es capaz de pensamiento «—esto es, nos quedamos con la natu-
raleza noble de Platén como un requisito para el pensamiento—".2¢

Para la filésofa de Konigsberg el pensamiento es autosuficiente y no
depende de la opinién de los demis, como el juicio. Si el pensamiento
requiere de algo, en todo caso serd de la memoria para recordar y replan-
tearse lo acontecido repetidas veces; en este sentido, pensar es re-pensar
y post-pensar. Al replantearnos una y tantas veces algin problema o idea,
de una u otra forma, se termina por revivir el pasado como agradeciendo
haber vivido tal situacién. Tal vez por eso Heidegger consideraba que
Denken (pensar) y Danken (agradecer) eran lo mismo.

El pensamiento se mueve entre universales y esencias invisibles;
no produce resultados concretos; es fuente incesante de preguntas sin
respuesta. Arendt compara el proceso de pensar con el perpetuo tejer y
destejer de Penélope. Esta capacidad no descubrird de una vez por todas
lo que sea el bien y el mal ni proporciona algin mandato o proposicion
moral; no confirma, més bien disuelve las reglas de conducta estableci-
das. Pero, entonces, jpara qué sirve? Que el pensamiento o los grandes
pensadores no puedan dar respuestas absolutas a los principales cues-
tionamientos humanos podria desanimar cualquier btisqueda al respecto.
Arendt desconfia que pueda existir alguna forma de conocimiento que
alcance la verdad absoluta; mis atin, considera pedantes y peligrosos los
pilares de la verdad (bien, civilizacién, progreso, honor, etc.) si muchos
de ellos han legitimado injusticias, muertes y guerras. “Los errores mas
terribles han sustituido a las verdades mis conocidas.””

Arendt no pretende prescribir valores, sino subrayar la aptitud para
interrogar todo valor, ya que constituye el caricter fundamental del
pensamiento. “No puedo decirles clara y explicitamente —y odiaria
hacerlo— cuiles son las consecuencias para la politica actual del modo

B Ibidem, pp. 78-90.

26 {4, Arendt, “El pensar v las reflexiones morales”, en De la bistoria a la accién
[trad. del inglés de F. Birulés], Barcelona, Paidés, 1995, p. 129.

2 H. Arendt, Hombres en tiempos de oscuridad [trad, del inglés de C. Ferrari y A.
Serrano de Haro], Barcelona, Gedisa, 2001, p. 21.
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de pensar que intento, no adoctrinar sino suscitar o despertar entre mis
estudiantes. Pero esperaria que aquellas cosas extremas que son la con-
secuencia concreta de la falta de pensamiento no puedan aflorar.”

La aptitud para interrogar cualquier valor, pensar y repensar en estas
cosas, impide tener una actitud totalmente pasiva, sumisa u obediente hacia
lo que digan los demds y permite a la vez ejercer el derecho a la denuncia
y a la critica, idéneo para la efectividad de los derechos humanos.

La conciencia de si no es lo mismo que el pensamiento, pero sin
ella el pensamiento no seria posible; sucede que el pensamiento es un
didlogo interior con uno mismo que construye poco a poco una volun-
tad autolegisladora, lo que garantiza cierta autonomia. Tal autonomia se
construye mediante criterios hilvanados a uno mismo que derivan por
suerte en “compromisos con uno mismo”. El ser mis auténomo es el ser
mis comprometido. Por el contrario, la falta de pensamiento facilita la
heteronomia, con lo cual expone la propia vida a normas y preceptos
externos, de la calidad que sean. ;Qué podria esperarse de alguien que
acepta cualquier idea, que cree cualquier cosa? Seria como pactar con
nifios. Kant consideraba “minoria de edad” a la incapacidad de servirse
del propio entendimiento sin la direccién de otro.?’

Segin Arendt, a lo largo de la historia los menos inclinados al pen-
samiento fueron generalmente los mis dispuestos a obedecer. Quienes
abrazaron con mis firmeza el viejo cédigo fueron también los mis ansiosos
por asimilar el nuevo, mientras que quienes parecian los elementos me-
nos fiables del antiguo orden fueron los menos déciles.? De lo anterior,
inferimos que parece mis confiable aquel que ejerce su pensamiento con
autonomia; habria que ver la rareza de tal condicién. No es gratuito que
Lutero dijera que “el hombre necesita de Dios porque necesita de alguien
en quien confiar”. Arendt se queda en el mundo humano contingente para
encontrar a ese alguien en quien confiar, siempre que sea, por supuesto,
un ente pensante. De hecho, Arendt confia en el ser humano desde el
momento en que reivindica el sentido digno de la politica aristotélica y
criterios redentores como la libertad, la promesa, el perdén, la philiay la
solidaridad. Por lo pronto s6lo me interesa mostrar que las relaciones hu-
manas personales y piblicas son auténticas y confiables si y sélo si las han
creado entes con autonomia de pensamiento; de otra forma, tendrfamos
diplomacia, patrimonialismo o servilismo, pero no relaciones humanas
dignas ni auténtica participacién politica. “La ausencia de pensamiento

% H. Arendt, “Arendt sobre Arendt. Un debate sobre su pensamiento”, en De la
historia a la accién, p. 145.

¥ Cfr. Immanuel Kant, ;Qué es Hustracion? [trad. del alemdn de A. Maestre y
J. Romagosal, Madrid, Tecnos, 1988, p. 17.

# Cfr. H. Arendt, La vida del espiritu, p. 200.
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es un factor poderoso en los asuntos humanos, desde el punto de vista
estadistico el mis poderoso, y no sélo en la conducta de la mayoria, sino
en la de todos.”#

Banalidad del mal

El concepto de banalidad del mal tiene como antecedente el de “mal
radical” que Arendt dejé ver en la segunda edicién de Los origenes del
totalitarismo de 1958 y que persistird en la tercera edicién: “Podemos
decir que el mal radical ha emergido en relacién con un sistema en el que
todos los hombres se han tornado igualmente superfluos”.3°

Aunque Arendt misma sefiala que el concepto de “mal radical” ya habia
sido acufiado por Kant,? la autora le da un giro semdéntico al concepto. El
sentido arendtiano del mal radical béasicamente se refiere a la considera-
ci6én de los seres humanos como “superfluos”, consideracion por la que
se asumen decisiones radicales e indolentes respecto de los demais, como
si los “otros” fueran sélo cosas sin importancia, sino de mas.

Después del seguimiento histérico-politico de totalitarismo que realiza
en su obra, la autora sostiene que podemos hablar de mal radical cuando
alguna persona O grupo se atreve a usar, traicionar o matar a otros sin
remordimientos, como si la existencia de los demis no les interesara,
soslayando un principio ético minimo: que cualquier ser humano merece
respeto. Sin embargo, mds tarde y a partir del estudio del caso Eichmann,
cambia su enfoque de la maldad para referirse a la banalidad del mal,
en el que la premisa central pasa a ser la falta de pensamiento, por la
que los hombres pueden aceptar irreflexivamente cualquier criterio, por
cruel que resulte.

Richard J. Bernstein sostiene que el concepto arendtiano del mal
radical es compatible con su concepto posterior de la banalidad del mal,
en cuanto que ambos se refieren a considerar superfluos a los seres huma-
nos y a erradicar las condiciones para vivir la vida propiamente humana.
Sin embargo, reconoce que hubo un cambio de enfoque al respecto, en
cuanto que la nocién central del mal radical es lo superfluo, mientras que
después de presenciar el juicio de Eichmann desplaza su atencién a la
idea de irreflexividad.? De cualquier forma, me parece que el concepto

® [bidem, p. 93.

3 H, Arendt, Origenes del totalitarismo [trad. del inglés de G. Solana, Madrid,
Taurus, 2001, p. 557.

31 Cfr. H. Arendt, La vida del espiritu, p. 350.

32 Cfr. Richard J. Bernstein, “;Cambid Hannah Arendt de opinién? Del mal radical
a la banalidad del mal”, en Hannah Arendt, el orgulio de pensar, Barcelona, Gedisa,
2000, p. 253.
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“banalidad del mal” también contiene el sentido de lo humano implicito en
el concepto arendtiano del mal radical, en cuanto que la trivialidad por la
que se puede aceptar cualquier idea por absurda que sea supone también
cierta indiferencia hacia quienes les afectan esas ideas, como si los seres
humanos en cuestién no importaran, como si fueran superfluos.

Ahora bien, este concepto de la banalidad del mal y de todo el libro
sobre Eichmann fue polémico e incluso hubo rechazos radicales, por
ejemplo, por parte de Golo Mann y de George Steiner. Quien mds se ha
tomado la tarea de sefalar los errores punto por punto fue J. Robinson en
And the Crooked Shall Be Made Straight: the Eicbmann Trial, the Jewish
Catastrophe and Hannah Arendt’s Narrative. Se organizaron actos publicos
de denuncia de las tesis de Arendt, en alguno de los cuales tomé parte
el propio fiscal para sugerir que no se publicara el juicio.

Otra censura fue de Greshom Scholem, quien en una de sus cartas a
Arendt le critica entre muchas cosas su concepto de banalidad del mal,
porque le parece un simple slogan, una tesis contradictoria respecto de
lo que sostenia en su libro sobre el totalitarismo. Arendt responde:

Llevas razén: he cambiado de parecer y ya no hablo del mal radical. [..]
(Lo que no me queda claro, dicho sea de paso, es por qué llamas slogan al
giro “banalidad del mal”. Que yo sepa, nadie ha empleado hasta ahora esa
expresion; pero da igual.) Mi opinién es hoy, en efecto, que el mal nunca
es ser “radical”, que es sdlo extremo y que no posee ni profundidad ni
dimensién demonfaca ninguna. Puede proliferar y arrasar el mundo entero
precisamente porque se extiende como un hongo en la superficie. “Desafia”
al pensamiento, segin dije, porque el pensamiento trata de alcanzar alguna
profundidad, de ir a la raiz, y en el momento en que se ocupa del mal se ve
frustrado porque ahi no hay nada. Tal es su “banalidad”. S6lo el bien tiene
profundidad y puede ser radical. [...] El modelo concreto de lo que tengo en
mente seguird siendo sin duda Eichmann 3

Arendt parece olvidar que anteriormente la banalidad ya habia sido

considerada un factor explicativo de la maldad. En 1946, quince afios

antes de Eichmann en Jerusalén, Jaspers escribe una carta a Arendt di-
ciéndole:

Usted dice que lo que hicieron los nazis no se puede entender como “cri-
men”. No me siento muy cémodo con ese punto de vista [...]. Me parece que
tenemos que entender esos fendmenos en su total banalidad, en su triviali-
dad prosaica, porque eso es lo que los caracteriza realmente. Las bacterias

3 H. Arendt y Gershom Scholem, “Intercambio epistolar entre Gershom Scholem y
Hannah Arendt con motivo de la publicacién de Eichmann en Jerusalén” [trad. del inglés
de A. Serrano de Haro), en Raices, niim. 36,-Madrid, Sefarad Editores, 1998, p. 19.
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pueden causar epidemias que devasten naciones enteras, pero siguen siendo
simples bacterias.3

La terrible veracidad de este comentario podria confirmarse una y mil
veces en la historia: muchos criterios prosaicos han llevado al asesinato,
a la violencia o sencillamente a la indolencia. Las ideas pueriles no dejan
de ser peligrosas. ;Cuantos de los ismos y de las “buenas intenciones” por
los que se ha luchado en la historia politica tienen altura espiritual o por
lo menos consistencia racional o minimamente coherencia?

No es retérica evocar al pensamiento para prevenir catistrofes,
porque realmente nos proveé de una conciencia moral “aceitada” que
acepte cualquier insensatez. A Eichmann, por ejemplo, caracterizaba su
incapacidad para pensar; se abstenia de juzgar de manera responsable
un mal engendrado por la banalidad de sus objetivos de vida. Pero el no
tener la intencién ni la deliberacién profunda de hacer dafio no significa
que no podamos hacerlo. De hecho, para Arendt, a lo largo de la historia
se ha hecho mucho dafio sin tener la intencién clara y explicita de ello.
Tanto el extremo pecado como el mal voluntariamente deseado son raros,
incluso méds que las buenas acciones. “Las leyes y todas las instituciones
duraderas se arruinan no sélo por la embestida de la maldad elemental,
sino también por el impacto de la inocencia absoluta”

Por falta de reflexién el ser humano puede aceptar como buenas
ideas cortas e incluso enorgullecerse de ellas. Veamos algunos ejemplos,
En el Arte del buen vivir, Schopenhauer presenté como sintomas del mal
caracteristico de su época a la realizacién de duelos por causas de honor
y a la sifilis —dos enormes atrasos si se piensa en la Ilustracién—. Otro
ejemplo serfan los carteles de las cocinas de Auschwitz que decian: “Hay
un camino hacia la libertad. Sus hitos se llaman obediencia, laboriosidad,
limpieza, honradez, sinceridad y amor a la patria” 3 ;Qué significado tu-
vieron estos valores en el cédigo nazi y qué nivel de anilisis posibilité la
aceptacion de estas ideas? Otro ejemplo de los peligros de la irreflexién
se deja ver en la credibilidad popular de ciertos ismos que no soportarian
un andlisis légico y, sin embargo, han movilizado masas. En los capitulos
V y VI de La guerra de Asia, Chomsky refiere la declaracién de William
Calley, el oficial que dirigi6 la matanza del pueblo vietnamita de My Lai,
en marzo de 1968: no habia ido a la guerra para usar el sentido comin

3 Lotte Kohler y Hans Saner [comps.), Hannah Arendt and Karl Jaspers. Corres-
pondence 1926-1969, Nueva York, Harcourt Brace Jovanovich, 1992, pp. 54 y 62.

3 H. Arendt, Sobre la Revolucién [trad. del inglés de P. Bravo], Madrid, Alianza,
1988, p. 85.

% Norbert Bilbeny, El idiota moral. La banalidad del mal en el siglo XX, Barcelona,
Anagrama, 1993, p. 34.
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sino para cumplir 6rdenes ni habia ido a matar seres humanos sino a matar
la ideologia representada por ellos; todo en nombre de su pais, Estados
Unidos de América, También tenemos el caso de Stalin, por lo que relata
Norbert Bilbeny, quien en la Conferencia de Teherin, junto a Churchill y
Roosevelt, brindé con enorme satisfaccién por la liquidacién inmediata de
“por lo menos” cincuenta mil prisioneros alemanes.?” Lamentablemente,
podriamos seguir con mis ejemplos.

Arendt sefala los peligros de la irreflexién, pero no por ello sigue
el optimismo socrético de que el conocimiento del bien garantice actuar
bien, si ni siquiera confia en que se pueda alcanzar tal conocimiento, como
ya lo comenté en parrafos anteriores; tampoco sigue la idea socritica de
que el mal sea causado por la ignorancia, pues no es ella la que genera
la maldad, en cuanto que la falta de informacién no supone strictit sensu
incapacidad de autorreflexién, real causa la “maldad”.

Segun Arendt, la ausencia de pensamiento se encuentra no sélo en
personas ignorantes, sino en aquellas con alto nivel informativo, lo cual
puede comprobarse con pesar en la cantidad de personas inteligentes
que hay en la sociedad contemporinea y que, sin embargo, carecen de
claridad conceptual de los valores rectores de su propia vida y del senti-
do de su propia existencia. Es una pena descubrir que muchos de los
males de nuestro siglo podrian solucionarse si se superara la apatia moral
de tantas personas de alto nivel intelectual y, sin embargo, no se ha hecho.

Arendt no sigue a Kant al considerar que la incapacidad para pensar
no es estupidez, pues puede encontrarse en gente muy inteligente y la
maldad dificilmente es su causa. “Ausencia de pensamiento no quiere decir .
estupidez; puede encontrarse en personas muy inteligentes, y no proviene
de un mal corazén; probablemente sea a la inversa, que la maldad puede
ser causada por la ausencia de pensamiento.”

¢Coémo explicar que la Solucién Final fuera planeada por cientificos
de alto rango en la Conferencia de Wannsee, que eminentes médicos se
ofrecieran para practicar la castracién de 4 mil individuos al dia?, ;o que
Hans Frank, de rango intelectual incomparablemente superior al de Ei-
chmann, ante el tribunal de Nuremberg confesara, con la misma frialdad
que Eichmann, ser quien dirigi6 el exterminio en Polonia??

Para Arendt, la ignorancia no es la causa de la maldad ni la maldad
es la causa de la estupidez; sostiene que la ausencia de pensamiento
lleva a decisiones frivolas, indolentes o ambiguas, de lo que resulta la
banalidad del mal. Me parece que el enfoque arendtiano de la banalidad
del mal estd presente en lo que Norbert Bilbeny refiere como una suerte

3 Ibidem, p. 23.
3 H. Arendt, La vida del espiritu, p. 24.
3 N. Bilbeny, op. cit., pp. 23 y 85.
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de idiotismo moral, donde no hay algin tipo de discapacidad mental,
sino inaplicabilidad del juicio prictico.® Veamos el caso que relata Susan
Sontag en su obra Ante el dolor de los demds, cuando a principios de 1994
el fotoperiodista inglés Paul Lowe presentd una exposicién de fotografias
de Sarajevo y de Somalia; los habitantes de Sarajevo, si bien estaban de-
seosos de ver nuevas fotos de la destruccion continuada de la ciudad, se
ofendieron por la inclusién de las imdgenes somalies. ;Qué premisas o
qué estructura légica operd en la mente de los bosnios para subestimar a
otras razas? Sin duda, habia un matiz racista en su indignacién: la gente
en Sarajevo nunca se cansé de sefialar a sus amigos extranjeros que los
bosnios son europeos.

A principios del siglo x1x, Philippe Pinel clasific6 como “mania sin
delirio” el insélito comportamiento irracional en personas con facultades
de raciocinio intactas. Por ejemplo, Bilbeny refiere el caso de Mengele,
“El dngel de la muerte” —como le llamaban en Auschwitz—, quien ejercié
una criminalidad celosa de medidas de correccién, al punto de ordenar
que el parto fuera impecable, antes de enviar a2 una madre y a su recién
nacido al crematorio.®? Pritchard llamé a este tipo de comportamiento
“locura moral”; Morel, “locura de los degenerados”; Scholz, “anestesia
moral” y Tramer, “cuadro hipoético”;* Kurt Schneider los consideraba
mis bien “personalidades psicopdticas”, entre otros. Detenernos en cada
uno de estos enfoques psiquidtricos exigiria un trabajo especializado. Por
ahora, mi intencién ha sido mostrar que la psiquiatria también ha detec-
tado como altamente peligrosos los efectos de la irreflexién en el 4mbito
moral: la frialdad de su caricter errdtico, la incapacidad de sentir culpa
o arrepentimiento, de escuchar criticas, la irresponsabilidad, la necedad,
intransigencia e irritabilidad ante las diferencias.

En alguna carta, Blucher escribié a Arendt: “cuando la estupidez se
vuelve terquedad acaba convirtiéndose en maldad o en cualquier caso,
no puede distinguirse de la maldad”.* Sobran ejemplos de muchos casos
de egoismo y de violencia que han sido provocados por el argumento
infantil “porque lo digo yo”. La psicologia ha dado constancia de que,
cuando no se quiere aceptar alguna idea o acontecimiento, puede darse
cierto bloqueo mental sin que haya alguna lesién cerebral o algiin tipo
de demencia. Aun cuando una persona pueda procesar el modus ponens

0 Cfr. ibidem, p. 22.

4 Cfr. Susan Sontag, Ante el dolor de los demds [trad. del inglés de Aurelio Majorl,
Madrid, Alfaguara, 2003, pp. 130-131.

2 Cfr. N. Bilbeny, op. cit., p. 32.

 Ibidem, pp. 44 y 64.

“ Elzbieta Ettinger, Hannah Arendt y Martin Heidegger [trad. del alemdn de
D. Najmias], Barcelona, Tusquets, 1995, p. 119.
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y silogismos mds sofisticados, si no quiere aceptar X idea y sélo por tal
hecho, seguramente de nada servirin todos los argumentos al respecto
para hacerle entender. Un dicho popular dicta que “no hay peor ciego
que el que no quiere ver”.

De ahi que la apertura de pensamiento y de la autocritica sea de gran
importancia no sélo para la investigacién humanistica, sino que resulta
fundamental para garantizar cierto nivel de justicia en la convivencia con
los demis. Pocos son los psiquiatras que, ante casos como los expuestos
no suscribirian que el indice de violencia fisica y psicolégica disminuiria
considerablemente “si alguien al menos hubiese reflexionado”. El pensar
préctico estd en el origen de la responsabilidad; sin embargo, no repara-
mos en él como un remedio contra la irresponsabilidad.

Es probable que desde Sécrates el pensamiento se entendié como
el didlogo interior en el que uno habla consigo (eme emautd) y aunque
este didlogo carece de toda manifestacién externa e incluso requiere un
cese mis o menos completo de las demds actividades, constituye por si
mismo un estado muy activo.

Pensar por uno mismo (Selbstdenken), dialogar con uno mismo su-
pone cierto examen de conciencia que nos previene de aceptar algin
sentido banal de la maldad y llevarlo a cabo sin remordimientos. ;Cuédntos
crimenes se han cometido por el “deshonor™, §"guerra contra el terroris-
mo”? Dostoievsky, por ejemplo, cuenta que en Siberia, entre docenas de
asesinos, violadores y ladrones, nunca conocié a un solo hombre que
admitiera haber obrado mal.

Arendt no cree que el pensamiento nos garantice distinguir de forma
definitiva el bien del mal; pero por lo menos, nos protegerd de asumir
cualquier criterio pueril de los valores que rigen nuestras vidas. La in-
trospeccién en uno mismo es el puente hacia la interiorizacion de los
demis y si bien es cierto que no garantiza conocer al ser humano en su
totalidad, por lo menos nos amplia el sentido critico para prevenirnos de
cualquier manipulacién. En el proceso de Eichmann y en los juicios de
Nuremberg fue evidente que muchos de los nazis no tuvieron la capa-
cidad para distinguir lo justo de lo injusto y mucho menos para valerse
de su propio juicio.

Por supuesto, nadie quiere sentirse mal, ;quién desearia convivir con
un mentiroso o con un asesino? Pero no dejan de impresionar los efectos
del idiotismo moral, porque parecen anestesiar los sentimientos de quienes
pueden hacer tanto dafio sin sentirse afectados por ello. Richard Rorty
relata cémo, en Bosnia, Petrovac, un musulmaén, fue obligado a cortarle
el pene con los dientes a otro musulmdn, y lo explica a partir de que los
asesinos y violadores serbios no crefan estar transgrediendo los derechos
humanos; suponian que tales cosas no se inflingfan a seres humanos
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como ellos, sino a musulmanes; aseguraban no haberse comportado de
modo inhumano, pues sélo estaban diferenciando a los seres humanos
verdaderos de los falsos.® En estos y muchos otros casos pareciera que
algunas personas carecen de sensibilidad, imaginacién y pensamiento, y
de ello serfa imposible esperar responsabilidad moral.

Los efectos de la falta de pensamiento asoman no sélo en el 4mbito
intelectual, sino en la vida prictica. El pensamiento nos puede prevenir de
actuar mal. Y aunque no elimina toda posibilidad, pues es posible actuar
mal a sabiendas de ello, tal limitacién no contrarresta la importancia del
efecto preventivo del pensamiento. El examen de conciencia rechaza la
idea de hacer el mal, porque —aunque parezca tautolégico— uno se
siente mal cuando actiia mal. El mal es execrable, siempre que el sentido
de la maldad haya sido comprendido por reflexién propia. Por desgracia,
la maldad tiene tantas formas de manifestarse que pueden resultar mis
sofisticadas de realizar y comprender. De cualquier forma, contintia vigente
la posibilidad de que el didlogo con uno mismo permita valorar las propias
acciones y sentir malestar por hacer lo que suponemos que est “mal”, aun
cuando dicha suposicién no corresponda a un alto concepto propiamente
filoséfico de la maldad. De hecho, consciente o inconscientemente todos
lo hacemos. Sécrates ya habia sefialado que la vida humana nunca es
neutra en cuanto a lo moral, siempre estd sometida a examen.

Lo deseable seria que los criterios axiolégicos de cada uno de nosotros
sean construidos a partir de la critica y el didlogo, lo que Charles Taylor
llama “fuerte evaluacién”: las estimaciones mis estables de la conciencia
comiin que, por su estructura binaria, distinguen cada una a su manera
entre el bien y el ral.® Distincién que, segiin creo, ha de estar siempre
presta al debate piiblico como una forma de prevenirnos del maniqueismo
fascista o de la severidad jacobina.

Por otra parte, la necesidad de estar en consonancia con uno mismo
constituye para Arendt la fuente de lo que se llama conciencia. Conciencia
significa “conocer conmigo y por mi mismo”, una suerte de conocimiento
que se actualiza en cada proceso de pensamiento.?

Segtin Sécrates, puesto que debo convivir conmigo mismo y soy la tinica
persona de quien jamés podré separarme y cuya compafiia deberé soportar
eternamente, no deseo convertirme en asesino ni pasarme la vida acompa-
fiada de un asesino. “Es mejor que mi lira esté desafinada y que desentone
de mi, e igualmente el coro que yo dirija, y que muchos hombres no estén

% Vid. Richard Rorty, “Derechos humanos, racionalidad y sentimentalismo” en
Batallas éticas, Buenos Aires, Nueva Vision, 1995.

16 Charles Taylor, Fuentes del yo [trad. del inglés de A. Lizénl, Barcelona, Paidés,
1989, p. 18.

7 H. Arendt, La vida del espiritu, p. 31.
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de acuerdo conmigo y me contradigan, antes de que yo, que no soy mas
que uno, esté en desacuerdo conmigo mismo y me contradiga.”®

Desde un enfoque similar, Aristételes consideraba que la coherencia
estd implicita en la bondad y, asimismo, es propio de las personas per-
versas estar en conflicto consigo mismas.® Pero Arendt no cree en eso;
decia que “la gente mala, diga lo que diga AristSteles, no estd llena de
remordimientos”;® porque quien desconoce la relacién silenciosa del yo
consigo mismo no le preocuparé en absoluto contradecirse a si mismo.

Eichmann ni muchos otros nazis padecieron de arrepentimiento; nunca
se sintieron mal por sus crimenes; por el contrario, parecian orgullosos
de cumplir su misién.

Todo lo que hay que hacer es no iniciar nunca este didlogo silencioso y so-
litario que llamamos pensar, no regresar nUNCa a casa y someter las cosas a
examen. Esto no es una cuestién de maldad o de bondad, asi como tampoco
se trata de una cuestién de inteligencia o de estupidez. A quien desconoce la
relacién del yo y mi mismo (en la que examino lo que digo y lo que hago)
no le preocupari en absoluto contradecirse a si mismo, y esto significa que
nunca ser capaz de dar cuenta de lo que dice o hace, o no querrd hacerlo;
ni le preocupara cometer cualquier delito, puesto que puede estar seguro de
que ser olvidado en el momento siguiente.”

No ocurrié asi con Claude Eatherly, el piloto del avién que arrojo
la bomba sobre Hiroshima y que fue capaz de sufrir la culpa atroz al
respecto, segin refiere el exmarido de Arendt —realizaba idéntica tarea
respecto de Claude, cuando Arendt encaraba la investigacién de Eich-
mann—. A Eatherly y a sus copilotos los recibieron como héroes; fueron
condecorados, porque con su misién sellaron la derrota del enemigo y
lograron la victoria total en la Segunda Guerra Mundial. Pero Eatherly se
volvié loco, literalmente loco, por un sentimiento de culpa implacable.
Nadie lo escuchaba; se desequilibraba, porque su espanto era devuelto
con felicitaciones; el horror se le volvia locura y lo diagnosticaron como
sintoma de “fatiga de guerra”. Fue internado varias veces de manera in-
fructuosa; salia del hospital para asaltar un banco sin llevarse el dinero.
En apariencia, le interesaba que lo acusasen de algin delito porque lo
otro, el megadelito del megacrimen era festejado como un triunfo. Vivié
en hospitales psiquidtricos por més de diez afios.

4 platén, Gorgias, en Didlogos [trad. del griego de J. Calonge Ruiz, E. Acosta
Méndez, et al], Madrid, Gredos, 1992, p. 79.

9 Aristételes, Btica Nicomdquea [trad. del griego de Julio Pallit Bonet], Madrid,
Gredos, p. 361.

50 H. Arendt, La vida del espiritu, p. 91.

s H. Arendt, “El pensar v las reflexiones morales”, en De la bistoria 4 la accidn,
p. 135.
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En Burning Conscience, Glinther Anders, militante de grupos pacifis-
tas que bregaban por el desarme nuclear, dijo que Eatherly fue el primer
culpable-inocente de los inicios de una tercera guerra mundial, y le agra-
dece su sufrimiento porque su pesadilla es una esperanza para el futuro.
Encontrar a alguien como Eatherly, que fue capaz de sufrir por el dolor
provocado en los demis, dignifica la condicién humana que parecia ya
muy devaluada después de la Segunda Guerra Mundial 3

¢dPor qué Eatherly no fue tan indolente como Eichmann? Siguiendo a
Arendt, dirfamos que Eatherly se atrevié a hacer examen de conciencia
y sufrié la condena del autodesprecio y de la aversién interior, mientras
que Eichmann parecia que nunca se atrevié a pensar por si mismo, por
lo que nunca se cuestiond si estuvo bien o mal lo que hizo, con lo cual
nunca padecié de remordimientos de conciencia.

Durkheim decia, en el capitulo I de El suicidio, que en los paises donde
hay menos locos hay mas suicidios.® La conciencia y la autoconciencia
pueden revelar monstruos interiores lo cual resultaria tan insoportable que
podria conducir al suicidio o a la evasién de la realidad, llimese locura,
como le ocurrié a Eatherly. Pero este tipo de experiencias no siempre
tienen un final trigico; de la terrible experiencia de sentirse mal por actuar
mal, también puede derivar el interés por mejorar moralmente. Y esto
es més esperanzador que la idiotez moral de Eichmann. “Unicamente la
pura y simple irreflexién —que en modo alguno podemos equiparar a la
estupidez— fue lo que le predispuso a convertirse en el mayor criminal
de su tiempo. Y si bien esto merece ser clasificado como ‘banalidad’, e
incluso puede parecer cémico, ni siquiera con la mejor voluntad cabe
atribuir a Eichmann diabélica profundidad” >

Pero, si aceptamos la incapacidad de pensar de Eichmann, estarfamos
diciendo que fue un discapacitado o, peor atin, ni siquiera un ser humano.
Recordemos la idea aristotélica en la que una de las cualidades ausentes
de los esclavos para ser considerados seres humanos era la facultad de
elegir con voluntad.

En una carta que Mary McCarthy escribe a Hannah el 9 de junio de
1971, le increpa: “lo que estis diciendo es que Eichmann carece de una
cualidad humana intrinseca, la capacidad de pensar, de tomar conciencia:
la conciencia. Pero, entonces, ¢no es sencillamente un monstruo? Si ad-
mites que es malvado de corazén, le estds dejando cierta libertad, y eso
nos permite condenarlo”,5

52 Thomas Abraham, Situaciones postales, Barcelona, Anagrama, 2002, p. 209.

% Vid. Emile Durkheim, El suicidio [trad. del francés de L. Diaz Sanchez], Madrid,
Akal, 1998, p. 41.

*' H. Arendt, Eichmann en Jerusalén, p. 434.

% H. Arendt y Mary McCarthy, Entre amigas. Correspondencia entre Hannah
Arendt y Mary McCarthy, Barcelona, Lumen, 1999, p. 351.
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Al respecto recordaremos que para Arendt todos los seres humanos
tenemos la capacidad del pensamiento, pero que la ejerzamos o no ya
depende de la voluntad de cada quien. En La vida del espiritu, Arendt
menciona explicitamente que las actividades espirituales se realizan o
no segun la voluntad del sujeto.’ ¢Quién nos puede prohibir pensar por
nosotros mismos? Supongo que nadie. Aunque ya lo dificil serfa efectuar
lo que pensamos, sobre todo, en situaciones limite donde es imposible
que los individuos sean congruentes; éste no fue el caso de Eichmann.

Arendt siempre reconocié en Eichmann a un ser humano y que por
ello era capaz de pensar, por lo que pudo actuar de forma responsable,
. es decir, con la posibilidad de prever los efectos del propio comporta-
miento y corregirlo a partir de tal previsién. Si participé irreflexivamente
en el genocidio fue porque asi lo quiso, por pereza, por conveniencia o
por cualquier otra razén. La “irresponsabilidad” de Eichmann no le resta
imputabilidad.

Rorty pareciera ser mis condescendiente que Arendt al sostener que
las “malas” personas son asi porque no fueron tan afortunadas en las cir-
cunstancias de su crianza.’” Mientras, Arendt siempre defendi6 el sentido
ético de la libertad individual, por lo que consideré que Eichmann, como
cualquier ser humano que no esté en situaciones limite, tuvo la libertad de
decir “no” y hacer otra cosa con su vida. Una accién es censurable si el
agente pudo abstenerse de realizar dicha accién y no lo hizo. Asi ocurrié
con Eichmann, quien no se abstuvo, y por eso fue condenado.

Eichmann fue un claro ejemplo de cémo la falta de pensamiento puede
llevar a alguien participar en la burocratizacién de la maldad, donde las
maquinarias administrativas parecen obnubilar la responsabilidad indivi-
dual, donde los subalternos desde la jerarquizacién de funciones tramitan
la responsabilidad final a las élites. ;Habrfa muchos Eichmann en potencia
durmiendo dentro de los “ganadores” de la sociedad hipertecnificada?
Arendt rechazaba la idea de que hay un “Eichmann en cada uno de no-
sotros”. Bernstein cuenta que cuando alguien quiso atribuirsela, Arendt
respondié: “Siempre he odiado esta idea de un ‘Eichmann en cada uno
de nosotros’. Es simplemente falsa. Tan falsa como la afirmacién contraria,
que Eichmann no esti en nadie”.’®

Para Arendt, todos los seres humanos somos libres. Ningin ser hu-
mano es efecto necesario de algln fatalismo histérico o biolégico, de
manera que ni Eichmann ni nadie representan el paradigma fatal de la
conciencia humana.

36 H. Arendt, La vida del espiritu, p. 94.

57 R. Rorty, op. cit., p. 74.

%8 R. Bernstein, “La responsabilidad, el juicio y el mal”, en Hannah Arend, el legado
de una mirada [trad. del inglés de J. Eraso Ceballos], Madrid, Sequitur, 2001, p. 38.

Intersticios, aiio 10, niims. 22/23, 2005, pp. 135-159




158 SENTIDO ARENDTIANO DE LA "BANALIDAD DEL MAL”

Lo que si ocurre es que todos tenemos la libertad de actualizar las
potencialidades espirituales y, en este sentido, podemos ejercer o no el
pensamiento. Pero el problema es que actualizar nuestras posibilidades
humanas o no hacerlo siempre repercute en los demis, lo queramos o no,
y es prudente darse cuenta de ello. La autonomia de nuestras capacidades
no se traduce en independencia de sus efectos; por falta de pensamiento,
de juicio o de voluntad, podemos atentar contra los demas. Debemos y
podemos ser juzgados de responsables o irresponsables.

Uno de los grandes problemas planteados en el proceso de Eichmann,
comin a todos los modernos ordenamientos juridicos, fue que para la
comisién de un delito es imprescindible que concurra el 4nimo de causar
dafio; cuando tal 4nimo no coricurre por las razones que sean —incluso
las de la locura moral, que impide al sujeto distinguir entre el bien y el
mal—, consideramos que no puede haber delito. Desde este enfoque,
Eichmann pudiera interpretarse como inocente, porque parecia no ha-
ber actuado con alevosia. Pero Arendt considera que también deben ser
condenados los actos cometidos por estupidez. En este aspecto, Berstein
sostiene que el juicio de Arendt sobre Eichmann llevé a una reelaboracién
del concepto de responsabilidad moral al afirmar que la responsabilidad
ya no estaba intrinsecamente ligada a la intencién criminal. El proceso
obligé a poner en duda la idea de que un delito es reconocido como
tal si lo cometieron con la intencién de causar dafio; sobre todo en-los
regimenes totalitarios donde la responsabilidad moral ya no puede limi-
tarse a los iniciadores del mal, sino que también hay que considerar a los
agentes y a los coadyuvantes del mal. Para Arendt, Eichmann fue moral
y legalmente culpable de los crimenes que cometié aunque no hubiera
matado con sus propias manos; por ello, al final se mostré en favor de la
pena de muerte para el alemin. Detenernos en analizar si es correcto estar
en favor de esta pena llevaria a incursionar en otro campo de investiga-
cién alejado del tema central de este trabajo, aunque sin duda resultaria
interesante para entender a una pensadora que también reivindicaba el
perddn. No obstante lo anterior, mi intencién es mostrar que Eichmann
fue considerado por Arendt como culpable, a partir del reconocimiento
de la libertad; y es que para la autora judia, cada hombre es libre y, por
lo tanto, responsable de sus actos y de sus pensamientos. Dejaré el tema
de la libertad con libertad para otro momento.

En conclusién, para Arendt el pensamiento es la actividad espiritual
de la autorreflexién. Arendt no considera que el pensamiento pueda
garantizar la maxima altura de algin ideal; pero si afirma que el hombre
puede caer en la estupidez por falta de €l, lo que puede ser tanto o mis
peligroso que el sadismo declarado. Esta tesis fue sostenida por Arendt
después de estudiar el caso Eichmann, una de las principales cabezas de
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la burocracia nazi, quien murié con la idea de no haber actuado mal; por
el contrario, siempre se mostré satisfecho y orgulloso de si mismo.

Desde este enfoque, el pensamiento tiene una importante funcién
preventiva en el 4mbito ético-politico, en cuanto que la autorreflexion
nos previene de la banalidad del mal y, junto con ello, de la ambigiie-
dad del concepto de maldad que suponen algunas personas y las hace
manipulables a cualquier concepto superficial de lo bueno y de lo malo;
tal banalidad no minimiza la crueldad de sus efectos en lo privado y en
lo publico.

El ejercicio del pensamiento no depende del nivel informativo del
sujeto, ni de cualquier otro factor cultural, sino bisicamente de su liber-
tad, lo que deviene mayor responsabilidad, pero también en una rifaga
esperanzadora para la apropiacién de algin peldafio hacia el progreso.

En un mundo con tantos prejuicios sociales y religiosos, con tanta
informacién tergiversada por los medios de comunicacién y con tanta de-
magogia politica, asumir la “duda socrética” nos puede alertar o prevenir de
criterios perniciosos. Después de todo, ninguna reflexién estd de mis.
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EL FEMINISMO
RENUENTE DE HANNAH ARENDT

Graciela Brunet*

La condicién femenina en La condicion humana

os aventuramos a usar la expresion

condicion femenina —que nunca

empled Arendt— para sugerir que su
distincién entre lo piblico y lo privado, asi como las categorias de labor,
trabajo y accién pueden aportar a la construccién de una ontologia y una
ética, que den cuenta de la experiencia femenina; en los limites de este
articulo sélo podremos trabajar los aspectos éticos. Al revisar La condicicn
bumana renglén por renglén, encontramos muy pocas referencias a la
condicién de las mujeres y sus necesidades, mientras que la situacién de
los esclavos en la antigiiedad o la de los artesanos medievales es comen-
tada profusamente por la autora.

En La condicion bumana, al exponer la condicién de pluralidad
“hecho de que los hombres y no el Hombre, vivan en la tierra y habiten
el mundo” cita al Génesis, 1, 27, donde se narra la ensefianza de Jests: “Y
los cre6 macho y hembra”.! Esta version de la creacidn difiere de aquella
otra en la que Dios cred primero a Adén, luego a Eva, y los restantes seres
humanos resultan de la multiplicacién. Si bien Arendt intenta destacar que
los seres humanos son plurales desde su origen y que esta pluralidad
es la condicién politica por excelencia, al mismo tiempo, al priorizar el

* Facultad de Humanidades y Artes, Universidad Nacional de Rosario, Argentina.
1 Cit. por Hannah Arendt, La condicion bumana, Barcelona, Paidds, 1993, p. 22.
Vid. también misma obra, n. 1, p. 33.
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pasaje biblico referido, evidencia que la pluralidad original incluia a la
mujer desde un principio, como un otro ontolégico diferente y auténomo
respecto del varén.

La categoria de pluralidad opera en dos sentidos: “todos somos lo
mismo, es decir humanos, y por tanto nadie es igual a cualquier otro que
haya vivido, viva o vivird”.? Tal aseveracion, vale decir, establece una
igualdad, pero al mismo tiempo una diferencia dentro de ella. Esta doble
atribucién resulta muy significativa desde el punto de vista ético, pues
permite legitimar la igualdad de derechos para las mujeres, en tanto que
Arendt ya no habla de “el Hombre”, universal abstracto y encubiertamen-
te masculinista, sino de “los hombres”, universal concreto que posibilita
un auténtico pluralismo; bien podria reclamarse un lenguaje mis claro:
“seres humanos”, o mejor, “hombres y mujeres”. Por otra parte, cuando
Hannah Arendt afirma que “nadie es igual a otro” abre a las mujeres una
posibilidad de individuacién que a menudo nos ha sido negada. En esa
direccién se mueve un articulo de Celia Amorés: “Cuando se trata de las
connotaciones de lo femenino, como no esti en juego nada relevante que
distribuir, la individuacién propiamente dicha no tiene lugar: nos hallamos
frente a la indiscernibilidad.”?

Al referirse a la esfera doméstica en la antigliedad, Arendt afirma
que, en tanto la familia constituye una comunidad natural regida por las
necesidades de la vida, sus integrantes desempefian funciones supuesta-
mente naturales y evidentes: el varén atendia a la subsistencia, la mujer
mantenia la especie.? Recluida en el hogar, donde convivia con esclavos,
la esposa del jefe de familia no tenfa contacto con sus pares —otras mu-
jeres libres—.> Como lo ha mostrado muy bien Claude Mosse, respecto
de la mujer en la polis: una mujer respetable no asistfa a un banquete,
aunque €ste se celebrara en su propia casa. Bajo ningin concepto podia
hacer uso de la palabra en publico, como las protagonistas de Homero. La
ciudad, ese “club de hombres”, las habia encerrado de manera definitiva
‘en el gineceo.b

Frente a la esfera privada, como reino de la necesidad, se erigia la
Dpolis, el Gnico lugar donde la libertad era posible y al que las mujeres
no podian acceder. La esfera privada, en tanto, guardaba las cosas que
debian ocultarse, en especial, la corporalidad.

2 H. Arendt, op. cit., p. 22.

3 Celia Amords Puente, “Espacio de los iguales, espacio de las idénticas. Notas
sobre poder y principio de individuacién”, en Arbor, Madrid, CSIC, nov-dic, 1987,
pp. 113-127.

* H. Arendt, op. cit., p. 43.

5 H. Arendt, op. cit., n. 80, p. 95.

6 Vid. Claude Mosse, La mujer en la Grecia cldsica, Madrid, Nerea, 1990.
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Arendt resalta la soledad y el aislamiento del animal laborans, expulsa-
do del mundo, recluido en los limites de su propio cuerpo, incomunicado
con sus semejantes, y en reiteradas ocasiones califica esta situacién como
cruel. Esta connotacién de sufrimiento estd presente en la etimologia de
las palabras que pueden traducirse por labor (Arbeit, labour, etc.), las
que también aluden a los dolores del parto, lo cual coloca una vez mis
el acento sobre el vinculo entre mujer y labor. Las mujeres que, junto
con los esclavos, llevaban sobre si la carga de la vida permitian que los
ciudadanos, libres de la necesidad, accedieran a la plenitud humana de
la accién.

La emancipacion del animal laborans en la edad moderna consistié
en su irrupcién en la esfera piblica, aunque en realidad esto se tradujo
en que las actividades privadas se manifestasen publicamente, no en la
constitucién de una auténtica esfera piblica. El tema de la emancipacién
femenina se diluye en la cuestién mds amplia de la emancipacién de la
labor. Si bien la condicién femenina no es objeto de consideracion expli-
cita por parte de Hannah Arendt, podriamos inferir que las mujeres en la
edad moderna corrieron la misma suerte que los trabajadores en general,
degradados a consumidores: ni unas ni otros resultaron liberados de la
necesidad. Unas y otros permanecieron condenados a la futilidad.

Las categorias de anilisis de Arendt resultan, entonces, aptas para
pensar el lugar asignado a las mujeres en diferentes momentos de la
historia de Occidente, asi como para desmitificar el —para muchos— in-
accesible y casi sagrado lugar de “lo privado”. Enfatiza la connotacién de
privacién o carencia inherente a “privado” y pone de relieve, no la pro-
teccién que supuestamente otorgaria la permanencia en lo privado, sino
el aislamiento y la ausencia de vinculos; asi, Arendt esti aportando a los
debates feministas otro importante elemento de discusién, ya que, desde
diferentes lugares tedricos, se ha hecho una mistificacién de lo privado:
el pensamiento liberal con su insistencia en lo privado a resguardo de la
intervencion del Estado —y el pensamiento conservador— que exalta a
Ia familia como el lugar natural de la mujer. Ni que decir de la deficiente
participacion femenina en la vida piblica, producto de la “inmadurez”
politica que ese mismo dmbito privado propicia. En este Gltimo aspecto,
el pensamiento liberal que reivindica la tradicién iluminista, queda atra-
pado en una contradiccion: el Sapere aude/, que Kant exigfa también al
“bello sex0”, resultard imposible de realizar para las mujeres, en tanto se
les prive de la posibilidad de la accién. Usamos tal término en el sentido
arendtiano: aquella dimensién fundamental de la condicién humana, que
surge de la praxis y la lexis, prictica y discurso, y requiere de un acceso
—del que no gozaban las mujeres en tiempos de Kant— al dmbito de
lo priblico. Si bien ya no habitan el gineceo, las mujeres del Siglo de las
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Luces adn se encuentran “privadas” de las mis elementales herramientas
y condiciones para hacer uso piiblico de su razén y asi ilustrarse.

¢Iguales o idénticas?

La distincién pablico-privado es una dicotomia, pues —como explica
Bobbio—7 divide un universo en dos esferas exhaustivas, de manera tal
que cualquier ente debe caer en una u otra divisién. Los términos de la
dicotomia pueden definirse con independencia, o bien, definir uno de
forma positiva —término fuerte— vy el otro de forma negativa —término
débil—. En la teorizacién de Arendt, ocurre el segundo caso, ya que lo
publico recibe una fuerte carga valorativa positiva. En tanto que lo priva-
do, uno de cuyos sentidos es el de privacién o carencia, resulta, por asi
decir, estigmatizado, pues también es el lugar de lo oculto.

Los usos axioldgicos de publico y privado delimitan dos concepcio-
nes diferentes de las relaciones entre ambos: la primacia de lo privado o
la primacia de lo publico, con obvias connotaciones juridicas y politicas
en las que no entraremos aqui. Sus manifestaciones extremas serfan, por
una parte, la sociedad de propietarios de un capitalismo “salvaje”; y por
la otra, los estados totalitarios. Ninguna de las dos se articularia con los
conceptos arendtianos de espacio piblico y de accién. En el caso de la
primacia de lo privado, es evidente que los ciudadanos centran sus inte-
reses particulares, que son, en lo fundamental, intereses econémicos. En
el caso de la primacia de lo publico, como el interés del todo se afirma
sobre el de las partes, la coaccién estatal sobre los individuos frustra toda
posibilidad de interaccién y didlogo.

La dicotomia espacio publico-espacio privado ha sido revisada por
la critica feminista desde otro punto de vista. No es ningiin secreto que
“la democracia representativa no es representativa de una sociedad de
individuos no discriminados por el sexo en cuanto sujetos de la voluntad
politica y del contrato social” ® Esta indigencia de la representacién feme-
nina en las democracias contemporineas conduce a menudo a que las
mujeres se automarginen, refugidndose en posiciones utépicas y eticistas,
situAndose al margen del “poder patriarcal” perverso. Por eso, Amorés
sefiala en el articulo citado que las mujeres tienden a ser reaccionarias o
rebeldes y pocas veces democriticas.

El acceso a la individualidad, en el sentido politico de la palabra, sélo
puede darse en el espacio piblico, en la interaccién y el didlogo con
otros pares —iguales—, nunca en el lugar del mutismo y la indistincién.

7 Vid. Norberto Baobbio, Estado, gobierno y sociedad, México, Fondo de Cultura
Econdmica, 1989.
8 C. Amorés Puente, op. cit., p. 115.
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Tal espacio publico, espacio de iguales, no siempre es necesariamente
igualitario —aclara Amorés—, sino “el campo gravitatorio de fuerzas po-
liticas definido por aquellos que ejercen el poder reconociéndose entre
si como titulares legitimos del contrato social”.? Los participantes en este
espacio —varones— se reconocen unos a otros como titulares, actuales
o potenciales, de poder. Y poder es diferenciarse de acuerdo con los
principios leibnizianos de razén suficiente y de los indiscernibles. En el
caso de las mujeres, la individuacién no se verifica, pues en su genérico
no hay nada que repartir —poder, privilegio, etcétera—. Asi, su espacio
resulta —siempre segiin Amorés— un “espacio de las idénticas”, entre
las que hay perfecta intercambiabilidad.

;Cémo se articula lo anterior con la construccién de Arendt? Su des-
interés tedrico por los problemas de género contrasta con sus brillantes
ensayos sobre individualidades femeninas —Rosa Luxemburgo, [sak Dine-
sen, Rahel Varnhagen—. Al mismo tiempo, su propio desarrollo personal
e intelectual, siempre al margen de estereotipos politicos o académicos,
puso en escena el actuar y hablar de mujeres no idénticas, capaces de
construir sus propios espacios mis alld del oscuro y “protegido” lugar de
lo privado. No obstante, sus categorias de espacio publico y de accién
ostentan una abstracta —por lo tanto, sospechosa— neutralidad genérica.
Pero ello no nos impide trabajar tales categorfas desde dentro con el fin
de dotarlas de la concrecién y de la pluralidad en cuyo marco se hace
posible la transformacién de las idénticas en iguales.

Conclusién ;Hacia una ética de las diferencias?

Hay algunas lecturas apresuradas de Arendt que le atribuyen una
ideologia patriarcal o reprochan su desconocimiento de la perspectiva de
género. Realizadas por autoras feministas, aquellas criticas no se limitan
a descalificarla como tributaria de la ideologia patriarcal;’® coinciden en
dos aproximaciones al tema que no seguiremos aqui.

En primer lugar, las referencias biograficas —declaraciones inciden-
tales, cartas personales, anécdotas y reportajes, a los que se ha prestado
una atencién excesiva— revelan cierto desdén de Hannah Arendt hacia el
feminismo y sus preocupaciones. No apostamos a esta “via biografica”, a
menudo tefiida de cierto psicologismo, porque entendemos que un autor

9 Ibidem, p. 121.

10 por ejemplo, Mary G. Dietz: “Hannah Arendt and Feminist Politics”, en Criti-
cal Essays [L. P. Hinchman y S. Hinchman, eds], Nueva York, State University of New
York Press, 1994; Hanna Fenichel Pitkin, The Artack of the Blob, Chicago, University
of Chicago Press, 1998; Seyla Benhabib, The Reluctant Modernism of Hannah Arendl,
California, Sage, 1996.
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vive en sus textos, aunque reconocemos la sabia articulacién de lo biogra-
fico con lo textual realizada en El genio femenino™ de Julia Kristeva.

La segunda aproximacién al tema efectuada desde el feminismo —que
decididamente no compartimos—'? es aquella lectura que, a partir del
concepto de natalidad (natality) y asocidndolo con el nacimiento (birth),
pretende fundar la politica en la reproduccién. Como Dietz sefiala, desde
esta interpretacion Arendt pareceria incoherente ya que transformaria al
animal laborans en el centro de la politica. No obstante, Hanna Pitkin
reconoce que el animal laborans es en verdad femenino, pues produce
una nueva vida.

La natalidad se relaciona con la accién y el nacimiento con la labor.
Esta diferencia es fundamental para no malinterpretar el pensamiento de
Arendt. Si consideramos dicha correspondencia, podremos seguir afirman-
do de manera coherente que la ética implicita de Hannah Arendt es una
ética de la accién y de lo publico.® De ella puede inferirse sin demasiada
violencia una normativa: excluir de la vida publica a un grupo humano
—como ha sucedido con las mujeres— no es otra cosa que condenarlo a
la deshumanizacién. Sin distancia que les permita individuarse tampoco
las mujeres pueden constituirse en auténticos sujetos morales, como ya
lo reconocian algunos autores clisicos.

Arendt ha mostrado que labor, trabajo y accién son condiciones de
la vida humana en general. En consecuencia, sin “naturaleza” humana,
nada justifica que un género, grupo o clase social quede adscrito a una de
ellas y excluido de las otras. Es mis, como la discusi6én de Arendt atiende
a las modificaciones histéricas producidas en la definicién y delimitacién
de las esferas publica y privada, ella es permeable a las preocupaciones
de las feministas,¥ aun cuando no lo haga explicito. Ejemplo de ello es
la mencionada obra de Julia Kristeva, que ya desde su titulo reconoce el
significado de la filosofia de Arendt para pensar la condicién femenina.

En cuanto a la desaparicién del entre —la distancia que media entre
los seres humanos de manera tal que los vincula sin confundirlos entre
si—, la posibilidad permanente de masificacién (la desaparicién del entre),
no es en si femenina ni masculina. Si bien es cierto que “los iguales” —los

1 Julia Kristeva, El genio femenino, t. 1, Buenos Aires, Paidds, 2000.

12 Entre otras, Nancy Hartsock, Money, Sex and Power, Boston, Northeastern
University Press, 1985, cit. por M. Dietz, op. cit.

 Vid. mi tesis de maestria “Hannah Arendt: una ética de la accién y de la refle-
xién", Universidad Nacional Auténoma de México, 2001. En ella, sostengo la existencia
de una ética implicita en la obra de Arendt.

" Vid. C. Pateman, “Criticas feministas a la dicotomia pblico-privado”, en Perspec-
tivas feministas en teoria politica, Barcelona, Paidés, 1996, p. 31: “En realidad esta di-
cotomia es aquello sobre lo que trata, fundamentalmente, el movimiento feminista”.
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varones— pueden serlo no a pesar de que son “diferentes”, sino debido
a ello a “las idénticas” —las mujeres— no les serd reconocida la plena
“igualdad” en tanto no logren articular sus diferencias.

Si bien los conceptos y categorias de Hannah Arendt han sido forjados
en el marco de una cultura decididamente androcéntrica, ellos permiten
su resemantizacién de manera no androcéntrica. Para lograrlo, no serfa
necesaria la reescritura de la obra de Arendt; pero una lectura de sus textos
desde una perspectiva de género podria contribuir a repensar nuestras
précticas e instituciones, para avanzar hacia la transformacién efectiva de
buena parte de nuestras pricticas politicas y culturales, en una direccién
que haga posible no sélo la admisién de las mujeres al mundo publico,
sino también la inclusién de todos aquellos que moran en la oscuridad
de algin reino “privado”.
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INVISIBILIDAD DE LAS MUJERES
0 CONSECUENCIA DEL ANTICUARIO

Claudia Galindo Lara*

annah Arendt ha sido por décadas una

pensadora respetada y reconocida en el

ambito de la teoria y la filosofia politica.
Sin embargo, el asunto del género en el pensamiento de nuestra autora
ha tenido, por decir lo menos, una recepcién polémica. Arendt ha sido
interpretada, como alguien que aporta nuevos conceptos para considerar
el tema, y sefialada como antifeminista.

El fin que me propongo en este articulo es ubicar de manera mas
equilibrada la postura de Arendt frente al género. En una primera
aproximacién, partiré de la mirada de Seyla Benhabib! para reconstruir
el pensamiento sobre el tema. Me interesa argumentar con Benhabib y
debatir si, en efecto, Arendt es per se antifeminista, o bien, su postura es
consecuencia de una interpretacién apegada a los clésicos. En un segundo
momento, escudrifiaré los elementos propositivos del armazén teérico de
la autora, del que podemos extraer conceptos ttiles sobre el tema de “lo
privado”. Tales conceptos podrian constituir herramientas para nutrir el
pensamiento feminista contemporianeo.?

* Departamento de Sociologia, Universidad Auténoma de Aguascalientes, México.

! Principalmente los trabajos “La paria y su sombra: sobre la invisibilidad de las
mujeres en la filosofia politica de Hannah Arendt”, en Revista Internacional de Filosofia
Politica, Madrid, Universidad Nacional Auténoma de México/UNED, nim. 2, 1993; y
“Feminism and Postmodernism: an Uneasy Alliance”, en Benhabib, Butler, Cornell and
S. Fraser, Feminist Contention. A Philosophical Exchange, Routledge, pp. 17-31.

2 Vid, Seyla Benhabib, “Rethinking Arendt’s Political Theory”, en The Reluctant
Modernism of Hannah Arendt, Sage, 1996, p. 213.
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La gran dicotomia publico-privado y la cuestién de género

La divisién publico-privado ha sido retomada por el pensamiento
de género en la medida en que atafie directamente a la vida publica-
politica, por un lado, y al 4mbito. doméstico, por el otro. Este ltimo
cobra relevancia, pues concierne de manera estricta a la crianza de los
hijos, la reproduccién de la familia nuclear y, en particular, “el intercam-
bio metabdlico de los grupos e individuos biolégicos con su entorno
fisico”.3

De acuerdo con Habermas, las practicas de crianza de los hijos serfan
en si mismas de reproduccién simbdlica, mientras las que producen ali-
mentos y objetos constituirian pricticas de reproduccién material.4

La separacién para términos del debate sobre género, resulta insufi-
ciente e incluso contradictoria. La prictica de la crianza de los hijos no
€s necesariamente opuesta a la de la reproduccién material. Aqui entran
otros factores como el hecho de que no sélo se ayuda a los nifios en su
reproduccién biolégica, sino en la construccién de una identidad social;
por ello, interactGan ambos aspectos: el simbélico y el material y, por tanto,
lo que entendemos como piblico y lo que concierne a lo privado.

Esta aparente digresién pretende mostrar que lo que comprende a lo
privado y lo que se ocupa de lo publico —o lo referente a lo simbdlico
y lo material— no pueden ser seccionados de manera tajante, pues nos
generaria tropiezos tedricos al interpretar cuestiones de género. Tal ocurre
con Hannah Arendt.

La dupla piiblico-privado en Hannah Arendt

Para comprender la politica, Arendt dedica toda su construccién teGrica
la cual se genera a partir de la discusién desde el espectro amplio de la
dicotomfa publico-privado.’ Lo publico corresponde de manera estricta a
los asuntos concernientes a una comunidad; en lo privado, la 16gica serd
diametralmente opuesta, pues se referird al “reino de las sombras” 0 a “la
oscuridad de lo doméstico”.

En primer término, debemos situar en este binomio la discusién so-
bre el concepto arendtiano de mujeres. En segundo término, veremos las

* Nancy Fraser, “;Que tiene de critica la teorfa critica?”, en $. Benhabib y Cornell
leds.], Teoria feminista y teoria critica, Valencia, Alfons el Magnanim, 1990, p. 51.

4 Ibidem, p. 52.

® Sobre las consecuencias de esta divisién para una idea “patriarcal” de la teorfa
politica, vid. Iris Marion Young, “Imparcialidad y lo civico piblico. Algunas implicacio-
nes de las criticas feministas a la teorfa moral y politica”, en Teoria feminista Y teoria
critica, pp. 89-119.
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consecuencias de esta gran dicotomfa para la teoria politica. Hay que
remarcar que la concepcién de la politica de Arendt pasa por el tamiz
del modelo griego de democracia, lo cual determina el disefio, y la idea
sobre el papel de las mujeres en el espectro privado, asi como su ausencia
en el espacio publico.

Vita activa y vita contemplativa

Para Arendt, la reivindicacién de la politica intenta recobrar todo aque-
llo que en el pasado significo la vita activa de los individuos, antes de su
desvanecimiento en la vita contemplativa. La filosofia buscard restaurar
el lugar perdido para el bids politikds, mediante una rearticulacién de las
dimensiones de la condicién humana, en las cuales sefiala tres niveles:
1) la parte mis bidlogica y esencial, correspondiente a la mera repro-
duccién de las condiciones necesarias para el mantenimiento de la vida
misma; 2) la parte de mundo que se comparte con los otros, por medio
de los objetos creados, los cuales serin consumidos o superardn el paso
del tiempo, tornindose en memoria de todos, y 3) la condicién donde
verdaderamente se separa el hombre de la naturaleza y se encuentra con
sus semejantes mediante la accién, momento en el que se manifiesta la
pluralidad humana como tal.

Labor y espacio doméstico

En el 4mbito de la reproduccién biolégica, se encuentra la labor que
garantiza la vida mediante la repeticién ciclica de actividades necesarias
para la subsistencia. En el mundo estin los objetos fabricados por las
manos del hombre, es decir, los productos del trabajo, que constituyen
instrumentos necesarios y herramientas utiles para la supervivencia, pero
que también construyen el mundo en comiin entre los hombres. Estos
artefactos sobreviven a la presencia misma del hombre en la tierra. Por
su parte, se encuentran los hombres sin ninglin atributo mas que su
condicién de individuos diferentes e iguales, pues comparten un mundo
al que otorgan su caricter plural. Este nivel se encuentra marcado por
la accién 'y la palabra, que dan vida a la politica y se despliegan en un
espacio publico, lugar de encuentro con los semejantes.

El mundo en comiin es construido por los hombres no sélo a partir de
los objetos que los relacionan entre si y que se tornan memoria colectiva,
sino por la presencia de los individuos en el espacio publico mediante
actos y palabras, que unen y separan, lo cual permite el mantenimiento
de la necesaria distancia entre las personas. Este mundo comin es “tal
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como se abre a las personas”.® Ello significa que se presenta de manera
diferente para cada quien de acuerdo con la posicién que se tenga en él
0 la “parte” que le corresponde; pero a su vez existe también un mismo
mundo (sameness) marcado por su “caricter de communis”, es decir, lo
que es comin a todos. Este mundo en comiin —el mismo que se presenta
a todos a pesar de las diferentes posiciones dentro de él— ser conside-
rado por Arendt como la esencia misma de lo piblico.”

Por tanto, la “objetividad” del mundo,? es decir, su consistencia como
mundo comin y la condicién humana se complementarin, pues todas
las cosas con las cuales las personas entran en contacto se convierten de
inmediato en condicién de su existencia. La mundanidad, o el despliegue
del mundo en comiin existente entre los hombres, constituird por tanto
la construccién del hogar putblico; mientras en lo privado, la l6gica sera
diametralmente opuesta.

Segln Arendt, las actividades relativas al mantenimiento de la vida
ocurren en la esfera privada —correspondiente al campo familiar—, sitio
donde se preparan las condiciones vitales para ir al encuentro con los
otros en el espacio publico —relativo a los asuntos del mundo comin—.
Arendt concebird las dos esferas a partir de una nitida diferenciacién.

La labor se circunscribe al espacio privado —que atafie directamente
a lo doméstico—, no politico —entendido de acuerdo con la separacién
entre lo publico y lo privado, oikos y polis, de origen griego—, el cual
remite la esfera privada a la oscuridad del hogar, “en donde la esposa,
nifios, esclavos y servidumbre no eran, por supuesto, reconocidos como
totalmente humanos”.? Bajo techo, las personas se encuentran resguardadas
sin la posibilidad de aparecer o brillar, porque no estin abiertas al mundo
¥y, por tanto, se imposibilitan para “ser vistas y escuchadas por los otros”.
Aun cuando en la esfera privada se conoce su poder, el discurso pierde
sentido en la medida en que los habitantes de las sombras no lo pueden
compartir con otros libremente. Quienes se desenvuelven dentro de la

§ Hannah Arendt, “Philosophy and Politics”, en Social Research, vol. 57, ntm. 1,
1990, p. 80.

7 El mundo en comtin aparece estrechamente ligado al “sentido comitn” o bon sens.
Arendt lo definird como “una especie de sexto sentido a través del cual todos los datos
sensitivos particulares, proporcionados por los cinco sentidos, cuadran en un mundo
comun, un mundo que podemos compartir con los demds, tener en comiin con ellos”;
por si el sentido comin se pierde, el mundo en comiin deja de existir. La perversion
del sentido comiin y, por tanto, del mundo en comiin surgié cuando se supuso que
no era un sentido, sino una facultad en comiin. Vid. Hannah Arendt y Mary McCarthy,
Entre amigas. Correspondencia entre Hannab Arendt y Mary McCarthy, Barcelona,
Lumen, 1999, p. 53. .

8 H. Arendt, La condicion humana, Barcelona, Paidds, 1992, p. 23. En adelante, CH.

® H. Arendt, “Philosophy and Politics”, p. 81.
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esfera apolitica estdn privados de la realidad del mundo objetivo, compar-
tido con otros;"° no acceden al discurso ni a la accién; al no aparecer en
publico, desconocen el sabor de la libertad y no estin preparados para,
en determinado momento, presentarse ante los demds.

Por el contrario, quienes aparecen en la esfera publica comparten un
espacio publico y se muestran a los demis. Estos individuos son, para
Arendt, el bics politikds que se enfrenta a otra dimensién en donde “la
existencia se construye a partir de las dos grandes actividades humanas por
excelencia: la accién y la palabra, las cuales son las actividades humanas
mis politicas y constituyen, a su vez, la prictica y el discurso”.! De esta
manera, la prictica, el discurso y el espacio publico son los elementos
que encuadran la accién y tienen como condicién la visibilidad publica,
a plena luz del dia, en oposicién a la oscuridad del dmbito doméstico.
Lo piblico remitird al “tratamiento de los asuntos comunes por los ciu-
dadanos libres y a la participacién activa en la construccién y defensa
de la comunidad politica”.!? Por su parte, la “condicién primigenia” se
vera realizada en la reproduccién cotidiana, dirfamos metabdlica, de las
personas en la oscuridad del hogar.

El hombre de las sombras y el de la luz piblica estin relacionados:
no puede existir uno sin el otro, aun cuando encarnen en individuos o
géneros diferentes. En el hogar, se resuelven las necesidades de la vida que
permiten salir al encuentro con los otros en la plaza piblica y actuar; en la
escena piiblica, se definen las condiciones de posibilidad de la seguridad
privada. En conjunto, los dos dmbitos tienen la inmensa tarea de construir
la morada de los seres humanos, el mundo que habitamos.

a. Labor

La labor es la compafiera silenciosa, lo que posibilita la aparicién en el
brillo del espacio publico. A partir de la labor, se preparan las condiciones
para la libertad, por ello corresponde a un dmbito distinto del encuentro
politico y se localiza en la organizacién doméstica privada, perteneciente
de manera exclusiva al oikos. A partir de la labor se resuelven todas las
necesidades mas primitivas. Ella corresponde al reino de la necesidad,
es la satisfaccién de los apremios vitales y obedece al proceso bioldgico
de las personas. Se encuentra inmersa en el ciclo de la naturaleza, por
lo cual tiene un caricter circular, y no designa un producto acabado.

0 Ibidem, p. 58.

1 CH, p. 39.

12 Para una definicién de lo concerniente a lo ptiblico, vid. Nora Rabotnikof, “Lo
publico y sus problemas: notas para una reconsideracion”, en Revisia Internacional
de Filosofta Politica, nim. 7, p. 77.
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Por no dejar tras de si tales productos, dice Arendt, se ha despreciado
siempre a la labor: no hay obra alguna que nos haga recordarla debido a
que nada deja tras de si.”? El resultado del esfuerzo invertido en la labor
se consume casi de inmediato y, a pesar de su volatibilidad, “nace de un
gran apremio y estd motivada por un impulso mucho mds poderoso que
cualquier otro ya que de ella depende la propia vida”.é

Del animal laborans depende la supervivencia misma de la especie,
el laborar se enfrenta a una condicién paradéjica: en caso de no realizar-
se, el mundo materialmente se cae; por el contrario, cuando se ejecuta
con puntualidad y precisién, nadie lo percibe; la importancia de la labor
estriba en que se nota sélo cuando no se realiza.’s

Los productos de la labor aparecen y se consumen de inmediato; su
efimera mundanidad los vuelve lo mis natural de todo, porque se ubican
en la circularidad de la naturaleza; su ciclo de vida y muerte provoca que
la fatiga de la labor culmine con la muerte del organismo. Sin embargo,
dice Arendt, “la lucha diaria entablada por el cuerpo para mantener lim-
pio el mundo e impedir su decaimiento, guarda poca semejanza con los
actos heroicos [..], lo que hace penoso el esfuerzo no es el peligro, sino
su inexorable repeticién”.2¢

La labor constituye la Ginica experiencia que corresponde a la no mun-
danidad, porque el cuerpo humano se vuelca sobre si mismo para resolver
sus necesidades vitales, se apresa en su orden metabélico y no trasciende
su propio funcionamiento ciclico. A pesar de ello, tanto el dolor como la
necesidad —elementos inseparables de la labor y constituyentes de las
dos cualidades menos mundanas— no pueden extirparse de la vida; son
parte de la vitalidad del mundo, de la condicién humana en la tierra.

El producto de la labor genera las cosas menos duraderas y las mas
necesarias para crear el proceso de la vida; el consumo hace que sobre-
vivan solamente un instante después de su creacién y, en caso de no
ser consumidas, decaen o perecen. Luego de su corta permanencia en
el mundo, vuelven al proceso natural que las produjo; el hombre les dio
un aspecto y una porcién de mundanidad, que es, sin embargo; la mas
efimera, por ser las menos mundanas y las mds naturales de todas las
cosas generadas por €l. Aun cuando fueron cosas creadas por el hombre
en la tierra, no se separan de su ciclo consonante con la naturaleza, Este
ciclo de inmortal repeticién abarca la vida misma en donde consumo,

13 CH, p. 102.

¥ Ibidem, p. 98:

15 No puede ignorarse la similitud de este punto con las primeras denuncias femi-
nistas en torno de la “invisibilidad” del trabajo doméstico, que se define como tema
con la aparicion de las mujeres en piblico o de la “publicidad de lo privado.”

16 Ibidem, p. 112.
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durabilidad y desgaste se unen y vuelven en un perpetuo comienzo; la
materia retorna al enorme ciclo de la naturaleza en una incesante e in-
mutable aliteracién.

En la labor, el ser humano no se distingue de ningln organismo vivo.
Al igual que los animales, en la labor prepara las condiciones para su
reproduccién en la vida. Asi, de la misma forma que un castor construye
su madriguera, prepara el nido para las crias y hace una presa, con la
labor el ser humano “limpia el mundo” para habitarlo. Existe aqui una
imposibilidad para sefialar proyectos o practicas comunes que permitan
hablar de sujetos colectivos.

El espacio privado y el animal laborans

La labor consume tiempo a los ciudadanos, que podria ser dedicado
a la polis, por ello, es hasta cierto punto despreciada. A pesar del cardcter
sombrio de la labor, gracias a ella se construye el terreno para entrar al
espacio de la libertad. De alli que el mantenimiento de la vida y la so-
lucién de la necesidad en general haya sido designada a otros. Por esta
razén, en la antigiiedad la servidumbre se consideraba como un elemento
intrinseco a las condiciones de la vida humana. La necesidad de excluir
a la labor de las preocupaciones cotidianas, es decir, de eliminar lo im-
prescindible y lo metabélico, constitufa factores fundamentales para ir al
mundo, al encuentro con los demids para plantear temas concernientes
a la comunidad.

Asi, debido a la rutina, el dolor y la fatiga, intrinsecos a la realizacién
del trabajo doméstico y a la reproduccién de la vida, serd menester man-
tenerlo oculto a los demds, encerrado en la oscuridad del espacio privado,
para que alli mismo, en las sombras, sea devorado por el mismo proceso
de la vida. De acuerdo con lo anterior, la responsabilidad del dominio
de la necesidad debe recaer en quienes tienen por finalidad de vida la
dedicacién al trabajo doméstico —esclavos, servidumbre y numerosas
mujeres—, los cuales estin insertos en la l6gica de lo privado, imposibi-
litados para aparecer en la plaza publica. Si lo hicieran, sefiala Arendt, no
sabrian c6mo comportarse frente a los demds a causa de su permanente
confinamiento en lo doméstico, que los determina y les dificulta el trato
publico. Su desconocimiento de la realidad se sostiene en que en verdad
“no conocen otra cosa” y prefieren la seguridad del dmbito doméstico a
la incertidumbre de la libertad.”

La ausencia de realidad en el mundo doméstico se entiende en
Arendt como la falta de acceso a una forma de vida —ptblica— basada

7 Ibidem, p. 40.
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en la igualdad de los individuos como ciudadanos. En oposicién, el hogar
se rige por la mis absoluta desigualdad, sustentada en una inflexible or-
ganizacion jerdrquica de los miembros de una familia. Lo doméstico se
entiende como el lugar donde el paterfamilias gobierna con poderes despé-
ticos e indisputados.’® Aqui, el basamento es la familia patriarcal, en cuyo
seno rige el hombre, Gnico miembro de la familia con acceso a lo publico.”?

Para ejercer su dominjo en el dmbito privado, el jefe de familia manda en
lugar de persuadir: la palabra no ocupa un lugar privilegiado a diferencia de
lo que ocurre en el espacio publico. La violencia —que es muda— sustituye,
por tanto, al didlogo y es inherente a la esfera privada.

El dominio de la necesidad provoca que el uso de la fuerza se tor-
ne imprescindible; es tal su dificultad, sefiala Arendt, que és menester
recurrir al uso de métodos violentos —en oposicién a lo ocurrido en el
espacio puiblico—, donde la violencia no tiene cabida y lo que rige es el
poder concertado desde abajo, cuyo referente es la capacidad del mejor
argumento. Allf la fuerza queda excluida del todo, se vuelve innecesaria
ante el predominio de la palabra:

Un elemento de violencia estd inevitablemente insito en todas las actividades
del hacer, fabricar y producir, es decir, en todas las actividades por las que los
hombres se enfrentan de manera directa con la naturaleza, para distinguirlas
de actividades como la accién y la palabra, que en su origen estin dirigidas a
los seres humanos. La obra construida por el artifice humano siempre implica
que se haya hecho cierta violencia a la naturaleza.?

Pero espacio doméstico y espacio publico se articulan de manera
mis fuerte: “debido a que todos los seres humanos estin sujetos a la
necesidad, tienen derecho a ejercer la violencia sobre otros” 2! El anhelo
del encuentro con la libertad en la plaza publica justifica plenamente que
en el hogar se ejerza la violencia entre algunos de sus miembros; en tal
caso, “la violencia seri el acto prepolitico de liberarse de la necesidad
para la libertad del mundo”.# La importancia revestida por el dominio de
la necesidad en el dmbito familiar acepta el sometimiento y la violencia
frente al alto fin de lograr la libertad en la polis.

18 Jdem, p. 40.

' Dentro de este papel dual, el hombre en el espacio privado es el responsable
de mantener la desigualdad entre sus miembros, mientras que, cuando aparece en la
plaza piblica, se “iguala” como ciudadano con otros paterfamilias. Vid. Jean Arato y
Andrew Cohen, “Civil Society and Political Theory”, en The Normative Critique: Han-
nab Arendt, p. 181.

# H. Arendlt, “Qué es la autoridad?”, en Entre el pasado y el futuro. Ocho efercicios
sobre la reflexion politica, Barcelona, Peninsula, p. 122.

2 CH, p. 44.

22 Ibidem, p. 45.
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En el anilisis de Arendt acerca de los elementos que forman parte
de la condicién humana, la familia cldsica serd entendida como eje de
las actividades realizadas en la vita activa. Este modelo de familia se
traza a partir de una adopcién de la idea helénica, sin cuestionamiento
ni adaptacién histérica alguna.? Tal situacién se explica por la utilidad
que revisten las categorias de la tradicién griega dentro del argumento.
El desinterés de la autora en este punto, a la larga, resulta “anacrénico
e insensible a los propios intereses histéricos de Arendt”.* Esto parece
quedar claro cuando afirma:

Resulta evidente que el mantenimiento individual fuera tarea del hombre, asi
como propio de la mujer, la supervivencia de la especie, y ambas funciones
naturales, la labor del varén en proporcionar alimentacién y la de la hembra
en dar a luz, estaban sometidas al mismo apremio de la vida, la comunidad
natural de la familia nacié de la necesidad y ésta rigi6 todas las actividades
desempefiadas en su seno.®

El encierro en la resolucién de las necesidades lleva a la pérdida de
una porcién de mundo: este es el lugar asignado a las mujeres, ocultos
residentes familiares, que destinan su vida a la labor, mientras que al jefe
de familia —el hombre— corresponde el espacio del brillo piblico, don-
de efectia grandes obras en el espacio compartido con los ciudadanos
liberados de la ominosa necesidad y de la labor, dedicados, por tanto, a
actividades “dignas de verse, oirse y recordarse”.®

Lo anterior conduce a asignar a la mujer el papel de laborante, quien se
encarga de resolver necesidades vitales y de reproduccion, funciones
ambas que obligan al confinamiento doméstico. Ello tal vez no revela
cierta “forma de pensar masculina”,? tal como se ha dicho de la auto-

2 Aun cuando el libro de Elzbieta Ettinger parece orientarse mds hacia la superficia-
lidad, debemos destacar el definido caricter de Arendt y sus ideas acerca de las mujeres,
a partir del intercambio epistolar de la autora con Heidegger. Vid. Hannah Arendt y
Martin Heidegger, Londres, Yale University Press, 2005, en particular pp. 66-67.

2 Al respecto, es ilustrativo el planteamiento de Seyla Benhabib, La paria y su
sombra..., p. 23. :

3 CH, p. 43.

% Jbidem, p. 101.

77 Vid, las referencias bibliogrificas sobre este aspecto cit. por Arato y Cohen: Jean
Elshtain, Public Man, Private Woman, y el interesante planteamiento de Joan Landes,
Woman and the Public Sphere in the Age of the French Revolution, sobre los cambios
en el discurso y poder de las mujeres a partir de la desaparicién de los salones y su
consecuente reclusién en el 4mbito privado. Por su parte, Arato y Cohen cuestionan
el valor atribuido por Arendt a la virtud civica como aspecto esencialmente publico y
recuerdan el papel de las mujeres (madres, esposas y matronas) dentro de la tradicin
republicana como custodias de la virtud, honor, gloria y patriotismo’de los soldados-
ciudadanos, op. cit., p. 648.
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ra,”® aun cuando, mis allid de contextualizaciones histéricas y de género,
puede ser claro casi para todo el mundo que para acceder a la actividad
publica se requiere haber dominado la parte de la vida inherente a la
necesidad.? En el caso especifico de la mujer, resulta a todas luces obvio
que, para contar con el tiempo adecuado y aparecer en pablico, serd
preciso el apoyo suficiente en lo relativo a la resolucién de los aspectos
domésticos y, aunado a ello, tendria que considerarse el “retiro” a lo pri-
vado como consecuencia de la reproduccién y la crianza. Aun cuando los
tiempos para esto se han reducido, el refugio temporal en el hogar y el
alejamiento del mundo piblico continia siendo un hecho. En efecto, para
ir al encuentro con los otros, deberdn suprimirse ciertas preocupaciones
intrinsecas a lo cotidiano. Ello da la pauta para confirmar lo que Arendt
sefiala respecto a que los frentes politicos han sido de hombres,*® pues
las mujeres han permanecido circunscritas al hogar.

Mis que la “falta de sensibilidad” de Arendt, su visién estd definida
por su idea de la separacién entre dmbitos piblico y privado, y por la
linea trazada de la familia como reproductora y producto de la comunidad
natural de dominio a la necesidad.?! En épocas tempranas, sefialaba:

la situacién promedio de las mujeres profesionales es muy complicada, no
solamente porque a pesar de su igualdad legal, deben aceptar menor sala-
rio, sino porque también deben continuar haciendo sus funciones sociales
y bioldgicas, que son incompatibles con su nueva posicién. Ademis de su
profesién, deben encargarse de su hogar e hijos. Asi, la posiblidad de que la
mujer viva con libertad su propia vida parece implicar su propia esclavitud
dentro de su casa o la disolucién de la familia.?

% La condicién bumana generd miltiples obras de feministas, quienes vefan en
la siempre polémica Arendt atisbos de masculinidad o, paradéjicamente, de elementos
feministas en su obra. Para ejemplo, vid. Mary G. Dietz, “Hannah Arendt and Feminist
Politics”, en Lewis P. Hinchman y Sandra K. Hinchman, Hannah Arendt Critical Essays,
Nueva York, State University of New York Press, pp. 231-255.

# Ciertamente, parece resultar polémica, como sefialan Arato y Cohen la tajante
divisién arendtiana entre lo publico y lo privado. Esto la lleva, entre otras cosas, a
considerar que sélo en el dmbito doméstico existen intereses y necesidades y a ex-
cluirlos del espacio piiblico, que seri terreno dnico para la virtud civica. J. L. Arato y
A. Cohen, op. cit., pp. 648-649.

30 Cit. por Elisabeth Young-Bruehl, Hannah Arendt for Love of the World, Valencia,
Alfons el Magnanim, 1993, p. 140.

31 Siguiendo a Jean Elshtain (supra), pareciera que la distincién aristotélica entre
nifios, mujeres, esclavos y ciudadanos adoptada por Arendt conduce a que “la categoria
mujer resulte inferior que la categoria hombre”, debido a que, para Aristételes (en La
Politica) por su publicidad los hombres poseen por si mismos los atributos necesarios
para la ciudadania. Op. ciz,, p. 46.

3 Hannah Arendt, “On the Emancipation of Women”, en Essays in Understanding,
1930-1954, Nueva York, Harcourt, Brace&Co., 1994, p. 67.
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Aunque la autora no parece estar muy lejana a situaciones promedio
reales, en efecto, la idea de familia que se impone es la referente a la época
cldsica, la concebida como encargada del dmbito prepolitico y sostén, por
tanto, de la posibilidad de arribo al mundo pblico-politico.

La situacién de los esclavos y las mujeres es similar: “Mujeres y
esclavos pertenecian a la misma categoria y estaban apartados no sélo
porque eran la propiedad de alguien, sino también porque su vida era
‘laboriosa’ (dedicada a las funciones corporales)”.?® Estos oiketai o fami-
liares, quienes de manera correcta son nombrados como residentes,
laboraban por pura subsistencia y no eran considerados productivos; su
importancia radicaba en que favorecian la libertad de sus duefios. Ello
se explica porque la funcién principal de los antiguos sirvientes “era mas
llevar la carga del consumo del hogar que producir para la sociedad en
general”.?® La labor de los esclavos representaba un papel de enorme
importancia en la sociedad antigua y respondia al “precio pagado por
liberar la carga de la vida de los hombros de los ciudadanos y en modo
alguno consistia sélo en la violenta injusticia de obligar a una parte de la
humanidad a adentrarse en las tinieblas del dolor y la necesidad”.*® Para
Arendt, la existencia de “los grandes de la tierra” y la institucién de la
vida implican que algunos sufran.

El esclavo es expulsado del mundo y comparte con el laborante el
encierro en lo privado, en su propio cuerpo. Ademis, los esclavos de-
jaban de ser humanos, ya que no tenian un lugar privado propio. No
s6lo carecian de libertad de movimiento; tampoco eran admitidos en el
espacio publico, aun cuando la casa del duefio para ellos se equiparaba
como la res publica para los ciudadanos. Los residentes revelaban una
incapacidad para la accién y el discurso, y por tanto para la distincion. Su
falta de visibilidad y libertad no era el rasgo mis grave: por ser “oscuros
pasaban sin dejar huella por la existencia”.?®

b. Trabajo
En parte, la intencién de La condicién humana se dirige a elaborar

una critica a la nocién de Marx del hombre como “animal que trabaja”,*
en especial, hacia el concepto de trabajo como “metabolismo del hombre

3 CH, p. 78.

3 Ibidem, p. 102.

35 Ibidem, p. 128.

3 Idem.

37 Ibidem, p. 71.

3 Ibidem, p. 64.

% Vid, E. Young-Bruehl, op. cit., pp. 356-358.
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con la naturaleza”. Esto la condujo a centrarse en la teorfa del trabajo
como labor, es decir, diferenciado filos6ficamente de la realizacién de una
actividad (work), la distincién entre homo faber y animal laborans, “en-
tre el hombre como artesano y artista (en el sentido griego) y el hombre
sometido a la maldicién de ganarse el pan con el sudor de su frente”

En el esquema arendtiano, era relevante llegar a un esclarecimiento
conceptual en la medida en que, segiin sus propios términos, la ausencia
de una distincién entre lo que se hace como creacién y lo que es mera
reproduccion de la naturaleza llevé a Marx a una exaltacién del trabajo.
Para Arendt, resultaba fundamental realizar un anilisis profundo de la
ruptura marxista con toda la tradicién occidental, en lo referente a su con-
cepcidn del trabajo como actividad creadora, que, a juicio de la filésofa,
habia establecido la separacién del ser humano con el reino animal.

Arendt considera que-en la idea de Marx sobre el hombre como
animal que trabaja se mezclaban la labor y el trabajo. Asi, por ejemplo,
Marx se refiere al trabajo como

la actividad vital, la vida productiva misma, que aparece ante el hombre
sélo como un medio para la satisfaccién de una necesidad, de la necesidad
de mantener la existencia fisica. La vida productiva es la vida que crea vida.
En la forma de la actividad vital reside el caricter dado de una especie, su
cardcter genérico v la actividad, libre y consciente, es el caridcter genérico
del hombre, sélo por ello es su actividad libre."!

Mientras que Arendt atribuye la idea de necesidad sélo a la labor,
Marx adjudica también al trabajo; al que ademis considera como medio
para el encuentro con la libertad, a diferencia de la fil6sofa de Koénigs-
berg, para quien éste sélo es posible en la accién y exclusivo de los
hombres. En un espacio intermedio entre lo publico y lo estrictamente
privado o doméstico, tiene lugar una de las actividades “més humanas” de
la condicién humana: el trabajo. A partir de esta actividad la humanidad
producen un mundo artificial de cosas correspondiente con exigencias
no naturales de los hombres; es decir, contrario a la labor, no se remite
a la solucién de necesidades metabdlicas, aun cuando si se trata de ele-
mentos que apoyan la fluidez de la vida misma. Al trabajo le correspon-
de la creacién de objetos ttiles que facilitan la permanencia en el mundo,
vuelven mas agradable la existencia, aminoran el dolor implicito a la vida
y otorgan el cardcter “duradero” al mundo.

Aunque en Arendt el trabajo se encuentra valorado por debajo de

® Ibidem, p. 356.
4 Karl Marx, “Manuscritos econémico-filoséficos de 1844”, en Umberto Cerroni
[comp ], El pensamiento de Marx, Barcelona, Ediciones del Serbal, 1980, pp. 73-76.

Intersticios, afio 9, niims. 22/23, 2005, pp. 169-181




|. HOMENAJE A HANNAH ARENDT A TREINTA ANOS DE SU MUERTE 181

la accién, tiene en si mismo el “honor” de contribuir a la “memoria del
mundo” al crear objetos mediante la fabricacién, a diferencia del trabajo
doméstico que sélo serd notado cuando no se realice.

Conclusiones

Es posible que la divisién de dmbitos establecida por Arendt y su
posterior “desbalance” interpretativo genere confusién. Podria resultar
poco afortunado reducir la divisién entre lo piblico politico —entendido
como “luz”, “brillo”, “realizacién plena de la condicién humana”— y su
oposicién en lo privado —referido como “sombras”, “oscuridad”, “lo que
no debe ser visto por los demis"—.

En efecto, la dicotomia piblico-privado es asf; sin embargo, a nuestra
autora debemos una de las mis brillantes interpretaciones sobre lo publico,
como categoria (til para renovar la concepcién de la politica. También
hay que reconocer la interdependencia entre lo piiblico y lo privado, pues
uno no podria existir sin el otro. La diferencia estribaria en el sentido de
“actualizar” el Ambito privado y considerarlo mas alld de lo estrictamente
doméstico-reproductivo. En su lugar, en las sociedades contemporineas,
podriamos incluir un amplio rango de fenémenos institucionales que
abarcaran entre otras cosas, el aspecto religioso, el cultural, etcétera, lo
cual nos permitirfa una dimensién mds proporcionada entre lo ptiblico
y lo privado.

Al respecto, Benhabib propone retomar la distincién de Arendt entre lo
privado y lo intimo, entendido este dltimo no como “ausencia de mundo”,
sino como el espacio que nutre y protege —es decir, la autonomia y la
libertad individual—, elemento importante para aportar a las discusiones
contemporineas sobre género. La idea de lo intimo ha de ser entendida
no como confinamiento o aislamiento respecto de los demas —de acuer-
do con los parimetros de la sociedad moderna burguesa—, sino como
ese “hogar mental” que permite “un lugar privado propio”; un lugar que
proporcione al ser un centro y proteccién frente al mundo un lugar don-
de las capacidades, los suefios y los recuerdos pueden ayudar a florecer
nuestras necesidades de ego y nos proporcione ese sentimiento profundo
de individualidad bien entendida;* esa autonomia que nos prepara para
entrar al espacio piblico en mejores condiciones, sin importar el género
al cual se pertenezca. Todo esto constituye lo que la teorfa feminista con-
temporinea puede cultivar, fortalecer y recuperar de Arendt.

42 Este asunto puede tener un cruce con nuevas interpretaciones, como el tema
del cuerpo. Para tal efecto, vid. Londa Schiebinger, Feminism and the Body, Oxford,
Oxford University Press, 2000.
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CUANDO LAS IDEAS ALCANZAN
EFECTIVIDAD HISTORICA

Max Weber y la religion

Gustavo Ortiz*

n la literatura especializada y en lo que

atafie a la problemaitica de la relacién

entre la religién y la sociedad, Max
Weber es un clésico. Esa sola referencia justificaria elegirlo para enmarcar
el tratamiento del problema. Pero si hubiera que identificar razones es-
pecificas, destacaria las siguientes, encaminadas todas a mostrar la impre-
sionante fuerza orientadora de las acciones humanas y sociales que Weber
adjudica a la religion.

En primer lugar, Weber considera lo religioso, por lo menos hasta la
modernidad, como uno de los nicleos de la cultura y a ella misma como
el factor decisivo en la orientacién de las acciones humanas, finalmente,
generadoras de lo que llamamos sociedad.! En segundo lugar, lo religio-
so, especificamente el calvinismo, habria jugado un papel fundamental
en el surgimiento de la sociedad moderna capitalista.? En tercer lugar, lo

* Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas y Técnicas, Argentina.

! Max Weber, “La objetividad cognoscitiva de la ciencia social y de la politica
social”, en Ensayos sobre metodologia socioldgica, Buenos Aires, Amorrortu, p. 70.
Los valores subjetivos cumplen una funcién trascendental en la constitucién de las
ciencias de la cultura. Somos seres creadores de sentido y de valores; ellos no poseen
una validez ontolégica independiente (Rickert), sino que son irremediablemente sub-
jetivos, a lo sumo, basados en el consenso de una o mis generaciones de investiga-
dores.

2 1a relacién entre fe religiosa y conducta econémica no es una intuicion origi-
nariamente weberiana. Habfa sido sefalada ya por Montesquieu y Sombart, y €ra un
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religioso, en la perspectiva weberiana, es una de las instancias dadoras
de sentido, identidad y pertenencia en la vida de los hombres, que sufre
un vaciamiento —pareciera que inevitable— durante el proceso de secu-
larizacién, agudizado hasta el limite de lo insoportable en la modernidad;
en la modernidad tardia —o postmodernidad, esta vez mis alld de Weber
y seglin quienes parecieran inspirarse en esta forma de mirar las co-
sas—, dispararia y alimentaria expresiones distintas del nihilismo.> Por
iltimo, en cuarto lugar, me interesa preguntar si el planteo weberiano
suministra elementos necesarios y suficientes para el tratamiento del pro-
blema acerca de la relacién entre religiéon y modernidad en América La-
tina. Se trata de una cuestién relevante en las ciencias sociales? y al que
estoy abocado en el marco de una investigacién sobre racionalidad, iden-
tidad y modernidad en América Latina. A continuacién, ampliaré los as-
pectos enunciados.

Weber y la religion

Desde una perspectiva que caracteriza como sociolégica —interpre-
table, en el marco de la disputa, por el método que sacude a las ciencias
socio-histéricas en la tradicién alemana de la segunda mitad del siglo x1x
y primeros afios del siglo xx—, Weber intenta comprender, para explicar,
el papel de la religién en la historia de la humanidad. En un claro gesto
kantiano, la postula como la primera condicién de posibilidad o de inte-

lugar comiin en la literatura, como el mismo Weber lo subraya; vid. M. Weber, La
ética protestante y el espiritu del capitalismo, Barcelona, Peninsula, 1975, p. 40; Ensa-
yos sobre sociologia de la religion, Madrid, Taurus, 1984, t. I, pp. 26 y ss.

3 La relacién entre Nietzsche y Weber se puede constatar en citas puntuales y
también en posiciones de fondo compartidas; vid. Mariana Farinetti, “Nietzsche
en Weber: las fuentes del sentido y del sinsentido de la vida humana”, en Francisco
Naishtat [comp.], La accién y la politica: perspectivas filosdficas, Barcelona, Gedisa,
2002, p. 121. La primacia del valor en el conocimiento de lo que se tiene por realidad,
el perspectivismo que se deriva de ella y que desemboca en el nihilismo nietzscheano
y en la secularizacién weberiana, son vistos como expresiones criticas al universalismo
y a la objetividad modernos, y como preludios de actitudes postmodernas. Por tltimo,
no necesariamente el nihilismo y la secularizacién provocan la desaparicién del fené-
meno religioso, sin mas. En la modernidad tardia o postmodernidad, la religiosidad
asume formas diferentes, pero se mantiene; vid. José Maria Mardones, Posmodernidad
Yy cristianismo. El desafio del fragmento, Bilbao, Sal Terrae, 1988.

4 Algunos indicios bibliogrificos de la preocupacién por el tema son Jorge La-
rrain, Identidad y modernidad en América Latina, México, Océano, 2004; José
J. Briinner, Cartografia de la modernidad, Santiago de Chile, Domen, 1994; Cristian
Parker, Otra logica en América Latina: religion popular y modernizacion capitalista,
Santiago de Chile, Fondo de Cultura Econémica, 1993; José Luis de Imaz, Sobre la
identidad cultural iberoamericana, Buenos Aires, Sudamérica, 1986.
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ligibilidad de las imdgenes que los hombres se dan para conocer la rea-
lidad y orientar sus acciones. Dentro de la misma tradicién, no oculta
tampoco que el sociélogo construye su objeto de conocimiento a partir
de valoraciones; éstas, dird Weber con un marcado tinte nietzscheano,
son irremediablemente subjetivas. De todas maneras, la sociologia, va-
liéndose de este acceso “valorativo” (Wertheziehung) procede respetando
la especificidad e individualidad de los fen6menos histéricos, pero no
emprende fugas idealistas ni se permite juicios encubiertos de valor; mis
bien, se aferra, con rigor empirico y salvaguardas metodoldgicas, a lo que
la realidad —valorativamente constituida— es o, a lo sumo, a lo que los
actores sociales quisieran que fuera.’

Asi pues, ateniéndose a los hechos, Weber supone que lo religioso
puede comprenderse y explicarse, genéticamente, COMo el primer inten-
to racional por dar cuenta de las asimetrias evidentes en la distribucién
de bienes entre los hombres. Tales bienes son inicialmente la salud, el
alimento y todo lo que el hombre necesita para vivir, marcados por una
escasez insuperable; pero, mis radicalmente, son la libertad, la fraternidad
y, en definitiva, la vida, amenazadas por las contingencias de la existencia
humana, en especial, por la muerte.®

En realidad, después de revisar el pasado, Weber encuentra que el
mito ha sido el primer amago de respuesta a indigencias inerradicables
de los hombres. Pero el mito arrojaba una imagen confusa de lo real,
mezclando indebidamente niveles ontolégicos: el mundo de los dioses,
el de la naturaleza y el de los hombres. La aparicién de la religion tende-
1fa a la sustitucién progresiva de esta representacion primera y enmara-
flada de la realidad.’

En efecto, con el surgimiento de las religiones, especialmente las
monoteistas y soteriolégicas como la judeo-cristiana, comienza el proce-
so de desencantamiento, el cual conlleva una distincién de niveles, y un
ajuste y reajuste progresivos de las percepciones de la realidad, proyec-
tadas en imdgenes con un creciente alcance cognitivo y normativo. En
otras palabras, las imagenes religiosas, por un lado, presumen conoci-
miento al imputar existencia a determinadas entidades, que pasan 2
constituir la realidad; por el otro, en funcién de ese conocimiento acerca
de la naturaleza de la realidad, deducen normas de comportamiento para
los sujetos. El proceso de desencantamiento se configura, pues, gracias a
una sustitucién de las imagenes y representaciones miticas por simbolos
y conceptos cada vez mas rigurosamente definidos; ello se logra por

5 M. Weber, “La objetividad cognoscitiva...”, pp. 99-100.

6 M. Weber, Ensayos sobre sociologia de la religicn, p. 556.

7 M. Weber, Economia y sociedad. Esbozo de una sociologia comprensiva, México,
Fondo de Cultura Econémica, 1984, p. 331.
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medio de una articulacién entre la imagen religiosa y la imagen metafisi-
ca, tal como sucede durante el periodo medieval, lo cual conduce con-
secuentemente a una conceptualizacion creciente de la realidad.?

En este sentido, Weber piensa que el caricter cognitivo de la ciencia
empirica moderna estaba ya presente en las imigenes religiosas y meta-
fisicas medievales, aunque ello supone una secuencia conformada por
registros diferenciados y por rupturas entre los niveles, a saber, el religio-
s0, el metafisico y el cientifico. La diferencia residiria en lo que cada una
de estas representaciones dicen acerca de la realidad y, sobre todo, en el
cémo lo dicen, en la forma de validar sus presuntos conocimientos; es
decir, en la racionalidad con la que operan. Todo ello, a su vez, se con-
figura como un proceso creciente de racionalizacién o, en otras palabras,
va reforzando la conviccién segin la cual lo existente &s cognoscible y
dominable, racional o conceptualmente. La reconstruccién del proceso
de racionalizacién moderna, que Weber realiza, esta enraizado, pues, en
el proceso de “desencantamiento” que se descubre en las imagenes reli-
giosas y que actia como su condicién interna de posibilidad.

Ahora bien, se trata de una representacién conceptual, o racionaliza-
cién, que implica niveles cada vez mis crecientes de formalizacién. La
formalizacién es un fenémeno directamente vinculado a la conceptuali-
zacién, pero que a partir de la modernidad conoce una peculiar inflexién,
que lo instala en 4mbito del conocimiento prictico. Este giro se relaciona
con el proceso de pérdida de fundamentacién, propio de la modernidad;
la conduce, en el dmbito del conocimiento prictico, al pluralismo valo-
rativo. Lo que se demanda, dado este tltimo, no son tanto los contenidos,
cuanto las formas de validarlos. Precisamente, el formalismo se corres-
ponde con los procedimientos para hacer vilidas las distintas orientacio-
nes pricticas o, en otras palabras, las diferentes valoraciones, propias de
la modernidad. El formalismo de la modernidad, a su vez, viene acopla-
do al esquema de la racionalidad teleolégica en su concrecién instrumen-
tal y estratégica, propio de la ciencia moderna, lo cual agudiza la secula-
rizacién. En efecto, los valores son formalizados, vaciados de sus
contenidos y transferidos a operaciones de cilculo, en las que el criterio
exclusivo es el del rendimiento.? Ahora bien, la nueva oleada de secula-
rizacién que marca la emergencia de la modernidad comienza a desple-
garse en dos frentes: @) como racionalizacién cultural; &) como raciona-
lizacién social. A continuacién, me referiré a ambas.

8 M. Weber, Ensayos sobre sociologia de la religion, p. 247.
? Yolanda Ruano de la Fuente, Racionalidad y conciencia tragica. La modernidad
segtin Max Weber, Madrid, Trotta, 1996, pp. 100 y ss.
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ILa secularizacion como racionalizacion cultural

La racionalizacién cultural se identifica por la aparicién de una nueva
imagen de la realidad, con una dimensién cognitiva suministrada por la
ciencia empirica; una dimensién normativa, provista por la racionalidad
teleolégica; y una nueva dimension expresiva, dada por el arte. Comen-
taré cada uno de estos aspectos especificamente en su relacién con la
religién. Empezaré por la dimensién cognitiva de la imagen moderna de
la realidad, moldeada basicamente por la ciencia empirica, a la cual dedi-
caré un poco mis de atencién que a las dos restantes. Y ello porque en
buena medida, la ciencia empirica moderna parece ser el ambito paradig-
mitico en el que reaparece el esquema de la racionalidad teleolégica o
instrumental, de antigua cepa aristotélica, con una inicial derivacién tec-
nolégica y una aplicacién posterior en las esferas de la economia, el arte,
la organizacién de la sociedad y el Estado. Ademis, en la confrontacién
que la religién tiene con la ciencia empirica, se percibe con mayor inten-
sidad el impacto secularizador; veamos €stos aspectos.

La racionalizacién cultural, en su dimensién cognitiva, recoge un
largo proceso que comenzd de una manera manifiesta, en occidente, con
Sécrates y su descubrimiento de la importancia del concepto y de las
posibilidades que ofrece para representar todo lo existente; para construir
explicaciones, predicciones y argumentaciones; y para reafirmar una
actitud expandida y manifiesta en una modernidad imbuida por el espi-
ritu de la ilustracién, el cual conduce a pensar y a vivir como si no exis-
tieran “en nuestras vidas poderes ocultos e imprevisibles, sino, por el
contrario, que todo puede ser dominado por el cilculo y la predic-
cién” 10

El desarrollo de la ciencia empirica implica quiebres profundos con
las creencias y la practica religiosa, sobre todo cuando colisiona con una
religién que reivindica para si el poder de dictaminar el funcionamiento
y la estructura del universo, como en el caso Galileo. Asi pues, cada vez
que la ciencia empirica —utilizando sus propios métodos— contradice la
religién y, sobre todo, cuando produce conocimientos con una notable
capacidad explicativa y predictiva —reafirmando su autonomia y mos-
trando que puede hacer su tarea sin recurrir a ninguna instancia religio-
sa—, provoca una caida en la credibilidad y en las pretensiones cognos-
citivas de este tipo de religién. Weber lo dice en los siguientes términos:
«E] destino de nuestra época se halla caracterizado por la racionalizacién
e intelectualizacién, y sobre todo, por el desencantamiento del mundo.
Precisamente los valores esenciales y mis sublimes se han retirado de la

10 M, Weber, Ensayos sobre metodologia socioldgica, p. 221.
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vida publica para refugiarse en el reino trascendente de la vida mistica o
en la fraternidad de las relaciones humanas directas y personales”.!! La
consideracién empirica del mundo y también la matemiticamente orien-
tada generan por principio el rechazo de toda consideracién que se
pregunte por el sentido del acontecer intramundano. Todo avance del
racionalismo de la ciencia empirica desplaza progresivamente a la religién
del reino de lo racional hacia el de lo irracional, convirtiéndola en el
poder suprapersonal irracional o antirracional por antonomasia a los ojos
de cientificistas convencidos.

Las ciencias modernas, es decir, la astronomia vy la fisica matemitica,
ya no se interrogan al modo de la religién y de la filosofia clisica acerca
de qué es la realidad y cudl es su finalidad, sino cémo funciona el mundo,
representado mecdnicamente. Y lo hacen valiéndose de férmulas mate-
madticas, que no dan lugar a preguntas por el sentido y el significado;
cuestionamientos propios de la religién y de las filosofias anteriores, con
las cuales las ciencias modernas tienen en comun la representabilidad
conceptual del mundo, aunque las entidades con las que la ciencia em-
pirica trabaja ya no sean puras construcciones conceptuales, sino que
hablen acerca de la realidad de un modo empiricamente controlable. Asi
pues, las imagenes religiosa y metafisica sufren una fuerte devaluacién
cognitiva y, en consecuencia, normativa.

Habria que recordar que Weber asigna a esta descripcién un alcance
sociolégico; ello significa que se refiere a una prictica y a una teorfa de
la religién y de la ciencia, histéricamente situadas y empiricamente cons-
tatables. Se tratarfa, por un lado, de una religién que en su funcién magis-
terial va més alld de su competencia y no se ha percatado, o no acepta,
la autonomia de la ciencia. Por otro lado, cuando Weber habla de racio-
nalidad, ciertamente se esté refiriendo a la racionalidad teleolégica con
la que trabaja la ciencia empirica moderna, y para la cual todo lo que no
se ajusta a ese modelo cae en el dmbito de la irracionalidad, por cierto,
una restriccién que Weber considera nefasta en sus consecuencias. De
todas maneras, no dice que las creencias religiosas y las teorfas cientificas,
en principio, sean por naturaleza incompatibles. Si asf lo hiciera, formu-
laria un juicio de valor y abandonaria el ambito de la sociologia, la que
ciertamente no puede prescindir de los valores en la constitucién de su
objeto, pero puede describirlos, comprenderlos y hasta explicarlos, sin
que su eleccién genere un acto eminentemente personal.”? Ademis, con-

" M. Weber, Ensayos de sociologia contempordnea, Barcelona, Planeta, 1985, p. 113.

12 36lo mediante la adhesién a una causa el hombre se constituye en persona. La
vida, como un todo, implica una cadena de decisiones tltimas, en virtud de las cuales
el alma “escoge su propio destino: el sentido de su hacer y de su ser”, M. Weber,
Ensayos sobre metodologia socioldgica, p. 218.
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vendria sefialar el reconocimiento que Weber hace de la religién y de la
filosofia, que conceptualizaron sus conocimientos —se refiere a la teo-
logia v a la filosoffa medievales— y, en este sentido, se muestran prede-
cesoras del modo cientifico de conocer el mundo.

El sacudén cognitivo se da, pues, cuando se instala la conviccién de
que sea cual fuere la realidad percibida por los sentidos, no nos lo dicen
ni la religién ni la metafisica, sino la ciencia empirica, revalorizada por el
modo de legitimar sus conocimientos. Ahora bien, €l conocimiento acer-
ca de la naturaleza, es decir, de su modo de funcionamiento, que conlle-
va la ciencia empirica moderna implica también la posibilidad de su
dominio por medio de aplicaciones tecnolégicas. Y este modelo de do-
minacién finalmente se traslada desde el nivel técnico al prictico vital;
entonces, lo itil reemplaza a lo bueno y el esquema formal de la racio-
nalidad instrumental se transfiere al 4mbito de la accién humana, provo-
cando el sacudén normativo que se produce cuando el deber ser se
queda sin sostenes religiosos y metafisicos.

La racionalizacién cultural ha incidido en las relaciones de la religién
con el arte. Los valores religiosos dejan de regular y de inspirar la creacién
artistica de la modernidad. Esta se vuelve auténoma, con base en para-
metros y estindares propios, en funcién de los cuales explora y constru-
ye representaciones simbélicas de la realidad, no sélo de la naturaleza
externa, sino, incluso, de la naturaleza interna de una subjetividad eman-
cipada. Weber trata también del conflicto, inevitable, generado cada vez
que los valores estéticos, presumiendo universalidad, reivindican para si
mismos el protagonismo en la construccién de la imagen cultural de la
realidad y marginan a la religién, confinindola a un mundo puramente
interior y privado.’

La secularizacion como racionalizacién social

En el orden social, la racionalizacién implica modernizacién y se
configura como una progresiva distincién y complementacién entre dos
subsistemas de la modernidad, como son la economia capitalista y el
Estado. En la economia, la distincién entre ambas esferas se traduce en
el funcionamiento de una legalidad propia, que gobierna el desarrollo de
un sistema econémico despolitizado e internamente regulado segin las
leyes del mercado. El Estado aparece sélo como garante del libre juego
del mercado, interna y formalmente regulado. A su vez, el Estado puede
desempeiiar tal funcién, porque cuenta con una organizacién administra-

13 Jiirgen Habermas, Teoria de la accién comunicativa, Madrid, Taurus, 1987,
t I, p. 219.
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tiva racional y un aparato juridico extraordinariamente aceitado. Dice
Weber que “sélo occidente ha puesto a disposicién de la vida econdmica
un derecho y una administracién dotada de esta perfecciéon formal técni-
co-juridica”.* Pero, si el desarrollo de la economia moderna necesita de
una administracién permanente, rigurosa y calculable, ella es, por su
parte, un elemento estabilizador de los ordenamientos burocraticos.

La burocracia no sélo regula la produccién econémica; en la moder-
nidad, estd infiltrando el dmbito social en su totalidad —la Iglesia, los
partidos, la universidad, etcétera—. La extension y el dominio de la vida
burocratizada se originan en las ventajas ofrecidas por su naturaleza téc-
nico-formal, que le da las caracteristicas de un mecanismo fuertemente
ensamblado, impersonal y eficaz, el cual funciona segiin criterios objetivos,
sin “acepcién de personas”, sin odio y sin pasién, sin amor ni entusiasmo.?
La eficacia que desarrolla la burocracia moderna se hace posible por la
impersonalidad y la especializacién del funcionario, por la rigida separa-
cién entre su vida privada y el ejercicio de su responsabilidad, y, final-
mente, por la metodizacién de su vida, que provoca la racionalizacién
del sistema de la personalidad.

Asi pues, Weber muestra cémo el proceso de racionalizacién social
se conforma como una trama burocritica que ordena todos los rincones
de la vida, haciéndolos previsibles en su funcionamiento y extraordina-
riamente eficaces en el logro de sus objetivos, pero, al mismo tiempo,
asfixiando y matando la libertad y el sentido.

La razén moderna, entonces, sin fundamento, pierde su unidad y se
fragmenta en esferas auténomas, con legalidades propias: la de la ciencia,
la economia, la estética, la politica y la erdtica. Segin se infiere, se trata
de una racionalidad formal, técnica y calculistica, que se orienta a un
dominio pragmitico de la vida natural y social, y que lleva a un progreso
que resulta impotente para responder a la pregunta por su propio senti-
do, v en el fondo, por el sentido de la existencia; esta es la tesis central
de “La ciencia como vocacién”.¢

La pérdida del sentido y de la libertad, provocada por la racionalidad
moderna, ha sido antecedida por la crisis de lo religioso; me detendré
en un aspecto de esta crisis: cuando la ética calvinista se conecta con
el ethos del capitalismo, y da lugar a uno de los mis célebres anilisis
de Weber.

M. Weber, Ensayos sobre sociologia de la religion, p. 20.

15 M. Weber, Economia y sociedad, t. 2, p. 732.

16 M. Weber, “La ciencia como vocacion”, en Ensayos de sociologia contempo-
rdnea; especialmente, en la p. 97: “En lo mis intimo, nadie puede dudar de que la
ciencia actual es irreligiosa, aun cuando no lo reconozca”.
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La ética calvinista y el espiritu del capitalismo

La dimensién normativa de la imagen cientifica del mundo, que vie-
ne con la modernidad, se vincula inicialmente con el ethos religioso
cristiano, escindido a partir de la reforma en catélico y protestante. Las
iglesias de la reforma protestante se sacuden del pasado dogmdtico y
metafisico; una de ellas, nucleada en el calvinismo, protagoniza otro re-
mezén secularizador. Este gesto del calvinismo parece ser una reaccion
a la pérdida de vigencia de las imagenes religiosas y metafisicas para
orientar las acciones humanas. En efecto, el fenémeno de la secularizacién,
que alcanza a todas las religiones cristianas, en algunos casos de manera
mis frontal que en otros, bisicamente puede ser caracterizado en esos
términos. Asi pues, el calvinismo buscé garantizar —en una situacién de
incertidumbre y contingencia— la salvacién eterna de sus fieles y termi-
né transfiriendo sus valores y creencias religiosos al 4mbito ético. S6lo
mediante determinados comportamientos regulados, alimentados por el
ethos religioso, el creyente calvinista adquirird seguridad acerca de su
salvacién. En esa obra notable, La ética protestante y el espiritu del capi-
talismo, Max Weber estudia, ateniéndose de manera rigurosa a los pro-
cedimientos metodolégicos que él mismo diera a la sociologia; c6mo la
religién calvinista convierte sus categorias dogmaticas en reglas y normas
que orientan pricticamente la accién de los creyentes. Pero en un ejem-
plo paradigmitico del fenémeno expuesto por el mismo Weber acerca
del efecto no buscado ni querido de nuestras acciones, esas reglas y
normas éticas terminan devoradas por una l6gica implacable: la de la
racionalidad instrumental. El ethos protestante se vehicula a través del
modelo de la actividad profesional, ordenada seglin una estrategia que
asegura la consecucién de determinados objetivos, maximizando aciertos
y minimizando errores, esto es, con el miximo de eficiencia y confiabili-
dad. Lo que ha ocurrido, sin embargo, es que el objetivo final de la sal-
vacién eterna se ha hecho inmanente de sdbito y ha sido sustituido por
una ética utilitaria que empuja hacia la produccién de bienes econémicos,
segln criterios de productividad y rendimiento.

En este contexto, el ethos capitalista representa hibitos mentales y
morales que orientan un “estilo de vida”, vertebrado en torno al “deber
profesional”. Asi las cosas, el ethos del capitalismo queda configurado
como una organizacién metédica, sistemdtica y disciplinada en el cum-
plimiento de una actividad profesional, como un fin en si mismo, desde
la perspectiva del tiempo, la objetivacién de las relaciones interpersona-
les y el autocontrol ascético de las pasiones. En principio, el ethos capi-
talista no constituye una amenaza a la ética protestante; por el contrario,
en la perspectiva de Weber, existe una articulacién (“afinidad electiva”)
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entre ambas.'” La ética de conviccién que inspira al calvinismo crea entre
sus fieles un estilo de vida; es decir, es internalizada y configura la per-
sonalidad de los creyentes, les da motivos y razones que ordenan la ac-
tividad profesional, la cual tiene su traduccién pragmitica en el modelo
capitalista como un modo de producir riquezas sobre la base del cilculo
y de las oportunidades que ofrece el mercado, formalmente regulado, de
bienes, de capitales y de trabajo.®® Weber insiste en que la adecuacién
entre la €tica protestante y el capitalismo moderno es contingente, o sea,
se ha dado, pero podria no haberse plasmado. De hecho, en muchas
ocasiones histéricas, es posible localizar un elemento sin el otro; sélo
cuando se produce la fusién entre ambos se genera la revolucién moder-
na.”” Conviene recordar que cuando Weber habla del capitalismo moder-
no lo distingue del capitalismo tradicionalista y del utilitarista, ambos sin
valores éticos. Es este 1ltimo, consolidado con el progreso econémico, el
que trastorna la originaria relacién entre ética religiosa y espiritu del ca-
pitalismo. Y es entonces cuando el ethos econémico moderno deviene
puro pragmatismo: la idea de deber profesional se seculariza y reempla-
za sus antiguos fundamentos ideolégico-religiosos por mecanismos adap-
tativos a un sistema, que incluye a aquellos que entran en su juego y
margina violentamente, sin miramientos, a quienes no lo hacen: “El pu-
ritano quiso ser un hombre profesional, mientras nosotros tenemos que
serlo por imperativos adaptativos”.?

De todas las dimensiones que Weber estudia en la modernidad, la
cientifica, la econémica y la politica se conforman como sistemas que
avanzan de una manera mis definida sobre los actores sociales, model4n-
dolos. Producen personalidades moldeadas por un “estilo de vida” orde-
nado, informado por la idea del deber profesional, disciplinado, sobrio,
autocontrolado y con un manejo escrupuloso del tiempo. En ellos se ha
dado una “metodizacién de la vida”, que con el tiempo habria de terminar
vaciada de los contenidos valorativos que provenian de la ética religiosa.
La razdn por la cual Weber se interesa tan centralmente por la raiz religio-
sa del ethos capitalista es porque considera que la cosmovisién religiosa
constituye una de las fuerzas mis significativas para la configuracién de
un sistema €tico y la orientacién de la conducta en forma de vida.?!

En un mundo asi racionalizado, pues, Weber piensa que la religién
y los valores €ticos de ella derivados han entrado en una crisis agonal.

1" M. Weber, La ética protestante y el espiritu del capitalismo, Barcelona, Penfnsu-
la, 1975, p. 107.

8 Ihidem, p. 62.

¥ Ibidem, p. 80.

2 fhidem, p. 258.

' M. Weber, Ensayos sobre sociologia de la religicn, p. 236.
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Pero, al mismo tiempo, ese mundo moderno brinda la posibilidad de una
reflexién seria y honesta. Al respecto, caben diferentes actitudes para el
hombre religioso. En primer lugar, la vuelta “a las viejas iglesias”, mos-
trando incapacidad para mirar “cara a cara” a este mundo racionalizado.
Weber la considera licita, aun cuando ella implique el sacrificio del inte-
lecto (Opfer des Intellektes).” En segundo lugar, seria la actitud de la in-
diferencia moral, la cual descansa en la falsa suposicién de que el proce-
so de racionalizacién moderno invita a la actitud del “todo vale”. En
tercer lugar, la espera de un profeta salvador; posicién explicable por la
dureza de los tiempos y necesaria en muchos sentidos, pero insuficiente:
la vida demanda opciones urgentes y radicales, y no tolera esperas inter-
minables. Por Gltimo, queda mirar “cara a cara” al demonio del intelec-
tualismo; no huir de él ni anhelar un regreso a tiempos pasados; ser fiel
a uno mismo, empuiiar la existencia y elegir. Se tratard de una opcién
consciente y responsable por valores Gltimos que guien la vida, lo que
supone una autonomia del individuo para determinar esos valores. Pues
sélo asi, mediante la adhesién incondicional a una causa que ¢él mismo
se propone, el hombre puede constituirse en persona, en medio de un
mundo politefsta. Asi pues, libertad y autonomia son los valores supremos,
imprescindibles para llegar a ser personas. Weber fue coherente consigo
mismo v fiel a lo que su mujer dijera de €l cuando lo describié como
alguien “que adopt6 la tarea de soportar sin vacilaciones las paradojas de
la existencia, la tarea de vivir sin ilusiones y, al mismo tiempo, de acuer-
do con sus propios ideales”.?

Weber, religién y modernidad en América Latina

Me preguntaba, en la introduccién a este texto, acerca de lo perti-
nente de utilizar a Weber como referencia en la problematizacién de lo
religioso y la modernidad en América Latina; explicitaré los supuestos
méas importantes con los que, al hacerlo, trabajo.

El primero de todos se refiere a la aceptabilidad que merece la posi-
cién weberiana. Al respecto, mis alld del reconocimiento que concita en
la comunidad de especialistas, donde se lo tiene merecidamente como
un clasico, sus escritos sobre el tema cuentan con adhesiones y disensos,
parciales o totales, como es de esperar. Pero lo interesante de Weber es
su posicién metodolégica, que lo aleja de todo dogmatismo y convierte
sus teorias, donde los valores subjetivos juegan un papel central, en

22 M, Weber, “La ciencia como vocacién”, en Ensayos de sociologia contempordnea,
p- 113.

3 Cit. por Yolanda Ruano de la Fuente, Racionalidad y conciencia tragica...,
p. 113.

Intersticios, aiio 10, niims. 22/23, 2005, pp. 185-197




196 CUANDO LAS IDEAS ALCANZAN EFECTIVIDAD HISTORICA

construcciones conjeturales necesitadas de validacién. Una validez, por
otra parte, que suministrard un conocimiento probable acerca de posibles
conexiones causales o nexos significativos entre hechos, lo que otorgaria
inteligibilidad a los procesos sociales conformados por aquéllos. Asi pues,
mi suposicién inicial es que la metodologia y la relacién que Weber en-
cuentra entre la ética protestante y el ethos del capitalismo son, la prime-
ra acertada y la segunda convincente.

Pero habria una segunda suposicién, ya que mi dmbito de andlisis y
de reflexién es América Latina: el que en la regién se haya dado también
el proceso de modernidad capitalista que en Europa y en Estados Unidos
conocié un desarrollo sostenido. Ateniéndome a la conceptualizacién
weberiana, diria que el proceso de modernidad quedé afincado en Eu-
ropa y Estados Unidos. En otras palabras, la modernidad es un hecho
histérico, producido por convergencia, a veces casual, de innumerables
factores, y con alcances espacio-temporales limitados.

Algunos piensan, sin embargo, que la reconstruccién weberiana per-
mite apreciar niveles crecientes de racionalizacién, especialmente en la
etapa de la modernidad y, en consecuencia, niveles crecientes de for-
malizacién, en el sentido que fue descrito mas arriba. Esa racionalidad
formalizada, que se relaciona con el cémo se valida cada uno de los
subsistemas corporeizados en la modernidad, serfa universalizable; por
ahora, dejemos planteado el problema y volvamos a la pregunta de la
modernidad capitalista en América Latina.

Siempre cifiéndonos a las propuestas metodolégicas weberianas,
dirfa que el problema acerca de si se ha dado o no la modernidad capi-
talista en América Latina debe ser contestado empiricamente, lo cual sale
de mis propésitos. De todas maneras, siguiendo a Weber, se puede decir
que sociolégicamente un hecho se transforma en empirico desde ciertas
perspectivas valorativas, que terminan configurindose como marco te6-
rico. Al modo de un juego y valiéndome del cardcter universalizable de
la racionalidad formal puesta al descubierto por Weber en la modernidad
europea, cabria, pues, utilizar su teorfa, para saber el resultado que arro-
ja. Sobre todo, para discutir el siguiente problema.

Supongamos, como lo hizo Weber, que las ideas y los ideales de la
religién cristiana pueden tener una formidable eficacia social. En el caso
que €l estudia, se trata de la ética calvinista a la cual considera condicién
interna o inmanente para la aparicién del capitalismo. Para reafirmar que
se trata de un vinculo histérico y, en consecuencia, contingente, piensa
que entre la ética calvinista y el ethos capitalista, se da una afinidad elec-
tiva. Cree que esta fusion terminé vaciando la dimensién religiosa, por
una parte, debido a la capacidad secularizadora de la racionalidad instru-
mental, operante en la ciencia, en el modo de produccién econdémica, en
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la burocracia y en el arte; por otra parte, debido a que los valores de la
ética calvinista estaban cortados segin un modelo individual, ordenados
en torno de la salvacién del sujeto y de la ampliacién de su libertad. Asi,
los valores de la fraternidad y de la solidaridad, la dimensi6n intersubje-
tiva y comunitaria, al no conformar medularmente la ética calvinista y al
no encontrar contextos adecuados que permitieran procesos firmes de
socializacién e internalizacién, quedaron marginados. Finalmente, lo sa-
bemos, Weber evidencia su profunda decepcién por la pérdida del sen-
tido y de la libertad que se produjo en la modernidad. De manera obje-
tiva, cree no encontrar salidas a esta presion del sistema, excepto la de
una adaptacién sumisa. Aunque no reniegue —si asi lo hubiera hecho,
habria ido en contra de sus mas caras convicciones— de la capacidad de
invencién y de creacién que tenemos los hombres.

Si se mantiene la tesis weberiana acerca de que la experiencia y las
ideas religiosas, por su misma naturaleza, pueden alimentar los valores
culturales que orientan las acciones humanas y sociales, cabe preguntarse,
en el caso de América Latina, si una ética religiosa, donde se afirma la
fraternidad, la justicia y la solidaridad, pudiera dar lugar a una organizacién
del Estado, de la sociedad y de la economia diferente a aquella que gene-
16 un capitalismo voraz e inmisericorde, en el marco de un modelo alter-
nativo de modernidad. Lo que mantengo del planteo weberiano, en este
caso concreto, es el caracter formal de la dimensién religiosa, que por su
“|égica interna” —es decir, por la capacidad de sus valores y de sus ideas
de traducirse en normatividad ética y orientar las acciones sociales— in-
cida en la organizacion de la sociedad y del Estado, y alcance una funcién
reguladora diferente de la produccién econémica. Un problema cuya
discusién excede, ciertamente, los limites de este trabajo.
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PRODUCCION Y USO DEL CONOCIMIENTO

El saber historico y las ciencias humanas

Julieta Espinosa*

Se considera como un problema especificamente
histérico la comprensién de la manera por la cual
un cierto evento sucede a otro, y no se considera
como histérico un problema que, sin embargo,
también lo es: el comprender cémo es posible que
dos eventos puedan ser contemporineos.

Foucault

os textos que hablan de las formas de

pensarse y comportarse de los hom-

bres en el pasado no son dUnicamente
los emitidos bajo las diversas concepciones de la historia. En efecto, puede
encontrarse una serie de pricticas de enunciacién y de comportamiento
que no se insertan en los cuerpos estructurados por los historiadores: la
literatura, los reglamentos, el plano de una construccién, un diagndstico
médico, los recetarios, los manuales de ayuno, las afirmaciones hechas en
otras ciencias —fisica, biologfa, economia, sociologia, antropologia, por
ejemplo— son también elementos que dan cuenta de lo que se ha hecho,
pensado y discutido en el pasado. Los modos a partir de los cuales se han
entretejido esas expresiones y pricticas pueden ser estudiadas desde el
punto de vista del saber histérico.!

* Facultad de Humanidades, Universidad Auténoma del Estado de Morelos, México.
1 La propuesta de saber bistérico que se presenta es la conjuncién de diversos plan-
teamientos: de Etienne Balibar (Zietix et noms de la vérité, 1995), su problematizacién
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Por saber bistérico se designa el espacio de pricticas discursivas de las
que pueden establecerse, de acuerdo con un tema elegido, vinculos parti-
culares para explicar la especificidad de las causas que le dan consistencia.
El saber histdrico, en este tenor, pretende sencillamente mostrar que la
- bisqueda de sentidos para la especie humana o las sociedades —el bien
comun, la armonfa universal, los derechos universales—, las explicaciones
a partir de conceptos asumidos como absolutos —el Estado, la sociedad,
el trabajo, la tolerancia, el progreso— no son punto de partida para un
trabajo de diagnéstico, de identificacidn de elementos participantes. El
saber histérico es un espacio que vincula las pricticas de enunciacién que
hablan del pasado, en un intento de explicar cémo ellas pueden coexistir,
afectarse, adoptarse, a partir de un tema especifico.

La diferencia entre la historia y el saber histérico no consiste en una
cuestién de fuentes; es por el anilisis que aplica cada uno.

1) El saber histérico estudia el pasado con base en temas particulares,
con lo cual establece las relaciones de apoyo, en sentido amplio, que
les dan consistencia. No a los conceptos absolutos ni a las continuidades
universales, sino a contenidos especificos en cada situacién delimitada,
aun cuando se trate del mismo término o de la misma accién.?

2) El saber histérico asume —por la multiplicidad de intereses, obje-
tivos y objetos que conforman una prictica— que los modos de pensar
y actuar de los hombres no han pertenecido a un mismo orden tnico;
no supone que a cada época ha correspondido pensar distinto sobre un
mismo objeto (eso lo deja para los relativismos),? sino que, justamente,
reconoce que es necesario delimitar en cada caso cémo se efectia una
practica y ¢cdmo se habla de ella, para asi detectarla en su singularidad.

3) El saber histérico abarca los modos construidos por los especialistas
—historiadores, sociélogos, antropdlogos, etc.— y, también, los plantea-
mientos, las practicas y las ideas que, aun sin formar parte de ellos son,

sobre los conceptos; de J. Pigeaud (Za maladie de I'dme, 1981), su invitacidn a estudiar
los textos por si mismos; de J. Roger (Les sciences de la vie dans la pensée frangaise du
XVIIT siecle, 1962), la importancia de considerar a los autores llamados “grandes” y, por
supuesto, a los otros; de Th. Popkewitz (Struggling for the Soul, 1998), la indudable e
imprescindible localizacién de las condiciones anteriores; de Foucault (Z'archéologie
du savoir, 1969; Che cos’e Lei Professor Foucault, 1967, L'ordre du discours, 1971), el
hecho impostergable de someter los textos y las pricticas a formulaciones que no se
limiten a las etiquetas aceptadas y, menos, a la 16gica de las buenas intenciones.

% “La practica es respuesta a un reto, cierto, pero el mismo reto no lleva siempre a
la misma respuesta”, Paul Veyne, Comment on écrit I'bistoire, Paris, Editions du Seuil,
1971, p. 403. Las traducciones son mias, excepto donde se indica.

3 “El relativismo estima que los hombres, a través de los siglos, pensaron cosas
diferentes del mismo objeto”. Ibidem, p. 421.
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no obstante, pensamientos que afectan lo afirmado y practicado en un
momento particular

4) El saber histérico reconoce que el momento de expresarse —sea
para afirmar, describir, diagnosticar, convencer— de los hombres, no s6lo
responde a las ideas, conciencia o convicciones del que emite, sino sobre
todo al lugar que ocupa el sujeto cuando enuncia. Asi, la posicién del
que toma la palabra adquiere consistencia no a través de una biografia
detallada (s6lo a la ingenua creencia en la personalidad y la genialidad
podria bastarle); es necesario, en cambio, ubicar el espacio desde el que
habla, las relaciones de lo dicho con las ideas del medio, el abanico de
intereses que estian en juego, los beneficios que se han de obtener, los
obsticulos que han de imponerse, los objetivos que se conjugan: en suma,
localizar la estrategia misma de la enunciacién.

5) El saber histérico posibilita, gracias a la puntualizacién de las
relaciones entre ideas, pricticas, disciplinas, reconocer el espectro en el
que participa la historia junto a otros tipos de practicas discursivas. No
es el caldo de cultivo de la historia, ni como ciencia humana, discurso
cientifico o disciplina; €l es el juego de relaciones entre discursos y com-
portamientos; en él se localizan enunciados de todo género discursivo y
de cualquier especialidad; él nos permite alejarnos de fragmentaciones
—metodoldgicas y conceptuales— propias de cada disciplina, para reco-
nocer el entrecruzamiento de las ideas y de las pricticas.

Por si mismo, el saber histérico se despliega en el transcurrir del
pensamiento occidental, no para otorgarle un suelo firme y tranquilizador,
no como refugio de verdades confirmadas y subjetividades purificadas. El
saber histérico apuesta por el riesgo que es explicar a los hombres, sin
la presién de las teleologias o de un orden prescrito, sin la seguridad de
las doctrinas y las teorfas; en fin, sin compartir los juicios que reclaman
un lugar preferente para lo racional, lo normal, lo bueno.

En las paiginas que siguen se tratard, pues, de la puesta en marcha del
saber histérico, tomando como eje la coexistencia de la historia frente a
las ciencias humanas. Se trata de identificar cémo es que la delimitacién
de la historia, como disciplina, no fue un proceso de historiadores ba-
tiéndose por establecer las fronteras de su especialidad, sino el producto
de intereses especificos para introducir a los hombres en una aspiracion
comiin: la posibilidad de avanzar, de desarrollarse, de liberarse —en co-
lectivo— a partir de la atencién al individuo.

4 Sobre la “estrategia”, ¢fi: Michel Foucault, “El polvo y la nube”, en La imposible
prision: debate con Michel Foucault [trad. del francés de J. Jordal, Barcelona, Anagrama,
1982, p. 49.
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La historia se define

Los hechos espectaculares que rompen con la cotidianidad —pero
también, las pricticas reglamentadas, las costumbres, las creencias, las
imagenes, la musica, los modos para conducir al cuerpo, la arquitectura,
las ideas, los textos en general— son, entre otros,® muestras de las formas
de pensarse y comportarse de los hombres. La historia los ha explicado
por la sucesién con que se presentan en el tiempo,® como antecedentes
de transformaciones en deterioro” o mejoria,® por las combinaciones? entre
comportamientos y principios decretados, por una visién de consecuencias
ineluctables, por la inclusién de los actos y las acciones de los hombres
en procesos generales sustentados en visiones de una continuidad divi-
na,'* en ciclos de distintas calidades de hombres? o conducidos hacia
una direccién definida. Si tales principios y presupuestos se suceden o
mezclan en distintas épocas, los fundamentos de la historia, hasta el siglo
XIX, asumieron sin cuestionar una cierta forma de abordarlos. En otros tér-
minos, si bien el discurso de la historia se vincula con mitologias, fibulas,
milagros, filosoffas, politicas, conocimientos especificos de las cosas de
la naturaleza, no obstante, no se interroga'® en absoluto por la via para

3 Los conocimientos sistematizados, las expresiones populares, las ceremonias,
ademis.

6 Salustio, Polibio,

7 Herédoto y su concepcién de los ciclos de la naturaleza; Maquiavelo y su
concepcidn de la historia a partir de la naturaleza humana,

8 “Por que los estudios de los fechos de los omnes se demudan en muchas guisas,
fueron sobresto apercebudos los sabios ancianos, et escrivieron los fechos tan bien de
los locos cueino de los sabios, et otrossi daquellos que fueron fieles en la ley de Dios
et de los que no, et las leyes de los sanctuarios et las de los pueblos, et los derechos
de las clerezias et los de los legos; et escriuieron otrossi las gestas de los principes.
Tan bien de los que fizieron mal cuerno de los que fizieron bien, por que los que
despues uiniessen por los fechos de los buenos punnassen en fazer bien, et por los
de los malos que se castigassen de fazer mal, et por esto fue enderecado el curso del
mundo de cada una cosa en su orden.” Alfonso el Sabio, Estoria de Espanna, en Prosa
bistérica [B. Brancaforte, ed.], México, Rei, 1994, pp. 47-48.

? Los discursos sobre las acciones realizadas en las colonias son fuentes inagotables
al respecto: Mendieta, Torquemada, Raynal, etcétera.

19 Al hablar de otros pueblos, los cronistas sostienen lo irremediable de las pric-
ticas de los pueblos encontrados, aunque, por supuesto, sostengan su llegada como
el inicio de las reformas: Sahagan, Motolinia, Las Casas, Jean de Léry (Histoire d'un
voyage en terre Brésil), Acosta.

11 San Agustin, Huet, Bossuet, Vico.

12 Herédoto.

13 “Toda historia, aunque no sea bien escrita, deleita. [...] Contar cuindo, dénde y
quién hizo una cosa, bien se acierta; empero decir cémo, es dificultoso; y asi siempre suele
haber en esto diferencia. Por tanto, se debe contentar quien lee historias de saber lo que
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estudiar sus coexistencias; los asume™ y describe a través de sucesiones
o exponiéndolos en términos de causas y efectos.

Cuando, al contrario, los diferentes modos de conocer y explicar las
practicas entre los hombres designan margenes metodoldgicos y objetos
de estudio®® determinados, la historia misma se expresa sobre la viabilidad
de las fronteras, el caracter de los conocimientos' que aporta, su papel
de apoyo' o directriz en las otras disciplinas y los sentidos que tendria
el desarrollarla —la libertad, el progreso,'® diagnéstico del presente—.

desea en suma y verdadero, teniendo por cierto que particularizar las cosas es engafioso y
aun muy odioso.” Francisco Lopez de Gomara, Hispania Victrix, primeray segunda par-
te de la bistoria general de las Indias, con todo el descubrimientoy cosas notables que ban
acontecido des que seganaron basta el aiio 1551 (1552) [P. Guibelalde, ed ], Barcelona,
Orbis, 1985, t. I, p. 21; ¢fr. la primera parte que inicia con la historia del mundo que
es uno y redondo; en la segunda parte, el apartado 12, el autor cuenta de un tiburén
que se comid un tocino.

4 *Bien pudiera escvsar el escrebir cosas y casos de este Nuevo Mundo, pues de
el, y en particular de la Nueva-Espaiia han escrito Authores muy graves [...]. En algunos
puntos, agenos al parecer de mi profession manisfestaré 4 vezes mi sentir, siguiendo
en esta parte al Docto Silveyra, que para hablar en vna materia basta la experiencia, y
conocimiento de ella, que el que con la experiencia ha llegado al conocimiento de lo
individual de algunos puntos puede sin temor hablar en ellas”, Agustin de Betancourt,
“Al curioso lector”, en Teatro mexicano. Descripcion breve de los sucesos ejemplares,
histaricos y religiosos del Nuevo Mundo de las Indias (1697-1698), facs., México, Porria,
1971, s/p.

15 Recordemos a Comte en 1822 (Plan des travaux scientifiqiies nécessaires pour
réorganiser la Société) cuando distingue tajantemente entre la sociologia (conocimiento
de la organizacién humana) y la ciencia politica : “La verdadera relacién directa entre el
conocimiento de la organizacién humana y la ciencia politica, tal como en este capitulo
se ha caracterizado, consiste en que el primero debe dar a la segunda su punto de
partida”, en su Philosophie des Sciences, Paris, Gallimard, 1996, p. 337.

16 4Sj interrogamos la historia propiamente dicha, si examinamos la naturaleza de
las grandes crisis de la civilizacién, de esos hechos, que, segin la idea comiin, la han
hecho avanzar un gran paso, reconoceremos siempre uno u otro de los dos elementos
que acabo de describir [social o individuall. Son siempre crisis de desarrollo individual
o social, hechos que han cambiado al hombre interior, sus creencias, sus costumbres
o su condicién exterior, su situacién en las relaciones con sus semejantes.” Frangois
Guizot, “Primera leccién de 1828", en Historia de la civilizacién de Europa [trad. del
francés de E. Vela], Madrid, Alianza, 1972, p. 29. Es interesante que Auguste Comte,
op. cit., p. 339, afirma exactamente lo contrario.

17 “Todas las obras histéricas escritas hasta ahora, incluso la més recomendable, no
han tenido escencialmente, y no han debido tenerlo en absoluto, mis que el caricter
de anales, es decir, de descripcién y de disposicién cronolégica de una cierta secuencia
de hechos particulares més o menos importantes y exactos, pero siempre aislados entre
ellos [...]. No existe atin una verdadera historia concebida con un espiritu cientifico, es
decir, que tenga por objetivo la bisqueda de leyes que presidan el desarrollo social
de la especie humana”, A. Comte, op.cit,, p. 345.

8 “La idea del progreso, del desarrollo, me parece que es la idea fundamental
contenida en la palabra civilizacién. [El progreso] significa el perfeccionamiento de
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Las modalidades de las afirmaciones que ofrece participan en la carrera
de imitacién de las ciencias proveedoras de leyes, prescripciones al fu-
turo y control de los fendmenos; el recurrir a ella por las ya nombradas
ciencias humanas o del espiritu la orillan a proclamar que su papel es
mostrar, modestamente, c6mo fueron las cosas, dejando a los otros la
tarea de explicar por qué sucedieron asi. Al descansar en los hombres
la responsabilidad del transcurrir de la vida, los fines de su hacer se vis-
lumbran con nociones como libertad —para alcanzarse—, el progreso
—por construirse— y la necesidad de comprender el presente en aras de
preparar un mafiana, sin duda, mejor.

La historia, en tanto que disciplina, no tuvo opci6n para dejar lugar a
los otros discursos: el proceso de fragmentacion para explicar al hombre
no solicité autorizacién para instalarse; su configuracién se perfila en
el juego de los cuestionamientos sobre la cientificidad, la irracionalidad
inventada al erigir un particular modelo de lo racional, el querer expli-
carse uno mismo a través del conocimiento de los otros, la exclusién del
cuerpo humano del proceso del pensamiento, su adopcién en el campo
de los discursos médicos y fisiolégicos, el reconocimiento de las activi-
dades de trabajo de los hombres como eje para explicar sus maneras de
organizacién en comuin, la lucha por la individualidad en el mar de las
aglomeraciones urbanas, los andlisis filolégicos que van a desentrafiar
friamente la sucesién de las ideas en el tiempo como producto de las
variaciones entre las lenguas.

La disciplinarizacién de los saberes, la separaci6n del cuerpo y la razon
de los hombres, la distincién entre las ciencias del espiritu y las naturales
en los espacios institucionales, evidencian, por un lado, la emergencia
de otro orden en las pricticas discursivas o de pensar O de opinar, pero,
sobre todo, designan el hecho de que fue posible hacerlo de otra manera,
sin que ello implique ni una comprensién mas amplia ni mis exacta ni
més justa. Sencillamente, se trata de otra forma instaurada para explicar
lo que dicen y lo que hacen los hombres.

Si la propuesta aqui presentada considera como punto de transicion
el siglo XX es porque las estrategias para bablar del pasado paraddji-
camente se multiplican: la literatura histdrica,’ sin duda, pero también
las estadisticas, los cambios puntualmente anotados de las lenguas, el
recuento histérico® de las otras disciplinas para indicar la nueva era que
se inicia, esto es, hablar de los hombres en su devenir se introduce en
las otras disciplinas inauguradas en las universidades; ademds, porque la

la vida civil, el desarrollo de la sociedad propiamente dicha, de las relaciones de los
hombres entre si.” E. Guizot, op. ¢it,, p. 26.

19 Walter Scott.

2 La sociologia (Comte), la economia (Marx), la ciencia natural (Darwin).
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emergencia del definirse y la evidencia de la multiplicacién de sus objetos
y modos de estudio produjeron efectos que llevaron a comportamientos
—acciones y reacciones— en todos los dmbitos.

Al disciplinarse, la historia inaugura dos brechas: la explotacién de
las fuentes —andlisis de los autores, de los documentos— y el decreto
de que la historia tiene un sentidoajeno a lo divino —progreso, diagnds-
tico, guia—. La primera es inaugurada por Ranke en el apéndice de su
primera obra, Historias de los pueblos romdnicos y teutonicos, al explicar
que su trabajo, en mucho, consisti6 en analizar las fuentes de autores
anteriores, confrontindolas con los archivos. Resultado: glosas, falsifica-
ciones, invenciones, objetivos distintos del escribir.” Ranke no concluye
con el desencanto de reconocer que todos los textos de historia pueden
sucumbir ante las mismas tentaciones; al contrario, considera que se abre
un amplio trabajo para los historiadores desde el momento en que se
preocupan? por consultar los archivos. Explorar el devenir de los hombres
estd esperando ser reescrito.

Si la historia debe hablar de la civilizacién que tiene por idea fun-
damental el progreso, es decir, “el perfeccionamiento de la vida civil,
el desarrollo de la sociedad propiamente dicha, de las relaciones de
los hombres entre si”,?* entonces, conocer lo individual y lo social, la
historia de un pueblo y la de la humanidad debera ser la combinacién
ineludible del historiador.? En ese tenor, la tarea se multiplica: historia
social o historia de la cultura,? historia de los pueblos, historia de las
instituciones. Guizot delimita su biisqueda a lo social, para dar pie a ideas
con definiciones precisas.

21 “Algunos [autores] copian a los antiguos, otros buscan ensefianzas para el futuro,
algunos atacan o defienden, otros sélo desean consignar los hechos. Cada uno ha de
estudiarse por separado.”, cit. por George Peabody Gooch, Historia e historiadores en
el siglo xix [trad. del inglés E. de Champourcin y R. Iglesial, México, Fondo de Cultura
Econdémica, 1977, p. 86.

2 Cfr. ibidem, pp. 89-90.

% Vid. supra, n. 18.

2 #E] historiador podrfa situarse en el seno del alma humana, durante un cierto
tiempo [...] 0 en un pueblo determinado [...] cuando hubiera llegado 2l final tendrfa una
historia de la civilizacién en el pueblo y en el tiempo escogidos. Pero también podria
proceder de otra manera: en lugar de entrar en el interior del hombre, puede situarse
fuera, en medio de la escena del mundo: en lugar de describir las vicisitudes de las
ideas y los sentimientos, del ser individual, puede describir los hechos exteriores, los
sucesos, los cambios del estado social.” F. Guizot, op. ¢it.,, p. 35.

% Jacob Burckhardt deplora haber tenido que dividir La cultura del renacimiento
en Italia: “La mayor dificultad de la Historia de la cultura reside en el hecho de que
una gran continuidad espiritual ha de dividirse en categorias singulares, a menudo
aparentemente arbitrarias, para llegar de algtin modo a una exposicién congruente.”
[trad. del inglés de R. de la Serna y Espina), Madrid, EDAF, 1982, pp. 7-8. Las cursivas
son mias.
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En la Europa de los siglos xvil y XviI:

en todas partes vemos surgir en la escena del mundo dos grandes figuras, el
gobierno y el pueblo. La accién de un poder general sobre el pais entero, la
influencia del pais sobre el poder que le gobierna, esto es la sociedad, esto es
la historia: las relaciones de estas dos grandes fuerzas, su alianza o su lucha,
son lo que la historia encuentra y relata. La nobleza, el clero, la burguesia,
todas estas clases, todas estas fuerzas particulares no aparecen mis que en
segunda linea, casi como sombras borradas por estos dos grandes cuerpos:
el pueblo y su gobierno.®

La historia apoya

El devenir de los hombres no es sélo objeto de estudio de la historia,
también lo practican otras disciplinas. En 1812, Cuvier, el naturalista, pu-
blica sus Recherches sur les ossements fossiles de quadrupédes. El Discurso
preliminar de la obra es interesante, pues ademds de las posibilidades de
introducir otras medidas para el tiempo,”” comentarios criticos —desde la
geologia— a los textos de historia® antiguos con precisiones no pensables
anteriormente, discute afirmaciones sobre la historia de otros pueblos. En
este sentido, Cuvier cuestiona la supuesta larga antigiedad de pueblos
como el caldeo o el indio (India), argumentada con y por el largo trabajo
que se tiene que realizar para conocer los astros como ellos lo hicieron.?
Por un lado, hace notar® que es lo menos a esperar de pueblos que no

% F. Guizot, op. cit,, p. 188.

#7 “;No habria también algo de gloria para el hombre al saber cruzar los limites
del tiempo, y al reencontrar, por algunas observaciones, la historia de este mundo yla
sucesion de eventos que han precedido el nacimiento del género humano?”, Georges
Cuvier, Recherches sur les ossements fossiles de quadrupédes. On l'on établit les ca-
ractéres de plusieurs espéces d'animaux que les révolutions du globe paraissent avoir
detruites. Discours préliminaire [présentation, notes et chronologie par P. Pellegrin],
Paris, Flammarion 1992, p. 47. Las cursivas son mias. Cfr. p. 130.

B Cfr. ibidem, pp. 124, 127, 129, 132.

# “Pero, se dird, el estado en el que encontramos la astronomia de los pueblos
antiguos ¢no es una prueba de su antiguedad?, sno ha sido necesario para los caldeos
y los indios varios siglos de observaciones para alcanzar los conocimientos —que
poseen desde hace tres mil afios aproximadamente— acerca de la duracién del ano,
la procesién de los equinoccios, de los movimientos propios de la luna y el sol, etcé-
tera?”. Ibidem, pp. 142-143.

¥ “Pero jse bha calculado el progreso que puede alcanzar la ciencia en una na-
cidn quie no tiene ninguna otra, en la cual la serenidad del cielo, la vida pastoral yia
supersticion han propiciado que los astros se conviertan en objeto de la contemplacion
general; y en donde sus colegios, con los hombres mds respetados, fueron encargados
de observarlos y de registrar sus indagaciones? Basté que entire todos estos individuos,
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se dedicaban a otra cosa; quizd, sugiere, bastaron uno o dos espiritus
geométricos que hayan tenido y las observaciones de todos, para lograr
ordenar el firmamento. Por otro lado, Cuvier compara® los cortos tres-
cientos afos que llevé a la astronomia europea el conocer los astros. ;Por
qué, entonces, pensar que los caldeos lo hicieron en miles? De cualquier
manera, afirma, no hay pruebas suficientes. ;Por qué Cuvier no escatima
esfuerzos para poner en duda la antigiiedad de esos pueblos? Aceptarla
pone en peligro® su teoria de que cinco mil afios antes hubo una catdstrofe
en el planeta de la que posiblemente algunos ejemplares de la especie
humana escaparon.?

La medicina legal, definida en 1881,% como “El arte de poner los
conocimientos médicos al servicio de la administracién de la justicia” es,
como todos saben,® un discurso de miliiples efectos —politicos, sociales,
econémicos—. Prictica discursiva que, a no dudar, se apoya en las fuentes de
la historia para emitir sus conclusiones, por ejemplo, sobre el suicidio.

La muerte voluntaria tiende a convertirse en algo cada vez mis frecuente en
Francia. En efecto, se consigna en los Informes de la administracién de la
justicia criminal en Francia que, en cincuenta afios, el nlimero de suicidios se
ha mis que triplicado: de 1826 a 1830, presenté una media de 1739; de 1870
a 1876 se elevé a 5 089; en 1874 subié a 5 617; esto es lo mdximo alcanzado
hasta el momento.%

quienes no hacfan otra cosa, se haya encontrado uno o dos capaces de razonar en
geométrico para que todo el conocimiento de tales pueblos haya sido descubierto en
unos cuantos siglos. Ibidem, p. 143.

31 “Pensemos que desde los caldeos la verdadera astronomia sélo ha tenido dos
etapas: la de la escuela de Alejandria, que duro cuatrocientos afios, y la nuestra, que no
es tan longeva. En el tiempo de los drabes se afiadié cualquier cosa y todos los otros
siglos han transcurrido en vano para ella. No hubo trescientos afios entre Copérnico
y el autor de la Mecdnica celeste y quieren que los indios hayan requerido de miles
de afos para encontrar sus regias.” Idem.

32 Segiin sus cuentas, hay muchas tradiciones antiguas que coinciden con él: “;Es
posible que sea una casualidad el que haya un resultado tan sorprendente y que el
origen tradicional de las monarquias asiria, india y china se remonte a mis o menos
cuarenta siglos? Las ideas de los pueblos que han realizado pocos intercambios, de
los que la lengua, la religion, las leyes, no tienen nada en comiin, jcoincidirian en ese
punto si no tuvieran la verdad como base?” Ibidem, p. 140.

33 “El establecimiento de nuestras sociedades actuales no puede ser muy antiguo.
Este es uno de los resultados mejor comprobados y menos atendidos de la correcta
geologia; resultado muy apreciado desde el momento en que enlaza, en una cadena
ininterrumpida, la historia natural y la historia civil.” Ibidem, p. 123.

3 A, B. Paulier, F. Hétet, Traité élémentaire de médecine légale de jurisprudence
médicale et de Toxicologie, Paris, Octave Doin Editeur, 1881, p. 2.

3 Cfr. para México y en 1901, el ilustrativo libro de J. Guerrero, La génesis del
crimen en México. El cldsico libro Surveiller el Punir de M. Foucault es obligado.

% Ibidem, p. 385.
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El orden que guarda la obra pretende advertir al estudioso de la mate-
ria que su trabajo no es sélo el andlisis del lugar de los hechos, las cosas y
los hombres involucrados, sino que debe tomar en cuenta la informacién
acumulada para que, combindndolos, pueda ser més exacto. En el caso
del suicidio, después de abordar las particularidades® de la educacién,
edad, condiciones sociales, patolégicas y morales —de acuerdo con los
informes estadisticos—, se plantea la viabilidad de castigar o no a quien
lo realiza. La conclusién no es totalmente negativa: cuando hay suicidio
para evitar el servicio militar la ley deberi intervenir.3® Por otro lado, serd
importante determinar si no participé otra persona.

La historia se relaciona

La historia cultural de Burckhardt no esta alejada de la pretensién de
desarrollar un planteamiento sobre la trayectoria de la consolidacién del Es-
tado.¥ Para nuestros propdsitos, veamos cémo en el inicio de la tercera parte
de esta obra el historiador plantea la naturalidad con que se desarrollaron los
procesos italianos durante el Renacimiento. En efecto, primero, la evidencia
de la extincién del menos fuerte: “Donde la asimilacién fue completa, més
vale ahorrarse los lamentos sobre la temprana muerte de nuestras formas
culturales medievales y el mundo ideal en que germinaron. Si hubieran
sabido defenderse y bubieran podido, vivirian aiin”® Segundo, la energia
que dgparece para proteger al nuevo retoo: “Pero la cultura, al pretender
liberarse del mundo fantastico de la Edad Media, no podia llegar, de repente,
Dpor simple empirismo, al conocimiento del mundo fisico y espiritual. Necesi-
taba una guia, y como tal se le ofrecic la antigiiedad cldsica, con su lujo de
verdad objetiva y evidente en todas las esferas del espiritu” 4

Para terminar, el triunfo del mis fuerte: “la cultura del vigoroso si-
glo x1v por si misma desemboca necesariamente en el triunfo total del
humanismo y que precisamente Jos mds grandes en el reino del espiritu
especialmente italiano abrieron de par en par las puertas al irrefrenado
influjo de la Antigiiedad en el siglo x1v” 4

57 Cfr. ibidem, pp. 386-389.

* “Las penas que uno podria prescribir contra el suicidio serian injustas e inii-
tiles, porque es muy frecuente que se trate de los efectos de un estado patoldgico;
en tales condiciones, las tentativas de suicidio escapan también a la ley y las heridas
que alguien se inflinge a s mismo no pueden ser castigadas a menos que se hayan
efectuada con el propésito de evitar el servicio militar (Legrand du Saulle).” Ihidem,
p. 387. Las cursivas son mias.

¥ En el siglo XIV ya estin superados los obsticulos; es posible entender “el Estado
como creacidn calculada y consciente, como obra de arte”, op. cit., p. 8.

0 J. Burckhardt, op. cit,, p. 136. Las cursivas son mfas.

4 Ibidem, pp. 138-139. Las cursivas son mias.

9 Ibidem, p. 156. Las cursivas son mias.
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En 1876, H. Taine, en Les origines de la France contemporaine (1876-
1893), advierte en su prélogo:

se ba de dispensar a un bistoriador conducirse como naturalista: estoy ante el
asunto como ante la metamorfosis de un insecto. Este acontecimiento es tan
interesante por si mismo, que merece la pena de ser observado por si solo, y
no son necesarios grandes esfuerzos para excluir los prejuicios. Abandonando
toda prevencién, la curiosidad es cientifica y se dirige por completo hacia
las fuerzas intimas, que realizan la maravillosa operacidn. Esas fuerzas son la
situacién, las pasiones, las ideas, las voluntades de cada grupo, y podemos
distinguirlas y hasta casi medirlas.®

La historia que va a explicar es uno de tantos fenémenos de la na-
turaleza. La variedad, las posibilidades de clasificacién han evidenciado
infinitas particiones de los actos y las acciones de los hombres —que son
parte de la naturaleza—; esto permite extraerlos de la larga trayectoria de
los colectivos y por ello pueden estudiarse aisladamente.

Observar las etapas de los acontecimientos, los procesos de las meta-
morfosis, sus elementos es, en historia, escudrifiar hasta el ltimo de los
archivos, los documentos, las correspondencias, los libros, los comentarios,
todo* aquello que hable no de las superficies de los eventos, sino lo que
introduzca en la savia que impulsa la transformacién: las pasiones, las
ideas, las voluntades de cada grupo. Taine apuesta por la observacién
del fluir interno, los resultados... todos los conocen.

Convertirse en naturalista para hablar en historia no es producto de
una decisién arbitraria o por simple imitacién. H. Taine estd convencido
de que las precisiones® sobre lo que ha sido un pueblo permitirin elegir
lo més conveniente: no es la voluntad de millones® —de ignorancias— la
manera adecuada para construir una forma social y politica®” que se con-

 Hippolyte Taine, Los origenes de la Francia contempordnea, Barcelona, Edicio-
nes Orbis, 1986, t. 1, p. 43.

“ Cfr. supra, nota 4.

4 “La verdad, toda la verdad estd en las cosas observables y de ésas tinicamente
puede sacarse; no hay otro camino que conduzca a los descubrimientos”. H. Taine,
ap. cit., t. I, p. 20.

4 “Diez millones de ignorancias no forman un saber. Cuando un pueblo es con-
sultado, puede, a lo sumo decir la forma de gobierno que le place, pero no la que
necesita”. Ibidem, vol. 1, p. 41.

47 “La forma social y politica a la que un pueblo puede llegar y permanecer en
ella no depende de la voluntad de aquél, sino que estd determinada por el cardcter
y el pasado del mismo. [...] Teniendo en cuenta esto, si conseguimos hallar la [formal
nuestra, ha de ser estudidndonos a nosotros mismos, y cuanto con mayor precision
sepamos lo que somos, con tanta més seguridad distinguiremos lo que nos conviene.”
Ihidem, t. 1, p. 42. Las cursivas en permarnecer son mias,
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serve, que no estalle en pedazos por la historia —los acontecimientos—y
la Naturaleza. Los hombres pueden decidir més alld de su caricter®® y su
pasado; es esto lo que habrd que observar paciente® y detalladamente.
Lo anterior tiene un sentido: organizar las caracteristicas del pueblo para
producir el progreso. “La historia humana es cosa natural como todo; su
direccién proviene de sus elementos; no existe una fuerza externa que la
lleve, sino fuerzas interiores que la forman: no se dirige hacia un fin, tiende
a un efecto, y el principal efecto es el progreso del espiritu humano”.*!

Pero una cosa es el progreso del espiritu humano y otra el de la vida
humana. Las ciencias, apoyadas en la historia, no son insensibles a una
distincién tan importante.

La Haya, 23 de agosto de 1884, Congreso Internacional de Higiene.
Jules Rochard, en substitucién de Pasteur inaugura las sesiones con la
conferencia “La valeur économique de la vie humaine”. Los economistas,
inicia, han calculado en cada pais el valor y los intereses del suelo, los
edificios, las culturas, los instrumentos de trabajo, los animales domésticos;
se han olvidado de calcular la suma que representa la poblacién que ahi
vive. El tema que desarrolla Rochard se sostiene en tres proposiciones
“que, de hecho, no son mis que tres formas diferentes de una misma
verdad”:5 “1°. Todos los gastos hechos en nombre de la higiene son
economizar; 2°. No hay nada mis caro que la enfermedad, a excepcién
de la muerte; 3°. Para las sociedades, el desperdicio de la vida humana
es mds arruinante que todo, los demis” >

Subrayando que el andlisis estadistico emprendido se limité a Francia
y el recuento histérico se extendié a Europa, Rochard narra la historia
de los efectos de las enfermedades que la han asolado. En Francia, los
esfuerzos a realizar, sobre todo en provincia, son para convencer a las
autoridades de la importancia monetaria de cuidar, nada mds, la vida de
la gente.

8 Queda por hacer, sin duda, un analisis de la nocién de “caricter” en Taine,
sobre todo, vinculado a la larga historia de las pasiones que, a fines del siglo xv,
serdn relegadas de los discursos sistematicos. ;

# “Sencilla o complicada, estable o mudable, barbara o civilizada, la sociedad
tiene en si misma su razén de ser. [...] nos conviene conocer esas condiciones, una
veces para ejecutar las reformas oportunas, otras para renunciar a las impracticables,
ya para la habilidad que da el triunfo, o bien para adquirir la prudencia de abstenerse.”
H. Taine, op. cit,, t. II, p. 19.

50 Cfr. en Libro IV, cap. 1, las minuciosas (siempre) y regocijantes (no siempre)
descripciones de las lecturas y los lectores durante el siglo xviL.

51 Ibidem, t. 11, p. 17. Las cursivas son mias.

52 J, Rochard, “La valeur economique de la vie humaine”, en Revue Scienifigue,
afio 21, nim. 11, 1884, pp. 321-339.

33 Ibidem, p. 323.

4 Idem.
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La vida humana, independientemente del valor moral e intelectual al que
nadie se atreve a ponerle un precio, posee un valor material; ella representa
un capital [...]. este valor econémico representa lo que cada individuo ha
costado a su familia, a la comunidad o al Estado, para vivir, desarrollarse, e
instruirse; es el préstamo que ha hecho al capital social para llegar a la edad
en la que podri rembolsarlo con su trabajo; la vida humana es igual a la suma
de la que el producto de ese mismo trabajo representa el interés.>

Los primeros calculos se hicieron con base en el valor de la vida que
aumenta y decrece dependiendo de la edad. Continuaron con calcular
el costo de enfermos hospitalizados y los que no lo estaban: tanto por
lo que cuesta la hospitalizacién o los cuidados domiciliarios, como por
los dias que, en ambos casos, no estin trabajando mientras se recupe-
ran.% Rochard no olvida incluir los gastos nada despreciables cuando el
enfermo muere.

La historia que estudia las relaciones

Consideremos ahora las afirmaciones de cuatro historiadores que
desde diferentes preocupaciones, problemas y épocas abordan sus temas
de estudio, aludiendo al enriquecimiento de su especialidad gracias a la
combinacién de fuentes diversas, al retomar planteamientos o interrogantes
de otras disciplinas o a la indefinible linea de demarcacién entre lo que
es historico y lo que es historia.

En el clisico texto de A. Corbin, el autor subraya en su introduccién®
la imposibilidad de separar los discursos cientificos y normativos sobre
la percepcion olfativa, lo que tienen de sociolégico los comportamientos
decretados por los sabios de la época, las interpretaciones subjetivas al
respecto, los comportamientos en consecuencia de lo que se huele que
denotan tolerancia, intolerancia, placer o disgusto y finalmente las estra-
tegias instauradas por las autoridades sanitarias, para estudiar el campo
en donde se desarrolla un cambio® en la manera de percibir y analizar
los olores.

Para comprender el ascendiente de las monarquias sobre los hombres,
la conviccién incuestionable sobre su necesidad, su fuerza y poder, Marc
Bloch propone® no limitarse a la explicacién sobre su organizacién ad-

55 Idem.

36 “Es conveniente afadir a los gastos de tratamiento, el costo de las jornadas de
trabajo perdidas por el enfermo.” Ibidem, p. 325.

57 Le miasme et la jonquille. L'odorat et I'imaginaire social Xvill-XIX sigcles. Paris,
Flammarion, 1986, p. IIL.

8 Cfr. ibidem, p. IL

59 Los reyes taumaturgos [trad. del alemdn de M. Lara), México, Fondo de Cultura
Econdmica, 1988, pp. 26-27.
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ministrativa o a exprimir los conceptos de absolutismo o derecho divino:
afirma que es necesario introducirse también en el folklore de las creencias
y las fabulas que rodeaban a las casas reinantes. El autor, sin embargo,
asume los limites de su estudio:

No examinaremos aqui esta concepcidn de la realeza “mistica” en su origen
y en sus comienzos. Sus fuentes se le escapan al historiador de la Europa
medieval y moderna; se le escapan, en rigor, a la bistoria a secas. Unicamente
la etnografia comparada pareceria poder arrojar alguna luz sobre el tema.
Las civilizaciones de las que surgié inmediatamente la nuestra recibieron esta
herencia de civilizaciones mis antiguas todavia, perdidas en las sombras de
la prehistoria .5

En la conferencia® del 26 de mayo de 1977, Peter Brown expone
la trayectoria de los estudios sobre la instauracién de la religién cristia-
na, subrayando el momento de transicién recibido por éstos, gracias a
las vias abiertas por los trabajos antropolégicos de Evans-Pritchard. Las
explicaciones en términos de choque entre religién popular y las élites
de la iglesia cristiana, que pretenden conjugar lo irracional de unas y la
racionalidad de las otras, dejan de tener peso® cuando se entiende que
al interior de cada sistema de creencias hay, en conjunto, un orden par-
ticular que coordina y satisface la cotidianidad de todos. La adopcién del
cristianismo responde a una nueva organizacion de las relaciones con los
otros: tanto con el poder, como con la gracia y la justicia; el culto a los
santos inmediatamente fomentado retoma la necesidad de un compafiero
amistoso proveniente del otro mundo. Que los historiadores lean a los
antropélogos, subraya Brown: “no es acordar una alianza pretenciosa y
efimera con otra disciplina. Ellos [los especialistas] son, simplemente, una
parte de la empresa en comiin entre occidentales cultivados, que buscan
restituir al extranjero, sea que viva fuera de Europa en el presente o que
haya vivido en un remoto pasado europeo, un poco del tamafio justo de
la humanidad”.®

Mencionemos, en fin, la pregunta de J. Burckhardt formulada en 1870:
“scuil debe ser nuestro objetivo dada la enormidad de los estudios histéricos,
que se extiende a lo largo de todo el mundo visible y espiritual, rebasando
considerablemente todo lo que antes se entendia por ‘bistoria?” .

6 Ibidem, p. 27. Las cursivas son mias.

8 “Science et imagination”, en La Société et le sacré dans | "Antiquité tardive [trad.
del inglés A. Rousselle], Paris, Editions du Seuil, 1985, pp. 13-29.

8 Ibidem, p. 21.

8 Idem.

 Reflexiones sobre la bistoria universal [trad. del inglés de W. Roces; prol. de A.
Reyes], México, Fondo de Cultura Econdmica, 1983, p. 59. Las cursivas son mias.

Intersticios, afio 10, niims. 22/23, 2005, pp. 199-214




Il. DOSSIER 213

Los ejemplos anteriores permiten introducirse en la reflexion sobre
la trayectoria de su pretensién de ser reconocida como “ciencia”® que
comparte con otras disciplinas.% Antes, la historia era cronicas, narracio-
nes, relaciones de informacién, cronologias o “historias” fundamentadas
en la calidad de plumas apoyadas en imdgenes de los hechos vistos o
en relatos de testigos confiables. No es la bisqueda de dar cuenta de la
verdad®” de los acontecimientos lo que distingue los textos sobre el pasado
de antes del siglo xvi de los del XX, sino la pretensién de estar escritos
como resultado de la reunién de los hechos combinados con su andlisis,
a partir de un claro reconocimiento del sentido —no trascendente— de
la historia de un pueblo o de la humanidad.

A manera de conclusién

Cuando la historia se define como disciplina que ya no incluye lenguas,

geografia, teologia o filosofia, no lo hace por un movimiento decretado por
espiritus brillantes; cuando comparte sus vias de andlisis con otros campos
de explicacién, no estd ejecutando un acto de generosidad intelectual;
al adoptar enfoques de otras disciplinas para sus objetos de estudios, no
es porque las bondades de comprensién de éstas se hayan evidenciado
contundentemente; por tltimo, la combinacién de perspectivas y métodos
de otras ciencias con la historia no responde a la intencién de recuperar,
después de la creacién de las disciplinas, los vinculos entre ellas para
alcanzar una figura explicativa mas acabada de los hombres. Cada uno
de dichos momentos esti inscrito en el interior de movimientos que son
del orden tedrico, sin duda, pero también de preocupaciones e intereses
especificos enmarcados en una idea de hombre, de la sociedad y de las
maneras de organizarla. La idea de un progreso efectivo en el hombre, los
paises y la especie humana, propagada desde fines del siglo XvI habilité

6 ¢fr. Johan Huizinga, El concepto de la bistoria y otros ensayos [trad. del holandés
W. Roces], México, Fondo de Culrura Econdmica, 1994, pp. 24-26 y pp. 52-54.

% Pensemos en la sociologfa de A. Comte, por ejemplo; en la linglifstica con
Saussure; en la psicologia con W. James o L. Vygotsky.

&7 Giorgio Vasari, aunque condenado por los historiadores del siglo x1¥, lo afirma
ya en su dedicatoria: “Con tal fin [que las obras y las vidas no sean presa del ‘olvido o
de la muerte’] he pretendido obrar con todo cuidado y la conviccion quie se busca en
la verdad de la bistoria y en las cosas que se escriben”. Las vidas de los mds excelentes
pintores, escultores y arguitectos falianos desde Simbaue a nuestros tiempos [trad. del
italiano de G. Ferndndez], México, Universidad Nacional Auténoma de México, 1996,
p. 22. Las cursivas son mias. Igualmente ¢fr. Fray Bartolomé de las Casas, “Prélogo”,
en Historia de las Indias [ed. A. Millares Carlol, México, Fondo de Cultura Econdémica,
1995, p. 13.
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miltiples ofrecimientos que en acomodos paralelos, intermitentes, sucesi-
vos, conformaron planteamientos, teorias, conceptos, instituciones, normas
suficientes para sostener la aspiracién, no de la meta sino del esfuerzo
por ella. La libertad y el bienestar para todos, gracias al conocimiento, son
dos expectativas que todavia —a pesar de sus “resultados”—® mantienen,
por causas explicables, su atraccién.

8 “Desde el siglo xv1, se ha considerado que el desarrollo de las formas y los
contenidos del saber eran una de las mis grandes garantias de liberacién para la
humanidad. Es uno de los mayores postulados de nuestra civilizacién que se ha uni-
versalizado en el mundo entero. Pero es un hecho constatado ya por la Escuela de
Francfort, que la formacién de los grandes sistemas de saber ha tenido también efectos
y funciones de sometimiento y de dominacién. Esto conduce a revisar completamente
el postulado segiin el cual el desarrollo del saber constituye una garantia de liberacién.”
M. Foucault, “Conversazione con M. Foucault”, en Dils et écrits, t. 11, Parfs, Gallimard,
2001, p. 908. La traduccién es mia.
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EL TRABAJO Y SU VALOR ECOLOGICO

Reflexiones desde la aportacion ecofeminista

Hugo Saul Ramirez Garcia*

Introducciéon

na de las condiciones mis relevantes
para alcanzar aquella nocién de trabajo
que concrete la exigencia de un “servi-
cio de todos para todos” es, sin duda, su articulacién con la idea de res-
ponsabilidad. Actualmente, la conjuncién a la que hacemos referencia
es un caso de excepcién; en cambio, podemos observar cémo se han
separado los efectos formativos y productivos del trabajo* por incidencia
de cierta ideologia fundamentada en la hybris, que ve en la sociedad
una megamiquina dedicada sélo a la produccién.? En efecto, hoy es un

* Facultad de Derecho, Universidad Panamericana, México.

! En tanto que actividad mediadora entre el presente y el futuro, nos dice Nicolds
Grimaldi, del trabajo resulta la produccién y la formacién: “es la posesién y el uso
de nuevos objetos lo que persigue la produccién, mientras que procuramos hacernos
otros cuando nos formamos, intentando adquirir nuevas aptitudes; desde el punto de
vista temporal, el tiempo que hemos pasado en la produccién se transfundié en el
objeto producido: la actividad del productor se objetivé en el producto [...]; el trabajo
formador acumula y totaliza sin cesar todos los esfuerzos pasados, en la aptitud vy
la accién presente”. N. Grimaldi, Esbozo de una fenomenologia del trabajo, México,
Facultad de Filosoffa de la Universidad Panamericana, p. 14.

2 Cfr. Jesis Ballesteros, Posmodernidad: decadencia o resistencia, Madrid, Tecnos,
2000, pp. 32, 33. Mis atin, y como lo ha sefialado Simone Weil, una de las manifesta-
ciones mds profundas de la opresién se encuentra en la enajenacién de la persona que
realiza un trabajo inhumano, es decir, uno que, por incidencia de la especializacién
en aras al aumento de la productividad, se reduce a proporcionar la energia mecénica




216 EL TRABAJO Y SU VALOR ECOLOGICO

lugar comiin que el trabajador pierda la oportunidad de realizarse en el
ambito personal, a la par que efectiia su labor con un sentido de servicio,
conformindose con el suceddneo material-cuantitativo de la recompensa
€conbmica,® al mismo tiempo que orienta su trabajo por criterios basados
en la nuda competitividad.

Ante este panorama, aparece con mis claridad la necesidad de re-
cuperar el valor del trabajo de su secuestro economicista, como un paso
previo a la restitucién de su sentido humano. Una aportacién significativa
a tal esfuerzo puede encontrarse en el ecofeminismo. Desde esta novedosa
sede, que intenta ofrecer una sintesis teérico-prictica del feminismo v el
ecologismo, se han ensayado diversos enfoques antropolégicos mediante
los cuales, en primer término, se sefiala criticamente la decisiva posicién
de la antropologia dualista en la cultura y sociedad contemporineas,
propiciadora de un enfoque disyuntivo al momento de comprender y va-
lorar los vinculos interpersonales, asi como los que se establecen entre la
humanidad y la naturaleza. En segundo término, y aprovechando también
la perspectiva antropolégica, el ecofeminismo intenta la adecuacién de
propuestas como “la perspectiva de la subsistencia®, en realidades cotidia-
nas como €l trabajo, con el fin de superar las connotaciones eficientistas
e incorporar, en cambio, categorias axiolégicas tan importantes como la
solidaridad diacrénica y sincrénica.

En esta oportunidad, nuestra exposicién se enfocard en mostrar los
puntos clave de esta aportacién; para tal efecto, la ponencia que presenta-
mos estard dividida en tres partes. En la primera se esbozari, con gruesas
pinceladas, al ecofeminismo en sus rasgos teéricos fundamentales. Por su
parte, la segunda seccién se enfocari en la critica formulada desde
el ecofeminismo a la valoracién del trabajo mediante criterios exclusi-
vamente econdmicos; y ello como parte de su disidencia respecto de la
influencia del dualismo en categorias antropolégicas muy arraigadas en
la época moderna. Por ltimo, la tercera parte ahondari en algunas de las
claves que aporta el ecofeminismo, sobre todo el denominado ecofemi-
nismo del sur, para recuperar la entidad axiolégica del trabajo, més all4
del reduccionismo crematistico,

al programa, sin que en €l se deje espacio a la creatividad, a la inventiva, a la respon-
sabilidad; en suma, a la persona. Textualmente afirma: “Toda nuestra civilizacion estd
fundamentada sobre la especializacién, que implica la sumisién de los que ejecutan a
los que coordinan; sobre esta base s6lo se puede organizar y perfeccionar la opresién,
no aliviarla”. Simone Weil, Reflexiones sobre las causas de la libertad ¥ de la opresion
social, Barcelona, Paidds, 1995, p. 49.

* Cfr. José Pérez Adén, Socioeconomia, Madrid, Trotta, 1997, p. G9.
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Ecofeminismo: notas bisicas

El concepto ecofeminismo aparecié por primera vez en un articulo
firmado por la autora francesa Frangoise D’Eaubonne a principios de la
década de los setenta. Con €l, D’Eaubonne intentd proponer en concreto
que la causa contra la marginacién social de las mujeres dejaba de ser un
conjunto de reivindicaciones sélo de la incumbencia femenina, para pasar
a ser una cuestién vital para toda la humanidad: le feminisme ot la mort,*
fue el lema que emergié en aquel momento. Es decir, desde este punto
de vista, la crisis ecoldgica se nos presenta como el escenario propicio
para declarar la compatibilidad entre el ecologismo y el feminismo. Tal
convivencia, como de manera acertada ha observado Stephanie Lahar, se
traduce, por un lado, en el anilisis compartido de la dominacién como
sistema y, por otro, en la sintesis de principios ecolégicos y feministas
como gufas para la concrecion de formas de vida socialmente equitativas
y ecolégicamente sustentables.’

De forma sintética, puede decirse que el ecofeminismo representa una
fusién tedrica entre el feminismo y el ecologismo, que si bien no supone
la unificacién de los movimientos sociales que lo inspiran, en cambio
si propone la superacién de dos sesgos fundamentales en la manera en
que la humanidad se comprende a si misma: el androcentrismo y el an-
tropocentrismo.5 Expuesto con otros términos, el ecofeminismo acoplaria
reflexiones antropolégicas y criticas expuestas desde el feminismo y el
ecologismo, buscando dejar atrds aquellas definiciones sociales basadas
en el género, esto es, en creencias, valores, estereotipos y normas a
través de las cuales se confunde, o incluso se identifica, a lo masculino
con lo propiamente humano.” Al mismo tiempo, lo que se da en llamar
el antropocentrismo fuerte® intentard sustituir las pretensiones humanas

4 Frangoise D’Eaubonne, “La época del ecofeminismo” [trad. del francés de A. Ro-
driguez], en M. Agra [comp ], Ecologia y feminismo, Granada, Comares, 1998, p. 28.

5 Stephanie Lahar, “Ecofeminist Theory and Grassroots Politics”, en Hypatia, vol.
6, mim. 1, Estados Unidos, 1991, p. 11.

6 Alicia Puleo, “Ecofeminismo: hacia una redefinicién filoséfico-politica de ‘na-
turaleza’ y ‘ser humano™, en C. Amorés led.], Feminismo y filosoffa, Madrid, Sintesis,
2000, p. 181.

7 Cfr. Rosa Cobo, “Género”, en Celia Amords [dir], Diez palabras clave sobre mujer,
Estella, Verbo Divino, 1995, pp. 65-70.

8 Benjamin Norton distingue entre un antropocentrismo fuerte y otro débil. El
antropocentrismo fuerte implicaria la satisfaccién de las pretensiones humanas sin
limite o ajenas a cualquier consideracién respecto de su impacto en la naturaleza.
El antropocentrismo débil supone también la satisfaccidn de pretensiones humanas, no
obstante ahora ponderadas, consideradas y meditadas con el criterio de compatibilidad
con una férmula ético-ecoldgica de respeto por el entorno. Gfr. Benjamin Norton,
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absolutas e ilimitadas respecto de la naturaleza con otras basadas en un
antropocentrismo denominado prdctico.?

El dualismo y la unidimensionalidad axiolégica del trabajo

Una de las principales aportaciones del ecofeminismo al pensamiento
contemporineo puede encontrarse en su esfuerzo por denunciar la pre-
sencia de una antropologia dualista, situada en la raiz de la devaluacién
social de la mujer, asi como de la crisis ecoldgica actual.l

En efecto, el ecofeminismo critica la separacion radical entre res extern-
sa 'y res cogitans, a partir de la cual tiene origen una cultura —la occidental
moderna— que sitiia en un plano de inferioridad a aquellas facetas de

“Environmental Ethics and Weak Anthropocentrism”, en Environmental Ethics, vol. 6,
nam. 1, Estados Unidos, 1984, pp. 140-148.

? Dominique Bourg hace una distincién andloga a la expuesta por Norton, y separa
entre un antropocentrismo “especulativo” y otro “de exterioridad” o “préctico”. El criterio
definitorio empleado por este autor francés descansa en el empleo de las capacidades
humanas para dar forma a un cierto tipo de relacion con el medio ambiente. En este
orden de ideas, el antropocentrismo especulative aporta una visién del ser humano
fuera de la naturaleza, como un ser excéntrico al ambito natural; tal excentricidad se-
ria, segin Bourg, el efecto del empleo de la técnica, dirigido al dominio del entorno.
A este antropocentrismo recurren la mayorfa de las éticas ecoldgicas biocentristas y
antihumanistas que ven en el ser humano iz se un peligro para el equilibrio ecolégico,
proponiendo su paulatino aislamiento respecto de la naturaleza. El antropocentrismo
préctico o de exterioridad remite al propio ser humano como agente apto para elegir
las normas y valores que sirvan de guia a su conducta respecto de la naturaleza, consi-
derando, en todo momento, que es de su total interés el cuidado del medio ambiente,
dada su propia fragilidad y dependencia. ¢fr. Dominique Bourg, L'bomme artifice. Le
sens de la technique, Paris, Gallimard, 1996, pp. 329-345.

10 Desde su formulacidn cartesiana como exigencia de exactitud y certeza, nos
dice Jesds Ballesteros, la antropologia dualista presenta una nocién de subjectum ra-
dicalmente escindido en dos: una res extensa, materia y cuerpo, de la cual se puede
predicar solamente su situacién en el espacio, y una res cogitans, autoconsciente y
autdnoma, ajena a los limites espacio-temporales. Cfr. J. Ballesteros, op. cit., p. 22. Al
igual que Ballesteros, Charles Taylor ha identificado un paso decisivo en la historia de
la idea del hombre que, como se viene diciendo, se da fundamentalmente en Descartes,
y que se identifica como el trdnsito de una epistemologia desvinculante a una identi-
dad desvinculada o descarnada, sistematizada en la razén. “Para Descartes —nos dice
Taylor—, llegar a la plena conciencia del ser inmaterial implica percibir distintamente
la fisura ontolégica que existe entre los dos (razén y cuerpo), y eso implica captar
el mundo material como simple extensién [...], y llegar a ver la verdadera distincién
requiere desvincularse de la habitual perspectiva encarnada [...]. Es necesario objetivar
el mundo, incluyendo en ello nuestros propios cuerpos, y eso significa lograr verlos de
un modo mecanicista y funcional, de la misma manera que los veria un desinteresado
observador externo”, Charles Taylor, Fuentes del yo. La construccion de la identidad
moderna [trad. del inglés de A. Lizon), Barcelona, Paidds, 1996, p. 161.
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lo humano que se encuentren mis cercanas a la naturaleza. En cambio,
propone la superacién de dicha segregacién mediante el “reconocimiento
de las cualidades excluidas o negadas por el dualismo patriarcal, como
la esfera de los humanos supuestamente inferiores, por no sujetarse a los
parametros del racionalismo”.’ Como caso paradigmitico de tal querella
podemos citar el “marco conceptual de opresién”. Esta idea, desarro-
llada por la autora estadunidense Karen Warren, describe el método de
identificacién o delimitacion por exclusién, donde las diferencias entre
dos sujetos, entidades o realidades, no tienen un sfafus secundario o ac-
cidental, sino que constituyen los rasgos que los definen. Esta modalidad
de identificacién a contrario sensu, no sélo obstaculiza el ejercicio de la
analogia y 1a eficacia de la complementariedad por medio de aquello que
pueden compartir los diferentes, sino que los jerarquiza axiolégicamente,
a lo que Warren denomina dualismo valorativo: la realidad definida por
exclusién posee las virtudes que su contrario o alterno no posee, y de igual
manera, carece de las anomalias que, por el contrario, caracterizarian al
“otro”.2 Junto al dualismo valorativo, se sitia la ldgica de la dominacién
para completar el cuadro tedrico del “marco conceptual de la opresidn™:
la l16gica de la dominacién es un razonamiento por el cual se deriva,
como consecuencia deducida y plenamente justificada, la subordinacién
y el abuso como forma de relacién entre las realidades involucradas en
el dualismo valorativo.!

Tomando en cuenta lo anterior, desde el ecofeminismo se argumenta

11 Marfa Mies y Vandana Shiva, “Introduction”, en Ecgfeminism, Londres, Zed
Books, 1993, p. 11.

12 Karen Warren, “The Power and the Promise of Ecological Feminism”, en K. Warren
led.), Ecological Feminist Philosophies, Indiandpolis, Indiana University Press, 1996, p. 19.

13 En las secuencias argumentativas (a) y (b), Karen Warren demuestra en qué
forma opera el marco conceptual de la opresion; la primera corresponderia al antropo-
centrismo v la segunda al androcentrismo: (a) “1. Los humanos tienen, no las plantas
y las rocas, la capacidad para cambiar consciente y radicalmente la comunidad en la
que viven; 2. Cualquiera que posea la capacidad consciente para cambiar radicalmente
la comunidad en la que vive es superior a cualquiera que carezca de dicha capacidad;
3. Por lo tanto, los humanos son superiores a las plantas y las rocas; 4. Para cualquier
X yY, si X es superior a Y, entonces X estd justificado para subordinar a Y, por tanto,
los humanos pueden, justificadamente, subordinar a las plantas y las rocas. (b) 1. Las
mujeres se identifican con la naturaleza y con el dmbito de lo fisico; los hombres se
identifican con lo humano y el ambito de lo mental; 2. Cualquiera que sea identificado
con la naturaleza y el dmbito de lo fisico es inferior a cualquiera que sea identifica-
do con lo humano y el 4mbito de lo mental; o, a la inversa, lo segundo es superior
a lo primero; 3. Por lo tanto, las mujeres son inferiores a los hombres, o a la inversa,
los hombres son superiores a las mujeres; 4. Para cualquier X y Y, si X es superior a
Y, entonces X estd justificado para subordinar a Y; 5. Por lo tanto, los hombres estin
justificados para subordinar a las mujeres”. Ibidem, pp. 21-22.
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que la reduccién de la idea de trabajo socialmente valioso y politicamente
relevante al trabajo asalariado es un factor a considerar entre los mds im-
portantes cuando se estudian las causas de la crisis medioambiental y de la
marginacién femenina. En este sentido, Frédérique Apffel ha identificado
el influjo de la filosofia dualista sobre la devaluacién social del trabajo,
empleando el término biologizacion: se trata de la instrumentalizacion
de lo corpéreo en favor de lo racional, a partir de lo cual se percibe la
regeneracién de la vida humana como mera repeticién, exenta de creativi-
dad; asi, el trabajo no remunerado pasa axiolégicamente inadvertido en la
sociedad contemporinea: “estigmatizado por la etiqueta de subsistencia, el
trabajo vinculado sin mediaciones mercantiles con el sustento de la vida,
pierde importancia e incluso es considerado como retrégrado, equiva-
lente a las malezas comparadas con los 4rboles de maderas preciosas”.4
0, como lo expresan Maria Mies y Verénica Bennholdt Thomsen, para
el paradigma econ6émico moderno, basado en el pensamiento dualista,
“no hay un concepto de trabajo que se aplique a otra realidad que la del
trabajo asalariado [...J; cualquier otra actividad, como por ejemplo la
desempefiada por las madres en el cuidado de sus hijos, se clasifica bajo
la categoria de sector informal, a pesar de la importancia cuantitativa y
cualitativa que en realidad tiene”.’®

De esta forma, actividades de diferente talante, en las que estin invo-
lucradas de manera sefialada las mujeres a través del cuidado de multiples
realidades vitales, han sido calificadas como pertenecientes a un dominio
distinto del cultural y civilizado, mds préximas a la naturaleza y a la bio-
logfa y, por tanto, carentes de valor publicamente reconocido. La causa
fundamental de esta devaluacion, se insiste desde el ecofeminismo, estd
en el hecho de que tales actividades no contribuyen de modo directo en
la produccién crematistica y, sobre todo, porque en ellas lo cultural y lo
natural no son elementos absoluta y estrictamente separados.6

" Frédérique Apffel, “Rationality, the Body and the World: from Production to Re-
generation”, en F. Apffel y S. Apffel [eds ], Decolonizing Knowledge: from Development
to Dialogue, Clarendon, Oxford University Press, 1995, pp. 20 y 21.

5 M. Mies y Verénica Bennholdt Thomsen, The Subsistence Perspective. Beyond
the Globalised Economy, Londres, Zed Books, 1999, p. 170.

16 Cfr. V. Shiva, “Reductionism and Regeneration: A Crisis of Science”, en M. Mies
y V. Shiva, op. cit. En otro lugar, esta misma autora comenta acerca de la asimilacién
devaluativa entre labor de subsistencia y naturaleza: “El trabajo de las mujeres y en
las comunidades agrarias de subsistencia (esto es, aquellas que no producen para el
mercado, sino para el autoconsumo), por ejemplo, estid basado en el uso miiltiple
y la administracién de la biomasa como forraje, abono, alimento y combustible. La
recoleccion de abono en el bosque es parte de un proceso que imita a la naturaleza,
transfiriendo fertilidad a las cosechas”. Desde la perspectiva de la ciencia econémica
moderna, anclada en este punto sobre todo en el pensamiento de Locke, “este trabajo
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Entre las consecuencias del “trabajo mercancia” y su presencia en la
sociedad contemporinea, desde el ecofeminismo se ha destacado una
pérdida en la capacidad humana para relacionarse con los otros y con el
entorno, toda vez que los vinculos intersubjetivos tienden a formularse
en términos de guid pro quo, y las relaciones con el mundo natural, por
su parte, se dirigen hacia la instrumentalidad ilimitada."” Estarfamos en
presencia de una de las més amplias exaltaciones del homo faber, aquella
nocién de lo humano que llega a su culminacién exclusivamente a través
de la produccién de artificios y mercancias. En el 2mbito ecolégico, esta
categoria antropoldgica, como bien ha puesto de relieve Jests Ballesteros,
se encuentra en la base de la mentalidad industrialista para la cual el hombre
sélo depende de la civilizacién, de tal manera que su relacién con la natu-
raleza se manifiesta mediante un dominio incondicionado, acompafiado del
optimismo progresista respecto de las condiciones del futuro: éste siempre
serd mejor que el pasado, por el avance del dominio y de la sustitucion de
la naturaleza, por medio de la simulacién y el artefacto.!® Por otro lado, la
produccién industrial basada en la eficiencia racionalizada ha requerido
y privilegiado un tipo de trabajo cuya caracteristica esencial es la impersona-
lidad.’¥ Ella se refiere, en esencia, a la reduccion de los vinculos personales
que pudieran motivar el trabajo. Estos vinculos, como los que surgen del
parentesco y de la vida comunitaria, pasan a un segundo término cuando
la relacién mis importante en el fenémeno del trabajo como mercancia es
el contrato por el cual precisamente se vende la fuerza laboral;* o como
lo expone José Pérez Adin desde la socioeconomia: el afin de beneficio
se impone al espiritu de servicio.”

es marginado y hecho invisible por su mimetismo con la naturaleza”. V. Shiva, The
Violence of the Green Revolution. Third World Agriculture, Ecology and Politics, Londres,
Zed Books, 1991, p. 32. Las cursivas son mias.

7 ¢fr. F. Apffel, op. cit., p. 24.

18 Cfr. J. Ballesteros, Ecologismo personalista. Cuidar la naturaleza, cuidar al
hombre, Madrid, Tecnos, 1995, pp. 15-16. En completa sintonta con lo expuesto por Balles-
teros, se sitda el pensamiento de Hannah Arendt quien en La condicién humana
expone: “El hombre, en la medida en que es homo faber, instrumentaliza, y su
instrumentalizacién implica una degradacién de todas las cosas en medios, su pérdida
de valor intrinseco e independiente, de manera que finalmente no sélo los obje- tos de
fabricacién, sino también la tierra en general y todas las fuerzas de la naturaleza, que
claramente toman su ser sin ayuda del hombre y tienen una existencia independiente
del mundo humano, pierden su valor debido a que no presentan reificacion que
proviene del trabajo”. Hannah Arendt, La condicidn bumana [tad. del inglés de R.
Gill, Barcelona, Paidds, 1993, p. 175.

Y Cfr. F. Apffel, “Development and Repression: a Feminist Critique”, en Lokayan
Bulletin, enero-febrero, Nueva Delhi, 1991, p. 32.

0 Cfr. idem.

2 Cf. ]. Pérez Adan, op. cit.,, p. 112.
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En definitiva, el ecofeminismo nos alerta acerca del modelo de re-
lacién sinalagmaitico guid pro quo, implicito en el trabajo asalariado, y
sobre todo acerca de su expansion a la mayor parte de las actividades
humanas, de tal manera que éstas se verin estimuladas sélo si media un
pago en dinero por la actividad realizada. También nos advierte que otro
tipo de vinculos —completamente diferentes los sinalagmdticos que por
igual requiere de la labor y actividades humanas— se ven desplazados y
en esta trayectoria los propios vinculos se ven amenazados.?? Por dltimo,
sefiala que la asignacién unilateral de valor al trabajo en términos crema-
tisticos aparece como un acto discriminatorio en si mismo, a través del
cual se ha justificado la subordinacién de las mujeres, de otras culturas
que no coinciden en la misma légica, y el dominio sobre la naturaleza.®
En estas circunstancias, se plantea una disyuntiva: ;qué actividad humana
se considera trabajo y cudl no?

Trabajo y ecologia: hacia la recuperacién axioldgica del trabajo
a través del cuidado

Un importante componente del discurso feminista contemporineo
tiene que ver con la recuperacién de la dimensién humana del cuidado.
En efecto, ésta serfa, segiin lo ha puesto de relieve Jesis Ballesteros,
uno de los argumentos centrales del neofeminismo, caracterizado por
su naturaleza complementaria y su propdsito genérico en restituir so-
cialmente los denominados valores femeninos, frente al creciente riesgo
de la deshumanizacién total de la sociedad, provocada por la influencia
del tecnosistema.? Expuesta con pocas palabras, la dimensién humana

2 “Mediante la exclusién de los reclamos de otros —sefiala Frédérique Apffel—,
en particular los reclamos de los parientes y de otros miembros de la comunidad,
esta relacién propietaria, unitaria y exclusiva tiene el efecto més devastador sobre la
solidaridad comunitaria, sencillamente porque ya no une a las personas”. F. Apffel,
“Development and Repression...”, p. 32.

2 Para un anilisis en detalle acerca del cardcter dispar entre mujeres y varones
en el plano laboral contemporineo, con especial atencién de los casos que tienen
lugar en la Unién Europea, vid. Elvira Martinez, “Mujer y mercado laboral”, en Angela
Aparisi, y J. Ballesteros [eds.], Por un feminismo de la complementariedad. Nuevas
perspectivas para la familia y el trabajo, Pamplona, EUNSA, 2002; y en el mismo lugar,
puede consultarse una reflexién de fondo con relacién a los elementos constitutivos
del trabajo que supera los defectos del economicismo y de la utilizacién que éste ha
hecho de la-discriminacién por el género: hacia una “vida buena” para las mujeres en
materia laboral. Janne Haaland, “Un nuevo feminismo para el siglo 30a”, en A. Aparisi
y J- Ballesteros, op. cit.; sobre las consecuencias geopoliticas y ecoldgicas del economi-
cismo laboral, puede consultarse: V. Shiva, Monocultures of the Mind. Perspectives on
Biodiversity and Biotechnology, Londres, Zed Books/Third Wold Network, 1993,

% Cfr. ]. Ballesteros, “El paso del feminismo de la igualdad al neofeminismo de
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del cuidado actualiza una idea de libertad como autonomia relacional o
interdependencia reciproca; asimismo, concreta la contextualizacién del
ser humano como alguien que requiere de la asistencia de otros para su
supervivencia y perfeccién.® Como lo ha interpretado Alasdair MacIn-
tyre, la dimensién humana del cuidado es una de las condiciones para la
emergencia del razonador practico independiente, sobre todo por lo que
respecta al papel fundamental de la dependencia como manifestacién de
la condicién humana en sus necesidades: “para que un ser humano llegue
a florecer sin condiciones, gua ser humano, su vida entera es la que debe
florecer, por lo que el individuo debe aprender a trayés de la experiencia
el lugar que ocupa tanto la independencia como la dependencia de otros
en las diferentes etapas de una vida floreciente”

En este sentido, el neofeminismo de la complementariedad sostiene que,
en la medida en que han sido las mujeres quienes han manifestado existen-
cialmente una mayor capacidad para el cuidado, estin en una mejor situa-
cién para reivindicar la valoracién social de estas actividades: “es indudable
—comenta Ballesteros— que la mujer presenta una mayor connaturalidad
con esas tareas (vinculadas al cuidado de otros), dado que ha existido una
histérica diferencia entre las ocupaciones de las mujeres, dedicadas a la guar-
da de lo humano [...], mientras que los varones se dedicaban a la caza”; por
tanto, sin caer en un neotribalismo al considerar que la dimensién humana
del cuidado es un coto exclusivo para las mujeres,

la distinta ocupacién de mujeres y varones habria otorgado a la mujer una
superioridad ética, en cuanto que es mis elevado relacionarse con humanos,
que dominar la naturaleza y cazar animales. De ello habria derivado una
mayor facilidad de la mujer para concebir la accién como praxis, atendiendo
a todos los momentos del proceso, cuidando los detalles.?

Al mismo tiempo, como afirma Giulia Paola Di Nicola desde el per-
sonalismo, el cuidado como manifestacién del respeto incondicionado de
la persona propicia que las mujeres sean protagonistas del desarrollo de una
conciencia cultural, que transita desde el reconocimiento de la diferencia
hacia la antropologia de la reciprocidad: amo ergo sum, seria la férmula
mounieriana para contrarrestar el enfrentamiento de un cogito frente a
otro, de una esencia frente a otra.?

la complementariedad como respuesta a los retos de la sociedad contemporinea”, en
A. Aparisi y J. Ballesteros, ap. cit., p. 15.

B Cfr. ibidem, p. 19.

% Alasdair Maclntyre, Animales racionales y dependientes. Por qué los seres bu-
manos necesitamos las virtudes, Barcelona, Paidés, 2001, p. 134.

# J. Ballesteros, “El paso del feminismo de la igualdad al neofeminismo...”, p. 21.

% Cfr. Giulia Di Nicola, Reciprocidad hombre/mujer. Igualdad y diferencia [trad.
del italiano de P. Manzanol, Madrid, Narcea, 1991, pp. 189-190.
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La necesidad de recobrar la dimensién humana del cuidado ha sido
asimilada por el ecofeminismo, sobre todo por la vertiente conocida
como ecofeminismo del sur, del tercer mundo, de la subsistencia o de la
continuidad vital.?

La categoria teérica con la que se ha producido tal asimilacién es la
perspectiva de la subsistencia: consiste en una idea marco idénea para
comprender, de manera realista, diversos ambitos de la actividad humana.
Estarfa basada en una nocién de la libertad, cuyo ejercicio se concreta
en “la ausencia de subordinacién o trascendencia de la realidad de las
necesidades humanas, de los limites que de ellas derivan y de los limites
que provienen de la naturaleza” * El planteamiento central de la perspec-
tiva de la subsistencia estd, dicho con otros términos, en el reconocimiento
de que las condiciones de un mundo materialmente finito, “la libertad
dentro del dominio de la necesidad puede ser universal, mientras que
la libertad de la necesidad puede estar sélo al alcance de unos pocos” 3!

A partir de la “perspectiva de la subsistencia”, aparece una idea
axiolégicamente renovada del trabajo: por un lado, porque propone una
nueva orientacion ecoldgica de la actividad econdémica que supone, en
primer lugar, el reconocimiento de su profunda dimensién ética. Es decir,
la constatacién de que las relaciones econémicas implican, antes que la
evaluacién de su eficiencia, la realizacién de un acto en congruencia con
la eleccién de ciertos valores:

2 Esta vertiente ecofeminista, dicho con pocas palabras, considera imprescindible
rechazar la interrupcién de los vinculos entre la cultura y la naturaleza, asi como entre
el hombre y la mujer, con el fin de mantener, o en su caso recuperar, las condiciones
para la supervivencia humana en las circunstancias actuales de deterioro ecolégico.
Expuesto en otros términos, para este ecofeminismo lo fundamental serfa asegurar la
no separacién o discontinuidad entre la cultura y la naturaleza, con el objeto de ga-
rantizar la continuidad de la vida humana. O como lo ha expuesto Frédérique Apffel:
“la continuidad de la vida significa la continuidad de las generaciones y por tanto, de
los arreglos sociales. En forma mis incluyente, significa la continuidad de la vida-
mundo, esto es, de la cultura con la naturaleza”. F. Apffel, “Economy and Life Regec-
tion”, en J. Gourd, A Different Kind of Journey, Helsinki; The Finnish Antropological
Society, 1991, p. 243. El ecofeminismo de la subsistencia ha sido estudiado por varios
autores en distintos lugares; sirvan de ejemplo los siguientes: Mary Mellor, Feminism
& Ecology, Cambridge, Polity Press, 1997, pp. 48 y ss.; Carolyn Merchant, Radical Eco-
logy. The Search for a Livable World, Londres, Routledge, 1992, pp. 106 y ss.; Vicente
Bellver, “El ecofeminismo, entre la Deep Ecology y el Enviromental Justice Movement”,
en Carmen Nuevalos y V. Bellver [coordsl), Una mirada diferente. La mujer y la conser-
vacion del medio ambiente, Valencia, Edetania, 1999, pp. 88 y ss.; J. Ballesteros, “Por
un ecofeminismo personalista: més alld de la oposicién entre androcenirismo indivi-
dualista y feminismo biologista”, en C. Nuevalos y V. Bellver, op. cit., pp. 18 y ss.

30 M, Mies y V. Shiva, op. cit., p. 8.

3 Ibidem, p. 297. Las cursivas son mias.
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necesitamos —sefiala Maria Mies en este sentido— una nueva economia
moral en la que la participacién personal se plasme a través del compromiso
con determinadas responsabilidades [...]; una economia basada en la certeza
de que, en la coyuntura ecoldgica en la que nos encontramos, producir no
sclo se limita a ofertar, y consumir no es sélo comprar, sino gue también son
politica .3

Por otro lado, un segundo cambio relevante para la nueva direccién
ecologica de la economia se refiere a las relaciones sociales vinculadas
con los intercambios. En este sentido, para la postura ecofeminista que
venimos comentando, seria prioritario el acercamiento real de los obje-
tivos e intereses de quienes participan en los diversos actos econdmicos
de produccidn, distribucién, consumo, etcétera, situando en un segundo
plano a las relaciones competitivas que tienen como objetivo fundamental
la obtencién de ganancias. De esta manera, se revertiria aquella tendencia
que, en opinién de Vandana Shiva, equivocadamente defiende la idea
de que el resultado de muiltiples decisiones competitivas, exasperadas y
egoistas, sea de auténtico beneficio para los seres humanos, asi como
para las relaciones arménicas entre éstos y la naturaleza.®

Asi, y con apoyo en la perspectiva de la subsistencia, el ecofeminismo
reconoce la urgencia de afirmar el valor auténtico de diversas actividades
productivas en las que no media la remuneracién econémica como factor
esencial y definitorio; pero en las que, por el contrario, se actualiza la
“epistemologia de la duracion”: la expresién concreta de la adaptabilidad
humana al entorno natural y comunitario, mediante un trabajo resistente
a la entropia y socialmente responsable, basada en la conciencia de la
vulnerabilidad y dependencia ontolégicas del ser humano. Se trataria,
en concreto, de aquellas labores cotidianas “dirigidas a la duracién, que
abrazan la generacién biolégica, el sustento diario, la cohesién social y

32 M. Mies, “Moral Economy. A Concept and a Perspective”, en R. Rilling et al.
leds.], Challenges: Science and Peace in a Rapidly Changing Environment, Marburg,
Schriftenreihe Wissenschaft der Manner, 1992, p. 23; ¢fr. M. Mies y V. Bennholdt, op.
cit., p. 121. Jorge Riechmann ha visto claramente esta necesidad cuando afirma, en
la misma direccién de la perspectiva de la subsistencia: “en la situacidn en la cual la
economia se ha internacionalizado fuertemente, la desigualdad a escala mundial au-
menta, y grandes masas de poblacién del Norte disponen de un fuerte poder de compra
[...], cada vez mds decisiones de compra y de consumo nos ponen frente a problemas
morales de gran envergadura. Con nuestras opciones de consumo, en muchos casos,
estamos contribuyendo a que aumenten o disminuyan fenémenos como el hambre, la
devastacién ecoldgica, la explotacién infantil, la desposesién campesina o la pobreza
urbana”. Jorge Riechmann, “Necesidades humanas frente a limites ecolégicos y sociales”,
en J. Riechmann [coord.], Necesitar, desear, vivir. Sobre necesidades, desarrollo bumano,
crecimiento econdmico y sustentabilidad, Madrid, Libros de la Catarata, 1998, p. 316.

3 ¢fr. V. Shiva, “Decolonizing the North”, en M. Mies y V. Shiva, op. cit,, p. 273.
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la generacional”* llevadas a cabo por mujeres y hombres en todas las
latitudes, aunque predominantemente en los paises del denominado tercer
mundo, asegurando su propia subsistencia sin comprometer la ajena. El
ecofeminismo defiende la legitimidad de este tipo de actividades, resal-
tando su caricter realista, frente a las desacreditaciones provenientes de
la ideologia del progreso, que ven en ellas un desandar la historia. De
igual manera, el ecofeminismo sostiene la concrecién de la perspectiva
de la subsistencia en la valoracién social del trabajo, en la medida en que
contribuye a la rectificacién del camino del sometimiento, la dominacién,
y en muchos casos, la alienacién que sobre todo padecen las mujeres y
amplias poblaciones de la periferia econémica global:® el trabajo valorado

3 M. Mies, “The Need of a New Vision: The Subsistence Perspective”, en M. Mies
y V. Shiva, op. cit., p. 321.

3 Aqui hacemos referencia a la contribucién del ecofeminismo frente al de-
nominado por Jests Ballesteros como desproletarizacion del trabajador o pérdida de
sentido del trabajo y de sus vinculos directos con la vida, como el sustento, y en este
caso, subordinado a ella: el resultado de este menoscabo es la primacia del derecho
de propiedad sobre otros derechos indiscutiblemente superiores, como el de la vida,
y la posibilidad de la marginacién econémica como manifestacién de violencia en
tanto heteromarginacion: la explotacién de los mds desfavorecidos econémicamente,
es decir, de los ciudadanos pasivos que no cuentan con los recursos, entiéndase los
derechos de propiedad, para hacer efectivas sus necesidades y demandas en el mer-
cado. Cfr. J. Ballesteros, “Los derechos de los nuevos pobres”, en J. Ballesteros [ed.],
Derechos bumanos. Concepto, fundamentos, sujetos, Madrid, Tecnos, 1992, pp. 138-
140. Cfr. J. Ballesteros, Posmodernidad: decadencia..., pp. 44, 46 y 47. Al mismo
fenémeno se refiere José M. Naredo.con el concepto de miserabilizacion, donde “la
persona, carente de trabajo e ingresos, aparece como un residuo obsoleto e inadecu-
ado a las nuevas exigencias del ‘desarrollo’, y que cae con facilidad por la pendiente
de la marginacién social, al perder su condicién de ser humano capaz de asegurar
su propia subsistencia”. José Naredo, “Sobre pobres y necesitados”, en J. Riechmann
[coord.), Necesitar, desear, vivir..., 1998, p. 176. En Adids al proletariado, André Gorz
sefiala en esta misma direccién que con las presiones productivistas del capitalismo
y del socialismo cientifico, el trabajo deja de ser una actividad concreta y personal,
donde quien labora vive su trabajo como el ejercicio inmediato de su autonomia,
para configurarse como un “trabajo general abstracto”, percibido por este autor como
negacién y alienacién. En este caso, el trabajo es despojado de sus determinaciones
particulares y vitales, hasta el punto de no ser mis que una operacién indiferente a
toda cualidad personal, necesidad de un objeto determinado y relacién con lo que se
produce: “el mismo sentido de la nocién del trabajo cambia —dice Gorz—: no es el
obrero el que trabaja la materia y ajusta sus esfuerzos segin los efectos de lo que debe
producir. No, ahora es mis bien la materia quien trabaja al obrero: los efectos estin
ya ahi, rigurosamente predeterminados, demandando ser producidos, la midquina ha
sido previamente regulada para producirlos y espera del obrero una sucesin de gestos
simples, a intervalos regulares. Es el sistema mecédnico quien trabaja; td le prestas tu
cuerpo, tu cerebro y tu tiempo para que se haga el trabajo”. En el fenémeno contem-
pordneo del trabajo como negacién y alienacién, la tecnologia tiene una influencia
capital, seglin reconoce el propio Gorz: los afanes de mejoramiento de la produccién
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con los criterios que aporta la perspectiva de la subsistencia, como lo
explica Vandana Shiva, “no se basa ni en la separacién ni control de otros,
sino en la descentralizacién responsable: los origenes de la no identidad
como individualidad, asi como del reconocimiento de la continuidad entre
lo natural y lo humano” %

Expuesto en sintesis, el ecofeminismo busca la incorporacién del tra-
bajo, entendido como la “ocupacién humana que la sociedad espera que
sus miembros ejecuten, bien sea por necesidad personal o social, o bien
voluntariamente, pero siempre respondiendo a ciertos condicionamientos
ambientales (tanto naturales como sociales)”,? en las claves sociales y po-
liticas de hoy. En este sentido, vincula sus esfuerzos, como se ha esbozado
mis arriba, con buena parte del movimiento feminista contemporineo al
intentar que la sociedad considere el valor de las actividades asociadas
al cuidado de lo humano, a la atencién y servicio del ofro. Es decir, intentan
dar “poder y reconocimiento publicos a los trabajos y servicios orientados
a subvenir las necesidades sociales reales, que se manifiestan originalmente
en los 4mbitos privados”,® y que, por tanto; pasan ocultos a pesar de su
trascendencia. Por ejemplo y en este orden de ideas, Janne Haaland ha
hecho énfasis en las labores humanas asociadas al cuidado, que derivan
de la paternidad y la maternidad en tanto que situaciones existencial-
mente profundas, que no se pueden confundir como simples “papeles”.
Segun esta autora, hoy en dia aparece con mayor urgencia la necesidad
de valorar de manera conjunta los trabajos implicitos en la crianza de los

en términos fundamentalmente cuantitativos, como un fin social en si mismo, hacen
que la evolucién tecnolégica obstaculice en muchos casos que el trabajo pueda ser
fuente de identidad, de sentido y de poder para los que lo ocupan. Gfr. André Gorz,
Adics al proletariado. Mds alld del socialismo, Barcelona, El Viejo Topo, 1981, pp. 31-32,
77-79; la cita textual se tom6 de la p. 43. En €l mismo sentido, Antonio Colomer Viadel
ha puesto de relieve la légica que vincula, en un mismo silogismo, al productivismo,
el imperativo tecnolégico y la precariedad del trabajo: “el hilo de esta argumentacién
—nos indica— pretende que no pudiendo desobedecer a razones de efectividad, de
productividad y de competitividad, una empresa, para enfrentarse al nuevo sistema
tecnolégico, si no estd con salarios bajos, debe plantearse un niimero més bajo de
puestos de trabajo; segtin esta légica es necesario reducir éstos, porque sélo asi pu-
ede salvarse el sistema econémico: el mal social de la precariedad del trabajo no le
atafie especialmente, debe ser asumido por la colectividad, y la légica del beneficio es
sacrosanta”, Antonio Colomer, “El trabajo ante la encrucijada tecnolégica. ¢Hacia una
revision de la ética social?”, en A. Colomer [coord.], Sociedad solidaria y desarrollo
alternativo, México, Fondo de Cultura Econémica, 1993, pp. 40-41.

3 Y. Shiva, “Decolonizing the North”, en M. Mies y V. Shiva, op. cit., p. 273.

37 J, Pérez Addn, Sociologia. Conceptos y usos, Pamplona, EUNSA, 1997, p. 118.

3 J. Pérez Adén, La salud social. De la socioeconomia al comunitarismo, Madrid,
Trotta, 1999, p. 56. Cfr. J. Haaland, El tiempo de las mujeres. Notas para un nuevo
Jeminismo, Madrid, Rialp, 2000, p. 27.
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hijos, tanto para la madre como para el padre, junto a las labores que se
realizan fuera del 4mbito familiar. Se trata de una reivindicacién politica
y no de una tarea de la que tenga que encargarse el mercado: requiere la
superacion de un feminismo igualitarista, que a final de cuentas reprodujo
los esquemas masculinos o sélo forzé la adaptacién de las mujeres a los
mismos; y de modo paralelo supone el reclamo por el establecimiento
de condiciones de vida laboral para los hombres y mujeres, de acuerdo
con sus necesidades gua hombres y mujeres, entre las que despunta la
paternidad y la maternidad. Y todo ello, con el objetivo a largo plazo,
de restaurar el liderazgo que proviene de mujeres y hombres maduros,
forjados en el crisol de la entrega personal, asi como en el respeto
del otro en sus diferencias.?® Desde el ecofeminismo que venimos es-
tudiando, se propone un objetivo bésico similar toda vez que la mayor
parte de sus propuestas se apoya en un “reclamo de lo femenino que
aspira a la auténtica y verdadera superacién del dualismo moderno
antivida, antimujer, antinaturaleza, situado detrds de la idea de pro-
greso”.® Aspira, ademds, a la aceptacién de la realidad ontolégica y
antropolégica de las mujeres mediante “una visién de la mujer estre-
chamente relacionada con su vida y su trabajo, sus contextos vitales
cotidianos, sus actividades relacionadas con la vida y los simbolos que
las acompafian”. 4

% Janne Haaland, “Un nuevo feminismo para el siglo XXI°, en A. Aparisi y J.
Ballesteros, op. cit., pp. 179-183.

M. Mies y V. Bennholdt, The subsistence perspective..., p. 191.

4 Ibidem, p. 203.

Intersticios, aiio 10, niims. 22/23, 2005, pp. 215-228




Ili. ARTE Y RELIGION







GILBERTO ACEVES NAVARRO
Una poética en torno a la vision contemporanea

Ingrid Fugellie Gezan*

Asi, la frivolidad es el antidoto mis eficaz contra el
mal de ser lo que se es: merced a ella engafiamos
al mundo y disimulamos la inconveniencia de
nuestras profundidades.

Cioran

xiste un claro hermetismo (no obstante
la manifestacién de una real transparen-
cia) en la serie presentada por el maes-
tro Gilberto Aceves Navarro. Su titulo, Abora que estoy vigjo te mando
cartas mamd, nos sumerge en territorios atin mas profundos, o al menos
nos ayuda a develar el misterio con la inmediatez que nuestras desviaciones
modernas exigen. Una vocacién hermenéutica nos recuerda entonces que
el producto del arte discurre en espacios cifrados: aquellos que tienen por
virtud agitar la imaginacién y subvertir el pensamiento.
En esta perspectiva, las lecturas se vuelven infinitas y surgen desde
los mis remotos lugares; el oficio de comprender multiplica hipétesis y
aconseja mirar desde dentro, con la atenta observacién del que busca
avidamente algo pequefio; 0 como quien acerca el oido para advertir la
levedad de un insecto. Asistimos a la tarea de armar el rompecabezas
que un conjunto de piezas rotas intencionalmente por el artista propone
al ensayo y error de quienes miramos.

+ Escuela de Disefio Grifico, Universidad Intercontinental, México.
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Se resiste y brota la luz al mismo tiempo, resuena el pulso de una voz
interna y emerge, desde una ausencia que otrora fuese presencia inelu-
dible, el hilo que lleva de vuelta al espacio fundacional de la creacién:
la madre. Gilberto Aceves Navarro en muestra de proverbial frescura la
invoca, pidiéndole con sus cartas y mensajes fragmentados —de marcado
tono quejumbroso— algo de su energia creadora limpida, original, fantas-
mitica, especialmente ahora que se declara viejo. Una vejez de tiempo,
la de estos tiempos viejos, los de la modernidad tardfa. El artista, que es
brijula y talismdn, registra movimientos imperceptibles, los revela; una
escritura sutil y enigmaética prolonga el trazo demoledor y contundente de
lo real. Se trata de una letra que busca recuperar la forma en su vocacién
por comunicar, Confusién y claridad, dos caras de un mismo discurso,
necesarias, inseparables. La ocultacion del sentido —rasgo inobjetable
de la contemporaneidad— corre paralela a la necesidad de restitucién;
vacuidad y busqueda de plenitud, distanciamiento del ser y deseo in-
terminable por llegar al centro de lo vivido; movimientos, todos ellos,
entorpecidos irremisiblemente por una sociedad que enfrenta la realidad
como imagen virtual en la pantalla de un mundo minimizado. Una pseu-
dorrealidad dotada de la misma omnipotencia y cardcter elemental que
en otros tiempos informé los mensajes icénicos para las masas iletradas.
La idea de hermetismo, en cambio —vinculada a la magia y al misterio—,
aparece en la obra que nos ocupa como antidoto al imaginario que nos
ofrece la forma publicitaria, cuyo rasgo mis caracteristico y mercenario
persigue saturar los sentidos y sustituir placer genuino por consumo in-
terminable de mercancias.

La serie “Cartas”, un conjunto de cajas de madera de tamafio reducido
(35 x 35 y 45 x 45 cm) que contiene fragmentos de dibujos clavados y
cubiertos por un vidrio, constituye uno de los textos plasticos més arries-
gados y enigmadticos del artista. La imagen ha perdido aqui por completo
su integridad original, para dar paso a elementos apenas ligados a la pa-
red de su continente, la caja. Cartas incomprensibles y atrapadas en un
contenedor que irénicamente refiere una pantalla (en cuyo caso se trataria
de un correo electrénico...), transparentando objefos reales destrozados.
¢(Nostalgia del correo postal con su carga de materia que integrd visualidad,
tacticidad y hasta sonido y aroma a la lectura y recepcién de un mensaje,
el cual objetivamente se trasladaba por el espacio en el tiempo? Estas cartas
escritas a la madre inexistente constituyen por si solas un compendio de
nostalgia y tristeza. Los papeles rotos, el texto incoherente, el encierro
en una caja dificil de abrir, la presencia del clavo y sus referencias biblicas
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al sacrificio del Hijo... ¢jAlguna parte del artista transmite sufrimiento por
la pérdida de coherencia de un mundo visual que ha significado tanto
para €l y su vida? Sabemos de la crisis que la prictica de las artes plas-
ticas atraviesa en el presente, como en otros estadios clave y definitivos
de su historia. Intuimos lo que un momento como éste pueda sig-
nificar para quien ha comprometido su trayectoria en el mundo desde
el hacer y volver a hacer la plistica interminable, la vida entendida como
una sucesién de obras creadas desde su concepcién en la idea, hasta
la mas fehaciente concrecion objetal. ;Qué cabe ain en este cosmos
saturado de imigenes y objetos? ;Cuil es la tarea constructiva funda-
mental a la que se han de destinar las energias creadoras? Pareciera que
cierta intolerable percepcion de inutilidad exige recobrar el sentido. Quizi
la madre, que es dadora y fundadora de vida, pueda tener respuestas,
especialmente ahora qiie estoy viejo y que la experiencia acumulada por
los afios me acerca mds al origen, en una especie de tour circular que al
alejarnos del presente acrecienta nuestra capacidad de comprenderlo. Los
dibujos rotos han perdido su sentido original y ahora buscan, clavados
en una caja, la inefable oportunidad de la transfiguracién.

La carta como relato de lo vivido es, en si misma, creacién. Recreamos
la memoria que selecciona el pasado e informa acerca de nuestra vocacién
por recomponer el mundo. El pasado que como tal no existe, puesto que
lo que asi llamamos constituye una visién que se configura desde el pre-
sente con aquellos fragmentos (muchas veces inquietantes) reconocidos
como pertenecientes a nuestra vida anterior. Piezas que acomodamos a
la sensibilidad y transformamos, por lo tanto, en verdaderos episodios
de una historia privilegiada, la que hemos vivido. Las cartas no carecen de
nostalgia y deseo. Transmiten el velo subjetivo que caracteriza nuestra
percepcion vibrante del mundo. Llevan el sello de lo que quisiéramos
vivir o lo que tememos. Las cartas de Aceves Navarro estdn rotas, y roto el
deseo queda al menos la posibilidad de un nuevo intento, la reparacién;
0 una tristeza interminable, la desesperanza.

I

“Mira cémo estoy” es el nombre para un conjunto de 15 piezas de
formato muy pequeiio (15 % 15 cm), cuyo motivo es el autorretrato. Las
obras, de una clara connotacién metaférica y que nos llevan a pensar en esa
obscenidad de lo demasiado visible (Baudrillard), destacan en su abordaje
un contorno-envolvente que registra la forma esquemitica que el maestro
ba patentado como silueta de su cabeza. Salvo por la presencia ocasional
de un ojo, pero especialmente por el dibujo de sus caracteristicos lentes,
es que podemos reconocer esta marca como signo del personaje. En el
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interior del contorno se entremezclan una serie de elementos. A manera
de collage, cuerpos superpuestos, fragmentos de dibujos y manchas de
caracteristica densidad pictérica conviven sin plantear a la mirada intencién
alguna de unién e integridad. Los recortes de cuerpos denotan aspectos
de evidente sello pornogrifico e invitan a mirar. Desde una invitacién
tan virtual como autoritaria, de la misma manera en que los mercade-
res de la visién promiscua (parapetados en la obviedad de los medios
y sus fantasmagéricos reality shows) hipnotizan a las masas inquietas y
perturbadas por la creciente impunidad de un sistema que se reproduce
interminablemente, y no s6lo a nivel simbdlico. De nuevo, la imagen del
caos se impone y reclama atencién en este mare magnum de formas
epidérmicas y atropelladas. ;:Qué es lo que ocurre al interior de la mente
entendida como pantalla de la subjetividad? (Es este enredo de formas
corporales mutiladas, de masas voluptuosas como vistas a través de una
mirilla, de unas manchas juguetonas sin sentido, lo que el mundo interno
del pintor ofrece a la mirada otra? No podemos eludir la invitacién que
é] mismo nos hace a observarle; gesto que continia el didlogo misterioso
con la madre ausente y que tiene ademas el valor de preludiar una mirada
cargada de sentido ético: “mira cémo estoy”. Gilberto Aceves Navarro nos
. invita a evaluar el paisaje que registra un érgano aparentemente invisible:
el psiquismo y su funcién representativa del mundo. Como si la cimara
secreta de un supuesto ojo interior fuese capaz de autorretratarse. El sueiio
de la representacién visual del pensamiento llevado a la pintura 0 més bien
a la plastica, en un intento desesperado por recuperar el valor atemporal
del oficio, de la marca de la mano, del peso especifico de lo concreto. Un
caracteristico actuar que ninguna maquina ha logrado remedar, incapaz de
registrar el mundo inconquistable de los suefios y los contenidos inma-
teriales de la mente. Esta visién que la cabeza-continente nos ofrece no
puede, paradéjicamente, ser percibida por los ojos inexistentes de quien
la porta. Su funcién —como todo intento del arte— es mostrar, permitir
ver. Al revés de lo que hemos aprendido, es desde fuera, desde la mirada
espectadora que seremos capaces —literalmente desde la distancia y en el
intento por vernos la colectividad entera de los seres humanos— de com-
prender y subvertir el panorama desolador de un mundo que observamos
y vivimos, pero que no logramos entender. El pintor ofrece en silencio
una invitacién a rectificar la visién en el interjuego de las limitaciones
compartidas, puesto que allf estd la clave de una salida fundamental, la
del amor que crea, contiene y construye. No son imdgenes las que nos
faltan, sino el encuentro de los puntos de vista dispersos, el abrazo de las
miradas. Miradas que al contemplarse, como sucede en el disfrute de
la pintura, adviertan el paso que vincula y fertiliza. Una mirada como
de madre, que abraza y cobija al mismo tiempo.
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“iYa viste cémo estoy?”, Gltima serie de la muestra; continda lo au-
torreferencial a partir, esta vez, de impresiones serigrificas sobre tela.
Se trata de 20 piezas que comparten formato (50 x 50 cm) y registran
la impronta de un autorretrato grificamente construido e intervenido de
modo sistemdtico por la superposicién de manchas gestuales, recortes
de dibujos pegados y emplastamientos matéricos de diversa densidad y
color. Tomada esta serie como episodio final de una narracién progra-
mdticamente externalizadora, podrfamos decir que se trata del momen-
to mis cercano al comentario del desencanto actual en los modos de
produccién del arte, del hacer repetitivo y del desvergonzado uso de la
férmula vacia. Aceves Navarro toca aqui el tema del producto serial, del
arte en la época de su salvaje reproductibilidad técnica (parafraseando
a Benjamin) y del epilogo conceptual del arte. Lo banal se superpone a
la tela especialmente por el procedimiento, y urde las apariencias de un
metaférico caddver a estas alturas momificado. Juguetona deconstruccién
del propio yo del artista, condenado al ocultamiento, bloqueo y desgarro
por un sistema que premia la superficialidad, el engafio y lo destructivo. A
veces anegado, otras atravesado (como un doliente e inttil san Sebastiin
de la posmodernidad), literalmente partida, hundida y cortada, la imagen
del artista espia en ejercicio de su inevitable y perentoria vocacién de
voyeur. Detrds de cada intervencidn estd esq@ mirada, la mirada qué busca
ser descubierta en el esfuerzo por un vinculo que penetre de manera
critica y reflexiva el ser en el mundo. El rescate de una mirada profunda
sobre lo que sucede a nuestro alrededor, restituyendo el sentido que
contiene cada elemento de realidad. El ojo en su capacidad de atravesar
obsticulos epistemolégicos, porque detrds de cada mancha existe una
presencia, un giro de las cosas, una inédita porcién del universo. Ante el
concepto erosionado de identidad que propone el presente simulado, a
pesar de la apuesta arrogante por la vacuidad, la salida irénica del arte
en sus multiples y misteriosos vericuetos.

Una vez mds el artista se ha hecho cargo de mostrarnos el mundo, y en
este caso, desde el didlogo que nos propone una de las mis consistentes y
comprometidas obras de las artes visuales del México contemporineo.

Este texto ha sido escrito como un
homenaje al maestro Gilberto Ace-
ves Navarro por su extraordinaria
trayectoria artistica, y con motivo del
merecido reconocimiento que la Aca-
demia Mexicana de Ciencias y Artes
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BERGSON Y EL IMPRESIONISMO!

Jorge Martin*

La cultura viva consiste precisamente en ser capaz
de percibir relaciones como las que existen entre
la filosofia de la vida y la pintura impresionista.
Quien nada entiende de ello, tampoco puede
entender a Bergson.

Adorno

Introduccion

n el afio 1889 Bergson defendid su tesis

doctoral, el Essai sur les données immeé-

diates de la conscience. En esta obra el
joven filésofo elabord por primera vez su famosa, y a menudo incompren-
dida, teoria de la durée. La misma nos pone en presencia de un tiempo
real, que es percibido por la intuicién desinteresada, y que se diferencia
del tiempo espacializado y homogéneo construido por la pragmdtica in-
teligencia humana. La filosofia, en este contexto, es concebida como mis
cercana al arte que a la ciencia puesto que, si bien no es arte en sentido
estricto, tiene con el mismo profundas afinidades en la medida en que
ambos presentan en su base una intuicién y ambos perciben la realidad
tal como es, sin velos interpuestos.

* Filosoffa, Ciclo Bisico Comiin, Universidad de Buenos Aires, Argentina.
1 Este articulo fue leido en el VII Coloquio Internacional Bariloche de Filosofia,
2004 y escrito a la memoria del Dr. Alberto Martin.
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Hacia la misma época, el talento de un grupo de pintores comenzaba
a ser reconocido y la cotizacién de sus cuadros iniciaba lentamente un
alza que ya no tendria limites. El movimiento que los unié entre 1863
y 1883 aproximadamente fue llamado impresionismo. El impresionismo
pictdrico tuvo eco en otras ramas artisticas, como en la musica de Debussy,
la literatura de Proust y la escultura de Rodin.

Entre el impresionismo y la filosoffa de Bergson se pueden percibir
principios compartidos, los cuales, mds que responder a una influencia
directa de uno sobre el otro, son expresiones de un mismo Zeitgeist. El
objetivo del presente articulo consiste en presentar las semejanzas que se
encuentran entre la pintura impresionista y la filosofia de la durée.

La teoria estética de Bergson

A pesar de haberlo proyectado, Bergson nunca consagré una obra
entera a la problemitica estética. No obstante, es posible percibir su
interés por la misma en toda su produccién filosofica. Los fundamentos
de su teoria estética coinciden con los de la teoria de la intuicién, por lo
cual, para comprender aquélla, serd preciso retomar y exponer, aunque
no sea mas que en forma simplificada, los principales aspectos que ca-
racterizan su filosofia.

El gran descubrimiento sobre el cual Bergson elabora toda su obra
filoséfica es el concepto de duracién. El mismo, expuesto por primera vez
en el Essai pero cuyo alcance ha sido ampliado considerablemente en
obras posteriores, se ha ido gestando en oposicién al esclarecimiento
del concepto de espacio. La importancia del problema de la naturaleza del
espacio radica en que éste y la duracién constituyen el dnico dualismo
presente en su obra. Bergson considera que a lo largo de la historia de
la filosoffa se ha confundido el tiempo con el espacio, lo cual ha dado
origen a diversos problemas. El busca disipar estos problemas purifican-
do al tiempo de la contaminacién del espacio; tal purificacién alcanza
su madurez no en su primera gran obra sino en Matiére et mémoire y en
L’Evolution créatrice. .

En su dltima posicién asumida, €l distingue, por un lado, el espacio
geométrico, lo extenso; por otro, la extensién concreta que es propiedad
de la materia. El primero no participa de la duracién, puesto que en el
. espacio no hay sucesidn; no hay un antes ni un después, sino simultanei-
dad. La materia, por el contrario, se desarrolla en el tiempo real, participa
de la duracién. Sin embargo, materia y espacio pueden ser vinculados. Los
movimientos que constituyen la materia poseen un ritmo tal de duracién
que se encuentran orientados hacia el espacio, aunque éste sea un limite
ideal al cual nunca pueden arribar.

Intersticios, aiio 10, niims. 22/23, 2005, pp. 237-246




Iil. ARTE Y RELIGION 239

Por otra parte, Bergson demuestra en el segundo capitulo del Ess-
ai que el nimero es solidario de la nocién de espacio o, para ser mas
precisos, que nos representamos el nimero por una yuxtaposicion en el
espacio. Los anilisis que realiza Bergson sobre las relaciones existentes
entre el nimero y el espacio poseen una gran importancia porque, a
partir de ellos, nuestro filssofo busca mostrar los alcances y los limites
del conocimiento matemdtico. A través de la matemdtica, la ciencia nos
proporciona un conocimiento abstracto que desnaturaliza la realidad, en
forma completa en la vida profunda de la conciencia, y en forma minima
—aunque no nula— en el nivel macroscépico de la materia. A partir de las
reflexiones realizadas por Bergson, resulta que el espacio, producto de la
inteligencia, le confiere al nimero tres caracteristicas: la yuxtaposicién,
la discontinuidad y la impenetrabilidad. La duracién no posee ninguna de
estas caracteristicas: a la yuxtaposicién del espacio €l opone la fusién del
tiempo real, y a la discontinuidad e impenetrabilidad de este medio vacio
y homogéneo opone la continuidad y penetrabilidad de la duracién.

La duracién, a su vez, abarca fundamentalmente dos aspectos: por
un lado, una contemporaneidad del pasado y del presente, para lo cual
es indispensable una memoria ontolégica que conserva todos los estados
pasados en el momento actual; por otro, diversos grados de fusin entre
el pasado y el presente en direccién al porvenir, lo cual supone distintos
grados de tensién de la duracién. La memoria pura, que hace, por asi
decirlo, la bola de nieve consigo misma, posibilita que haya cambio y que
éste sea creador. Es decir, que en la duracién, ya sea de la materia ya sea
de la conciencia, no hay cosas sino progresos. Y la distancia que separa
la cosa del progreso es la misma que separa lo acabado de lo que estd ha-
ciéndose. Por este motivo, Bergson se opone a concebir la sustancia como
sustrato, puesto que equivale a concebirla como una cosa inmutable fuera
del tiempo. El filésofo considera que el tiempo, el cambio constituyen la
realidad misma, por lo cual la concepcién de un sustrato inmutable sSlo
puede representar una ilusién intelectual. El ser es tiempo, el tiempo es
cambio, y el cambio no implica soporte alguno: “Hay cambios, pero no
hay, bajo el cambio, cosas que cambian: el cambio no tiene necesidad
de un soporte. Hay movimientos, pero no hay objeto inerte, invariable,
que se mueve: el movimiento no implica un movi "

La intuicién es la forma de conocimiento que propone Bergson para
superar las limitaciones generadas por la percepcién y la inteligencia.
Para pensar intuitivamente no debemos trascender nuestra conciencia y
nuestra percepcién; el tnico requisito imprescindible consiste en superar
la orientacién utilitaria que caracteriza nuestra vida. La filosofia, entonces,

2 Henri Bergson, La pensée et le mouvant, en Oeuvres, Parfs, Presses Universitaires
de France, 1991, pp. 1381-1382.
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seglin su concepcion, s un conocimiento no pragmatico, cuya finalidad
radica en contemplar cada realidad en su pureza original, como duracién
continua, heterogénea y creadora. La intuicién, como método filoséfico,
no s6lo nos permite una visién o contacto directo con el objeto percibido,
sino también una coincidencia con él. Por este motivo, la intuicién no
requiere de simbolos, porque éstos se interponen entre el hombre y la
duracién, y, constituidos sobre el espacio, no permiten que el hombre
tenga un acceso directo a la realidad. ‘

De los andlisis realizados se desprende que la teoria filoséfica de
Bergson presenta profundas afinidades con su teoria estética; no obstante,
€l destaca las siguientes diferencias entre filosofia y arte: la filosofia no
prolonga la intuicién hasta su dispersién artistica en imdgenes; la filosofia,
a diferencia del arte, somete la intuicién al anilisis critico de la inteligencia
y de la ciencia; lo que el arte proporciona a algunos privilegiados y en
forma esporidica, la auténtica filosofia deberfa hacérselo experimentar
a todos los hombres en forma continua; el pensamiento filoséfico se
orienta preferentemente al estudio de la vida interna por sobre el cono-
cimiento de los objetos externos; y, finalmente, mientras el arte supone
una aguda percepcion del presente, la filosofia supone una percepcion
mis profunda en la medida en que no aisla al momento presente de su
pasado heredado.

La intuicién implica, segiin su concepcidn, una percepcién desinte-
resada, un esfuerzo por superar la orientacién utilitaria que ha impreso
la vida en nuestro cuerpo. Que esta prolongacién perceptiva es factible
lo demuestra la existencia, a lo largo de la historia, de hombres que han
privilegiado una percepcién ingenua, una percepcioén por la percepcién
misma, por sobre una percepcién orientada a extraer algin provecho
material. Estos hombres son los artistas. Los sentidos y la conciencia, en
forma habitual, no nos presentan del objeto su riqueza individual sino,
mias bien, su faz homogénea y general, la que nos sugiere la accién
més conveniente para realizar, La vida, de vez en cuando y por un feliz
descuido, genera almas desligadas, y segin el desinterés provenga de la
conciencia o de tal o cual sentido, surgirin poetas, pintores o musicos. Esta
percepcidn virginal nos permite cotrer el velo de los convencionalismos,
nos posibilita aprehender la realidad en su pureza originaria.

La intuicién estética nos permite simpatizar con la belleza de la rea-
lidad. Rilke ha expresado mejor que nadie este aspecto en la figura de
Rodin;

Entonces se apostaba para pintar, como un cazador frente al paisaje, limi-
tandose, primero, a contemplar. De esa manera tomaba parte en el paisaje,
se sentfa admitido, se le incorporaba; advenia, él mismo, paisaje. Durante
afios esa asimilacion fue completa: se levantaba al mismo tiempo que el sol
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y comulgaba con todo lo que es grande. Asi enconuré lo que buscaba: la
ciencia, la alegria, el rocio fresco e intacto de su fuerza, la unién perfecta con
toda cosa importante y su comprensién serena de la vida... “Si hoy tuviese la
oportunidad de dibujar a cielo abierto, emplearia el mismo método que para
mis desnudos: un ripido contorno tomado de lo vivo que después retocaria
en casa. Pero ante todo, mirar, unirse, identificarse con lo que nos rodea”3

La simpatia con la realidad, de acuerdo con Bergson, suscita en el
alma del artista una emocién estética, la cual presentara diversos grados
de profundidad, segiin la amplitud de estados de conciencia que coloree.
La auténtica emocién, un estremecimiento afectivo del alma, no surge
como consecuencia de una idea, sino que es supraintelectual: precede
a la representacién de la inteligencia, la contiene en forma virtual e in-
cluso llega a ser su causa. La belleza consiste, entonces, en la emocién
que sentimos ante la presencia de determinados objetos; asi, la belleza
artistica es considerada por Bergson anterior a la belleza natural, la cual
s6lo es admirada por los hombres en la medida en que se percibe por
la interpretacién que de ella han dado los artistas. Toda emocién, a su
vez, presenta una prolongacién intelectual en forma de representacion,
y, del lado de la voluntad, un impulso libre hacia la accién. El artista,
pues, impregnado de emocién, adormecidas sus potencias activas y en
un estado de docilidad perfecta, no resistira la inclinacién a transmitir su
experiencia.

Para Bergson, la finalidad de la obra de arte consiste en producir
belleza, y el artista logra esto al revelarnos la realidad misma. A partir de
esta creacion, los hombres, enriqueciendo su percepcién, contemplarin
en la naturaleza lo que aquél les ha ensefiado. Como ha escrito Proust:

La gente de gusto nos dice hoy que Renoir es un gran pintor del siglo xviL.
Pero al hablar asi olvidan el Tiempo y la circunstancia de que ha hecho falta
mucho —el transcurrido hasta el siglo Xx— para que Renoir fuese aclamado
como gran artista. Para lograr este reconocimiento el pintor o el artista ori-
ginales proceden a la manera de los oculistas. El tratamiento de su pintura
0 su prosa no es siempre agradable. Pero una vez terminado, el profesional
nos dice: “Mire ahora”. Y el mundo (que no ha sido creado una sola vez, sino
tantas como ha sobrevenido un artista original) nos parece enteramente diver-
50 del antiguo, mis perfectamente claro. Pasan por la calle mujeres distintas
de las de otros dfas, porque son tipos de Renoir, unos tipos de Renoir en los
que antes no queriamos ver mujeres. También los carruajes, y el agua, y el
cielo, son de Renoir, y sentimos deseos de pasear por un bosque semejante
a aquel que el primer dia nos parecia cualquier cosa menos un bosque; por
ejemplo, una tapicerfa llena de numerosos tapices, pero carente de los matices
precisamente propios de los bosques. Tal es el universo nuevo y perecedero

3 Rainer Maria Rilke, Cartas a Rodin, Buenos Aires, Leviatin, 1995, p. 61.
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que acaba de ser creado y que durard hasta la préxima catdstrofe geolégica
que desencadene un nuevo pintor o un escritor genial.*

La filosofia de Bergson y el impresionismo

Bergson suele contraponer dos métodos filoséficos: el de las ciencias
abstractas, en las cuales predomina la l6gica del hombre; y el de las cien-
cias concretas, en las cuales la 16gica humana estd subordinada a la de la
naturaleza. Encontramos la primera postura formulada en el Discours de
la méthode de René Descartes, en el cual la matemitica se presenta como
la clave que permite revelar los secretos de la naturaleza, mientras que la
Introduction a la médecine expérimentale de Claude Bernard representa
la otra direccién de pensamiento. Afin en su filosofia a la metodologia de
Bernard, Bergson caracteriza asi su pensamiento:

La naturaleza es lo que ella es, y como nuestra inteligencia, que forma parte
de la naturaleza, es menos vasta que ella, es dudoso que alguna de nuestras
ideas actuales sea lo bastante amplia para abarcarla. Trabajemos, pues, en
dilatar nuestro pensamiento; forcemos nuestro entendimiento; rompamos, si
es necesario, nuestros cuadros; pero no pretendamos estrechar la realidad
a la medida de nuestras ideas, cuando son nuestras ideas las que deben
amoldarse, ampliadas, sobre la realidad.?

Descartes ha escrito que la finalidad de su método era hacernos “due-
fios y poseedores de la naturaleza”; Bergson contrapone a esta postura la
actitud que segin €l debe caracterizar al filésofo y al artista: “La regla de
la ciencia es aquella que ha sido establecida por Bacon: obedecer para
mandar. El filésofo no obedece ni manda; busca simpatizar”.’

Si aplicamos esta diversidad de métodos filoséficos a la pintura, re-
sulta posible establecer un paralelismo entre la filosofia cartesiana y la
pintura del Renacimiento y del academicismo, mientras que la pintura
impresionista presenta puntos en comun con la metodologia de Bernard
y la filosofia de Bergson. Frente a la tendencia racionalista que caracteriza
a la postura académica, el impresionismo se presenta como una pintura
no intelectualista; como ha dicho Renoir: “Llegdis ante la naturaleza con
teorias y la naturaleza lo echa todo por tierra. Las teorfas no hacen pintar
un buen cuadro y, con frecuencia, no sirven mis que para disimular la

4 Cit. por André Maurois, En busca de Marcel Proust, Buenos Aires, Espasa-Calpe,
1958, pp. 171-172.

5 H. Bergson, op. cit., p. 1439.

§ René Descartes, Discurso del método, Madrid, Sarpe, 1984, p. 145.

7 H. Bergson, op. cit., p. 1362.
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insuficiencia de los medios de expresién”.® En palabras de Bergson: “Tra-
tad de ver tinicamente con vuestros ojos. No reflexionéis y, sobre todo,
no razonéis. Haced a un lado el saber; id a la bisqueda de la impresién
ingenua, inmediata, original”.? El artista impresionista privilegiard la per-
cepcién sensorial de lo vital, de la naturaleza. De alli el interés por los
paisajes, por la creacion al aire libre, tal como lo expresa Debussy: “Cantar
con el decorado natural de la belleza del cielo, poder comentar sinféni-
camente esa hechicerfa cotidiana que es la puesta del sol, son empresas
emocionantes para cualquiera que tenga el sentimiento de las relaciones
que unen dinimicamente el arte y la naturaleza”.®

Toda teoria pictérica supone una postura frente al problema del es-
pacio; e incluso, como ha dicho la critica Liliane Guerry, “la concepcion
espacial de un artista es, en verdad, lo que autentifica a éste y lo indivi-
dualiza” ! La postura clésica, fijada con posterioridad por Lessing, esta-
blecia la distincién entre artes del espacio y artes del tiempo; mientras
que la poesia, por ejemplo, se desarrolla en el tiempo, se considera que
“el espacio es el Zmbito del pintor”.!? Una vez abstraido casi por comple-
to el tiempo, el pintor renacentista procede a matematizar el espacio
mediante la perspectiva. Esta consiste en la “construccién de un espacio
totalmente racional, es decir, infinito, constante y homogéneo”.?* El con-
texto sociopolitico en el cual surge esta concepcién pictérica es el capi-
talismo naciente de las ciudades italianas en los siglos x1v y xv. El
artista, al igual que el comerciante burgués, presenta una particular pre-
ocupacién por pensar la cantidad, por no perder precisién, por no des-
cuidar el detalle. Por detrds de esta teoria se percibe una concepcién
estitica de la realidad, reflejo de una sociedad que pretende ser inmuta-
ble y jerarquizada, y con una subjetividad soberana, ordenadora de la
naturaleza y con pretensiones de objetividad.

Como consecuencia de la aplicacion de la perspectiva, se desprenden
las siguientes caracteristicas de la pintura renacentista: el pintor, que se
encuentra frente a la naturaleza, elabora en su tela, cual demiurgo, un
microcosmos cerrado de acuerdo con la leyes de la simetria, del equili-
brio y de la composicién,; la realidad es concebida como un conjunto de

& Auguste Renoir, en Maurice Serullaz, La pintura impresionista, Barcelona, Ga-
rriga, 1962, p. 11.

9 H. Bergson, Le rire, en op. cit., p. 398,

10 Claude Debussy, El sefior Corchea y otros escritos, Madrid, Alianza, 1987,
pp. 110-111.

U Liliane Guerry, Cézanne y la expresion del espacio, Cordoba, Assandri, 1959,
p. 16.
12 Gotthold Lessing, Laocoonte, Madrid, Editora Nacional, 1977, p. 185.
13 Erwin Panofsky, La perspectiva como forma simbélica, Barcelona, Tusquets,
1973, p. 8.
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sustancias densas e inmutables, cerradas sobre si mismas, y claramente
diferenciables las unas de las otras, lo cual se obtiene a través del em-
pleo de dibujos-contornos, “vacios” y claroscuros; se apoya, finalmente,
en la nocién de color local o color descriptivo, segiin el cual cada objeto
presenta un color constante.

La revolucién pictérica llevada a cabo por el impresionismo se apoya
sobre dos fundamentos: una nueva concepcién espacial, y la importancia
concedida a la luz solar. Frente al espacio geométrico de la perspectiva,
que nos presenta un cuadro cerrado en si mismo, con privilegio de los
aspectos cuantitativos e inmutables, el impresionismo recurre a un espa-
cio sensorial, que destaca la apertura, el movimiento y lo cualitativo.!* El
pintor impresionista ya no se considera un soberano u ordenador frente
a la cadtica naturaleza; la misma, que abarca la realidad humana, excede
los limites estrechos que pretende imponerle la inteligencia del hombre.
De aqui también la afinidad del impresionismo con el arte nipén, tal como
lo hallaban los impresionistas en las estampas de Utamaro u Hokusai, en
las cuales no se encuentra la perspectiva antropocentrista que pretende
abarcar y disponer de la naturaleza a libre antojo. Esta nueva concepcion
espacial se manifiesta fundamentalmente en tres caracterfsticas de la pintura
impresionista: por un lado, la perspectiva tiende a desaparecer, llevando
el espacio hacia las dos dimensiones. Esta tendencia llega a su plenitud
con Cézanne y Gauguin; por otro lado, un método caro a Degas, consiste
en que el punto de vista del pintor se desplaza, se descentra, de modo
tal que se nos presentan dngulos singulares y exagerados; por iltimo, lo
pintado ya no se concibe como un microcosmos encerrado en los limites
de un cuadro. Por el contrario, como en algunas obras de Manet y de
Monet, el cuadro deviene un fragmento de la naturaleza, que se prolonga
mis alld del mismo. '

Todas las restantes caracteristicas esenciales del impresionismo de-
penderin del rol central que se le reconoce a la luz. A partir de esto, la
luz y sus infinitas variaciones pasan a ser el sujeto principal del cuadro.
Se trata de captar un momento efimero en la fluidez de la naturaleza. En
palabras de Bergson: “El pintor fija en la tela, con colores que no volveri a
ver, lo que a cierta hora de cierto dia, vio en cierto lugar”.'* Y la expresion
de lo efimero se logra mediante de una técnica que consiste en no acabar las
figuras, lo cual elimina estabilidad y da impresién de fugacidad.

El color local desaparece y cede su lugar al color-luz, de modo tal
que el color conquista su autonomia. Nadie mejor que Bergson ha ex-
plicado esto:

Y Cfr. Vicenc Furié, Ideas y formas en la representacion pictdrica, Barcelona,
Anthropos, 1991, p. 257.
15 H, Bergson, op. cit., p. 464.
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A medida que la fuente luminosa se aproxima, el violeta adquiere un matiz
azulado, el verde tiende al amarillo blanquecino y el rojo, al amarillo brillante.
Inversamente, cuando la luz se aleja, €l azul de ultramar pasa al violeta, el ama-
rillo al verde; finalmente, el rojo, el verde y el violeta se aproximan al amarillo
blanquecino. Estos cambios de matiz han sido notados desde hace algiin tiempo
por los fisicos; pero lo mis notable, para nosotros, es que la mayor parte de los
hombres no los perciben si no prestan atencién o se les advierte. Decididos a
interpretar los cambios de cualidad por cambios de cantidad, comenzamos por
admitir en principio que todo objeto tiene su color propio, determinado e inva-
riable. Y cuando el matiz de los objetos se aproxima al amarillo o al azul, en
lugar de decir que vemos cambiar su color bajo el influjo de un aumento o una
disminucion de la iluminacién, afirmaremos que el color permanece el mismo,
pero que nuestra sensacién de intensidad luminosa aumenta o disminuye. Sus-
tituimos, pues, también aqui la impresién cualitativa que nuestra conciencia
recibe por la interpretacién cuantitativa que da nuestro entendimiento.'®

El impresionismo —y en esto es seguidor del romanticismo y sobre
todo de Turner— diluye los contornos de los objetos a través de la luz.
Es la desmaterializacién: los objetos se penetran unos a otros. Los vacios
desaparecen, s6lo resta una continuidad cualitativa: “Dentro de su materia,
tan abierta y porosa, el cuadro impresionista produce una impresion de
superficie unida, todo él trabajado con la misma pasta, con una continui-
dad tan espesa de toques de luz, que produce una cierta opacidad, una
leve sensacién de términos poco discriminados”.”

En cuanto al aspecto temporal, por dltimo, también la luz resulta ser
un elemento dinamizante; por su incesante transformacién, por los suaves
matices que genera, destaca la movilidad de lo real. El cuadro impresio-
nista nos presenta un fragmento de la naturaleza que se estd creando;
del mismo, el pintor fijard un solo momento, pero no un instante mate-
mdtico, porque no existe, sino un presente denso, cargado de pasado y
proyectado hacia el porvenir.

Lo que representa la perspectiva para los pintores del Renacimiento y
del academicismo, lo es la luz para los impresionistas. Esta genera todas
las diferencias que existen entre ambas concepciones pictéricas. El pintor
impresionista, por medio de la luz, privilegia los aspectos temporales sobre
los espaciales; subordina los elementos cuantitativos a los cualitativos;
funde los contornos de los objetos, otorgando continuidad y dinamismo
a la imagen; frente 2 un presente eterno, atemporal, destaca lo efimero;
resta importancia a la subjetividad ordenadora e invoca una percepcion

6y Bergson, Essai sur les données immédiates de la conscience, en op. cit.,

pp. 36-37.
17 José Camén Aznar, El tiempo en el arte, Madrid, Sociedad de Estudios y Publi-

caciones, 1958, p. 309.
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supraintelectual; y, por dltimo, no pretende dominar la naturaleza, sino
fundirse con ella en su incesante creacidn.

Conclusién

La filosofia de Bergson presenta numerosas semejanzas con la pin-
tura impresionista. La teoria de la duracién, que contrapone el espacio
concebido por la inteligencia humana y el tiempo real percibido por la
intuicién, nos permite comparar la pintura academicista —que tiene sus
fuentes en la pintura del Renacimiento— y la pintura impresionista. El
pintor de la Academia construye, mediante su inteligencia y la perspec-
tiva, un espacio geométrico que le permite ordenar la naturaleza; de alli
el predominio, en sus cuadros, de lo cuantitativo, de lo discontinuo y de
lo estitico. El impresionista, por el contrario, contempla desinteresada-
mente el fluir de la naturaleza, simpatiza con el ritmo creador de la vida;
guidndose por la luz, nos presenta una extensién cualitativa, continua y
en perpetuo dinamismo. Tales son, como hemos visto, las caracteristicas
de la duracién y la intuicién bergsonianas; por tanto, ellas encuentran su
mejor representacién visual en las telas impresionistas.

El impresionismo ha sido calificado de las formas més diversas:
subjetivismo, naturalismo, realismo, sensualismo, etcétera. Todas ellas,
calificaciones intelectuales, captan un aspecto de su realidad, pero, en su
negacion implicita, disminuyen su riqueza interior. La pintura impresionis-
ta, en cuanto lograda por una percepcién desinteresada, supraintelectual,
abarca todos estos epitetos y muchos otros més. De los mismos, sélo hay
uno que no le corresponde: el de arte irreligioso. Ciertas telas, las més
caracteristicas, reflejan un profundo sentimiento mistico naturalista, como
ocurre en la llamada Cappella Sistina del impresionismo: las Nymphéas
de Monet. De la misma manera, en la concepcién filoséfica de Bergson
el arte no se halla desligado de lo espiritual. Como él mismo ha dicho de
Ruskin, el sentimiento religioso es “el inspirador y el guia del sentimiento
estético”.1®

El arte, en palabras de Rodin, “es el placer del espiritu que penetra
la naturaleza y adivina el soplo de que ella misma estd animada”.’® Este
soplo, en el pensamiento de Bergson, es el élan vital; por ello mismo,
de acuerdo con este filésofo: “Art is a stimulant; it heightens our vitality,
whets our appetite for life”.?

18 H. Bergson, Mélanges, Paris, Presses Universitaires de France, 1972, p. 629.
19 Auguste Rodin, Ef arte, Buenos Aires, El Ateneo, 1975, p. 40.
20 H. Bergson, op.cit., p. 981.
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ONOMATOPEYICOS E INTERJECCIONES
EN LA EVOLUCION DEL LENGUAJE

Anibal Monasterio*

Introducciéon

ucho antes de la aparicién del hom-

bre anatémicamente moderno hace

unos 150 mil afios y de la coevolucién
progresiva del tracto buco-laringeo en paralelo con las regiones de la
corteza inferotemporal izquierda, 4rea de Broca y drea de Wernicke, res-
ponsables del control de la produccién y comprension del lenguaje res-
pectivamente; nuestro antepasado hominido sin lugar a dudas se comu-
nicaba, aunque no por medio de representaciones lingtiisticas. Se sabe
que los hominidos estaban inmersos en una red estable de trasmisién
social de informacién mucho antes de la emergencia y cristalizacién del len-
guaje simbélico.! Las facultades que se postulan como responsables del
salto de transicién hacia la posesion de un lenguaje pleno varian entre
las teorias existentes.? Pero no cabe duda de que capacidades como la
teoria de la mente y diversas facultades metarrepresentativas relacionadas,
ademis de la importancia de la pragmitica, tienen todos los visos de ser

* Facultad de Psicologia, Universidad del Pais Vasco, Espafia

' Vid, Peter Girdenfors, “Cooperation and the Evolution of Symbolic Communi-
cation”, en D. Kimbrough Oller y Ulrike Griebel leds.], Evolution of Communication
Systems: A Comparative Approach, Massachusetts, MIT Press, 2004.

2 Vid. Steven Pinker, El instinto del lenguaje: como crea el lenguaje la mente,
Madrid, Alianza, 1995; Michael Tomasello, The Cultural Origins of Human Cognition,
Massachussets, Harvard University Press, 1999.




248 ONOMATOPEYICOS E INTERJECCIONES EN LA EVOLUCION DEL LENGUAJE

fundamentales. Nosotros asumimos que en ausencia de un lenguaje sim-
bélico tal como hoy lo conocemos, a saber, durante los primeros pasos
de la historia evolutiva hominida, la habilidad para detectar e interpretar
las intenciones de los demis es indispensable para la comunicacién, e
incluso aceptamos, de acuerdo con Gérdenfors,? que esta plétora de habi-
lidades cognitivas tiene un orden de preeminencia a la hora de construir
una teorfa sobre la evolucidén del lenguaje. No obstante, prestar atencién
4 un estadio intermedio entre la produccién de sonidos 1éxicos y sonidos
guturales similares a los producidos por otras especies de primates no-
humanas, sonidos a medio camino, como decimos, entre las vocaliza-
ciones animales y el lenguaje,® nos pueden poner en la pista sobre la
evolucién y origen del lenguaje. En este sentido, antes de tratar en pro-
fundidad estas clases especiales de palabras —onomatopeyas e interjec-
ciones— que forman parte de la comunicacién humana, nuestro plan serd
hacer un repaso diacrénico a las distintas ideas que del lenguaje se han
tenido de mano de figuras influyentes en el campo del estudio lingtistico
en general, comparandolas con el redescubrimiento de sus aportaciones
(en algunos casos posiciones idénticas) en el debate moderno.

Breve historia sobre el estudio de los origenes del lenguaje

El hombre siempre se ha sentido atraido por los origenes, por el fun-
damento de algo en particular o de todo en general. Era de esperar que
la pregunta por el origen del lenguaje no podia escapar a la fascinacién y
curiosidad intelectual. Herédoto, historiador, cronista y educador griego del
siglo V a.C., cuenta que un rey egipcio —Psametico I— queria saber cudl
era el primer lenguaje. Para averiguarlo, dispuso que unos nifios escogidos
—y desafortunados— fueran educados en ausencia de lengua alguna.
Aunque los nifios dijeron alguna palabra, segtin Herédoto, obviamente
éste no es el mejor procedimiento para encontrar una pista indicativa del
estado primigenio de nuestra habilidad lingiiistica. Transcurrido el tiem-
po, las diversas especulaciones sobre los origenes del lenguaje desde la
antigua Grecia por parte de filésofos como Platén, hasta el siglo xx —y
parte del xx— con el nacimiento de la antropologia lingtiistica, etnografia
e historia lingiifstica, han postulado un amplio espectro de teorfas expli-
cativas. En uno de sus Didlogos, el Cratilo, Platén explora en funcién
de sus premisas filoséficas la nocién del pacto o la imagen descriptiva de
las formas arquetipicas en las categorfas 0 nombres en la creacién del
lenguaje. Avant la lettre: ésta es la esencia del debate entre el pionero

3 P. Gardenfors, op. cit,, p. 245.
4 Nos referimos a palabras conocidas como onomatopeyas o ideofonemas e
interjecciones.
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de la teoria de la Gramdtica Universal, N. Chomsky, y el guardidn del
conductismo lingiiistico, B. Skinner, que tuvo lugar durante la primera
mitad del siglo xx. El lenguaje o bien esti dado en funcién de nuestra
condicién natural (genética, biologia) o, por otro lado, se adquiere por
aprendizaje reforzativo estimulo-respuesta.

Segiin Aristételes, el lenguaje es un instrumento discriminativo y su
empleo sirve para etiquetar, “dar nombre” a las cosas. No obstante el
interés general, el corpus aristoteliciem en su conjunto —y, en particular,
de los Primeros analiticos y Segundos analiticos, De la interpretacicn y la
Retdrica— que apunta hacia las bases formales y principios reguladores
del pensamiento ordenado —lo cual no es otra cosa que la légica—, no
se encuentra en ninguna obra de Aristételes tratamiento alguno explicito
acerca del origen del lenguaje tal como aparece en la obra de Platon.?
Aunque revitalizando la controversia planteada por su maestro sobre la
naturaleza convencional o pictérica del lenguaje, Aristételes, en De la in-
ferpretacién, pronuncia las siguientes palabras: “asi como la escritura no
es la misma para todos tampoco lo son los sonidos vocales™.¢ Al igual que
con el caso del legado de Platén en los debates mds modernos sobre el
lenguaje y, sin cometer anacronismo alguno, Aristételes sienta las bases
para que posteriores autores vean en la légica la estructura suficiente
v necesaria para el lenguaje. Un ejemplo es Leibniz y su procedimiento
de célculo para el buen razonamiento y, méas cercano en el tiempo, Fre-
ge con su visién linguocentrista e isomdrfica entre la estructura del
pensamiento y el lenguaje. Sin embargo, Aristételes partidario de la
posicién contractualista o convencional sobre el origen del lenguaje,
quizd la mis viable y factible, no arrastra las complicaciones que su-
pone aceptar la teoria de las formas o ideas arquetipicas que Platén
sostuvo; la teoria convencional no responde a la pregunta del origen
y permanece en silencio ante la historia evolutiva del lenguaje. Por
ello, en la breve revisién histérica sobre las ideas relativas al estudio
del lenguaje, nuestros siguientes autores continuaron preguntindose
acerca de la verdadera naturaleza de éste.

5 Esto es algo realmente curioso, porque Aristételes es uno de los pocos filésofos
que mayor aportacién ha realizado a la filosoffa y cultura occidental, Aristételes cultivé
todos los saberes de la época, incluso —como hemos comentado— fundando 4reas
hoy incardinadas en la filosoffa —légica, metafisica— y revitalizando otras. Durante la
Edad Media, Aristoteles se convirtié en la autoridad y referencia obligada para el método
escolastico, lo cual condujo a la reflexidn filoséfica. Actualmente, sigue creando una
gran bibliografia afo tras afio y —si me permiten subvertir la famosa frase de Alfred
North Whitehead—, yo dirfa que la historia de la filosofia en realidad son notas a pie
de pégina de Aristételes en lugar de Platén,

§ Josep Blasco, Tobies Grimaltos et al., Signo y pensamiento, Barcelona, Ariel,
1999, p. 21.
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San Agustin es quizds el primer autor de finales de la antigiedad
clésica y principios de la Edad Media que aventura una hip&tesis cultural
sobre el origen del lenguaje. Al comienzo de sus Confesiones, libro I,
capitulo 8, nos dice: “Cuando mis mayores nombraban algtn objeto y, de
acuerdo con ello, se movian hacia algo, yo veia esto y comprendia que
a la cosa se la llamaba por el nombre que ellos usaban cuando querian
sefialarla”. La idea del aprendizaje del lenguaje por ostensién al entorno,
por medio de un proceso de indexicalidad pura y directa mediante los
movimientos corporales o gestos, tiene su eco modernamente en los ar-
gumentos expuestos por varios primatélogos y psicélogos evolucionistas.”
La debilidad de la hipétesis cultural del lenguaje es que olvida —como
recordard Noam Chomsky muchos siglos después de la maduracién de
la posicién social establecida por primera vez por San Agustin— que los
nifios aprenden el lenguaje sin necesidad de un proceso de aprendizaje
explicito y con una pobreza de estimulos que hace pensar en un innato
equipamiento de las principales funciones linglisticas.® No obstante, la
posicién innatista conlleva otra serie de desventajas no menos importantes,
como por ejemplo dar cuenta de la flexibilidad y adaptacién continua
del lenguaje. Porque pensar en la negacién de un componente neuronal
heredado para la facultad lingiiistica es igual de absurdo que pensar en
un repertorio de conceptos internamente representado y heredado. (O
es que deberiamos pensar que un recién nacido ya entiende el concepto
de boleto de ida y vuelta, Barcelona-Tokio escala Frankfurt? En el campo
de estudio sobre los origenes y evolucién del lenguaje, al igual que su-
cede con otras disciplinas que estudian otros procesos psicolégicos y de
comportamiento, se reproduce el clasico debate entre naturaleza versus
educacién (nature versus nurture).

Mis adelante, nos encontramos con John Locke, filésofo empirista,
que da comienzo al debate moderno sobre el origen del lenguaje. En
su obra An Essay Councerning Human Understanding, libro tercero,
Locke dedica una extensién de cien paginas al lenguaje. Siguiendo la
tradicién aristotélica de considerar la naturaleza humana esencialmente
social, Locke arguye que la primera funcién del lenguaje es la de crear
sociabilidad y comunicar las ideas y afecciones del alma, partiendo de la
capacidad instrumental que caracteriza al lenguaje para encontrar signos
externos comunes. Locke pensé que el lenguaje es un vehiculo de unién
que crea lazos entre los hombres. Distinguiendo las condiciones que se
han de dar para la presencia del lenguaje, el filésofo inglés no se detiene
particularmente en la anatomia del aparato de articulacién y fonacidn,

7 Cfr. M. Tomasello, op. cit.
8Noam Chomsky, “A Review of Skinner's Verbal Behaviour”, en Language, nim.
35, 1959, pp. 26-58; S. Pinker, ap. cit.

Intersticios, afio 10, niims. 22/23, 2005, pp. 247-258




ill. ARTE Y RELIGION 251

porque dice que a este nivel no seria el hombre muy distinto del loro que
también es capaz de emitir palabras. Lo realmente especifico del lenguaje
simbélico —nico en el hombre, dice Locke— es el contenido de nuestra
mente: las ideas. Ideas que se originan via mediacién de los sentidos y
sus correspondientes impresiones, ideas que finalmente dan lugar a las
palabras. Esta tesis que sustenta el conocimiento conceptual —lengua-
je— en la organizacién del sistema perceptual se ha mantenido hasta la
primera mitad del siglo XX e incluso ain hay autores que la suscriben,
ofreciendo un balance de evidencias obtenidas de estudios neuropsicol6-
gicos y de neuroimagen.® En otras palabras, Locke y su reflejo actual en
ciertos estudios en neurociencia cognitiva afirman que los conceptos se
organizan y originan mediante del sistema visual. En la medida en que
percibimos ciertas propiedades en los objetos, los incluimos en categorias
mis abstractas junto con otros que comparten las mismas propiedades
visuales. Por ejemplo, conceptualizarfamos la categoria “ser vivo”, por-
que discriminamos visualmente que se mueve, tiene cuatro patas o dos
o ninguna, etcétera. Sin embargo, la tesis del origen visual del lenguaje
ya en tiempos de Locke tuvo sus criticas.

Nuestro siguiente autor en la historia sobre el origen del lenguaje y su
evolucién, G.W. Leibniz, mantuvo la posicién contraria a Locke. Filésofo
racionalista en su tratado Nouveaux Essais sur I'Entendement Humain (con
una clara alusién critica a la obra discutida de Locke), Leibniz polemizé
con aquél sobre el origen del lenguaje. Para €l, el lenguaje sigue un curso
de nacimiento inverso al expuesto por Locke. Primero, son los conceptos
innatos derivados de la razén pura, a partir de los cuales nombramos los
casos singulares. Es decir, tenemos a priori un concepto general, el cual
nos permite conocer & posteriori el objeto referido particular. Este punto
de vista innatista del origen del lenguaje, aunque ya lo hemos mencionado
anteriormente, merece ser comentado de nuevo, porque la posicion inna-
tista que avant la lettre representa Platén con su contrapartida moderna en
Chomsky y seguidores es asumida de igual modo por Leibniz en algunos
hallazgos en neurociencia cognitiva. Por ejemplo, Farah y Rabinowitz!®
han estudiado el caso de un paciente con desérdenes neuropsicolégicos,
cuyas lesiones provocadas por un infarto en'la arteria izquierda posterior
durante el primer dia de vida lo llevaron a un déficit que afecta a la me-

9Jrene Kan et al., “Role of Mental Imagery in a Property Verification Task: FMRI
Evidence for Perceprual Representation of Conceptual Knowledge”, en Alex Martin y
Alfonso Caramazza leds.), The Organization of Concepliial Knowledge in The Brain: Nei-
ropsychological and neuroimaging perspectives, East Sussex, Psychology Press, 2003.

1 Martha Farah y Carol Rabinowitz, “Genetic and Environmental Influences on the
Organization of Semantic Memory in the Brain: is ‘Living Things’ and Innate Category?”,
en Alex Martin y Alfonso Caramazza [eds], op. cit.
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moria semantica de un Unico tipo de categoria, los objetos vivos. En otras
palabras, este individuo no es capaz de identificar seres vivos, nombrarlos
o recordarlos, pero posee un conocimiento intacto para otras categorias
como, por ejemplo, artefactos. El razonamiento de estos investigadores
los lleva a concluir que la distincién entre categorfas estd codificada en el
genoma. Antes de cualquier tipo de experiencia, nuestro cerebro organiza
la informacién semintica en sustratos neuronales diferenciados que, seglin
los autores, viene especificado en el genoma humano.!

En el siglo xvil y en la primera mitad del siglo xx, se describe some-
ramente la aparicién de la antropologia lingiistica, etnogrifica lingiiistica
y las primeras teorfas que aportan una explicacién evolutiva; el pensa-
miento darwiniano estid ya mis o menos consolidado. Con la revolucién
darwiniana y alguno que otro autor que de forma manifiesta suscribe la
l6gica darwiniana, concluiré el repaso histérico sobre las ideas acerca del
lenguaje. Veamos el papel y el lugar de las onomatopeyas e interjecciones
en el origen del lenguaje.

El descubrimiento del nuevo mundo, la expansién colonizadora de
las monarquias o imperios europeos, el progreso y desarrollo industrial,
la invencién de los distintos medios de transporte, entre otros aconteci-
mientos, permitieron el contacto a hombres que hasta entonces se des-
conocian entre si. En Europa, en especial, en las primeras asociaciones
etnogrificas,’ gracias a las aportaciones de documentos y testimonios de
primera mano que traian misioneros, viajeros, exploradores y naturalistas
con interés etnogrifico, se fue construyendo el poso intelectual necesario
que propicié el nacimiento de la antropologia lingiiistica.’ Del estudio
y andlisis comparativo entre lenguas verniculas europeas y las lenguas
barbaras de los “hombres incivilizados” se fueron delineando las familias
y troncos lingiifsticos que actualmente conocemos. Para los primeros
antropélogos, las primeras preguntas que habian de responderse eran si
existian universales lingiiisticos, cuil era la cantidad de diferencias entre
lenguas y, la mis importante para el propésito de este escrito, cuil ha
sido el origen y evolucién del lenguaje. No obstante, aunque hay que
reconocer los esfuerzos de estos antrop6logos lingiiisticos y etnégrafos
en la empresa por la biisqueda de la naturaleza del lenguaje, no fue sino
hasta 1859, con la publicacién de EI origen de las especies de Darwin y
en adelante, cuando se pudo teorizar con un mayor rigor sobre el origen
del lenguaje.

1 Ibidem, p. 408.

1 La Sociedad para los Observadores del Hombre, de origen britinico esti docu-
mentada como la primera sociedad etnogrifica (circa 1790).

? En el epigrafe “antropologia lingiifstica” incluimos a la etnografia lingiiistica
comparada e historia lingiiistica.
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En primer lugar, porque los prejuicios y estereotipos sobre la superio-
ridad europea frente a las culturas descubiertas se disiparon en la medida
en que las tesis darwinianas revolucionaron el modo de ver al hombre
y su relacién con el resto de los animales, desplazando al primero de la
cuspide de la cadena ontolégica del ser. Por ello, si el hombre proviene
de un antepasado comiin compartido con otras formas de vida y, por
consiguiente, todos derivamos de un mismo punto, ;cémo se podian
seguir sosteniendo diferencias entre un mismo género, el humano?* La
presencia de una misma naturaleza, comtinmente compartida entre el
gentleman inglés, el salvaje indigena o el primate no-humano africano,
permitieron a la lingiifstica comparada o etnografica iniciar una bisque-
da de los universales lingtiisticos. La antropologia se bifurcé en diversas
ramas, entre ellas la biolégica (quizd la que més nos interesa y que para
el propésito de este escrito recordaremos es la de arrojar luz sobre el
origen y evolucion del lenguaje), porque ya no se podia sostener que la
cultura, la organizacién social o las instituciones creadas por el hombre
aqui o en ultramar eran las responsables de la aparente divergencia, pero
equivalente naturaleza humana.

En el contexto de la seleccidén sexual como fuerza 0 mecanismo cau-
sante de la evolucién o cambio en la morfologia y adaptaciones de las
especies a su entorno, para lograr la transmisién de los caracteres gené-
ticos y la supervivencia, el mismo Darwin aventurd una hipétesis sobre
la funcién y origen del lenguaje. Como los machos han de competir por
acceder a las hembras, existe una carrera armamentistica para mostrar
quién desarrolla las mejores capacidades, propiedades,... De este modo, el
lenguaje o la fluidez y maestria de su uso fue seleccionada en el hombre
para competir por las hembras. Quien mejor use el lenguaje serd mejor
candidato como pareja sexual; de ahi se entiende la complejidad de la
gramidtica, vocabulario y sintaxis del lenguaje actual. No obstante, existen
miuiltiples razones para pensar que la evolucién del lenguaje no fue asi.’s
Entre varias de las razones més poderosas, nos dice Fitch, autor contempo-
raneo y nuestra Gltima autoridad en este recorrido, se encuentra el hecho
de que si admitimos que el lenguaje evolucioné para permitir a los machos
emplearlo como mecanismo de seleccién sexual y atraer a las hembras,

" Empero, hay que dejar constancia que durante la consolidacién del paradig-
ma darwiniano en la época victoriana, mucho antes de resaltarse las caracteristicas y
propiedades comunes entre los hombres, implicito en las ideas evolutivas de Darwin;
se buscaron las diferencias no ya bioldgicas, sino culturales por movimientos, como
el “darwinismo social”, inspirados por filésofos sociales como Herbert Spencer y
Thomas Malthus.

* Tecumseh Fitch, “Kin Selection and Mother Tongues: A Neglected Component
in Language Evolution”, en D. Kimbrough Oller y Ulrike Griebel gp. cit., p. 287.
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no se explica por qué la ontogenia del lenguaje se desarrolla mis ripido
en las hembras; ellas tienen mayor habilidad lingiifstica, mientras que en
los machos hay una mayor proclividad a padecer trastornos neuropsico-
l6gicos del lenguaje. Fitch aboga por una explicacién funcional basada en
la familiaridad que, aun cuando admite que no es la respuesta absoluta,
es posible considerarla como la precursora del desarrollo de los sistemas
de comunicacién en el ser humano. Nuestra propuesta no se opone a
la visién de Fitch, pero priorizamos, antes que la explicacién funcional
ex post, la explicacién funcional ex ante. Es decir, antes de preguntarnos
para qué sirve el lenguaje —desde la explicacién de Fitch para permitir
la comunicacién honesta entre miembros genéticamente relacionados—,
nos preguntamos, sabiendo que sirve para un determinado propdsito —y
el de Fitch es viable—, qué hace posible ese efecto funcional cualquiera
que sea. Esta pregunta y el papel de las onomatopeyas e interjecciones
en la evolucién del lenguaje ocuparin la dltima parte del escrito.

Onomatopeyas e interjecciones: el eslabdn perdido
en la evolucién del lenguaje

La teorfa motora del lenguaje' afirma que los objetos de la percepcién
son los gestos fonéticos intencionales del hablante, representados en el
cerebro del oyente como comandos motores invariantes y que €l produciria
para generar los mismos sonidos. Recientemente, esta hipotesis ha recibido
gran apoyo por el hallazgo de una poblacién neuronal en el cerebro de
los monos —irea F5 de la corteza promotora—, que se activa cuando un
individuo observa el movimiento manual de otro individuo (incluso el
experimentador) dirigido hacia la aprehensién de un objeto, como cuando
el mismo mono ejecuta la misma accién.!’” Lo mis importante es que esta
misma poblacién neuronal tiene una drea homdloga en el cerebro humano
y se encuentra en el drea de Broca, zona responsable de la produccién del
lenguaje. A partir de aqui, miltiples autores han comenzado a especular
sobre datos empiricos la posibilidad de la evolucién del lenguaje, sobre
la base de la capacidad imitativa o simulacién interna de las acciones de
los demads en nuestro propio cerebro, calificando a este tipo de neuronas
manidamente llamadas “neuronas espejo”, como el sistema necesario para
el reconocimiento e interpretacién de las acciones. Los defensores de
estas conjeturas bien sustentadas de forma empirica, sostienen que estas
neuronds espejo son el vinculo oculto que permite la comunicacién entre

16 Alvin Liberman y Ignatius Matingly, “The Motor Theory of Speech Perception
Revisited”, en Perception, nim. 21, 1985, pp. 1-36.

17 Giacomo Rizzolatti y Michael Arbib, “Language within our Grasp”, en Trends
Neuroscience, vol. 21, nim. 5, 1998, pp. 188-194.
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un observador —oyente— y un agente —hablante—, en la medida en que
no hay comunicacién posible si no existe la presuncién de la existencia
de un mismo cédigo compartido por ambas partes. Lo que pretenden
y con muy buen criterio es situar a la lingfifstica en un enfoque basado
en la accién. El habla es producto del sistema motor. Sin la activacion
de los musculos que controlan el movimiento de las cuerdas vocales no
podriamos generar las vibraciones de ellas, las que a su vez producen
las sefiales fisicas del lenguaje. Pero atin mas: siguiendo la 16gica de este
enfoque enactivo del lenguaje, no podriamos entender lo que se nos dice
si no tuviéramos desarrollado un sistema motor equivalente que nos tra-
duce el lenguaje aprehendido. Aprebendido porque simbélicamente nos
sitda en la metifora de coger, de asir con la mano el lenguaje. No sélo
porque las neuronas espejo se activan —como los estudios con monos
han demostrado—, ante estimulos manuales, sino porque hoy sabemos
que el 4rea de Broca tiene un campo de recepcion celular de conexiones
enviadas por el movimiento braquio-oro-facio-manual. Es decir, el drea
de Broca responsable del habla humana se activa con el movimiento del
tracto buco faringeo, cara y mano. Para resumir, en un primer estadio de
la evolucién del lenguaje como sistema de comunicacién humano estaba
el gesto y el movimiento.

En relacién con el tema central de este escrito —las onomatopeyas,
las interjecciones y su papel en el origen del lenguaje— podemos decir
que éstas son el eslabén-perdido en la evolucién hacia la cristalizacion
plena del lenguaje. Si damos crédito a la teoria motora del lenguaje que
recibe apoyo de estudios neurocientificos con animales y humanos —y
que concluyen la existencia de una poblacién neuronal que funciona
como un sistema de correspondencia observacion/ejecucién—, hallamos
que las onomatopeyas e interjecciones son reflejo primigenio, palabras
o vocablos lingiisticos que estdn recibiendo su significado por imitacion
de las propiedades identificadas en el objeto referido.

En primer lugar, las onomatopeyas —por ejemplo, zas, ay, miau, qui-
quiriqui, guau, talin— han documentado su existencia en todas las lenguas
del mundo con independencia de su complejidad. Algunos lingiiistas et-
négrafos las describen con el término técnico ideofonemas, en la medida
en que su mera pronunciacién o sonido denota directamente el objeto
significado. En verdad, hay algo singular en las palabras onomatopéyicas o
ideofonemas. Si recordamos la breve historia sobre los estudios del lengua-
je, en concreto las dos alternativas ofrecidas por Platon, las onomatopeyas
parecen ser una excepcién a la tesis del pacto arbitrario como fuente
del lenguaje y una confirmacién a la tesis de la representacién pictérica.
Porque la principal caracteristica de las onomatopeyas es que imitan una
propiedad intrinseca del objeto significado, aludida directamente en el
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vocablo que se forma para hacer referencia al objeto. Sin lugar a dudas,
las onomatopeyas, como vestigios que delatan y recapitulan la evolucién
del sistema de comunicacién més potente que posee el ser humano, son
el punto de partida hacia la comprensién del lenguaje.

Las onomatopeyas explican como se fij6 y satisfizo la referencia de
nuestras expresiones y términos lingtifsticos in illo tempore. En otras pa-
labras, nos muestran cémo es que un vocablo “estd por” un objeto. Por
otra parte, la neurociencia contemporanea contribuye a desentramar el
sustrato fisico-neuronal que facilité la obtencién del significado, gracias al
sistema de correspondencia que crean las neuronas espejo, que sucinta-
mente hemos presentado mis arriba. En cuanto al individuo hablante, las
neuronas espejo se activan cuando vemos una accién (el gesto fonético
de otro) y al mismo tiempo cuando nosotros reproducimos de forma
abierta ese mismo acto o lo simulamos en el interior. A partir de aqui, la
memoria y las correspondencias establecidas gracias a las neuronas espejo
hacen el resto para que un hablante tenga un repertorio de vocablos lo
suficientemente extenso para nombrar la ontologia de este planeta.’®

Sin embargo, las onomatopeyas son palabras tan marginales —s6lo
ocupan 1%— que para muchos lingiiistas se hace dificil ver en ellas la
llave para explicar el lenguaje e incluso ven a las neuronas espejo como
un mecanismo funcional impensable para la evolucién del lenguaje.’”
Para estos lingiiistas, el modelo signico postulado por F. de Saussure,
la bidireccionalidad arbitraria entre los sonidos y el significado define
principalmente al lenguaje; como hemos visto, las onomatopeyas no son
arbitrarias y las neuronas espejo por su propia naturaleza —la base para
la emergencia de palabras como las onomatopeyas y otra serie de feno-
menos— solo codifican elementos equivalentes.

El modelo signico de Saussure se ilustra en los siguientes dibujos:

signo
ignificado™

18 E| hecho es que, aunque haya onomatopeyas en todas las lenguas, no las hay
para todas las entidades del mundo. Quizis esta presién, la necesidad de ampliar la
regién ontolégica significada lingiiisticamente, dio lugar a la explosién linglifstica que
hoy conocemos, con palabras incluso para denotar objetos inexistentes o ideas con-
ceptualmente inaprensibles. Pensemos en palabras como nada o infinito.

19 Vid, James Hurford,“ Language Beyond our Grasp: What Mirror Neurons can, and
cannot, do for the Evolution of Language”, en D. Kimbrough Oller y U. Griebel, op. cit.
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En palabras de Saussure, “el signo es por tanto el resultado de la
asociacion del significante con el significado”. * La relacién entre el signi-
ficado y el significante es el proceso de significacién que viene ilustrado
por las flechas.

Saussurre prosigue: “Estos dos elementos estin intimamente unidos y
se requieren reciprocamente. Buscamos el sentido de la palabra latina drbol
o la palabra por la que el latin designa el concepto 4rbol, y es evidente que
sélo las comparaciones consagradas por el lenguaje nos parecen conformes
con la realidad y descartamos cualquier otra que pueda imaginarse”; mas
aln, Saussure dice que “el lazo que une el significante al significado es
arbitrario o también, ya que por signo entendemos la totalidad resultante
de la asociacién de un significante a un significado, podemos decir mas
sencillamente: el signo lingilistico es arbitrario.”*

El principio de bidireccionalidad arbitraria entre sonido y significado
es, sin tener que comprometerse con la escuela semioldgica francesa
fundada por Saussure, en toda su extensién cierto. En realidad, ésta es
la propiedad que caracteriza al lenguaje. Pero lo que hemos intentado
demostrar en este escrito con respecto a las onomatopeyas es que en un
primer estadio de la evolucién del lenguaje como sistema de comunicacion,
las palabras simb6licas —técnicamente ideofonemas— fueron el estadio
primigenio para la aparicién de la referencia en el lenguaje a través del
desarrollo de un mecanismo imitativo presente en nuestra mente. Y sobre
Ia base de un sistema de significacién motor, el trinsito hacia el lenguaje
estuvo mediado por el canal gestual, que al final propicié la apertura a
la denotacién de entidades heterogéneas.?

Pero si las onomatopeyas son la llave para conocer la evolucién del
lenguaje y sus aspectos funcionales mas caracteristicos —por ejemplo, la
referencia—, el significado viene a ser explicado por otra clase no menos
importante de palabras: las interjecciones.

2 Ferdinand de Saussure, Curso de lingiiistica general, Madrid, Akal, 1995,
pp. 102-103.

2 Ibidem, p. 104.

2 Vid. M. Arbib “How far is Language beyond our Grasp? A Response to Hurford”,
en D. Kimbrough Oller y U. Griebel, ap. cit.
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La comunicacién entre organismos evolucioné a partir de la expresién
de estados internos significativos. Tales estados son dificiles de simular
y su significado es enteramente honesto. Por ejemplo, cuando yo piso
a alguien el dedo gordo del pie, ceteris paribus, la respuesta resultante
€s una vocalizacién somdtica, es decir, una interjeccién del tipo jay! Las
interjecciones, expresiones o voces retéricas permiten la comunicacion
de estados afectivos directos que al mismo tiempo abrieron paso a la
modulacién de la prosodia en el habla. Es propio de las interjecciones
mostrar un cierto grado de intensidad por la entonacién o estrés del habla,
hecho que provee un mayor grado de informacién sobre el estado afectivo
que se percibe. Se sabe que estas vocalizaciones somiticas producidas
en respuesta a un estimulo espontineo son mediadas por la posicién
del cuerpo y la postura. Es muy dificil que la fonacién seca y directa de
un jay!, tras un pisotén, se realice adecuadamente sentado, mientras que
en posicién erecta la salida del aire de los pulmones a través del tracto
bucolaringeo es mucho miés natural y menos limitada, lo que de nuevo
permite. trasmitir mds informacién sobre las condiciones del emisor de
la interjeccién.

Si en las onomatopeyas hallamos una explicacion de la evolucién
del lenguaje, sin lugar a dudas, las interjecciones nos colocan en la pis-
ta de la evolucién de ciertos componentes del lenguaje, entre otros, el
significado.

En sintesis, las onomatopeyas son, en nuestra opinién, el eslabén
perdido en la evolucién del lenguaje. Esta clase de palabras nos permite
comprender el trinsito desde sonidos guturales o vocalizaciones animales a
palabras lexicales con referencia precisa. Todo ello gracias a ciertos meca-
nismos neuronales, en especial el sistema de neuronas espejo, que facilita
el modo de significacién imitativo tan caracteristico de las onomatopeyas.
Del mismo modo, las interjecciones son la otra cara del eslabén perdido,
que ha permitido la emergencia del significado lingiiistico.
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LA MUSICA EN LOS CULFOS DIONISIACOS

Adriana Renero*

La miisica en la antigiiedad griega

ara penetrar en el mundo musical griego

es preciso alejarnos de nuestras cate-

gorias estéticas habituales y pensar en
modos, ritmos y armonias diferentes. Al mismo tiempo, es indispensable
advertir que en la sociedad griega arcaica la musica ocupaba un lugar
fundamental, pues mantenia estrechos vinculos con la medicina, la as-
tronomia, la religion, la filosoffa, la poesia y la pedagogia, entre otras
disciplinas. Lo anterior responde a que la musica era considerada un arte
peculiar y ambiguo dotado de “poderes especiales” porque actuaba como
fuerza capaz de precipitar al hombre a la locura, al mismo tiempo que la
curaba, o bien, de elevarlo hasta la divinidad.

Si bien la ambigitiedad es significativa y se atenderd mas adelante,
conviene resaltar que la fascinacién de la misica, junto con el gesto enig-
mitico que se le reconocid, deriva principalmente del aspecto que mejor
la caracteriza: “se expresa sin que se pueda jamas aprehender su objeto”.!
Asf pues, la musica se nos brinda enigmatica, pero también compleja en
tanto el sonido que produce puede concebirse de multiples formas: como
elemento fisico-matemitico, segiin su funcién técnico-lingiiistica, su cua-
lidad artistica, ética, mistica o segiin su funcién religiosa-ritual.

* Facultad de Filosofia y Letras, Universidad Nacional Auténoma de México, México.
! Enrico Fubini, La estélica musical desde la antigiiedad hasta el siglo xx, Madrid,
Alianza, 2000, p. 32.
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Esta (ltima funcién de la musica o el papel que, mis 0 menos podemos
decir, desempeifiaba en los cultos dionisiacos serd parte de lo que atende-
remos adelante; apoydndonos en testimonios antiguos, nos aproximaremos
a sus elementos distintivos (instrumentos, modos o motivos musicales,
cualidades, etc.) y a la manera en que la misica puede considerarse un
recurso para el éxtasis y la embriaguez dionisiaca, dicho con otras palabras,
como recurso para la experiencia de comunién con Dionysos.

Instrumentos y modos musicales

Si bien con el tiempo los instrumentos musicales han sufrido varia-
ciones sobre sus formas, sus materiales, sus nombres y, relativamente, sus
sonidos, no seri dificil reconocerlos a continuacién, Los modos musicales
de la antigliedad griega, en cambio, han variado profundamente; aunque
no tengamos forma de conocerlos con exactitud, es posible llegar a una
aproximacion.

Diversos mitos contienen la musica como uno de sus rasgos prin-
cipales, ya sea vinculada a la poesia, en conexién con la cosmogonia
o con la vida social; el mito de Orfeo, Apolo, Marsyas y Dionysos son
algunos ejemplos de ello. Sin revisar detalladamente cada uno de éstos,
haremos un par de observaciones que los relacionan: @) la musica de
Apolo es considerada propia de una forma de vida ordenada, racional y
civilizadora a diferencia de la misica que, como observaremos, corres-
ponde a Dionysos; &) la concepcién de la musica que aflora en el mito
de Orfeo? es andloga a la que brota del mito de Dionysos. Ambos se
centran en la peculiaridad de la misica como “poder especial” o, si se
quiere decir, “sobrenatural”, pero también muestran notables diferencias
entre las cuales se destaca su instrumento musical: mientras Orfeo porta
la lira, Dionysos tafie la flauta.

Orfeo canta y acompaiia su canto con los sonidos procedentes de la
lira; la facultad de hechizo o encantamiento, que conocemos de su mito,
deriva de dos elementos diferentes aun cuando ambos se presenten fusio-
nados: la poesia y la musica. Por otro lado, a Orfeo se le ha representado
en actitud serena y contenida; Dionysos, en cambio, expresa su furor con
el sonido sugestivo emitido por la flauta y celebra su rito tnicamente
con la ayuda de la musica, que se vuelve mis grandiosa ain por medio
de la danza que la acompafa: se le ha representado casi siempre como

? Dentro del mito érfico, la misica es una potencia migico-encantadora y oscura
que subvierte las leyes naturales y que puede reconciliar en una unidad los principios
opuestos sobre los que se rige la naturaleza: vida y muerte, cielo y tierra, etcétera.
Estas antinomias llegan a anularse unas a otras o a disolverse en el canto ejecutado
por Orfeo, precisamente por el poder migico de su miisica.
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bailarin, como si por ello simbolizara las fuerzas primigenias puestas en
movimiento gracias al potencial inmerso en el sonido. De aqui que el
embeleso o cautivo 61fico sea tan distinto del furor baquico.

La diferencia entre ambos dioses es una muestra de la dialéctica que se
presenté en el mundo musical griego y quedé simbolizada por la intensa
oposicién entre la citaristica y la aulética, o entre la citara o (una de sus
variaciones) la lira y la flauta, y que fue motivo de controversia sobre la
prioridad y la antigiiedad de uno u otro instrumento.? En este punto vale
la pena que nos detengamos. .

Algunos testimonios antiguos, entre ellos el de Aristételes, sefialan
que Atenea invent6 la flauta; otros, atribuyen el invento al sileno Marsyas,*
hijo de Pan, y tienden a situarlo en una época anterior a Orfeo, con el
intento evidente de atribuir prioridad a su muisica. Jean Chevalier se refiere
a Pan,’ personificacién de las grutas y de los bosques, como el inventor
de la flauta y sefiala que el sonido de su instrumento arrastraba a la gente
hasta la montafia, lo cual le ubicaba, mas bien, en relacién con un culto
agricola-pastoril.

En cuanto a la lira, la tradicién atribuye su invencién a Apolo y a
Orfeo advirtiendo que éstos propugnaban por un caricter civilizador y
racional; incluso se crefa que la lira podia sacar al ser humano del estado
salvaje o irracional que provocaba la misica dionisiaca, en el cual que-
daba roto el principio de individuacién. Esta es otra diferencia notable
entre la lyra y el aulos, y que se tradujo en el cardcter ético de la primera
y orgiéstico del segundo.

Para reflexionar sobre lo anterior, debe considerarse que en la anti-
gliedad griega se utiliz6 el término nomos también para el dmbito mu-
sical,f por lo cual el término nomoi equivale a melodia, motivo o tema

3 E. Fubini, op. cit., p. 46.

4 Marsyas recogi6 la flauta arrojada por Atenea y ret6 a Apolo a una competencia
musical, tras la cual el vencido quedaria a merced de su rival. Apolo, después de ven-
cerlo con su lira, lo amarrd a un 4rbol y lo desollé vivo. Otras versiones atribuyen a
Apolo un arrepentimiento posterior que le habria inducido a convertir a Marsyas en rfo.
“En Celenas de Frigia estd el rio Marsyas; éste, si escucha de alguna manera una flauta,
produce un gran ruido; en cambio, si escucha una citara, fluye en silencio, al haberse
ahogado en él el flautista Marsyas”. En Paradoxdgrafos griegos, Rarezas y maravillas
[trad. del griego de Javier Gémez Espelosin], Madrid, Gredos, 1996, pp. 19-20.

5 Pan, que vivia en Arcadia, donde guardaba manadas y rebafios, tomaba parte en
las orgfas de las ninfas de las montafas. El nombre de Pan se deriva de paein, pastar.
Pan representa al demonio del culto arcidico de la fertilidad y es quien habia poseido
a las ménades sacerdotisas de Dionysos.

6 Es preciso sefalar algunos conceptos que el Corpuis Hermeticum aclara: “Por lo
que respecta a los términos musicales, ‘melodia’ traduce harmonia: en la misica griega

~ harmonia es el modo o modalidad, es decir, la eleccién de una octava caracteristica
[do-do] v la quinta modal [do-sol]; hay ocho ‘armonias’ o modos fundamentales (dorio,
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establecido de forma rigurosa para las diferentes ocasiones a las que
estuviera destinado o en orden de los efectos que producia. El nomos o
ley musical como tema melédico era construido segiin un modo deter-
minado que se correspondia con un ethos concreto.” Asi, los tres modos
principales de la musica griega arcaica, como bien destacé Platén en la
Repriblica (398-403c) y retomé Aristételes en la Politica (1340Db), fueron
el lidio, doliente y fiinebre; el dorio, viril y belicoso, pero que también
provoca un estado de dnimo intermedio; y el frigio, entusiasta y baquico.
Mis adelante regresaremos a ellos.

Volviendo a la controversia sobre la prioridad o la antigiedad de los
instrumentos mencionados, Platén comenta en las Leyes (700-701)% que
los mi4s antiguos nomoi se habrian compuesto para la lyra; seguramente,
porque la ley musical, como tema melédico, encontrarfa su forma de ex-
presién mis racional por medio de dicho instrumento, cuyas cuerdas se
habian dispuesto ya conforme a una determinada ley —pensemos en los
pitagéricos—. Mientras el aulos, instrumento caracteristico de Dionysos

frigio, lidio, mixolidio y sus variantes hipodorio, hipofrigio, etcétera), [de suerte] que
barmonia es cada uno de los acordes de la lira y, al mismo tiempo, la manera de
utilizar ese acorde en funcién de una ética particular es andlogo a nuestra tonalidad.
Una determinada barmonia, un tono y un ritmo constituyen un #onio especifico para
cada celebracién o rito importante. Vid. Textos herméticos [trad. del griego de Xavier
Renal Nebot], Madrid, Gredos, 1999 p. 238. Asimismo, dice Platén en la Repiiblica
(398d-¢) que la melodia estd compuesta por tres elementos: texto, armonia y ritmo.
Y que hay diferentes modos o nomoi de acuerdo con las distintas ocasiones (funera-
les, duelos, procesiones, etc.), definiéndolos dorio, lidio y frigio. Por otro lado, hay
que comprender por los conceptos musicales citados y los que se derivan de ellos lo
siguiente: cuando hablamos de melodia, entiéndase una sucesién —horizontal— de
tonos, A grandes rasgos, una /melodia es una linea en el tiempo con direccién y una
figura dada por un patrén de tonos. Ritmo es, en sentido general, el aspecto que re-
fiere el tiempo alrededor de la musica. Motivo es la célula o fragmento musical que
puede ser tan corto como de dos o tres notas, o puede ser lo suficientemente largo
que su ritmo o melodia sea ficilmente reconocido y recordado cuando regresa otra
vez. Armonia se llama cuando una melodia se combina con otros sonidos que son
claramente subsidiarios (como acompafiamientos); en otras palabras, denota sonidos
que se escuchan simultineamente (verticalmente).

7 E. Fubini, “La invencién de los nomoi”, en op. cit., pp. 41-44.

8 Concretamente, dice el ateniense a Metilo que la miisica también se dividia en
géneros definidos: himnos, composicién poética musical de alabanzas a los dioses o
a los héroes; peanes (gracias a Homero y sobre todo, por el Himno a Apolo, €l pein
se identifica como formado por un proemio del solista y un clamor ritual del coro
del grito ié paidn), y ditirambo (del griego dithyrambos), composicién en alabanza a
Dionysos, inspirada en un momento de arrebato o entusiasmo, y escrita generalmente
con variedad de metros. Mientras que en La Iliada, con el pedn se rendian honores a
Apolo, en Las bacantes de Euripides, con el ditirambo se pedia la llegada de Dionysos;
parece ser que en el placer biquico se mezclaban ademds trenos (del griego thrénos,
lamento, canto finebre), himnos, peanes y ditirambos.
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ligado a los ritos orgidsticos, producia un sonido idéneo para acompaiiar
las exaltadas danzas ditirimbicas® —respondiendo a un impulso que no
se hallaba regulado por una ley definida—; no obstante, hubo nomoi
musicales acompaiiados de flauta y denominados frigios.

En la Politica (1340a-b), Aristételes sefiala los modos musicales, que
se correspondian con un ethos concreto, cuando advierte que nuestro
caricter se forma con la misica:

Que somos afectados por ella es manifiesto por muchas cosas y, especial-
mente, por las melodias de Olimpo, pues, segin el consenso de todos,
éstas producen entusiasmo en las almas, y el entusiasmo es una afeccién del
cardcter del alma [...]. En las melodias, en si, hay imitaciones de los estados
de caricter, y esto es evidente, pues la naturaleza de los modos musicales
desde el origen es diferente, de [tal suerte] que los oyentes son afectados de
manera distinta y no tienen la misma disposicién respecto a cada uno de ellos.

Aristételes retoma, entonces, los tres modos —lidio, dorio y frigio—y
dice que cada uno por su propio caricter influye de manera diferente en
quien los escucha: “algunos se sienten mis tristes y mis graves, como ante
el llamado mixolidio; ante otros, sienten mds ldnguida su mente, como
ante los relajados y, en otros casos, con un estado de dnimo intermedio
y recogido, como parece hacerlo el modo dorio tnicamente, y el modo
frigio inspira entusiasmo”.} Tanto para él, como para Platén, el dorio es
el modo moral y educativo por excelencia.

Sobre los instrumentos y sus melodias, dice también Aristételes que
algunos autores versados en filosoffa distinguen melodias éticas y entu-
sidsticas, y atribuyen a cada una de estas clases una naturaleza peculiar de
los modos; esto es, a cada una de las melodias le corresponde un modo
musical: el dorio corresponde a la melodia moral; el frigio, a la exaltada;
y el hipofiigio, a una melodia activa, Por otra parte, afirma que la musica de-
be practicarse no a causa de un solo beneficio sino de muchos, pues debe
cultivarse con vistas a la educacién y a la purificacién o katharsis.

De los modos musicales mencionados, el frigio ejerce exactamente
la misma influencia que la flauta entre los instrumentos: uno y otro son

? “La etimologia de ‘ditirambo’ es discutible y poco clara. Segiin una etimologia
popular, significarfa ‘el que cruzé dos veces la puerta’ (del parto) dis thyraze bebékds,
y es probable que Euripides piense en ella. El ‘ditirambo’ como himno y cancién de
origen dionisiaco fue, segln Aristdteles, Poética (1449a), el principio de la tragedia,
cuyo patrén era Dionysos.” Euripides, Las Bacantes, en Tragedias [trad. del griego de
C. Garcia Gual et all, Madrid, Gredos, 1995, t. I, nota 41, pp. 370-371.

10 Muisico frigio del siglo vin a. C., se considera alumno de Marsyas e inventor
de la armonia.

11 Politica, 1340a-b.
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orgidsticos y pasionales: “todo transporte bdquico y toda agitacién andloga
se expresan especialmente entre los instrumentos con la flauta, y entre
los modos estas emociones reciben el acompafiamiento melédico que les
conviene en el modo frigio”.?? De aqui que, siguiendo la Politica (1341a-b),
Aristételes se refiera a la flauta como un instrumento que no posee caric-
ter ético, sino més bien orgidstico. Y que la flauta conlleva un elemento
contrario a la educacién,® pues impide servirse de la palabra cuando se
toca. Buen fundamento racional tiene, pues, el relato mitico transmitido
por los antiguos sobre la flauta: Atenea, después de haberla descubierto,
la tir6. No estd de mds sefialar que la diosa lo hizo disgustada porque la
flauta deformaba su rostro; sin embargo, es mas verosimil que fuera por-
que la ensefianza de tocar la flauta no sirve en nada al desarrollo de la
inteligencia y a Atenea es a quien se atribuye la ciencia y el arte.

En la Repiiblica (399¢c-d), Platdén, condena tanto a fabricantes como a
tafiedores de flauta; pero en otros didlogos recalca el poder que encierra
el sonido y que la flauta simboliza en grado mayor que los demas instru-
mentos. En el Banguete (215b-¢), en el elogio a Sécrates, Alcibiades lo
compara precisamente con Marsyas por el dominio que el filésofo ejercia
sobre el espiritu humano:

[Marsyas] [...], en efecto, encantaba a los hombres mediante instrumentos con
el poder de su boca y atin hoy encanta al que interprete con la flauta sus
melodias, [éstas] son las Gnicas que hacen que uno quede poseso y revelan,
por ser divinas, quiénes necesitan de los dioses y de los ritos de iniciacién.
Mas ti te diferencias de €l sélo en que sin instrumentos, con tus meras pa-
labras, haces lo mismo.

Para los antiguos griegos, la misica no existia sélo para relacionar-
la con e] dambito ético o con un aspecto orgidstico y frenético; se crefa
que entrafiaba facultades y poderes atin mis profundos, como armonia
c6smica, arte con cualidades curativas y posesion divina. Asi, el mundo
griego pudo haber resaltado el cardcter ambiguo de la musica: 2 un tiempo
racional e irracional, intelectual e instintivo, ordenador y exaltado.

Miisica como armonia césmica

Entre los siglos vi y v a.C., el desarrollo técnico de la misica estuvo
acompafiado de un conjunto de doctrinas que se conocié con el nombre
de pitagorismo y constituyé el punto de partida para emprender los co-
nocimientos musicales més importantes de la civilizacién helénica. Cabe

12 Politica, 1342b.
13 El valor pedagégico de la misica lo sigue AristGteles de Platén, Vid, Leyes 812b-e.
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hacer algunas observaciones al respecto: los pitagéricos consideraban el
término armonfa, utilizado en la mdsica, como unificacién de contrarios;
se extendia este concepto a la armonia del universo, de suerte que el
orden por el que se regia el cosmos era un movimiento dindmico y ob-
viamente arménico.

Asi, musica era la armonia que se producia por el sonido procedente
de los instrumentos, el estudio teérico de los intervalos musicales, o bien,
la musica que se generaba por los astros que giran en el cosmos conforme
a leyes numéricas y a proporciones arménicas. Jean Chevalier hace notar
que el recurso de la misica con sus tonalidades, ritmos e instrumentos
diversos puede asociarse a la plenitud de la vida césmica. Ademas, la
misica podia restablecer la armonia espiritual cuando ésta habia sido
turbada; de tal idea se derivé uno de los conceptos mds importantes de
la antigiiedad: el concepto de katharsis. Otra funcién o cualidad de la
cual gozaba la miisica, desde tiempos anteriores a Pitigoras, era la de
actuar como medicina; esta creencia, junto con la de su poder migico-
encantador, era admirada y denominada purificacién. De ahi que luego se
atribuyera a los pitagéricos, quienes purificaban el cuerpo con la medicina
y el alma con la miisica.

La concepcion catirtica de la muisica se hallaba, entonces, en relacién
directa con la doctrina de la armonfa en tanto conciliacién y equilibrio de
contrarios. A este respecto, Chevalier menciona que, en todas las civili-
zaciones, los actos mis intensos de la vida social o personal siempre se
han acompafiado por manifestaciones en las que la miisica desempeiia
un papel mediador y conciliador, ademis de promover la comunicacién
con lo divino.’3

El poder curativo de la miisica

La musica de la flauta posefa un caricter dual: ademis de despertar
el estado frenético, dice Edwin Rodhe, “las melodias de la flauta [...] de-
bian tener la ‘divina’ virtud de [...] curar: por la accién de entusiasmo por
ellas ejercida”.'6 También advierte referencias de los antiguos (Pitdgoras,
Empédocles, Damon) sobre la curacién de la locura, de la pasién amo-
rosa y de determinados estados patolégicos, incluso fisicos, mediante la
musica de flauta; ésta tenia virtudes curativas por medio de la exaltacién
y la depresién de los efectos —como homeopatia—. Al respecto, el tes-
timonio de Teofrasto, citado por Apolonio:

" E. Fubini, gp.cit., pp. 50-55.

'S Vid. Jean Chevalier, Diccionario de los simbolos, Barcelona, Herder, 1999.

6 Edwin Rodhe, Psigue. La idea del alma ¥ la inmortalidad entre los griegos,
Madrid, Fondo de Cultura Econémica, 1994, p. 341.
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La miisica consigue sanar muchas de las afecciones que sobrevienen al alma
y al cuerpo, como los desmayos, los temores y los extravios mentales que
duran largo tiempo. Pues la accién de tocar la flauta sana, [...]la cidtica y la
epilepsia; como se cuenta qué sucedié cuando ante AristSxeno el mdsico,
mientras iba caminando [...] a consultar el oriculo [...] se detuvo uno en
Tebas, puesto en trance por el sonido de la trompeta’? [...]. Asi pues, le hizo
moverse al son de la flauta poco a poco, y [...] de manera gradual hizo que
soportara también el sonido de la trompeta. La accién de tocar Ja flauta cura
también si alguna parte del cuerpo sufre dolores; encantado el cuerpo por el
sonido de la flauta, [...] el dolor se hard menor, y asi sucesivamente.!®

Ya Aristételes sefialaba que algunos estdn dominados por esta forma
de agitacién dionisiaca, y cuando se usan las melodias que arrebatan el
alma vemos como si encontraran en ellas curacién y purificacién. Segin
Rodhe, el convencimiento de que la musica y en especial la flauta tuvie-
ran virtudes curativas parece haber partido de las experiencias obtenidas
en las purificaciones de las fiestas coribdnticas; en los cultos a Cibeles,
diosa madre de los frigios.

Al respecto, es oportuno hacer notar el parecido esencial de la cura
coribdntica con la antigua cura dionisiaca (Platén alude a la cura me-
diante la flauta en Leyes 790d-e). Ambas pretendian llevar a una catarsis
mediante una danza contagiosa, acompanada de musica orgidstica del
mismo tipo que las melodias frigias tocadas con la flauta y el tambor, las
cuales producian reacciones similares.”® Las reacciones o sintomas fisicos
inclufan ataques de llanto y palpitaciones violentas del corazdn, acom-
pafiadas de perturbacién mental; los coribantes estaban fuera de si como
los danzantes de Dionysos y, al parecer, calan en una especie de trance.
También en el 61 (536¢), Platén alude a aquellos que toman parte en el
ritual coribéntico, destacindolos como los que tienen un oido agudo sélo
para una melodia, la que pertenece al dios por quien estin poseidos, y a
esa melodia responden espontineamente con gestos y palabras mientras
permanecen insensibles a todas las demas.®

Ya que Dodds refiere las melodias del modo frigio generadas con la
flauta, pero también con el tambor, aprovechemos para revisar brevemente
lo que dice Chevalier sobre este instrumento.

17 Sobre la trompeta, dice Chevalier que es un instrumento que asocia el cielo y
la tierra en una celebracién comin, Entre los griegos, la trompeta sirve para dar ritmo
a la marcha en las grandes procesiones y tiene un poder de evocacién: en Lerne, en
las fiestas de Dionysos, se hace salir al dios de los pantanos soplando en trompetas
escondidas por los tirsos.

18 paradoxdgrafos griegos, op. cit., pp. 134, 49 (48).

¥ Vid. E. R. Dodds, “The Blessing of Madness”, en The Greeks and the Irrational,
Berkeley, University of California Press, 1984.

 Jbidem, p. 78.
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El tambor esta asociado a la emisién del sonido primordial. Este gol-
pea al oido por efecto de movimientos vibratorios ritmicos; asi, el sonido
estd en el origen del cosmos, de modo que todo lo que se percibe como
sonido es potencia divina. El tambor también se concibe como atributo de
Shiva, como origen de la manifestacién y del ritmo del universo. Su musica
repite el son primordial de la creacién e introduce en el éxtasis; es como
una barca espiritual que permite pasar del mundo visible al invisible y
estd ligado a los simbolos de la mediacién entre cielo y tierra. Asi como la
flauta es verdaderamente un instrumento de éxtasis y de posesién, también
lo es el tambor. En Africa es el eco sonoro de la existencia.

Siguiendo a Chevalier, el tamboril —diferente del tambor de sonido
grave, profundo y misterioso—, evoca la danza. En la antigiiedad griega,
Cibeles se encanta al oirlo; gusta del sonido de los crétalos y de los tam-
boriles, asi como del temblor de las flautas, dicen los Him#nos boméricos.
El tamboril, acompanado de danzas donde marca el ritmo, simboliza una
idea de alegria y ligereza. A menudo se le ve, en vasos y vasijas, en las
escenas de orgfas dionisiacas agitado por las bacantes. Tiene, asimismo,
una dimensién césmica, pues recuerda el movimiento y la musica de los
astros.

Miisica como recurso para el éxtasis dionisiaco

En El nacimienio de la tragedia, Nietzsche advierte que la musica
tiene la condicién de narcético que embriaga, provoca el éxtasis y la
danza. Mircea Eliade dice que incita a las mujeres a recorrer de noche las
montafias (oreibasia) danzando al son de timpanos y flautas,? tal como
Euripides da constancia en varias partes de Las Bacantes (coro 155-165):
“{Venid bacantes! [...], festejando [...] al dios de la evohé, entre los gritos
y aclamaciones frigias, al tiempo que la sagrada flauta de loto melodiosa
modula sagradas tonadas, en acompafamiento para las que acuden al
monte”.? '

Rodhe menciona que el tropel —o movimiento violento y desorde-
nado— de los fieles, excitado por estas salvajes miisicas, rompia a danzar
entre estridentes gritos, pues no era el de estas danzas orgi4sticas el ritmo
suave y mesurado de los griegos de Homero, por ejemplo, donde se
movian a los sones del pedn, sino como un torbellino furioso, delirante, que
arrastraba a los danzantes, a modo de un rio desbordado por las faldas de
las colinas o, segiin observa Penteo en Las Bacantes (780), como un furor
que se extiende cual fuego, como si la voluntad de bailar se apoderara de

2 Vid. Mircea Eliade, Historia de las creencias y las ideas religiosas, Buenos Aires,
Paidés, 1999, t. 1, p. 462.
. 2 Euripides, op. cit., p. 354.
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ellas. Estos relatos nos proporcionan imédgenes de lo que pudo ser el ritual
dionisiaco y una aproximacién del efecto que producia la misica en las
fiestas baquicas; sin embargo, tratemos de reflexionar més en este punto.

“E] delirio de las bacantes, con los movimientos convulsivos y espas-
médicos, la flexién del cuerpo hacia atrds, la contorsién y la agitacién
de la nuca [...] implicalba] la invasién del yo por una persona extrafa, lo
que corresponde propiamente al enthusiasmos de los antiguos, es decir,
a la posesién”,? Chevalier da miés luces cuando menciona que la danza,
al ser un ordenamiento ritmico, contribuye a la organizacién y a la re-
absorcién ciclica del mundo. De manera general, las danzas rituales son
un medio de restablecer las relaciones entre la tierra y el cielo. Y en la
antigiiedad griega, de la misma manera que sucede con la misica, existia
una relacién entre el movimiento de los danzarines y el de los astros y
esferas planetarias.

Entre los griegos, los movimientos ritmicos también imitaban escenas
mitolégicas o acontecimientos legendarios y tenfan como fin no sélo
conservar su recuerdo, sino reavivar las fuerzas césmicas o misticas algu-
na vez suscitadas, Pausanias (8.23.1) atestigua la existencia de las danzas
dionisiacas en Alea en Arcadia; Eliano, en Mitilene; Firmico Materno, en
Creta, Los autores griegos tardios consideraron las danzas de Delfos como
conmemorativas: danzan, dice Diodoro (4,3), imitando a las ménades,
que en los tiempos antiguos estuvieron asociadas con el dios. Este rito,
descrito en Las Bacantes y practicado por sociedades de mujeres en Del-
fos hasta los tiempos de Plutarco, se practicaba también, sin duda en
Mileto, donde la sacerdotisa de Dionysos conducia a las mujeres hasta la
cima del Parnaso.? El caricter de estas danzas dionisiacas, que incluian
rituales del tipo extitico y se suscitaban en las montafias durante la noche,
eran promovidas por la musica de las flautas, los tambores, timpanos o
timbales, instrumentos orgidsticos por excelencia, empleados ademis en
todos los grandes cultos danzantes, en los de la Cibeles asidtica y la Rea
cretense. :

Para Platén, la danza tiene un origen divino y, de acuérdo con Che-
valier, para mejor expresar su mensaje, busca sisteméticamente desérde-
nes, oposiciones, y manifestaciones espontineas, sobre todo, en los ritos
dionisiacos. Los gestos en la danza son un lenguaje que parte de lo mas
profundo del inconsciente, y el danzante se abandonaba asi al entusiasmo,
en el cual se manifestaba la presencia interior del dios. Asimismo, la danza
se concibe como simbolo de liberacién del 4mbito material,

De este modo, la musica frigia y la danza eran, como el vino en el
ritual, otros recursos para producir el éxtasis en el cual se podia sentir

3 E. Rodhe, op. cit., p. 147.
# Vid. E. R. Dodds, op. cit,, pp. 270-271.
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la presencia del dios; esto es, mediante el acompafiamiento estrepitoso
de instrumentos musicales, los fieles se disponian a danzar, y como si
estuvieran bajo los influjos de toda clase de excitantes, se remontaban al
mundo de los dioses.

Extasis: libertad y comunién con el dios

Celebrar orgias no significaba divertirse, sino participar en un rito
religioso y tener una experiencia religiosa particular: la experiencia de
comunién. Las bacantes, que devoraban carne cruda, recuperaban un com-
portamiento legendario o revivian una fuerza mistica; esto, junto con sus
gestos frenéticos, puede ser interpretado como una forma de comunién
con las fuerzas vitales y césmicas justificada por una posesién divina.

Para Eliade, el-éxtasis dionisiaco representa ante todo la superacién de
la condicién humana, el descubrimiento de la liberacion total, la obtencién
de una libertad y de una espontaneidad, dificilmente accesibles de otra
manera. La mania o locura constituia, de alguna forma, la prueba de la
divinizacion del adepto; de suerte que aquella experiencia suponia una
participacién en la espontaneidad creadora, en la libertad embriagante,
en la fuerza sobrehumana y en la invulnerabilidad de Dionysos.?

Ahora bien, Dionysos es Lysios, el Liberador, el dios que hace posible
que uno, por un breve tiempo, deje de ser uno mismo. Esto es, para Dodds,
el secreto principal de su éxito en la época arcaica, no sélo porque la vida
en aquella época era con frecuencia algo de lo cual se queria huir, sino
especialmente porque fue en ella cuando el individuo, como el mundo
moderno lo conoce, empezé a emerger de la antigua solidaridad de la
familia y encontraba dificil llevar la carga de la responsabilidad individual,
a la que no estaba acostumbrado. Por ser el maestro de las ilusiones ma-
gicas, Dionysos podia quitirsela de los hombros; asi como hacia crecer
una vid de las tablas de un barco, también podia capacitar a sus devotos
para ver el mundo como el mundo no es (Himno bomérico 7.34). Ponerse
una miscara era el modo mis sencillo de dejar de ser uno mismo. Como el
objetivo de su culto era el éxtasis, que implicaba sacarle a uno de si mismo,
estar excitado o fuera de si y alterar profundamente la personalidad, de
ahi se originaba el deseo de hacer ostensible al exterior esa transformacién
de su naturaleza, que explicaba el disfraz o la méscara.

La orgfa mistica, embriaguez o éxtasis, conducia hacia la sublimacién
del deseo y hacia una existencia renovada; sin embargo, esto presenta
una ambigiiedad: puede producir una existencia renovada y liberadora v,
a la vez, actuar como castigo (como sucedié con Agave y las mujeres de

3 Vid. M. Eliade, op. cit,, p. 466.
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Tebas); Dionysos es, asi, el dios del entusiasmo, de la embriaguez vital y
causa del delirio: dios ambiguo por excelencia.

Al respecto, Nietzsche enfatiza que la ambigtiedad es un aspecto fun-
damental de la tragedia: la escultura es el arte apolineo por excelencia y
la musica es el arte de Dionysos; asi como a Apolo pertenece el suefio, a
Dionysos la embriaguez, en cuyo apareamiento acaban engendrando la
obra de arte a la vez dionisiaca y apolinea de la tragedia dtica.

Bajo la magia de lo dionisiaco no sélo se renueva la alianza entre los seres
humanos: también la naturaleza [...] celebra su fiesta de reconciliacion con su
hijo perdido, el hombre. De manera espontinea ofrece la tierra sus dones, y
pacificamente se acercan los animales [...]. Ahora el esclavo es hombre libre
[...]. Ahora [...] cada uno se siente no sélo reunido, reconciliado, fundido con
su préjimo, sino uno con él. [...] Cantando y bailando [se manifiesta] el ser
humano como miembro de una comunidad superior: ha desaprendido a
andar y a hablar y estd en camino de echar a volar por los aires bailando
[...], también en él resuena algo sobrenatural: se siente dios [...]. El ser hu-
mano [...] se ha convertido en una obra de arte: para la suprema satisfaccion
deleitable de lo Uno primordial, la potencia artistica de la naturaleza entera
se revela aqui bajo los estremecimientos de la embriaguez. En la embriaguez
dionisiaca, el dios [...] [el liberador], ha liberado a todas las cosas de si mis-
mas, ha transformado todo.?

El sentido religioso de esta posesién que se acompafiaba de una
violenta exaltacién de las emociones consistia en la creencia de que sélo
por medio de semejante excitacién de su ser, de todas sus facultades, el
hombre podia llegar a ponerse en contacto con el dios; pero los fieles
de Dionysos, exaltados por el frenesi de la miisica, no se contentaban
con ponerse en contacto, sino que aspiraban a fundirse con €l, a la des-
aparicién del individuo en el seno de la divinidad. Asi, aquellos que en
su delirio llegaban a fundirse con él y se sentian dotados de facultades
sobrehumanas se lanzaban —igual que lo hace el propio dios—, sobre
los animales destinados al sacrificio, los desgarraban vivos y devoraban su
carne. Algunas veces, la idea de que el toro fuera desgarrado y devorado
transparentaba la creencia de la comunién con el propio dios, forma mis
primitiva del enthusiasmos, cuyo simbolismo era tratar de apropiarse o
asimilarse totalmente al dios.

Finalmente, para explicar esta experiencia orgidstica, se recurria a la
hipétesis de que el alma de estos posesos no estaba dentro de si, sino
que habia salido de su cuerpo. Tal era, literalmente, €l sentido originario que
los griegos daban a la palabra éxtasis cuando hablaban de dichos estados

% Friedrich Nietzsche, El nacimiento de la tragedia [trad. del alemdn de A. Sinchez
Pascual], Madrid, Alianza, 2001, pp. 46, 246, 250.
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de orgidstica exaltacién. El éxtasis, como locura transitoria, era una hie-
romania: el poseso habitaba con la divinidad; por ello, quienes se halla-
ban en ese trance sentian la plenitud de una fuerza de vida infinita y se
gozaban en ella. :

Si bien en la celebracién o el ritual las bebidas embriagantes, la noche,
el torbellino de la danza, etcétera, eran recursos para la exaltacién, la
misica, cuya expresion no puede ser jamis aprehendida, tenfa la virtud de
hacer que uno se sintiera leno del dios y contribuia a producir un estado
de sobreexcitacién en el que los practicantes del culto dionisiaco expre-
saban y proyectaban fuera de si cuanto deseaban e imaginaban dentro
de si. A la luz de la musica, como recurso para el éxtasis y la embriaguez
dionisiaca, se promovia la comunién con el dios y se conmemoraba su
identidad con el cosmos.
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ACERCA DE PENSANDO Y ACTUANDO EN EL MUNDO:
ENSAYOS CRITICOS SOBRE 1A OBRA DE HANNAH ARENDT,
DE MARCO ESTRADA SAAVEDRA

annah Arendt nacié en
octubre de 1906 en Linden,
un suburbio de Hannover,

en el seno de una familia acomo-
dada. Mujer de sangre judia, quien
posteriormente llega a la filosofia
preocupada por la cuestién politica,
sin embargo, afirmé: “no me siento
filésofa de ninguna manera y tam-
poco creo que haya sido recibida
en el circulo de los filésofos”.! Ella
es quien hace vida el comentario
realizado por Walter Benjamin, du-
rante el primer afio de la II Guerra
Mundial, a un poema de Brecht:
“‘que el suave discurrir del agua, con
el tiempo venceri la roca mis dura.
Observa cémo socava a los fuer-

* Escuela de Filosoffa, Universidad
Intercontinental, México.
1P, 149,

Miguel Angel Martinez Martinez*

tes”.? De esta manera, esta mujer se
encuentra entre los pensadores que
realizan su actividad reflexiva sobre
lo propiamente politico; y ha sido el
ingenio, la penetracién y la agudeza
lo que ha conducido a Arendt a ser
sutilmente reconocida como una de
las mujeres ms sobresalientes de la
segunda mitad del siglo xx.

La presencia sutil y nada escan-
dalosa de Arendt —a pesar de que
la mayoria de sus obras han sido
traducidas a nuestro idioma, cuando
menos las mds importantes— evi-
dencia su poca estima en los distin-
tos Ambitos académicos, filoséficos
y politicos, asi como la indiferencia
por las cuestiones politicas en tiem-
pos de la indolencia politica. Pese
a ello, su pensamiento propone

? Walter Benjamin, Understanding
Brecht, Londres, New Left Books, 1973, en
Elisabeth Young-Bruehl, Hannab Arendt, Va-
lencia, Alfons el Magninim, 1993, p. 214.
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una regeneracién categorial que
permita efectuar una critica a los
burocratizados sistemas politicos de
las sociedades actuales; una critica
viva que surge del malestar ante la
apatia politica de los ciudadanos y
la ocupacion esclerética monopoli-
ca de la vida publica realizada por
los partidos politicos, ante la profe-
sionalizacién y tecnocratizacién de
la actividad publica y la creciente
privatizacién de este ambito.

A pesar de que Arendt nunca
focalizé su atencién en Latino-
américa, su horizonte temdtico
conduce a reflexionar acerca de
la propia situacién politica, pues
los espacios publicos-politicos son
condiciones de posibilidad para el
desencuentro entre ciudadanos;
son lugares inhdspitos en donde
se intercambian palabras ciegas,
donde las acciones verdaderas son
reemplazadas por gestos mediati-
cos.4 En estos dias donde la politi-
ca se encuenira en exilio, Arendt,
filésofa exiliada de la filosofia, o
autoexiliada, que para el caso es lo
mismo, empuja con su testimonio
a “pensar sin barandillas”, pensar
con independencia tedrica; pues la
realidad temdtica de nuestro conti-
nente se ha transformado debido a
los cambios profundos de nuestras
sociedades. En este sentido, es ur-
gente la filosofia prictica realizada
en el espacio cultural latinoameri-
cano por las continuas violaciones

3 Jirgen Habermas, Perfiles filoso-
[fico-politicos, Madrid, Taurus, 2000,
pp. 200-222.

4 Idem.

a los derechos humanos, por la
destruccién indiscriminada del en-
torno ecoldgico, por la incipiente
democracia, el reconocimiento de la
pluralidad étnica, la equidad de
géneros y muchas problemdticas
caracteristicas de nuestra realidad
cultural, del espacio sufriente y vivo
de Latinoamérica.’® _

Con este telén de fondo, contri-
buir a la difusién de la critica politica
es una responsabilidad, mis que
una soberbia intelectual, pues da
a conocer una “manera original de
pensar la politica™ que puede ayu-
darnos a comprender la problema-
tica que nuestros 4mbitos politicos
presentan, asi como a realizar un
discernimiento riguroso de las pro-
pias evidencias y comprensiones del
mundo aceptadas, No es en vano,
como sefiala Arendt, que muchas
de las problematicas arrastradas y
sus pretendidas soluciones que se
han mostrado a lo largo del tiempo
tienen que ver con una malograda
reflexién sobre la naturaleza de los
ambitos publicos y politicos.

II

En un mundo como el nuestro,
donde el egoismo y la corrupcién
son tan evidentes, bien vendria
seguir a Arendt y asumir la “fe” en
nuestra libertad. Reconocer en no-
sotros la libertad como posibilidad
de cambio. Estas son algunas de las
premisas fundamentales de Pensan-

5 Cfr. M. Estrada Saavedra, op. cif,
p. 6.
6 Idem.
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do y actuando en el mundo: ensayos
criticos sobre la obra de Hannab
Arendt, que forman un conjunto
de estudios que integran parte de la
respuesta a las exigencias reflexivas
que requiere el contexto politico
contemporineo. Los ensayos se
mueven en una pluralidad dada
por la libertad tematica, pero ca-
racterizados por la coincidencia en
la asimilacién de una ruptura con la
tradicion filosdfica, la secularizacion
constante de la religién y la capa-
cidad de pensar en una realidad
histérica nueva, sin esencialismos
determinantes, totalizadores y coer-
citivos de la actividad mental propia
de la condicién humana.

La compilacién de ensayos rea-
lizada por Marco Estrada Saavedra
conduce de la mano al lector por el
pensamiento arendtiano desde un
abordaje critico y contextual, pues
las diferentes perspectivas en las
que se desarrolla el abordaje tema-
tico permiten al lector conocer las
incidencias inauguradas por Arendt;
es decir, versan sobre la teoria y
la praxis en diversos rubros de la
crisis contemporinea a la luz del
pensamiento de Hannah Arendt,
teniendo como punto de partida
una clara conciencia de la época
posmoderna caracterizada por la
ausencia de certezas, pero que
simultineamente es acicate para
la reflexién sobre el estado de la
cuestién publica actual.

Asi, por medio de un profundo
andlisis del significado politico del
concepto de natalidad en el pen-
samiento arendtiano, Hans Saner

recupera que para la tedrica politica
judeo-alemana la experiencia dra-
matica y traumante del totalitarismo
implicé una profunda conmocién
existencial, asi como la pérdida de
todo asidero racional, de tal manera
que la seguridad del mundo que
se otorgaba en los tiempos de la
preguerra es apacible en compa-
racion del infierno vivido después
de los campos de concentracién y de
exterminio. De esta forma, en el
articulo Saner muestra cémo Arendt,
en lugar de adherirse al nihilismo o
la desesperacidn, se interné en los
vericuetos de una anhelada bus-
queda de respuestas y reflexiones
que le permitieran comprender y
enfrentar el fendmeno totalitario.
Por su andar reflexivo se percato,
segin Saner, de que la tradicién de
occidente o la filosofia académica
eran herramientas insuficientes para
comprender el fenémeno totali-
tario, pues el hecho de no haber
vislumbrado la catistrofe desperté
en Arendt la incertidumbre del
pensamiento filoséfico, teoldgico y
cientifico, asf como de una especie
de conspiracién hacia la vida activa
y la esfera publica. Por tal motivo,
Arendt intenta formas nuevas de
pensamiento mis adecuadas a la
comprensién de lo inusitado, de lo
nuevo y de lo raro de los fenémenos
totalitarios que tuvieran en conside-
racién lo particular, la pluralidad y
la libertad humanas. De esa forma,
Arendt, plantea un pensamiento que
le permitié orientarse en la pregunta
por el ser de la politica.

En su ensayo “El fin de la apo-
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teosis de la labor?: la vida buena y
la labor en la modernidad tardia”,
Claudia Lenz reflexiona teniendo
en cuenta la sociedad del trabajo
cuya finalidad y exigencias se vis-
lumbran desde las sociedades post-
industriales. La temitica la conduce
a considerar la existencia humana
en su pluralidad de dimensiones,
sin socavar ninguna de ellas por
exaltar otra, por mis sublime que
sea, ya que dicha reduccién supo-
ne un empobrecimiento alienante
de la condicién humana y de las
posibilidades inherentes a ella. El
mérito del ensayo de Lenz radica
principalmente en trascender la
visién economicista de la labor, de
los méirgenes estrechos de sobrevi-
vencia, la productividad y el deter-
minismo de la politica neoliberal
contemporinea, siendo sensible a
las condiciones de los trabajado-
res-ciudadanos; asi, conduce su
reflexién iluminada por la luz de la
“vida buena”, tanto individual como
colectiva, superando la visién del
ser humano como un trabajador-
consumidor. Al final de su ensayo,
aborda temas politicos como la
justicia, la equidad de géneros y
la sustentabilidad econémica desde
el filén de una existencia humana
plena de sentido, construida a tra-
vés de la intercomunicacién de
los ciudadanos que comparten un
mismo mundo.

Por su parte, Wolfgang Kersting
relaciona la teorfa subjetiva del po-
der, la teoria sistémica del poder y la
teoria intersubjetiva del poder que
apuntala un concepto comunitario

del poder desde el pensamiento de
Hannah Arendt, revisando sus fun-
damentos, alcances y limites. Con
esta comparacion, Kersting reco-
noce la profundidad, importancia y
originalidad de la nocién intersub-
jetiva del poder de Arendt para la
reflexién politica contemporinea,
puesto que la nocién de poder
arendtiana sélo es comprensible en
el marco de una concepcién politica
completamente distinta de las mo-
dificaciones sustanciales realizadas
por el burocratismo exacerbado y
las tecnocracias politicas, De tal ma-
nera, el concepto de poder arend-
tiano se distancia de las nociones de
violencia, dominacién, autoridad
despética o irracional y la fuerza para
fundamentar una racionalidad, insti-
tuida en la intersubjetividad, propia
de la politica que resista la instru-
mentalizacién de la racionalidad.
Algunas de las consecuencias de
tal asimilacién conceptual son el
rechazo de toda verdad absolu-
ta, ahistérica, ya que introducen
“necesidad discursiva y coaccién
prictica”; pero, también, la apertura
a la necesidad del discurso libre
mediante el intercambio de opi-
niones y el ejercicio de la libertad.
Lo valioso del trabajo de Kersting
radica no sélo en la profundidad y
meticulosidad del andlisis en la no-
cién de poder, sino principalmente
en las propuestas que ofrece para
superar las insuficiencias tedricas
del planteamiento, incluyendo al
arendtiano.

El articulo “Interhumanidad: el
nuevo papel del sujeto en la teoria
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politica de Hannah Arendt”, de
Wolfgang Heuer, aborda la nueva
concepcién del sujeto y muestra el
modo v la manera en que Arendt
fundament6 la interbumanidad y
las conclusiones que esbozé para la
nueva nocién de la accién y de las
instituciones politicas, especialmente
en la sociedad berlinesa, pues desde
la caida del Muro de Betlin y de la
reunificacion de las Alemanias se
requirié el ejercicio de un tipo de
pensamiento politico incluyente:
“uno que nazca de la pasién por el
mundo”, que permitiera compren-
der la constante novedad histérica
en la ausencia de basamentos uni-
versalmente vilidos para el juicio
y la accién. Por tal motivo, Heuer
delinea el tipo de “sujeto politico
comprometido con el mundo que
las democracias liberales requieren
para mantener su salud”, asi como
las condiciones para que esa sub-
jetividad liberal pueda generarse y
mantenerse.

Uno de los ensayos llenos de
pasién y de reflexién profunda
es el elaborado por Roland W.
Schindler, quien cuestiona, por un
lado, la forma en que se realiza
la comprensién de la civilizacién
occidental en relacién con sus difi-
cultades particulares, haciendo un
diagnéstico de dicha ruptura en la
obra arendtiana. La comprensién de
hechos que se encuentran allende
de los criterios tradicionales de la
moral y el derecho, deviene, bajo
este signo, “una verdadera tarea de
Sisifo”, mientras que, por otro lado,
la interrogante que aborda sefiala la

posibilidad de la solidaridad entre
los hombres; se ocupa, pues, de las
condiciones de una moral después
del holocausto, ya que el concepto
de ruptura de la civilizacién perte-
nece al entendimiento del colapso
de las concepciones tradicionales de
la moral. Con esto, realiza una
reflexién retratando el pensamien-
to moral de Arendt, a quien se le
acusa de plantear una teoria po-
litica “amoral”. El trabajo subraya
la importancia de la “ética politica
del reconocimiento” desde la critica
arendtiana a la modernidad, por lo
que Schindler eficientiza la idea de
ruptura y marca la radicalidad del
esfuerzo arendtiano por compren-
der la Shoa.

A pesar de que continuamente
a Arendt se le considera como una
pensadora de la praxis, Dag Javier
Opstaele presenta un novedoso
trabajo sobre el concepto de filoso-
fia en el pensamiento arendtiano
desde el pensamiento en si mismo
considerado, en su ensayo titulado
“La pregunta por el sentido del ser
o sobre la concepcién de la filosofia
en Hannah Arendt”, un tema esti-
mulante, puesto que una pensadora
que rompe las ataduras con la tradi-
cién vuelve, seglin Opstaele, a pre-
guntar por el ser pero “desde otra
manera”, ya que estd motivada por
la renovacién de la filosofia como
“teorfa puramente contemplativa”.
Asi, el ambito de la filosofia seri el
mundo de las apariencias, el sentido
de todo aquello que aparece, de
tal forma que Opstaele lo llama un
pensamiento ontolégico, porque
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pone en juego el sentido del ser. Por
lo que la filosofia se debe ocupar
del sentido de aquello que apa-
rece, sentido que el pensamiento
descubre en forma de narraciones.
Por tanto, el pensar filoséfico serd
sélo una “hermenéutica politico-
fenomenolégica”.

Uno de los trabajos mids densos
e insinuantes es el escrito por Ernst
Vollrath titulado “La critica del juicio
politico de Hannah Arendt”, en el
que sefiala que el enfrentamiento
de situaciones que parecen escapar
del entendimiento, no tanto por su
magnitud como por su irrepresenta-
bilidad, colapsa todas las categorias
politicas y morales tradicionales
para su comprension; por tal mo-
tivo, queda pendiente la compren-
sién. Asi, junto con Arendt, retoma
la Critica del juicio de Kant, en su
nada ortodoxa lectura, para cimen-
tar su teorfa de la accién politica,
estructurando una forma de razén
capaz de enfrentarse comprensiva-
mente a lo mundano-particular no
determinado causalmente. Resalta el
rescate de la facultad del juicio que,
segliin Arendt, implica “un nuevo
comienzo” para la teorfa politica.
Con el fin de resaltar su trascenden-
cia Vollrath retoma la importancia
del juicio reflexionante, que opera
bien “sin necesidad de un universal
para subsumir al particular”, para
manifestar su fuerza, autonomia y
capacidad de pensar el 4ambito de
la accién tras la ruptura tragica de
la tradicién.

Por 1ltimo, el articulo de Marco
Estrada Saavedra, “Decir cémo fue:

el juicio y la narracién en la obra
de Hannah Arendt”, sostiene la tesis
de que el juicio reflexionante tiene
un papel cognitivo relevante den-
tro de la especulacién politica de
Arendt y la presenta de la siguien-
te manera: 1) “el reconocimiento
de la diferencia fenoménica en el
mundo de las apariencias”; 2) “la
construccion de conceptos en las
ciencias sociales”, y 3) “la sintesis de
la diversidad fenoménica histérico-
politica en forma de narraciones”.
Lo anterior tiene como finalidad
la comprension de la singularidad
y originalidad de los fenémenos
histérico-politicos, puesto que los
fenémenos del totalitarismo en Ale-
mania y Rusia revelaron la incapaci-
dad de la reflexién realizada por las
ciencias sociales para comprender
lo “nunca antes visto”,

I

Cabe sefialar que la obra es
una traduccién rigurosa hecha por
Marco Estrada Saavedra, mexica-
no, socidlogo y politélogo de la
Universidad Auténoma Metropoli-
tana-Azcapotzalco, quien no sélo
manifiesta su interés por la politica,
sino que su entusiasmo contribuye
a la expansién del pensamiento
critico y, sobre todo, a la reflexién
sin comparacién, desde una reali-
dad exigente de nuevas alternativas
politicas y pricticas piblicas.

El trabajo expuesto muestra la im-
portancia de la comprensién aren-
dtiana, pues filésofos, politélogos y
soci6logos alemanes son expuestos
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al mundo gracias al esfuerzo inte-
lectual e interpretativo de un mexi-
cano que, considerando la herencia
reflexiva de una mujer judia, realiza
la actividad propiamente humana: la
comprension dialdgica. Su actividad
no sélo es un planteamiento que
muestra una actitud tedrica frente
a un 4rea concreta de temas, sino
que manifiesta una forma especifica
de mostrarse en el mundo. En este
complicado proceso se configura
una actividad siempre inacabada,
constante y abierta que implica un
genuino y constante didlogo. Este
encuentro se efectia impregnado
por el caricter intersubjetivo del
pensamiento representativo que
no busca adoptar pasivamente el
punto de vista de los otros como si
se intentara ser o sentir como otra
persona o s6lo unirse a la mayorfa,
sino un pensamiento critico que da
cuenta de la alteridad como consti-
tutiva de la identidad propia desde
una realidad concreta y contextual.
El punto de vista del otro nos de-
manda considerar a todos y a cada
uno de los seres racionales como
un individuo con una historia, una
identidad y una constitucién afec-
tivo-emocional concretas, ya que al
asumir el punto de vista hacemos
abstraccién de lo que constituye lo
comin. Siempre se intenta com-
prender las necesidades del otro,
sus motivaciones, qué busca y cui-
les son sus deseos. Incluso la propia
relacién con el otro se rige por las
normas de equidad y reciprocidad
complementarias; es decir, cada
cual tiene el derecho a esperar y

suponer de los otros formas de con-
ducta por las que el otro se sienta
reconocido y confirmado en tanto
que ser individual y concreto, con
necesidades, talentos o capacidades
especificas.”

Por dltimo, si la dimensién pu-
blica-politica es el Ambito en el cual
los asuntos humanos se jluminan
por el reconocimiento de la inter-
subjetividad y es el espacio publico
donde se muestran los actos y las
palabras, sea para bien o para mal,
entonces esta obra se presenta en
tiempos en los que el fulgor se
extingue por la desconfianza, el
desorden y las injusticias; por el
uso del discurso que no descubre
lo que es, sino que lo esconde, lo
nubla, lo ensombrece a través de
exhortaciones de tipo moral y otras,
que con el pretexto de defender
antiguas verdades, impiden y des-
honran toda posibilidad de verdad
a fuerza de trivialidades carentes de
significado.

Parece que el esfuerzo de la Uni-
versidad Auténoma Metropolitana
por difundir en estos tiempos el
pensamiento incluyente de Arendt
es como la gota suave que busca
perforar la roca de los 4mbitos po-
liticos esclerotizados y aferrados,
empefiados en encerrarse en las di-
mensiones oscuras de un individua-
lismo que se priva de la pluralidad

7 Seyla Benhabib, “El otro generalizado
y el otro concreto”, en Seyla Benhabib y
D. Cornell, Teoria feminista y teoria criti-
ca, Valencia, Alfons el Magnédnim, 1990,

p. 136.
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comunicativa. Asi, muchos ojos, que
se encuentran acostumbrados a las
tinieblas, dificilmente serdn capaces
de distinguir la luz sencilla de esta
propuesta compartida donde urge la
reflexion politica desde elementos

criticos y abiertos; las limitaciones
propias de la difusién se topan con
la roca dura de la desesperacion y
de la incredulidad que obstaculizan
el brillo sencillo, pero radiante, de
la politica.
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ablar de Hannah Arendt
es hacer referencia a una
pensadora (ella misma re-

chazé el titulo de “filésofa”) que en
los ultimos afios ha cobrado cada
vez mayor relevancia en el 4mbito
de la filosofia politica, gracias a
sus sugerentes reflexiones sobre el
totalitarismo, la revolucién, la natu-
raleza de la libertad, la historia del
pensamiento politico, etcétera.

De entre la bibliografia que
ha reflexionado alrededor de su
pensamiento, queremos destacar
aqui la reciente aparicién del libro
Hannah Arendt. El espacio de la
politica, de Cristina Sinchez Mu-
fioz; en €él, como lo indica el titulo
mismo, hay la intencién de ofrecer
al lector un panorama general —lo
cual no impide la exhaustividad ni
la presentacién de posiciones criti-

" Escuela de Filosofia, Universidad
Intercontinental, México.

Luis Arturo Pelayo Gutiérrez*

cas— sobre el pensamiento politico
de Hannah Arendt, autora cuya
intencién no fue construir un gran
sistema filoséfico, sino reflexionar
sobre los fenémenos politicos para
intentar comprenderlos.

El texto se estructura en cinco
capitulos, amplios y bien desa-
rrollados, en los que se explican
los conceptos fundamentales del
pensamiento de Hannah Arendt, los
cuales se van articulando a modo de
premisas que permiten, en el dltimo
capitulo, cerrar la exposicién con la
presentacion de la postura politica
de Arendt.

Para comenzar, se ofrece un ani-
lisis de la metodologia utilizada por
la pensadora judia a lo largo de su
obra. Aunque es un hecho de sobra
comentado la falta de sistematicidad
de Arendt, Sinchez sefala que es
necesario reconocer la coherencia
de sus ideas y la existencia de un
método de trabajo. Y justamente la
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explicitacién de este método es el
punto central del primer capitulo
del libro, que comienza caracte-
rizando el estilo de Arendt como
un didlogo interior sin final, del
yo consigo mismo —en el que a
veces se pueden seguir sendas que
conducen a caminos sin salidas—.
En realidad, se trata de egjercicios
de pensamiento que no aspiran a
alcanzar una certeza inductiva o
deductiva, sino que se plantean
como tentativas exploratorias del
pensamiento que se internan a tra-
vés de las categorias tradicionales
de la teoria politica y se oponen a
la metodologia caracteristica de la
ciencia politica positivista.

El sistema positivista aplicado
a la politica, contra el cual se ma-
nifiesta Arendt, tiene como rasgo
distintivo la separacién 16gica entre
hechos y valores, asi como entre
teorfa y praxis, ademds de que apli-
ca un método verificacionista que
garantiza la neutralidad axiolégica;
esto significa que las cuestiones
normativas se consideran como de-
se0s o respuestas emocionales que
no pueden examinarse de manera
racional. Desde esta perspectiva, la
ciencia politica debe ser fundamen-
talmente descriptiva. No obstante,
esta mentalidad conduce, en opi-
nioén de Arendt, a la marginacién
de una de las funciones clisicas de
la teorfa politica: su capacidad para
ayudar a distinguir entre apariencia
y realidad —falso y verdadero— y
proporcionar orientacién para la

! pp. 11-12.

praxis. Asi, la ciencia politica positi-
vista se convierte en un instrumento
de anilisis insuficiente para descri-
bir los fenémenos politicos, porque
se dirige Unicamente a controlar,
ordenar y administrar la vida poli-
tica.? Esto termina por desvirtuar el
significado de la auténtica politica,
a la que Arendt entiende como la
construccién de espacios publicos
de libertad.

Contra este tipo de concepcién y
compartiendo el interés de diversos
pensadores de su época de elaborar
una teoria capaz de dar respuestas
normativas a los tiempos que les
habia tocado vivir —caracteriza-
dos por el totalitarismo—, Arendt
defenderd, como sefiala Sdnchez
todavia en el primer apartado, la
recuperacién del concepto de ex-
Dperiencia:?® el pensamiento surge
de los incidentes de la experiencia
viva, que son los tinicos indicadores
que permiten orientacién. A partir de
esto, intenta develar los origenes
de aquellas experiencias y fenéme-
nos que constituyen la esencia de
la vida politica, esto es, de la vida

2 pp. 15-21.

3 El término “experiencia” remite en
Arendt a la fenomenologia y hace referen-
cia a la interdependencia entre el sujeto y
el mundo. Por medio de la experiencia, el
agente y el mundo objetivo pueden unirse.
Lo que acaece al sujeto en estricta soledad
no se considera una experiencia, porque
no implica contacto con el mundo. Las
experiencias valiosas serdn aquellas que
hablen de pluralidad y de la creacién y
preservacion de un espacio en el que esa

‘pluralidad pueda manifestarse y el sujeto

pueda revelar su identidad mediante he-
chos y palabras, p. 46.
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activa. Su propésito era, pues —y
en esto residird su propia metodo-
logia—, poner al descubierto las
experiencias humanas que crean los
conceptos politicos y recuperar su
sentido originario; las experiencias
humanas constituyen la materia de
la politica, el pensamiento surge
de los incidentes de la experiencia
viva y a ésta debe seguir unido.

Arendt encuentra la manifesta-
cién mis clara de estas experiencias
en la narracién de relatos, entendi-
dos como el medio para representar
y comprender experiencias que
crean tanto los conceptos politicos
como los acontecimientos histéri-
cos. Tales relatos, que dan cuenta
de la fragmentacién de la realidad
antes que de la totalidad, se enfo-
can en los incidentes histéricos,
las anécdotas, las biografias y las
obras literarias, es decir, en aquellas
situaciones y gestos singulares que
interrumpen el movimiento de la
vida cotidiana.

Las tres figuras narrativas repre-
sentativas de la metodologia de
Arendt presentadas por Sdnchez,
ya en el segundo capitulo del libro,
son la metdfora, el relato trdgicoy
la biografia. Aplicando esta meto-
dologia para la comprension de los
fenémenos politicos, principalmen-
te el totalitarismo y la realidad del
holocausto, Arendt sostiene que la
Unica manera de encarar €l pasado
es no dominarlo o deshacerlo, sino
comprenderlo, reconciliarse con él,
lo cual sélo puede hacerse desde
el relato: “Todas las penas pueden
soportarse si las ponemos en una

historia o contamos una historia
sobre ellas”, sefiala en el epigrafe
del capitulo dedicado a la accién
en su obra La condicion humana,
retomando a la escritora danesa Isak
Dinesen. Esta fue la actitud que en
su momento sostuvo Benjamin al
sefialar la importancia de relatar los
acontecimientos, no sélo porque se
podrian recuperar los fragmentos
del pasado que de otra manera
quedarian en el olvido, sino porque
la memoria de los hechos podria
redimir de la insoportable realidad
de los mismos.*

Al mismo tiempo, con el recono-
cimiento y recuperacién de historias
que ayudan a recobrar el pasado
perdido y fragmentado, es posible
acentuar la singularidad de cada
agente, autor de una historia tinica
e irrepetible —singularidad que
manifiesta la pluralidad humana,
condicién especifica para la exis-
tencia de toda vida politica— que
se representa, por ejemplo, en su
biografia. Y mediante la narracién
de tales biografias, que no es hecha
por el mismo agente, las personas
individuales adquieren un recono-
cimiento publico, es decir, aparecen
en un espacio piiblico en el que son
vistos y oidos por los demas.>

Precisamente en este momento
se sefiala por primera vez la rela-
cién que, en opinién de Cristina
Sanchez, existe entre la metodolo-
gia arendtiana y los objetivos de la
teoria feminista contemporinea: es

4 p. 69.
Sp. 74
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posible “reconstruir los fragmentos
de las experiencias politicas de las
mujeres que han sido silenciadas y
olvidadas, y que constituyen la me-
moria politica de las vindicaciones
y anhelos de las mujeres”.

Finalmente, en este segundo
capitulo la autora sefiala la re-
cuperacién que Arendt hace de
la teorfa kantiana del juicio para
elaborar su concepcién del pensar
representativo; esto es, la capacidad
de “pensar en el lugar del otro”.”
Encuentra ahf la forma del pensa-
miento politico por excelencia, que
consiste en adoptar el punto de
vista de los demis, con lo cual se
resalta la comunicabilidad e inter-
subjetividad. Al ejercitar el pensar
representativo nos situamos en una
actitud moral de respeto mutuo y de
reconocimiento de los otros; esto es,
de reciprocidad igualitaria. Pensar
desde la perspectiva de los otros
significa abandonar, siquiera por un
instante, el cémodo mundo de lo
privado e insertarnos en el espacio
puiblico —real o simbélico— con el
fin de comenzar un didlogo con
los demis, en el que el objetivo final
no es el consenso o la unanimidad,
sino la “anticipada comunicacién
con los otros”.®

En este punto, Cristina Sinchez
recupera los planteamientos de
Seyla Benhabib acerca de un suje-
to moral contextualizado y situado
—por oposicién al sujeto abstrac-
to de las éticas universalistas—, re-

§p. 75.
7 p. 82.
8 pp. 5-6.

flejado en lo que ella llama el “otro
concreto”, una persona singular con
deseos e interés propios, un sujeto
situado como sujeto ético y politico
que estaria entretejido en la red de
narrativas que componen su vida y
cuya identidad dependeria no sélo
de sus acciones, sino de las interpre-
taciones que de ellas llevan a cabo
las personas que lo rodean.?

En el tercer capitulo del libro,
la atencién de la autora se centra
en la distincién que plantea Arendt
entre las dos grandes lineas de
pensamiento que configuran la po-
litica: una coincide con los intereses
de la vida contemplativa y otra se
identifica con los de la vida activa.
A partir de aqui, se expone la reivin-
dicacién del sentido originario de la
vida activa centrada en el concepto
de accién. Para ello, se parte, en
primer lugar, de sefialar que la tra-
dicién predominante —establecida
con Platén— ha centrado el interés
filoséfico en la vida contemplativa,
en detrimento de la accién politica,
de la praxis. Pero esta tradicion, en
opinién de Arendt, es incapaz de
dar cuenta de la importancia de la
vida politica y de la accién, por-
que es, en esencia, profundamente
antipolitica, de modo que ha des-
virtuado el sentido originario de la
vida activa. A partir de la critica a
la identificacién de la filosofia con
la tradicién platénica y la imposi-
cién de ésta —de la contemplacién
sobre la accién— como modelo
para la configuracién de la filosofia
politica, Arendt intenta rescatar la

9 p. 82.
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vida de la polis anterior a Platén,
la cual tendria sus comienzos en
Homero y alcanzaria su méixima
gloria con Pericles,® y en la que
ninguna dimensién sobresalia y la
comunidad civica se construia en
torno a la participacién piblica,
entendida como el tinico dmbito en
el que era posible el reconocimien-
to mutuo. Para Arendt, la politica
es, pues, el espacio propio de la
praxis, posible sélo en un contexto
de comunicacién y presencia de
los demids que habitan el mundo
compartido mediante las palabras
y las acciones.!

Una vez reivindicado el sentido
originario de la vida activa, Arendt
se propone, como sefiala Sanchez,
analizar las distintas actividades que
la componen con el fin de poder
delimitar el espacio de la politica.'?
Para ello, enuncia las tres activida-
des que a su juicio son propias de la
especie humana: la labor, el trabajo
y la accién —la actividad politica
humana central—, y expone las par-
ticularidades de cada una de ellas,
lo cual constituye la materia de la
segunda parte del tercer capitulo
del libro que nos ocupa.

En el cuarto capitulo, la autora
expone cuidadosamente las caracte-
risticas fundamentales del concepto
de accién en Arendt, en especial, el
hecho de que depende por entero
de la constante presencia de los de-
mis, de modo que supone siempre
como condicién a priori la existen-

1 pp. 115-116.
1 p, 125.
2 pp. 133-169.

cia de una pluralidad de oyentes,
es decir, una comunidad que habita
un espacio piblico —“los que son
iguales pero diferentes”—,'® ademas
de que implica un esfuerzo delibe-
rado por construir un espacio co-
mun y mantener un mundo estable
de instituciones, objetos e historias
compartidas.

Por dltimo, después de expo-
ner la caracteristicas del concepto
de accién de Arendt, la actividad
politica humana central, la autora
presenta en el quinto y ultimo ca-
pitulo de esta obra una revisién de
la postura politica de corte partici-
pativo de Arendt, caracterizada por
la idea de la accién compartida y
del poder comunicativo, en la que
la ciudadania tiene una intensa
participacion y se compromete con
lo publico, y en la que es posible
construir y preservar un espacio pa-
blico deliberativo y respetuoso en la
pluralidad. Esto responde, sin lugar
a dudas, a la idea que Arendt tiene
de lo caracteristico del ser humano:
la accion politica, es decir, el ejerci-
cio de la capacidad de accién y de
discurso en un espacio publico que
garantiza la memoria y estabilidad
de las acciones. Desde esta pers-
pectiva, la politica se constituye,
pues, como un asunto de todos,
vya que no es posible permanecer
al margen de la construccién de
un mundo comin, y sélo mediante
la actuacién en la dimensién del
espacio piblico que es la politica
pueden los seres humanos llegar a

Bp. 172,
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la condicién de auténticos sujetos
o individuos auténomos.14

Al finalizar la exposicién de los te-
mas tratados en cada uno de los
capitulos del libro, no podemos
dejar de mencionar las virtudes de
la obra de Cristina Sdnchez, entre
las que destaca la seriedad de la
investigacion, la presentacién de
numerosas referencias bibliogra-
ficas que permiten ampliar los
contenidos, la puesta en juego
de diversas interpretaciones sos-
tenidas por los comentaristas de
la obra de Arendt, las posiciones
criticas hechas a su pensamiento y
las contradicciones detectadas por
la misma autora en el tratamiento
de algunos conceptos; dicho en
una frase, este texto presenta un
cuidadoso andlisis de los temas

" Lo que une a los sujetos individuales
en cuanto “ciudadanos de la politica” es
el hecho de habitar un comiin espacio
publico, compartir intereses publicos defi-
nidos por medio del debate intersubjetivo
y defenderlos en el seno de instituciones
publicas que garanticen la pluralidad
constitutiva de la ciudadania,

que delimitan el pensamiento
arendtiano. Tal andlisis permite al
lector adentrarse con seguridad en
los planteamientos de esta desta-
cada pensadora judia y lo mismo
se dirigen al especialista que
desea profundizar en los temas
tratados que al nedfito deseoso de
conocer las ideas centrales de un
pensamiento politico cada vez mis
relevante en la filosofia contem-
poranea. El libro se vuelve, pues,
como ha sefialado el destacado fi-
l6sofo espaniol Javier Muguerza en
la “Presentacién”, una herramienta
realmente valiosa para compren-
der a Hannah Arendt, mujer que
tiene mucho qué decir a cuantos
en el siglo Xxx1 se pregunten por el
futuro de la participacién ciudada-
na en la vida democritica.
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Karla Alejandra Hernandez Alvarado*

ora Elvira Garcia Gonzilez

siempre nos brinda valio-

so0s estudios sobre la filoso-
fia politica contemporinea debido
a su constante preocupacion sobre
lo humano en el 4mbito politico; su
texto Del poder politico al amor al
mundo, un andlisis sobre Hannah
Arendt, no es la excepcidn.

Su publicacién es importante en
nuestros dias ya que el pensamiento
de Hannah Arendt aidin se nos revela
como una de las grandes contribu-
ciones en el dambito de la filosofia
politica y nos invita a reflexionar
sobre cémo afrontar el problema de
la comprensién de los fenémenos
politicos.

Sin una reflexién constante e
innovadora —como si hallamos
en este libro—, las pricticas poli-
ticas actuales pueden constituir un

* Escuela de Filosofia, Universidad
Intercontinental, México.

peligro en nuestras sociedades de
masas, donde se experimentan si-
tuaciones de impotencia politica.

La denuncia de Arendt del totalita-
rismo, y que integra en sus reflexio-
nes Dora Elvira, no es un sistema
que haya quedado en el pasado y
sin posibilidad de repetirse, pues éste
es un fenémeno que tiene sus raices
en la masificacién y en la pérdida
de la esfera piblica,! caracteristicas
de nuestras sociedades actuales. Por
tanto, parece justificada y relevante
la publicacién de un libro como el
de Dora ya que, siguiendo con la
pretensién arendtiana, su propuesta
nos demanda reflexionar permanen-
temente sobre los problemas politicos
de nuestros tiempos y ocuparnos del
mundo con responsabilidad, recha-
zando cualquier forma de huida de
la realidad.

! Enrique Serrano, Consenso y conflicto,
México, Grupo Editorial Interlineas.
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En este texto podemos encontrar
ciertos temas ineludibles en la teorfa
arendtiana que fungen como hilo
conductor y que “apuntan hacia
la realizacién de lo politico como
lugar propicio para que se lleve a
cabo el amor al mundo”.? Entre esos
temas, el central es el del poder,
considerando que Hannah Arendt
lo incluye de una manera muy ca-
racteristica en su teoria politica con
lo cual rompe con la interpretacion
clasica de éste.

El concepto de poder se ha
relacionado con otros conceptos
politicos como el de la violencia,
dominacién e instrumentalizacién.
Sin embargo, Dora Elvira nos mues-
tra que para la fildsofa alemana el
poder “se articula con otros con-
ceptos importantes tales como el
didlogo, la pluralidad, el acuerdo,
la accién y el comienzo”.?

Este texto nos demanda hacer una
reflexién sobre la consideracion de la
violencia en el ambito politico como
elemento categdricamente disolvente
del mismo.? De esta manera, la autora
efectiia un andlisis en torno al con-
cepto politico de la violencia. Preten-
de mostrar la “incompatibilidad expli-
cita de los conceptos de violencia y
politica incluyendo necesariamente el
poder politico como elemento central
en este mundo de la politica”.® Si la
politica, desde esta perspectiva, es el

2 Dora Elvira Garcia Gonzilez, Del
poder politico al amor al mundo, México,
Porria/ITEsM, 2005, p. 5.

3 Ihidem, p. 22.

4 Cfr. idem.

5 Idem.

“4mbito de la pluralidad, del didlogo,
del comienzo, de la accidn, esfera de
lo comtin y de la libertad, [entonces,]
constituye la planificacién del ser hu-
mano; la violencia por su parte realiza
su aniquilacién”.® Por eso la autora
insiste desde el comienzo de su texto
en que sélo mediante la reflexividad y
el desarrollo de la capacidad de juicio
se logra el didlogo, la deliberacion y
la libertad. Suspender tal capacidad
da paso a la masificacién.

A diferencia de Weber —a quien
le dedica un capitulo—, Arendt
considera que la violencia no pue-
de existir “en el corazén de toda

- politica®, sino que apuesta a la

politica como discurso,” punto que
desarrolla la autora recurriendo a
Aristoteles y enfatizando la impor-
tancia de la retdrica en el ambito de
la politica de la teorfa arendtiana, ya
que ésta se gesta en el mundo de la
vida y se encuentra imbricada con
el espacio ético-politico. Para los
objetivos de Dora Elvira, el tema de
la retdrica es ineludible, ya que ésta
interviene cuando “en ese espacio
ostensible existen palabras hostiles
y de resistencia, de manera que
se promueve su accesibilidad y su
aptitud para la comunicacién y la
bisqueda de acuerdos”.®

De esta forma, Dora Elvira no
s6lo analiza detalladamente los
conceptos de la teoria arendtiana,
sino que en ocasiones recurre a las
fuentes de la pensadora, como Aris-

6 Ihidem, p. 23.
7 Cfr. idem.
8 Ibidem, p. 9.
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tételes y Kant. La categoria de juicio,
necesaria en el espacio de la accién,
de la pluralidad y de la libertad no
s6lo nos remite en cierto momento
a pensar en la Critica del juicio del
filésofo alemin, sino que también
nos remite, en Arendt, a la idea de
Dphrénesis de los griegos. Asi, es
posible conceder que en ambos
filésofos —Aristételes y Kant—,
como dice Dora Elvira:

confluyen las apuestas que Hannah
Arendt realiza en torno a las cues-
tiones sobre el juicio. Phrénesis y
sensus communis se articulan en
el pensamiento arendtiano para
conformar su propuesta con cardc-
ter profundamente hermenéutico
y de manera similar, en tanto son
mecanismos de racionalidad que
articulan lo universal —criterios,
principios— con lo particular —con-
creto y contextual—, para el logro de
posiciones abiertas, interrelacionales
y con disposicién al didlogo.?

La autora no sélo nos brinda
aquellos elementos que recupera
Arendt de la tradicién, sino que
ademds nos muestra con gran ha-
bilidad un anilisis sobre cémo se
aplican ciertos temas a la propuesta
hermenéutica gadameriana.

Ahora bien, la riqueza del libro
no solo esti en los planteamientos
que integran el texto, sino en la ma-
nera de reflexionar sobre el pensar
hermenéutico y la cultura por me-
dio del entendimiento compartido y
alaluz de la teorfa arendtiana. Dora
Elvira recupera la afirmacién de que

¥ Ibidem, p. 78.

cultura y politica se interrelacionan
mutuamente, argumentando que
el juicio es politico y se relaciona
con la phrénesis. Sostiene que, aun-
que no podamos establecer reglas
morales por razonamiento légico,
si podemos desarrollar la facultad
de juicio.’? El hacer un ejercicio de
éste sobre asuntos comunes en el
espacio publico posibilita diferentes
interpretaciones y diversas maneras
de apreciar el mundo.

Asi, la autora sefiala la importan-
cia del didlogo ya que gracias a éste
se puede ejercitar la racionalidad
practica y manifestar el proceso de
la phrénesis.

Este acercamiento al modo de pen-
sar hermenéutico y su relacién con
la cultura nos muestra tal proceder
hermenéutico con su requerimien-
to necesario de la presencia de la
pluralidad de los otros miembros
conformadores de una comunidad
en una cultura.!

Ademis, Dora Elvira pone sobre
la mesa la problemitica acerca de
la existencia de grupos minoritarios
que exigen el reconocimiento de su
identidad y derecho a la diferencia,
pero a quienes se les exige homo-
geneizarse y subsumirse a formas
de vivir y pensar. Afirma claramente
que, desde Arendt,

los grandes peligros para la pérdida
de la esfera publica son [...] como
dos caras del mismo procesc: por
un lado, el centralismo del poder, y

0 Cfr. ibidem, p. 96.
W Ibidem, p. 100.
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por el otro, la masificacién de la so-
ciedad, produciendo la atomizacién
y separacion de las personas con su
consiguiente soledad.”

De ahi el énfasis de la autora en
la necesidad de construir un cierto
orden politico donde se represente
no sélo la estabilidad entre los hom-
bres, sino entre los grupos cultura-
les y donde se genere “el contacto
con los otros, en un espacio comiin,
en donde el discurso y el habla ple-
nifican a las personas y alcanzan la
realizacién de la libertad, siempre a
partir de la diferencia”.’® Pero para
lograr un didlogo e interrelacién
entre los grupos culturales diversos,
Dora Elvira considera necesario
aceptar esa “capacidad de juicio”
que conduce a lograr esto.

Para eso, la autora nos habla de
una actitud acorde y amorosa con
los demads, resultado de su bus-
queda de una facultad del espiritu,
correspondiente a la manera que
tiene de pensar el mundo y recon-
ciliarse con él.

Coincidiendo con el rechazo de
Arendt a las actitudes totalizantes y
homogeneizadoras de las diferen-
cias, Dora Elvira integra sus reflexio-
nes y las criticas al pensamiento
arendtiano sobre el género, va que,
aunque la filésofa de Kénigsberg no
haya trabajado de manera explicita
este tema, sus escritos han generado
diversas interpretaciones.

Y sin dejar nunca de lado el
tema del poder y su postura frente

12 tbidem, p. 112.
3 Ibidem, p. 116,

a la violencia, Dora Elvira establece
didlogos entre la teorfa arendtiana
y otras que al parecer no tendrian
nada en comin, Comenzando con
Maquiavelo, procura entresacar y
analizar aquellos temas colindantes
entre ambos. Sin embargo, muestra
claramente la distancia que toma
Arendt respecto de la postura ma-
quiaveliana, ya que ésta parte de
una racionalidad de caricter ins-
trumental donde se entiende a la
repiblica como fabricacién, mien-
tras que para Arendt, situdndola en
el ambito de la “accién”, no puede
entenderse de la misma manera vy,
distinguiendo entre poder y violen-
cia, menciona los peligros al usar
esta ultima con fines politicos.

Asi, Dora Elvira también logra un
acercamiento a la teoria de Weber,
quien fue una influencia explicita
para la pensadora en su constante
andlisis y critica a la modernidad,
y a la teoria de Schmitt en donde
la autora sostiene que el enfrenta-
miento de ambas posiciones “ex-
presan un falso dilema, a saber: o
asumir la violencia como condicién
y €je de la vida politica, o afirmar
la exclusién de reflexiones teéricas
sobre la violencia como elemento
central en ese espacio politico”.™
Este texto enfrenta la aparente
paradoja asumiendo la violencia
como hecho de nuestra vida politi-
ca, como también en solventarla y
superarla por medio del didlogo y
el discurso de la sociedad politica.
Para la autora, “no se trata ni de

Y Ibidem, p. 206.
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negar la existencia de la violencia
ni de absolutizarla, sino de reco-
nocerla y superarla por medio de
acciones politicas relevantes en un
orden civil”.!s

Interesante e innovador es el
ultimo didlogo donde Dora Elvira
pretende analizar las coincidencias
y las diferencias entre Hannah Arendt
y Maria Zambrano, partiendo de la
preocupacién politica que funge
como eje en el edificio tedrico de
ambas filésofas. En su texto nos
muestra que lo poético no queda
excluido en Arendt; de hecho, la
pensadora le reconoce su enorme
riqueza en el Ambito existencial y
Dora Elvira nos lo aclara mostrando
que para Arendt “la poesia es, de
todos los objetos de pensamiento,
el mis préximo; el poema es lo mis
relevante de la obra de arte, deviene
una cosa tangible para sostener la
memoria”.’6

Lo que podemos encontrar en
este libro son diversos temas ac-
tuales que Dora Elvira recupera
para analizarlos desde la teoria
arendtiana tomando ciertos rubros
como hilo conductor de todo el
texto; como el de poder, desde el
cual Dora Elvira sostiene que se
puede posibilitar una bisqueda y

15 Idem.
8 thidem, p. 229.

una esperanza de mejores situa-
ciones. Debido a su preocupacién
constante sobre lo humano y sus
posibilidades de pensar un mundo
mejor, la autora plantea que desde
la visién de Arendt se puede vis-
lumbrar una serie de posibilidades
humanizadoras en el ambito de la
politica, pues desde ella se sugiere
la posibilidad de pensar en tiempos
mejores y un mundo nuevo.

Esta actitud hace del texto no sélo
un minucioso andlisis que le sirve
para abordar problemdticas contem-
porineas, sino que ademas nos abre
a nuevas reflexiones entrelazadas con
nuestro mundo actual. Esta actitud
arendtiana con la que esti escrita el
libro se liga con la de responsabili-
dad, con la que se hace o se deja
de hacer en este mundo. Asi, desde
esta postura, Dora Elvira nos llama a
“dar respuesta ante las generaciones
futuras sobre el deterioro del entorno
humano, segiin el mundo politico y
cultural que leguemos™. V7 Esta respon-
sabilidad, enfatiza la autora, nace del
amor mundi, del amor al préjimo. “Es
ese amor lo que nos impulsa a cuidar
a los que vendrin v, por ello, la ne-
cesidad de que la reconciliacién sea
radical y se oriente hacia un mundo
nuevo”. 18

7 Ibidem, p. 261,
18 Idem.

Intersticios, aiio 10, niims. 22/23, 2005, pp. 281-293







HANNAH ARENDT EN LAS PUBLICACIONES
MEXICANAS Y EN EL ANALISIS DE CITAS

Veronica Carmona Victoria*

Introduccién

lo largo de este volumen especial de

Intersticios se han proporcionado datos

biogrificos dirigidos al desarrollo del
pensamiento de Hannah Arendt, se ha hablado de su vida y obra, y se
han ofrecido investigaciones originales. Para redondear el estudio de y
sobre Hannah, es pertinente contemplar un anilisis bibliométrico, con el
objeto de tener un panorama de la visibilidad de los trabajos que se han
publicado ante esta figura tan relevante.

Puesto que la comunidad cientifica se comunica por medio de los canales
formales, i. e, articulos de revistas y libros, que a su vez son fuente de nuevos
trabajos de investigacidn, es pertinente desarrollar un estudio de esta indole,
con dos propésitos: detectar lo que se ha producido alrededor de Hannah
Arendt y ver el impacto de tal produccién bibliogrifica.

I
Para detectar qué y quiénes han escrito en nuestro pafs, sobre y alre-

dedor del pensamiento de Arendt, fue pertinente consultar la base de datos
Filos.**

* Instituto de Investigaciones Filosdficas, Universidad Nacional Auténoma de
México, México.

** Base de datos bibliogrifica del Instituto de Investigaciones Filoséficas de la
UNAM, htip://www.filosoficas.unam.mx/basefilos.
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Filos es una herramienta con la que se realiza la gestién de informacién
a través del andlisis documental. Analiza y difunde libros, ensayos, tesis,
articulos, resefias y obras de consulta, publicados en México y relacionados
con la filosoffa. Tiene como prop6sito principal reunir, almacenar, organi-
zar, mostrar y acceder a la informacién bibliogrifica de los documentos
que la comunidad académica filoséfica publica en nuestro pas.

A continuacion se ofrece una bibliografia sobre Hannah Arendt, cuyos
documentos son producto y resultado de la biisqueda realizada dentro
de Filos:

“Bibliografia esencial de y sobre Hannah Arendt”, en Metapolitica, vol. 1,
nim. 2, abr-jun, 1997, pp. 273-276.

Arendt, Hannah, “Filosofia y politica” [trad. del inglés de Adolfo Castafiénl,
en Gaceta del Fondo de Cultura Econémica, n.e., nim. 221, may,
1989, pp. 11-16.

Avila-Fuenmayor, Francisco, “El pensamiento politico de Hannah Arendt”,
en Paideia, aho 1, ndm. 3, 2003, pp. 28-33.

Brunet Funes, Graciela Nelida, Hannab Arendt: una ética de la accién
¥ de la reflexion, tesis de maestria en Filosofia, Facultad de Filo-
sofia y Letras, Universidad Nacional Auténoma de México, México,
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II

La bibliografia es la base del concepto de bibliometria; desde sus ori-
genes hasta la fecha estd intimamente relacionada tanto con la bibliografia
como con las fuentes de informacién. Los trabajos de F. Cole! y Eales, y

1 F. Cole y Eales N.B., “The History of Comparative Anatomy, part 1. A Statistical
Analysis of the Literature”, en Science Progress, nim. 11, pp. 178-196, 1917. Se aplican
métodos estadisticos a la historia de la anatomfa, se analizan trabajos aparecidos entre
1543 y 1860.
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el de Hulme? se reconocen como los antecedentes de las investigaciones
dirigidas a lo que hoy denominamos bibliometria; en ellos se detectan’
los primeros estudios estadisticos y se presentan los anilisis cuantitativos
de la literatura,

Pritchard fue el primero en proponer el término bibliometria como
un nuevo concepto para lo que se llamaba statistical bibliograhy: “la
aplicacién de métodos matemiticos y estadisticos dispuestos para definir
los procesos de la comunicacién escrita y la naturaleza y desarrollo de
las disciplinas cientificas mediante el recuento y anilisis de las distintas
facetas de dicha comunicacién”3

En el presente no hay una opinién uninime para definir bibliometria;
no obstante, se entiende como la disciplina que trata de medir la actividad
cientifica y social y predecir su tendencia, mediante el estudio y anilisis
de la literatura recogida en cualquier tipo de soporte. Engloba aspectos
cuantitativos y cualitativos de la produccién, diseminacién y uso de la
informacién esencial para dar seguimiento a las publicaciones y detectar
el desarrollo de la actividad cientifica; en general, puede ser aplicada a
las distintas disciplinas del conocimiento.?

El andlisis de las citas que una publicacién recibe de otras posteriores
o de las referencias que una publicacién hace de otras anteriores es uno
de los indicadores que mds se utiliza dentro de la bibliometria. Entre
las técnicas para realizar el andlisis de citas estdn las citas, las citas en
comun, las autocitas, las palabras en comun y el enlace bibliogrifico. La
técnica mds usual es determinar la cantidad de citas que ha recibido un
documento o grupo de documentos durante un periodo, por un grupo
de investigadores.

Las fuentes existentes para el estudio y andlisis de citas son las pu-
blicadas por el Institute of Scientific Information (ISD.> E1 ISI dispone de
varios indices que incluyen los trabajos de investigacion significativa, es
decir, aquella aparecida en las revistas de alto factor de impacto y, por
ende, son revistas de la vertiente principal.

*E. Wyndham Hulme, Statistical Bibliography in Relation on the Growth of Modern
Civilization, Londres, Grafton, 1923. En esta obra se incluye el término “bibliografia
estadistica”; analiza autores y revistas referenciadas en el nternational Catalogue of
Scientific Literature, en el periodo de 1901-1913. Se estudia la relacién entre publica-
ciones cientificas, condiciones econémicas y crecimiento de la civilizacién moderna.

* A. Pritchard, “Statistical Biography on Bibliometry”, en journal of Docuimentation,
vol. 25, nim. 4, 1969, pp. 348-349.

* Ernesto Spinak, Diccionario enciclopédico de bibliometria, cienciomelria e in-
Jformetria, Caracas, UNESCO, 1996.

* Samuel Laserov, Bl Institute of Scientific Information (IS) en perspectiva: proceso
histérico en su desarrollo, Revista de ASCOLBI, 1998, vol. 1, nim. 2, pPp. 26-32.
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Mediante el IST Web of Knowledge,® hay acceso a la Web of Science,
compuesta por las bases de datos Science Citation Index Expanded (SCI-
E), Social Sciences Citation Index (SSCD), Arts and Humanities Citation
Index (A&HCD).

En un principio, el indice de citas del ISI surgié como una herramienta
de recuperacién de informacién y con el paso del tiempo se convirtié en
un instrumento de medicién. Hoy los andlisis de citas suelen realizarse para
medir el impacto de una revista, de un tema o de un autor. En términos
generales, se considera que las citas son indicadores que proporcionan
una medida objetiva de productividad, utilidad, repercusién, relevancia,
eficiencia o impacto de las contribuciones cientificas.’

El presente apartado pretende detectar:

* Cudl fue la produccién de lo publicado sobre Hannah Arendt,
durante los afios de 1994 a 2004. Se dice que la productividad
nos sefiala qué autores, revistas, pafses, dreas o temas son los
mis activos dentro de lo generado en la literatura de alguna
disciplina.

® Qué tan significativo fue lo producido sobre Hannah Arendt. Las
citas realizadas a los trabajos arrojaran este dato.

Metodologia

Con el propésito de identificar con fines bibliométricos los documentos
citados y las citas recibidas por cada documento, se tomé como fuente
principal la base de datos A&HCI.

La estrategia de bisqueda se delimit6 entre los afios de 1994 a 2004;
el término solicitado fue “Hannah Arendt”. La biisqueda se realizé dentro
de los campos de titulo y tema; los campos seleccionados para guardar
fueron: autor, titulo, tipo de documento, institucién, afio de publicacién
y revista. De esta forma, se obtuvo un conjunto de registros sobre la
produccion de autores que generaron documentos en el periodo y del
término sefalados.

Con el fin de cuantificar los datos bibliograficos, se utilizé la hoja de
cdlculo Excel, que permite numerar, alfabetizar y sumar en forma rapida los
datos ingresados. Con los registros exportados en un fichero de Excel y apli-
cando las leyes bibliométricas correspondientes a cada indicador, se elaboré
el presente trabajo. Los indicadores que se consideraron fueron:

¢ http://go5.isiknowledge.com/

7 8. E. Cozzens, “What do Citations Count? The Rhetoric-first Model", en Aciento-
metrics, vol. 15, 1989, pp. 437-447, H. G. Small, “Cited Documents as Concept Symbols”,
en Social Studies of Science, nim. 8, 1978, pp. 327-340.
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e Produccidn cientifica anual
» Indice de coautoria
e Tipologia documental

Resultados

En el periodo de 1994 a 2004, se identificaron 413 documentos de-
investigacién (Cuadrol).

CUADRO 1. Produccion anual

Ario de publicacién Niim. de documentos
2004 18
2003 25
2002 47
2001 36
2000 49
1999 54
1998 40
1997 45
1996 36
1995 55
1994 8
Total 413

Predominaron las revisiones de libros —57.38% (237 titulos)—,
mientras que el segundo lugar lo ocuparon los articulos —38.99% (161
titulos)—, tal como lo muestra el Cuadro 2.

CUADRO 2. Tipologia documental

Tipologia Niim. documentos %
Revisién de libro 237 57.38
Articulo 161 38.99
Material editorial 10 2.42
Extracto 2 0.48
Carta 3 0.73

Los 413 trabajos obtenidos se clasificaron, por la autoria, en individual
y colectiva; la primera fue de 98% (406 ttulos) y 2% (7 titulos) fue colectiva:
dos autores por trabajo. El indice del ISI reporta que los trabajos sobre
Hannah Arendt se publicaron en ocho idiomas (Cuadro 3).
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CUADRO 3. Idioma

Idioma

Niim. documentos

%

Inglés
Alemin
Francés
Italiano
Espaiiol

Checo

Ruso

Holandés

274
64
48
12

7
5
2
1

66.34
15.50
11.62
291
1.69
1:21
0.48
0.24

Los trabajos sobre Hannah Arendt se publicaron en 157 revistas, de
las cuales cinco tuvieron la mayor produccion (Cuadro 4).

CUADRO 4. Revistas mds productivas

Titulo

Niim. documentos

Du-Die Zeitschrift Der Kultur

International Journal of Philosophical Studies

American Political Science Review

Political Theory
Quinzaine Litteraire

17
14
12
12
11

De acuerdo con el ISI, de los 413 documentos, sélo 31 fueron citados.
Del total de 43 citas, 25 aparecieron una sola vez; 2 documentos recibieron
2 citas; otros 2 recibieron 3 citas cada uno; finalmente, 2 documentos
fueron citados en 4 ocasiones (Cuadro 5).

CUADRO 5. Citas por documento

Citas recibidas

Mim. documentos

4

3
2
1
0

2

2

2
25
382

En el cuadro 6 se ofrecen las referencias bibliogrificas de los docu-
mentos que fueron los més citados.
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CUADRO 0. Registros de los documentos mds citados

Niimero
Registros de citas

Seyla Benhabib, “The Pariah and her Shadow - Arendt, Hannah

Biography of Varnhagen, Rahel”, en Political Theory, vol. 23,

nim. 1, feb, 1995, pp. 5-24. 4
O'Connell, D.C. Kowal, S., “Orality and Literacy in Public Discourse:

an Interview of Hannah Arendt”, en Journal of Pragmatics, vol. 30,

ndm. 5, nov, 1998. pp. 543-564. 4
Briggs, K., “Geography Lessons for Researchers: a Look into

the Research Space for Humanity Lost or Gained”, en Anthropology

& Education Quarterly, vol. 27, nim. 1, mar, 1996, pp. 5-19. 3
Saurette, P.,“I Mistrust all Systematizers and Avoid them: Nietzsche,

Arendt and the Crisis of the Will to Order in International

Relations Theory”, en Millennium-Journal of International Studies,

vol. 25, nim. 1, 1-& SPR, 1996. 3
Schutz, A., “Creating Local ‘Public Spaces’ in Schools: Insights

from Hannah Arendt and Maxine Greene”, en Curriculum Inquiry,

vol. 29 niim. 1, SPR, 1999, pp. 77-98. 2
Weiland, S., “Biography, Rhetoric and Intellectual Careers: Writing

the Life of Hannah Arendt”, en Biography-an Interdisciplinary

Quarterly, vol. 22, ntim. 3, sum 1999, pp. 370-398. 2

Discusion y Conclusién

La comunicacion de los resultados del quehacer cientifico a los pares
surge mediante los canales formales; una forma de reconocer tal comu-
nicacién son las citas que reciben los trabajos publicados.

Los 413 documentos que se identificaron en el periodo estudiado cuyo
tema principal fue Hannah Arendt, al estar incluidos en los indices del ISI,
son considerados investigaciones de la mis alta relevancia, a pesar de que
Unicamente 7.5% (31 titulos) lograron ser citados. Tal hecho no disminuye la
relevancia a los 382 trabajos restantes que no fueron citados. Por otra parte, es
pertinente sefialar que el IST cuenta con politicas de seleccién muy rigurosas
para que las publicaciones sean indexadas en sus servicios.

Los estudios bibliométricos dentro de las humanidades son €5Casos;
hay que emprender mis empleando estas técnicas, con el objeto de de-
tectar la visibilidad y pertinencia que tienen los trabajos dentro de una
comunidad cientifica mds amplia y a un nivel internacional.

Sélo se han ofrecido datos estadisticos en este trabajo; no se realizé un
andlisis enfocado al pensamiento de Arendt, considerando el parimetro de
temas; serfa interesante, sin embargo, elaborar un estudio aplicando esta
técnica bibliométrica con el objeto de detectar también la visibilidad temdtica
de su pensamiento dentro de estos servicios de indexacién y citas,

Intersticios, afio 9, niims. 22/23, 2005, pp. 295-302




Bolivar Echeverria

Definicion de la cultura. Curso de filosofia y economia 1981-1982

[taca/FFyL-UNAM
México, 2001, 275 pp.
ISBN: 968-36-8361-4

ACERCA DE DEFINICION DE LA CULTURA. CURSO DE
FILOSOFIA Y ECONOMIA 1981-1982, DE BOLIVAR ECHEVERRIA

Carlos Oliva Mendoza*

El fascinante especticulo de la sociedad moderna,
la artificialidad y fugacidad de las configuraciones
cada vez nuevas y diferentes que se inventa para
su vida cotidiana y que se suceden sin descanso
las unas a las otras hacen evidente su afin de
compensar con aceleracién lo que le falta de
radicalidad.

a filosoffa tiene un origen
Loral. De tal importancia es

este hecho que los filésofos
y las fil6sofas mas importantes de
la historia de la humanidad han
profundizado en la oralidad del
discurso. El ejemplo central sigue
siendo Platén. El va mis alld que
cualquier otro u otra filésofa. Platén
se desaparece a si mismo. Represen-
ta en sus obras la eliminacién de la
gran amenaza que se gesta en la
iluminacién griega. Borra, en cier-
to sentido, al sujeto que enuncia.
Los didlogos mis importantes que
escribié son como las cajas chinas,

* King's College University of London,
Inglaterra

Echeverria

relatos referidos por un tercer o
cuarto personaje. Son, por lo tanto,
antes que escritura, oralidad; antes
que teoria, didlogo.

Un eco de esta tradicién es la
transcripciéon de debates, cursos
académicos y didlogos. Bolivar
Echeverria ha publicado en todos
estos formatos. Baste sefialar Mo-
dernidad, mestizaje cultural, ethos
barroco (compilacién publicada
por la unanyEl equilibrista, 1994)
y Conversaciones sobre lo barroco
(con H. Kurnitzky, ffyl-unam 1994).
El més reciente libro de Echeverria
es, precisamente, la transcripcién
de un curso de filosofia y economia
realizado més de 20 afios atras. El
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‘establecimiento y depuracién del
texto lo debemos a Marco Aurelio
Garcia Barrios y David Soto.

Este tipo de materiales, como el
mismo autor lo menciona, tienen
la desventaja de no haber sido
concebidos como un libro y, por
lo tanto, en ellos hay deficiencias
de contenido y de exposicién. Por
lo general, estos libros nos deparan
un sacrificio. Hay que Ilegar a ellos
a sabiendas de que la mayoria del
escrito es repetitivo, poco cuidado
en su estilo y con una didéctica
inmanente, donde lo central es
la difusién de la teoria y no su
produccién. Sin embargo, estos
problemas estin superados en el
texto de Bolivar Echeverria. Y, no
obstante, permanece en €l un eco
de oralidad. El ritmo; la cuidada
retérica que repite pero, a la vez,
amplia el tema; el tiempo concluso
de la leccién que deja pendiente
la resolucién del problema y hasta
las mismas conexiones légicas usa-
das, las cuales permanecen en el
habla cotidiana, nos dan en algin
momento la impresién de estar
tratando con una ficcién, en la cual
vamos avanzando con el objetivo de
descubrir algo al final. No es otra,
por lo demds, la forma que acom-
paiia al relato oral y al antiquisimo
gjercicio de asistir a una citedra.
El texto, en tanto incorpora la pro-
duccién oral en su interior, puede
incluir lo que quizé sea el elemento
central de la filosoffa: la sorpresa
que produce el saber.

Diré una UGltima cosa antes de se-
fialar algunos aspectos particulares.

El libro de Bolivar Echeverria puede
hacernos pensar que, en el fondo, el
objetivo final de la c4tedra debe ser
la produccién de un texto, un es-
crito que pueda estar al alcance de
aquellos que nunca podrin asistir al
espacio Unico de la citedra. Saber
que el texio se gestd en ese espacio
redimensiona el mismo contexto de
lectura y le imprime el movimiento
particular que recuerda el didlogo
donde el trabajo fue producido. En
México, éste fue un ejercicio lleva-
do a cabo por los transterrados de
manera prolifica y, en general, la
filosofia ha producido algunas de
sus mis impaortantes obras en esta
modalidad. Menciono s6lo una: Las
lecciones de estética, de Hegel, qui-
zi el texto mis significativo para la
historia del arte contemporineo.

1|

La transcripcién del curso de
economia y filosofia, que tuvo lugar
a principios de los ochenta inicia
con una defensa de la produccién
teérica. Bolivar Echeverria sefiala
que, en el peor de los casos, el
“horror a la teorfa” fomenta

la proliferacién de teorias ad boc,
ansiosas de sustituir con ideologe-
mas sacados de las luchas por la
supremacia €tnica, social, religiosa
o politica los teoremas clave que
se requieren para alcanzar una “tra-
duccién miltiple y cruzada” de los
distintos saberes contemporineos
sobre la dimensién cultural de la
vida humana.!

1p. 14,
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De ahi que en el libro se efectie
una teorizacién compleja y espe-
cializada en el intento de alcanzar
una definicién de la cultura. Dos
son las condiciones que el autor
identifica y estudia en casi la mitad
del texto y que engloba dentro de lo
que llama “la transnaturalizacién”;
el cardcter metafisico o politico del
animal humano y las formas de
produccién y consumo que realiza
este animal. La segunda condicién
es desdoblada. Por un lado, ten-
driamos la produccién y consumo
de objetos pricticos; por el otro, la
produccién y consumo de signifi-
caciones. La transnaturalizacion,
a su vez, se concreta en dos vias
que separan, traumdticamente, a lo
humano de la naturaleza: /a libertad
y el lenguage.

La tesis, pues, no sélo se recono-
ce deudora del marxismo, sino que
deja ver una materialidad epicirea.
La concrecién del animal humano
no abandona la forma de concre-
ci6én del cosmos o la naturaleza.
La fascinante tesis que Epicuro
continud estd ahi: todo es materia
y, por lo tanto, todo implica, mas
alld de la produccién y el consumo,
la transformacion. Dice Bolivar
Echeverria:

¢acaso la palabra no es también
un objeto practico, de materialidad
sonora? ;Acaso la pronunciacién de
una palabra no es un “trabajo” de
transformacién del estado acstico
de la atmésfera, mediante ciertos
“utensilios” del cuerpo humano,
que es “consumida” o disfrutada
al ser percibida auditivamente? [...]

¢Acaso el contacto no es una “ma-
teria prima” y el c6digo un “campo
instrumental”??

Seguir esta escuela materialista
implica que Ja investigacion sobre la
cultura no puede recaer en un puro
campo ontolégico, epistemoldgico
o lingiiistico. Lejos esti del autor la
pretensién de desprender el proble-
ma de la libertad y el lenguaje de su
concrecién material. Este enfoque
serd decisivo para resolver el prin-
cipal problema que se le plantea
a una cultura: la asuncién de una
identidad.

Existe, pues, dado el factum de
la materialidad, un contexto en el
que se desarrolla el problema de
la cultura. Este contexto no es otro
que el del mundo de la escasez y
la posibilidad histérica y traumética
de superarlo. Cuando ha acontecido
el desprendimiento del mundo na-
tural, la dialéctica entre la escasez
originaria de la comunidad natural
y la posibilidad de fundar una co-
munidad auténoma y nica pone en
marcha “la existencia en ruptura”.
Ahf estd dada, de muy diversas
maneras, la cultura. Su definicién
seria la siguiente:

La cultura es el momento auto-
critico de la reproduccién que un
grupo humano determinado, en
una circunstancia histérica deter-
minada, hace de su singularidad
concreta. Es por ello coextensiva
a la vida humana, una dimensién
de la misma; una dimensién que
s6lo se hace especialmente visible

®1.197:
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como tal cuando, en esa reproduc-
cién, se destaca la relacién con-
flictiva (de sujecién y resistencia)
que mantiene —como “uso” que
es de una versién particular o sub-
codificada del cédigo general del
comportamiento humano— preci-
samente con esa subcodificacién
que la identifica.?

El comportamiento “en ruptura” es
analizado por Bolivar Echeverria en
sus tres formas més importantes: el
juego, la fiesta y el arte. En todos se
busca, obsesivamente, la “experiencia
ciclica” a partir de la libertad que, en
forma paradgjica, busca eliminar, en
un primer momento, la existencia de
la misma libertad: construir y recons-
truir la “naturalidad de lo humano” y
la contingencia de su existencia.

Endltima instancia, lo que se defi-
ne en las representaciones culturales
es la identidad de un pueblo, de una
comunidad, de una sociedad e, inclu-
so, de un individuo, La subcodifica-
cién que ha hecho un grupo humano
tiene su valencia mis potente en el
momento en que se intenta repre-
sentar y revivir la mitica formacién
de una identidad popular.

En este esquema, sobra decir
que el problema del relativismo
cultural sélo atafie a los tedricos
que observan por fuera la vida de
la comunidad, que no participan
de la representacién cultural fictica.
La identidad no necesita siquiera
ser comunicada entre un mismo
grupo social. Hay un fatis, como
sefala Bolivar Echeverria, un rumor

3 pp. 187-188.

que cohesiona a la comunidad.
De tal suerte que ninguna cultura
e identidad opta por el mestizaje.
No hay comunidades que hayan,
por su propia voluntad, negado su
subcodificacion del mundo, esto es,
su lengua, sus habitos, sus gustos,
sus juegos vy sus ritos festivos para
la muerte, la vida y el amor. .

- Las tesis de Bolivar Echeverria
hacen sonar huecas a la mayoria de
las tesis pluriculturalistas que abo-
gan por un universalismo generado
por una subcodificacién racional.
Por el contrario:

La tnica entrada a un universa-
lismo concreto parece ser aquella
fugaz y vertiginosa que tiene lugar
cuando, por alguna razén, en un
momento de crisis radical de la per-
tinencia al cédigo propio, estamos
en el salto que nos lleva a intentar
asomarnos al cosmos abierto por
otro codigo, por otra perspectiva
del mundo.f

Dentro de esta dindmica, parece
ser imposible que un marxismo de
estas caracteristicas pudiera come-
ter la ingenuidad de darnos alguna
esperanza de transformacién al
amparo de cualquier otra subcodi-
ficacién de supertficie, por ejemplo,
la razén histérica, el sujeto social, la
lucha de clases o algtin fundamento
religioso de ocasién. Si acaso, Bo-
lfvar Echeverria deja testimonio de
que, histéricamente, lo que él llama
“la empresa histérica mestiza” es la
Gnica que nos salva de la barbarie.
Dice al respecto:

4 p. 144.
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Es una empresa a primera vista
imposible, pues debe “cuadrar el
circulo”, poner en concordia dos
identidades provenientes de la
eleccién, ya en tiempos arcaicos,
de dos vias de concretizacién
contrapuestas, la de Oriente y la
de Occidente. Pero es una em-
presa que, aunque haya avanzado
“por el lado malo” —como decia
Hegel que avanza la historia—, ha
demostrado que es la dnica que
puede guiar a una sociedad mo-
derna diferente de la establecida
en una via que no sea la barbarie;
barbarie hacia la que conduce ine-
vitablemente la estrategia arcaica
de convivencia con el otro, restau-
rada por la modernidad capitalista
bajo la forma de apartheid, que
propugna la toma de distancia y
-el respeto hostil hacia él.5

Lucha de identidades planetarias
parece ser el contexto del siglo
xxi. “El mestizaje” tiene a su favor
ser una identidad mis huidiza
por su origen como subcddigo de
sobrevivencia; tiene en contra lo
mismo, algo ancla a esa categoria
ideolégica en la permanencia de
la sobrevivencia, en la continua
demolicién de su propio cédigo,
en un permanente juego donde las
escenas paradigmdticas se vuelven
estériles: el laberinto, el vacio, el
paraiso y la barbarie.

111
Si bien Bolivar Echeverria con-

creta la “transnaturalizacién” de lo
humano en su naturaleza politica

5 p. 242,

—en su libertad— y en el uso
material que hace de los objetos
y'de las significaciones, no puede
eliminar del esquema el hecho de
que ha introducido una ontologfa
cultural. El ser de la cultura seria,
asi, una transnaturalizacién; un
desprendimiento humano de la
naturaleza; un hecho traumdtico e
incontrolado. Por lo mismo, la cul-
tura tendria este cardcter de cura y
de erdtica frente al desgarramiento
original. La cultura es el producto
de una herida.

Las preguntas serian: ;no es aca-
so ésta una idea ontologizada de la
cultura occidental y, especialmente,
de la cultura moderna?, ino es la
idea de la cultura una idea formada
dentro de la modernidad?, ;no son
la fiesta, el arte y el juego, represen-
taciones de una identidad que ha
hecho conciencia de su separacion
de lo otro, de la naturaleza?, ;no
es, pues, incorrecto pensar que las
identidades no occidentales y mo-
dernas pueden ser pensadas con la
subcodificacién de una cultura?

Bolivar Echeverria opta por asu-
mir las condiciones de posibilidad
enunciadas para la manifestacion de
una cultura como universales, y sélo
después observa sus diferencias. De
tal forma que tendriamos dos mag-
mas de identidad; por un lado, Oc-
cidente; por el otro, Oriente, pero
ambos productores y consumidores
de un subcdédigo cultural.

La definicién analitica de pa-
radigmas tan amplios y generales
como Occidente y Oriente tiene
riesgos evidentes. Se ha dicho que
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es propio del pensamiento impe-
rial definir al otro para asegurarse
una identidad y colocar en el otro
o la otra caracteristicas propias
que desprecia. Hay algo de cierto
en esta tesis. Oriente y Occidente
son dos construcciones tedricas
y ficticias; pero no sélo eso. Son
también dos formas de identidad
asumidas por diversos pueblos y
pueden ser definidas por ciertas
caracteristicas primarias. En los
tiempos actuales, es mucho mas
fructifero y honesto arriesgar la
definicién de esos paradigmas
que sostener la imposibilidad de
la misma. Existe una obligacién
moral y tedrica de reconocer que
las guerras que inician el siglo xxi
tienen relacién con formas de pen-
samiento, representaciones cultu-
rales e identidades asumidas. De
lo contrario, se corre el riesgo aun
peor, como sefiala Bolivar Echeve-
rria, de insuflar con ideologemas
los actos de barbarie y conquista
que desarrollan actualmente las
potencias occidentales sobre los
pueblos “orientales” o no moder-
nos. El problema central al que nos
enfrenta el libro de Echeverria no
tiene, pues, que ver con las pun-
tuales definiciones que hace de lo
occidental y lo oriental.

Mis bien, dudo que la “transna-
turalizacién” de lo humano sea tan
radical en todas las formas comu-
nitarias como para generar siempre
una cultura humana. En caso de que
no existiera una cultura identitaria,
lo que permaneceria es una natura-
leza —una Physis—. En este caso,

lo que no existiria serfa la “trans-
naturalizacién”. Estarfamos frente a
grupos humanos que siguen siendo
parte de la naturaleza, que no han
padecido el desgarramiento de las
grandes civilizaciones y culturas.
Esto puede ser estudiado caso por
€aso, pero, me parece, €s una tesis
que debe permanecer abierta. No
todo es cultura ni identidad. Hay
un fatis, un rumor, algo no dicho
que ancla a algunos pueblos en un
origen incuestionable, donde la na-
turaleza del arte —y la artesania—,
la fiesta y el juego no serian un acto
virtual, sino un obedecer al cosmos;
un acto donde cumplimos nuestro
rol en la destruccién y la construc-
cién ciclica del ser.

No sélo podemos observar esto
como una posibilidad de sentido
en pueblos alejados de los grandes
centros civilizatorios. Hay, en el
mismo libro de Bolivar Echeverria,
atisbos, la mayoria de las veces
negativos porque no se concretan,
de que este comportamiento acon-
tece en la vida cotidiana. Quisiera
sefialar uno.

El erotismo es un comportamien-
to de ruptura radical para Bolivar
Echeverria; en él, el ser humano
goza del cuerpo ajeno y del propio,
rompiendo todas las reglas del ins-
tinto de reproduccion:

La autonomia que la concrecidn
erdtica dé a la sexualidad humana
no sélo saca a ésta de su funcién
ancillar [sic] respecto de la procrea-
cién sino que invierte el orden de
las prioridades; la procreacién deja
de ocupar el lugar esencial y se
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vuelve un pretexto no indispensa-
ble de la relacién erdtica.®

Recientemente vi una exposicion
sobre frutas y su naturaleza erdtica.
Era simple, el artista realizaba cier-
tos desprendimientos en la pulpa de
las frutas, similares a los que hacemos
al comerlas, al que se produce cuan-
do caen de los drboles, se pudren
por el tiempo o son agredidas por la
naturaleza. En algunos momentos,
el fotégrafo buscaba similitudes con
partes erGgenas del cuerpo; en otras
ocasiones no lo hacia de manera
obvia. El punto es, se puede pen-
sar, que la erdtica esti en el ojo del
fotdgrafo y en la interpretacion del
espectador, no en la fruta misma.
No lo creo: el fotégrafo captura
e intenta darle un valor temporal
mids largo a algo que es erdtico en
si mismo y que tiene un tiempo
erético circular. Las semillas del
melén, la textura de un durazno o

6 p. 165.

el color de una sandia serdn siempre
una materialidad ya alejada por si
misma de otras materias y parte de
esta distancia es una distancia eré-
tica. Quiero decir, en la naturaleza
existen todos los refinamientos que
la cultura cree alcanzar. Por esto
mismo, la no separacién humana
de la naturaleza, implicarfa, paradé-
jicamente, un acto cultural de mayor
complejidad que el acto moderno
occidental y antimoderno oriental
de la elaboracién de la cultura,

Sélo quisiera afiadir que lo
anterior es una sintesis menor de
un brillante ejercicio tedrico sobre
uno de los problemas centrales de
la humanidad, la cultura, y de un
arriesgado despliegue de la trans-
naturalizacién de lo humano. De-
finicién de la cultura es, también,
una representacién que confirma
la vitalidad cultural moderna y su
fuerza critica y material en medio
de tiempos infames.
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ACERCA DE DESPUES DE LA CRISTIANDAD.
POR UN CRISTIANISMO NO RELIGIOSO DE GIANNI VATTIMO

entro de los tratamientos

del tema religioso que se

han dado en la filosofia
contemporinea —Levinas, Trias, la
teologia de la liberacién, etc.—, qui-
z4 ninguno resulte mis atractivo, y
al fin convincente, que el realizado
por el filésofo italiano Gianni Vatti-
mo. Uno no puede menos que sor-
prenderse al enterarse de que este
pensador, imagen paradigmitica
de lo posmoderno, formado en la
linea de la filosofia heideggeriana,
discipulo de Gadamer y uno de los
principales neonietzscheanos de
nuestros dias, declare de pronto
su profesién de fe cristiana y su
reencuentro con la experiencia re-
ligiosa. La sorpresa es mayor si se
tiene en cuenta la imagen y el estilo
que Vattimo habia proyectado: la de
un heideggeriano poco ortodoxo,

* Departamento de Filosofia, Uni-
versidad Michoacana de San Nicolds de
Hidalgo, México.

Mario Teodoro Ramirez*

demasiado abierto a los asuntos de
actualidad, con una actitud provo-
cadora y hasta lidica, antiacadémica
en esencia, y clara y alegremente
contraria al intelectualismo y el
rigorismo filoséficos de otras co-
rrientes tipicamente modernas. El
salto desde ahi al tema religioso
parecia improbable. Sin embargo,
esta improbabilidad —el increible
retorno desde la vanguardia mas
posmoderna a la arcana figura de
Jesucristo— es lo que vuelve suma-
mente significativo el reencuentro
de Vattimo con la “fe, esperanza y
caridad” de su formacién catdlica
juvenil. Significativa resulta también

la via tedrica seguida por Vattimo

para ir del pensamiento posmeta-
fisico y posmoderno al encuentro
con la religiosidad cristiana, Este
movimiento constituye, de alguna
manera, el nicleo y el aspecto mis
destacable del libro que resefiamos
ahora.

e —
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Dos cualidades llaman la aten-
cién de la forma en que el filésofo
de Turin plantea la reposicidn del
tema religioso. Primeramente, a pe-
sar de su radicalismo critico —que
no sélo vindica un momento pos-
metafisico del pensamiento, sino in-
cluso un momento posfiloséfico de
la experiencia humana—, Vattimo
no deja de asomarse a la cuestién
religiosa con la actitud propia del
filésofo, es decir, nunca sin cierta
dosis de escepticismo, nunca sin
cierta actitud interrogativa. Esto
quedaba ya suficientemente expre-
sado en el titulo del primer libro en
el que Vattimo abordé esta cuestion:
Creer que se cree, es decir, y como lo
explica él mismo: a la pregunta de
si seguia siendo un creyente hecha
por un antiguo amigo religioso, él
s6lo alcanzd a responder: “creo que
s1”. Fuera del caricter hasta gracioso
de la paradoja —aniloga a aquella
de los “ateos, gracias a Dios"—, la
expresion muestra la actitud propia
de un pensador prudente que no
busca asentarse en la certeza y que
a la vez mantiene cierta ironia lidica
que le evita tomarse las cosas con
la pesada seriedad del metafisico
o del religioso fundamentalista.
Y ésta es la segunda cualidad del
abordaje de Vattimo: €l no se pro-
pone tanto un hacer “teoria” o una
“filosofia” de la religién, una mera
reformulacién conceptual del tema
religioso con los cuidados propios
de la actitud cientifico-objetivante
o con la mirada semidesdefiosa de
quien habla del “verdadero” senti-
do de la religién o de la verdadera

forma de ser religioso. Mis alla-
de la religiosidad, lo que Vattimo
reivindica y le importa destacar es
el significado singular del retorno
a la cristiandad en el contexto del
pensamiento y la condicién posmo-
derna. Esta actitud permite no sélo
delimitar la concepcién propia de
la relacién entre religién y filosofia
que Vattimo hace jugar, sino tam-
bién precisar su enfoque sobre el
sentido y las consecuencias de la
llamada posmodernidad.

Respecto de la relacién entre re-
ligién y filosofia, el filésofo italiano
se coloca ciertamente mis alld de
la actitud tipica del pensamiento
de la “modernidad” —la Ilustracién
¥ sus variantes— que juzga masiva
y disruptivamente la relacién de la
filosofia con la religién. “Posmoder-
nidad” implica, entre otras cosas,
superar esa vision prejuiciosa —ja-
cobina, en dltima instancia—, que
iguala la religién con el orden de
la pura mitificacién, la supersticién
y la irracionalidad, y que considera
a la experiencia religiosa como un
estadio inferior, necesariamente
superable, en el irresistible proceso
progresivo del espiritu. Esa teleolo-
gia positiva de la historia, base de
todos los metarrelatos modernos, es
uno de los puntos nodales del cues-

Tionamiento posmoderno, que Vatti-

mo asume consecuentemente.! |
Sin embargo, respecto de la in-
terpretacién del reposicionamiento
de la religién, nuestro autor se
deslinda también de otras dos pos-

! Cfr. Gianni Vattimo, E! fin de la mo-
dernidad, Barcelona, Gedisa, 1987.
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turas, €sas que podemos llamar la
del “retroceso” y la del “salto”. La
primera es aquella —sostenida mas
bien desde fuera de la filosoffa, por
distintos tipos de conservadurismo
y fundamentalismo religiosos— que
interpreta el fin de la modernidad
y del pensamiento ilustrado como
el inequivoco reconocimiento de
un fracaso estrepitoso que no deja
otra alternativa que volver al “redil”
de la verdadera fe y de los dogmas
religiosos mis acendrados. Vattimo
se opone sin ambages a esta po-
sicién y, particularmente, a todas
sus implicaciones y consecuencias
practico-sociales: intentos reaccio-
narios de rehabilitacién del poder
omnimodo de la Iglesia, fundamen-
talismos religiosos de toda calafia,
restablecimiento de concepciones
retrégradas y autoritarias sobre
sexualidad, condicién de la mujer,
arte, conocimiento cientifico, edu-
cacion, etcétera. Esta es una postura
claramente insostenible, y choca
de frente con las intenciones y el
espiritu vattimiano.

La segunda postura, la del “salto”
—de signo kierkegaardiano, mas fi-
loséfica ciertamente—, es la de una
cierta teologia negativa de la pos-
modernidad, que interpreta el fin de
la modernidad como el final de todo
discurso positivo sobre el ser, y que
nos propone asumir los limites in-
franqueables del intelecto humano,
y de toda humana condicién, con
el fin de abrirnos y entregarnos sin
restriccién al reconocimiento de lo
“absolutamente otro”. Se trata de un
acceso “dialéctico” a lo religioso,

que pasa por una “negacién” del
pensamiento positivo-inmanente
y arriba a una afirmacién de la
actitud negativo-trascendente, con
una férmula bastante andloga a las
diversas —y muy respetables— tra-
diciones de misticismo teoldgico-
religioso. No es una via atractiva
para Vattimo; suena demasiado
seria para un nietzscheano como
él, demasiado comprometida con
el vector “trascendentalista” de todo
nihilismo religioso.

Por su parte, nuestro autor se
propone interpretar el reencuentro
de la posmodernidad con la cristian-
dad (no con la religién en abstracto)
como un movimiento inmanente y
de continuidad, al menos, o mis
bien sobre todo, hermenéutica-
mente interpretado. Esto quiere
decir, pues, que no se plantea una
relacién de “necesidad” entre el fin
de la modernidad vy el retorno al
cristianismo (todo discurso sobre
“procesos necesarios” en la histo-
ria estd cuestionado), pero si que
existen ciertos elementos, ciertas
lineas en el desarrollo del pensa-
miento filoséfico, que conducen de
alguna forma al reencuentro con el
cristianismo.

Este reencuentro tampoco debe
ser interpretado como un retroceso,
como el regreso a alguna verdad
superior y original que estuviera
esperdndonos en algin lugar para
por fin revelarse sin ninguna restric-
cién, pues esto equivaldria a seguir
manteniendo —y aqui estd el guid
de la posicién de Vattimo— una
interpretacién de la religién con
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los supuestos del pensamiento
“metafisico”, que es precisamente
lo que esti en cuestién, es decir,
toda forma de pensamiento “fuer-
te” que cree posible encontrar y
estatuir unas verdades inmutables
acerca del orden verdadero de lo
que existe, y que funda toda visién
y accién humanas enderezadas del
lado del autoritarismo, la violencia,
la antidemocracia...

El mundo efectivamente pluralista
en el que vivimos no se deja inter-
pretar ya por un pensamiento que
a toda costa lo quiere unificar en
nombre de una verdad dltima. Un
pensamiento asi [...] chocarfa con
cualquier ideal democritico.?

Mis alld del significado politico y
cultural de la superacién de la meta-
fisica, Vattimo interpreta esta supera-
cién como la charnce de volver a creer
en un Dios viviente. Justamente la
muerte del Dios-fundamento incon-
movible de los fil&sofos y los tedlogos
“ha liberado el terreno para una re-
novada vitalidad de la religién” ? Este
serfa el sentido aceptable —y celebra-
ble— en el que habria que entender
y practicar el retorno a lo religioso
hoy dia. La filosoffa no queda elimi-
nada, pues solo ella, es decir, sélo el
pensamiento critico-reflexivo, puede
asegurarnos que ese retorno estd cu-
rado de fundamentalismo dogmatico
y que no traiciona “su constitutiva
inspiracién antimetafisica” 4

Lo que queda tras la “muerte de

Dios”, tras la muerte de la metafisica
y sus dltimos resabios modernos es,
precisamente, el reencuentro con el
“mundo” tal cual, en la dimensién
efectiva de sus estructuras “débiles™:
en su accidentalidad, contingencia,
variabilidad y ligereza irremonta-
bles; lo que queda es el reencuentro
piadoso con el ser-menor de lo que
es tiempo y carne, cuerpo y deseo;
el reencuentro con las miltiples
alteridades, con los muchos y di-
versos préjimos.

¢Por qué interpreta Vattimo este
proceso, de sabor bastante nietzs-
cheano, en términos de rehabilita-
cién de la figura de Cristo? Mas alla
de los motivos personales —la fe
asumida o reasumida es siempre
asunto “personal’—, el pensador
italiano ha querido interpretar de
forma filoséficamente consecuente
el tema del fin de la metafisica.
Para él, entender este “fin”, esta
“decadencia”, como un reencuentro
inequivoco con una realidad posi-
tiva incuestionable, implicaria de
alguna manera seguir el hechizo de
la metafisica: esa realidad positiva
supuestamente no-metafisica es, en
verdad, la forma suprema, la con-
sagracion, del pensar metafisico. La
Unica forma de superar de manera
“no metafisica” a la “metafisica” es
mediante la idea de “encarnacién”,
de “espiritualizacién” del mundo,
esto es, de regreso a un mundo vivo
y querido, de reencuentro con un
otro atendido y amado, de entrega a
un ser que es dicha y gratitud. Esta
era, cree Vattimo, la ensefianza de
Cristo. Amén.
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Andrés Ortiz-Osés*

Eros se sitlia entre unos

y otros rellenando el hueco
entre ambos, asi queda el
todo religado consigo.

Socrates-Platon

a interdisciplinaridad, el mestizaje y la

hibridacién cultural presiden la inten-

cién intelectual de este intertexto, para
el que han sido convocados saberes/sabores diversos ahora aqui con-
citados, preparados y cocinados para su degustacién de acuerdo con el
gusto latino-mediterrineo, presidido por la méxima categoria existencial
del sentido definido como inteligencia afectiva (sensus). En efecto, el sen-
tido dice comprensién de las cualidades vitales que incluyen también las
mortales; asi, pues, aprehensién del lazo que une la vida con la muerte y
viceversa. La sensibilidad tipicamente humana emerge cuandé el hombre/
mujer experiencia o vivencia la muerte del otro como pérdida existencial
propia, debido a la ligazén con el difunto: de aqui que los primeros ri-
tuales mortuorios no sean meramente culto a los antepasados o creencia
en su inmortalidad, sino especial expresién del duelo existencial del vivo
por el muerto, motivado por la empatia de aquél y el desfallecimiento del

* Universidad Deusto Bilbao, Espaia.
! Este texto es la obertura a la edicién hispana del Diccionario de la existencia,
que publicard Anthropos de Barcelona en 2006.
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fallecido. El hueco que deja el muerto es un hueco vivo y avivado por
el vivo, avivamiento que lleva consigo la nocién del alma precisamente
como vacio simbdélico o vaciado mistico, Esta proyeccién del alma como
presencia de ausencia (oquedad) serd considerada por algunos como
perteneciente al reino metafisico de las telarafias, mientras que otros ven
en ella una reafirmacién del sentido vital-mortal de la existencia, cuyo
antiguo simbolo es la propia arasia (asi Heraclito).?

Podemos considerar a la araria en su radical ambigtiedad vital-mortal
como el archisimbolo de la existencia y su fundamental sentido ambiva-
lente, por cuanto situada entre un origen siempre originado y un final
finalizante y paralizante. La contingencia es, por lo tanto, la conciencia
propia del hombre en el mundo, exasperada hoy como contingencia ya
no de cardcter meramente religioso o teoldgico (trascendente), sino filo-
séfico o secular (inmanente): una contingencia que se expresa cComo un
acaecer que cae o decae a pesar de su pujanza y, por lo tanto, interpretado
como “pasaje”. La existencia es un pasaje entre un origen conocido en sus
efectos y un final conocido en sus defectos. De aqui la experiencia del
trinsito o transicién que nos provoca el tiempo de nuestra existencia, y
que hoy vuelve a experimentarse replanteando la vieja cuestién teolégica
del homo viator siquiera secularizado, pues ya no se trata del viejo hombre
viandante medieval, sino del actual hombre aviador contemporineo. La
diferencia estriba en que, mientras el homo viandante terrestre divisaba
en lontananza una puerta celeste, el contemporineo aviador celeste se
considera aviado porque ya no divisa claramente esa meta trascendente.
Pues bien, podriamos representar esta nuestra perplejidad existencial en
la actual (con)vivencia del amor. En efecto, el amor es el protosimbolo
del sentido humano, interpretado hoy por los nuevos historiadores en
toda su complejidad y complicacién:

En el 68 murié el angelismo del deseo, la idea de que todo lo relacionado
con el sexo es maravilloso. Hoy sabemos que el amor conlleva dependencia,
abyeccién y servidumbre tanto como sacrificio y transfiguracién. Tenemos
que volver a descubrir esta complejidad del amor.3

Asf que la clave de la existencia y la resolucién de su enigma estaria
en la coimplicacién de los contrarios y en la mediacién de los opuestos:
una problemdtica que Nicolds de Cusa planteaba en Dios y que nosotros
actualmente podemos/debemos replantear respecto de nuestra propia

2 Sobre los ritos mortuorios, vid. J. Courtin, “Varios”, en La historia mds bella del
amor, Barcelona, Anagrama, 2005.

3 Pascal Bruckner, ibidem, p. 145. Para el tema, vid. Amor y sentido, Barcelona,
Anthropos, 2004.
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existencia en el mundo. La cuestién no tiene ciertamente solucién o
remedio absoluto, pero puede encontrar cierto remedo o remediacién
relativos, basada justo en la mediacién relacional. Pensando en dicha
(re)mediacién de contrarios o simplemente diversos, hemos recopilado
también este Diccionario, el cual ofrece siquiera tedricamente una autén-
tica complexion de autores y textos en torno de la existencia como hilo
comiin conductor de nuestra(s) conducta(s). En efecto, la existencia es el
argumento/argamasa que permite reunir en un mismo tracto a san Pablo
v a Nietzsche, o sea, al refundador del cristianismo y al desfundador del
cristianismo, al autor del himno a la Caridad y al autor de la cancién del
Si-amén: el primero estima que Jesis hablé asi, el segundo certifica que
asi hablé Zaratustra. Se trata pues del encuentro entre el Dios-Hombre
y el Hombre-Dios, entre el Hijo del Hombre y el Superhombre, entre
el Humanado o Encarnado y el Suprahumano o Trashumano, entre el
Crucificado y Dioniso, cuya mds precisa (re)mediacion es el mismo
Nietzsche como Dioniso crucificado, un simbolo pagano del cristiano
Amor crucificado; y ambos serian los arquetipos radicales del Hombre
en el mundo, asi pues de la Existencia.

Y bien, es cierto que algunos nietzscheanos, como Peter Sloterdijk,
han intentado contraponer el sentimiento generoso del autor del Zaratustra
al resentimiento asténico del fundador del cristianismo: extrafia operacién
y poco cristiano-nietzscheana, mas bien debida paraddjicamente al re-
sentimiento que se trataria de recusar. Y es que el resentimiento cristiano
contra Nietzsche se conjuga bien con el resentimiento nietzscheano contra
Cristo; pero yo pienso que ambos resentimientos no son ni cristianos ni
nietzscheanos y, por lo tanto, tampoco cristiano-nietzscheanos. Palabra-
esciandalo para los unos y para los otros, pero que mienta la coexistencia
de los contrarios como dialéctica de las contradiciones en la comun con-
dicién existencial del hombre, la cual se caracteriza por la comunicacién
de los opuestos y, en definitiva, por la democracia en cuanto voluntad
de poder com/partido y accién de poder con el contrapoder de la opo-
sicién. La existencia es compleja y se resuelve en coexistencia, cuya
sefia de identidad es la pluralidad: ni cristianismo ni nietzscheanismo,
coexistencia cristiano-nietzscheana como simbolo de otras coexistencias
composibles/compatibles. Porque sin el cristianismo, el nietzscheanismo
€s mero paganismo, mas sin el nietzscheanismo el cristianismo se quedaria
en puro moralismo.

1 Al respecto, mi obra La nueva filosofia bermenéutica, Barcelona, Anthropos,
1986. )

> Sobre el Nietzsche de P. Sloterdijk, vid. su obra Sobre la mejora de la Buena
Nueva, Barcelona, Siruela, 2003, en la que comparece Nietzsche identificado con el sol
recreador connotado femenina y matricialmente (de acuerdo con el alemin Sonne = sol
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Hablemos entonces de coexistencialismo; mas ;c6mo coexistencializar
~cristianismo y nietzscheanismo? Me atreveria a proponer la divisa distintiva
cristiano-nietzscheana y que podria transcribirse paritariamente asi: el hom-
bre no ha inventado el amor, sino que el amor ha inventado al hombre,
el cual es por lo tanto un invento del amor, una invencién amorosa. En
efecto, en el cristianismo el Dios-amor se hace hombre ¥, por tanto, el amor
humaniza a Dios, mientras que en Nietzsche el amor diviniza al hombre
al llenarlo de entusiasmo dionisiano: un mutuo proceso complementario
que, por cierto, concuerda con el del eros deménico, mediador o herme-
néutico en el Banguete de Sécrates-Platén. La mediacién de los contrarios
—cristianismo y nietzscheanismo, ascetismo y hedonismo, moralismo y
paganismo, amor agapeistico y amor dionisiano— debiera seguir la pauta
de un Epicuro, el filésofo hedonista con retranca, el sabio que afirma el
placer en el marco de cierta sobriedad o moderacién, autosuficiencia o
libertad. Pues si la vida no tiene una razén clara de ser, obtiene €mpero
un sentido oscuro de existir: coexistir cémplicemente, coimplicadamente
y, ello dice, medialmente.$
He aqui que la felicidad en este mundo estd representada irénicamente
en la obra de Dostoievski por el Anticristo: pero el Anticristo es el Gran
Inquisidor, o sea, la gran politica del Poder frente a la cultura de la Libertad
—animico-cristiana—, es decir, el Fausto de T. Mann. Pero hay otro Fausto,
el de Goethe, una obra y un autor que precisamente tratan de reconciliar
paganismo y cristianismo, ilustracién y romanticismo, lo mefistofélico y el
eterno femenino. La existencia deviene asi campo de ideologias diversas
tal y como se le plantea al hombre sin atributos contemporaneo; sélo
que la cuestién no esti en convertirse en punto de interseccién de los
contrarios como en la novela de Musil, sino en punto de comunicacién de
los opuestos, cuya plasmacién es la democracia y su caracter mediador y
relativador de los extremos y, en consecuencia, como dmbito no del bien
supremo, sino del bien incoado e incoador, el cual asume el mal menor
—que es el mal minorizado o atemperado—. Se trata de una posicién
no-heroica en favor de una (co)existencia interhumana y no inhumana,
transhumana o subhumana; no se trata de existencialismo furibundo, sino

en femenino). El presunto nietzscheanismo de Sloterdijk y seguidores consistirfa en el
deber de alabar extiticamente a este cutre mundo, asi como en el deber de mejorar la
Buena Nueva: pero yo pienso complementariamente que, amén de criticar este mundo,
se trataria de malear o hacer maleable la sublimidad del Evangelio precisamente para
poder ejercitarlo en el propio mundo; por eso no se trata de “poner la otra mejilla” en
plan masoquista al enemigo, sino de “plantar cara” al agresor defendiéndose pacifica
y no violentamente, salvo in extremss.

¢ Sdcrates-Platén —Simposio—, Epicuro —Mdximas—, Nietzsche —Ei nacimiento
de la tragedia del espiritu de la miisica.
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de coexistencialismo pudibundo, y tampoco de humanismo idealista, sino
de interhumanismo idealrealista.”

Quisiera proponer a Sécrates como el abanderado de esta visidén
medial de la existencia, diferenciando su ética sapiencial de la eidética
platénica. En efecto, mientras que Platén es deduccionista, su maestro es
induccionista —como ya vio Aristételes—. Por eso, el Dios platénico es
una divinidad ultratrascendente frente al Dios intratrascendente socrético,
y por lo mismo Sécrates resulta menos idealista que su discipulo y mas
irdnico e irénico, como vieron Aristéfanes y Jenofonte respectivamente,
lo cual hace del socratismo un relacionismo ubicado entre el absolutis-
mo ideolégico y el relativismo sofista. Esto se manifiesta en la visién del
Eros, que Platén trataria de espiritualizar hasta disolverlo en Eidos (Idea),
mientras que Socrates trataria de sublimarlo hasta reconvertirlo en Alma
—afeccién, interiorizacién, amistad—. El abstraccionismo platénico recon-
duce a Eros, el hijo de Afrodita, desde el cuerpo impuro hasta el espiritu
puro representado por Dios y la Idea de Bien, mientras que en Sécrates el
Eros arriba al a/ma en cuanto dmbito medial entre el cuerpo y el espiritu.
En efecto, el alma es la mansién del sentido humano y, por lo tanto, el
baremo de toda axiologia o valoracién de la virtud como valor animico.
Por ello, preguntarse por la virtud de algo es hacerlo por su virtualidad:
por su sentido en cuanto significancia animica o significacién simbélica.
Asi que toda ética es axioldgica o valorativa y tiene como criterio el valor
para el alma, valor animico representado por el sentido como alimento
del alma, cuya coccién es el simbolismo. Dicho en terminologia cldsica,
el amor proyecta el valor para la vida del alma —psyché—, precisamente
porque el amor procrea en la belleza el sentido.®

El eros se articula socraticamente como logos dialdgico/dialéctico, por
cuanto hijo de Afrodita, la bella, y Ares, el belicoso; o en otro contexto,
de Poros, el abundante y Penia, la penuria. Pues bien, en el Simposio
de Sécrates-Platén esta dialéctica de los contrarios estd encarnada por el
propio Sécrates y su discipulo Alcibiades, representando éste el eros y
aquél el logos. El simbolismo de este encuentro expone el didlogo entre
eros y logos, o dicho nietzscheanamente, entre Dioniso y Apolo, aunque
se trate de un didlogo implicito y no explicito, ya que ambos se acues-
tan juntos aunque sin hacer nada. Y es que la ironia preside la vida de

7 Vid. Dostoievski —Los bermanos Karamazov—, Musil —El hombre sin atri-
butos—, asi como el Fausto de Goethe y Mann; al respecto, vid. D. Schawanitz, La
cultura, Madrid, Taurus, 2003,

8 De Socrates-Platén, vid. especialmente El Banguete (Simposio), 202¢, donde
Eros rellena el hueco del espacio (yo diria que temporalizdndolo o atemperindolo);
sobre la cuestién del sentido animico-simbélico. Vid. A. Ortiz-Osés, La razin afectiva,
Salamanca, San Esteban, 2000.
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Sécrates, €l mismo situado/sitiado entre su esposa Jantipa e hijos y sus
discipulos y efebos, la procreacién y la creacién, el nomos o norma y
la anomia o libertad. En el final existencial del fundador de la filosofia
reaparece por ultima vez esta dialogia de los contrarios significados por
la vida y la muerte, configurando una cosmovisién entre trigica y cOmica:
realmente tragicémica. Se trata de un humanismo estrambético, en el que
finalmente el alma comparece como estrambote del universo; asi pues
como contrapunto del ser-eidético por cuanto realidad medial —demé-
nica— que comunica exterior e interior, ciencia y conciencia, cuerpo y
espiritu, inmanencia y trascendencia, logos y eros en didlogo.?

El eros socritico seria el saber que no se sabe y por eso busca a
través de la belleza el sentido, el cual es lo sublime como sublimacién
de lo subliminal, o sea, el bien que no renuncia a la belleza, sino que la
asume y transfigura. Pero mientras que la superacién platénica suprime
la belleza —sensible— por el bien —suprasensible—, la supuracién o
sublimacién socritica seria la elevacién de la belleza hacia el bien: en el
primer caso, el eros se disuelve en Idea —espiritual—; en el segundo,
el eros se resuelve en simbolo asuntor —animico—; el archisimbolo de lo
sublime serfa Venecia, en donde el mar se levanta hasta el cielo a través
de la policromia erética del gético florido. Asi que en Platén se busca el
bien por sobre lo bello, pero en Sécrates se busca la belleza y la bondad
—por eso Socrates se aparta de Alcibiades el bello para juntarse con
Agatén el bello-bueno, como indica su nombre—. Pero en el cristianis-
mo es donde el propio amor pro-crea belleza y bondad justo porque lo
es de por si. Por eso, a diferencia del amor griego que procede del eros
subliminal y debe sublimarse o elevarse, el amor cristiano procede de la
divinidad y debe encarnarse o humanarse. Serd a mitad de camino entre
el cuerpo y el espiritu —en el alma— donde se encuentren tanto el amor
socratico como el amor cristiano: Sécrates y Jests cultivando el alma como
contrapunto del mundo y apertura del ser.?

Al destacar la filosofia de Sécrates respecto de la de Platén, inten-
tamos rescatar el trasfondo cultural protoclasico del posterior clasicismo
representado por el propio Platén y Aristételes. En efecto, tanto la fa-
mosa fealdad de sitiro de Sécrates como su remitir a la adivina Diotima

? Sobre la figura de Sécrates, vid. C. G. Jung et al., Hombre ¥ sentido, Barcelona,
Anthropos, 2004 —el trabajo de P. Hadot—. Conviene matizar aqui la opinién de Aris-
tételes acerca de que Sécrates serfa el fundador del concepto universal, puesto que
no se trata del concepto universal-abstracto —general—, sino del concepto universal-
concreto ganado en didlogo interanimico y que yo denominaria simbélico.

0 Sobre el sentido, lo sublime y lo subliminal, vid. en varios, El retorno de Hermes,
Barcelona, Anthropos, 1989, pp. 164 y ss.; para el cristianismo, vid. los Evangelios
(Biblia de Jerusalén).
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de Mantinea sefialarfan a nuestro entender rasgos preindoeuropeos que
lo diferencian de la cldsica cosmovisién indoeuropea, acercindolo a la
tradicién aut6ctona autodenominada pelasga. Ello concuerda ademds
tanto con el caricter extitico del Sécrates que se considera adivino, como
con su forma de vida sencilla y poco sofisticada, filoséfica y no politica,
humanistica y no ideoldgica. Finalmente, su antiheroico modo de asumir
la muerte destinalmente lo aleja del heroismo helénico. En definitiva,
Sécrates fundaria una especie de sacerdocio filoséfico de la sabiduria
frente al comercio filos6fico basado en el saber. Desde esta perspectiva,
salvar a Sécrates del platonismo encontrarfa su equivalencia en salvar
a Jests de Nazaret de Pablo de Tarso: también aqui Jests representa el
trasfondo evangélico del cristianismo frente a la estructura patriarcal de
la Iglesia posterior, de modo que Socrates es a Jestis como Platén a Pablo.
Ello se muestra en la correspectiva concepcién del alma: mientras que en
Platén el alma se emparenta con las Ideas, en Sdcrates el alma dialoga con
lo deménico (daimonion); por su parte, mientras que en Jesis el alma se
define por la vida (psyché es el alma como principio vital), en Pablo el alma
se sublima en el espiritu puro —paso del hombre somdtico o corporal al
psiquico o animico, y de éste al pneumatico o espiritual.!

1 Sobre Sécrates, hijo de comadrona y esculior, vid. E. de Places, en Histoire des
religions, Paris, Bloud, 1955, pp. 245 y ss.; sobre Jesis y Pablo, zid. F. Nietzsche, El
anticristo, Madrid, Alianza, 2000.
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Sobre la posibilidad de pensar la sociedad civil
en Hannah Arendt

Dora Elvira Garcia G.

Resumen: Frente a un tema de reflexion obligado en la actualidad, se analiza
la posibilidad de pensar la sociedad civil en de Hannah Arendt, a partir de
su critica sobre lo social, en tanto conlleva la pérdida del mundo y de los
espacios asociativos que posibilitan la libertad politica. Arendt propone realizar
un proceso de reinstitucionalizacién que revive el antiguo republicanismo
y se ve obligada a realizarlo en formas que intentardn dar nuevamente el
lugar moderno de una sociedad civil diferenciada. Se aprecia, con Cohen
y Arato —tedricos inexcusables en este tema—, que el trabajo de Arendt
ofrece un impresionante anlisis de lo subyacente en la institucionalizacién
de la sociedad civil moderna. Sin embargo, la rigidez en la interpretacion
de lo social y la sociedad, y en su éptica del caricter destructivo que ésta
tiene cegaron a Arendt a tal grado que le impidieron apreciar los valiosos
resquicios que atin estaban ahi para considerarse y para generar espacios de
accion en la vida politica.

Palabras clave: sociedad civil, lo social, pérdida del mundo, asocia-
cionismo, lo social y lo politico, republicanismo.
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Abstract: Facing one of the most important current affairs, this article analy-
ses the possibility of thinking civil society in Hannah Arendt’s thinking.
It starts from the criticism done by Arendt about “the social” because it
entails wordlessness and associative confines which make possible political
freedom. Arendt intends to fulfill a reinstitucionalization process which
revitalize ancient republicanism, and she is forced to carry it out in such
structures that will try to give it a modern place of a differentiated civil
society. It is possible to see with Cohen and Arato —important theorists in
this subject— that Arendt’s work offers us an impressive analysis of what
is underlying in the modern civil society institutionalization. However,
Arendt’s harshness on ‘the social interpretation’ and about society, and
her view of its destructive condition, blinded her up to appreciate the
valuable elements that still were there to consider and to create action
areas in political life.

Key words: civil society, the social, wordlessness, association, the
social and the political, republicanism.

Lo social y lo piiblico en la obra de Hannah Arendl.
Reconsideraciones sobre una relacion problemdtica

Anabella Di Pego

Resumen: Suele concebirse que Hannah Arendt es una critica radical de
lo social, pues considera que su avance en la época moderna ha condu-
cido a una paulatina atrofia del espacio piblico. Sin embargo, cuando se
accede al andlisis de lo social a lo largo de su obra, se hallan enormes
dificultades derivadas fundamentalmente del caricter polisémico de esta
nocién. Se propone la distincién de dos acepciones de lo social en Arendt,
denominadas “conformista” y “asociativa” respectivamente. A partir de esto,
se realiza una relectura del desarrollo de lo social en la obra de Arendt,
en la que es posible concebir lo social como un 4mbito con potenciali-
dades de constituir espacios piiblicos genuinos. El trabajo polemiza con
la interpretacién de Seyla Benhabib, matizando los alcances de su critica
feminista, y pretende aportar una nueva luz para pensar la relacién entre
lo social, lo piblico y lo politico, en la obra de Arendt.

Palabras clave: ambito privado, espacio publico, 4mbito politico-
ambito social, accién
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Abstract: Hannah Arendt is believed to represent a radical criticism of the
social, in the sense that she considers that the advance of the social in
modern age has led to a gradual atrophy of the public sphere. However,
when we approach to the analysis of the social throughout her work,
we are faced with enormous difficulties that come from essentially the
polysemic character of this notion. We, therefore, propose to distinguish
at least two different meanings of the social in Arendt, one that we will
call “conformist” and another one that we will call “associative”, From
then onwards, we did a rereading of the development of the social in
Arendt’s work, where it is possible to conceive the social as a realm with
potentialities to construct genuine public spheres. This work engages in
controversy with the interpretation of Seyla Benhabib, shading the ranges
of her feminist criticism, and tries to contribute with a new light to think
about the relationship between the social, the public and the political in
Arendt’s work.

Key words: private realm, public sphere, politic realm, social realm,
action

Hannah Arendt desde la injusticia y la exclusion

Alejandro Sabui Maldonado

Resumen: Se analiza el problema de la validez de los juicios emitidos
por quienes se perciben a si mismos como excluidos de la esfera de la
politica; por quienes entienden que su posicién desventajosa es resultado
de una injusticia que debe ser reparada, y no producto de Ia casualidad
y el infortunio personal. Se parte de las ideas desarrolladas por Hannah
Arendt sobre el juicio reflexionante, como la habilidad politica que permite
discriminar contextualmente la correccion o incorreccién de ciertas reglas
y acuerdos, y se enlazan con la perspectiva de la justicia de las pricticas o
instituciones sociales de John Rawls. De esta manera, se pretende ofrecer
un criterio piblico objetivo para resolver la validez v pertinencia de las
pretensiones realizadas en la arena politica.

Palabras clave: Espacio publico, juicio reflexionante, justicia, exclu-
sién, practicas sociales.

Abstract: This essay focuses on the validity claims of the pretensions di-
rected to the public sphere by people who understand their position of
exclusion and poverty as a result of social injustice, and not from mere
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casualty and misfortune. It analyzes Hannah Arendt’s ideas of reflexive
judgment as the political capacity from persons to discern between right-
ness or wrongness with respect to certain rules and conventions. Further-
more, it studies the public view of practices and institutions related to
social justice developed by John Rawls, and argue that this view offers an
objective criterion to decide the moral validity of political claims,

Key words: Public sphere, reflexive judgment, justice, exclusion, social
practices.

“Mundo”y “Pluralidad” en Hannah Arendt

Neus Campillo

Resumen: Se presenta el concepto de “mundo” como nicleo problemiti-
co en la obra de Hannah Arendt; se explican los limites de la influencia
de Heidegger en su concepcion del concepto de “mundo”. Finalmente
presenta la concepcién arendtiana de la “accién” y la “pluralidad” como
cruciales para definir el “mundo como espacio publico”.

Palabras Clave: Hannah Arendt, mundo, accién, pluralidad, filosofia
politica, fenomenologia de lo politico.

Abstract: This paper has several purposes. To show that “world” is a
problematic concept in Hannah Arendt’s work; to explain the limits of
Heidegger’s influence in her conception of the “world”; and to present
her conceptions of “action” and “plurality” as crucial to understand the
world as “public space”.

Key Words: Hannah Arendt; world, action, plurality; political philoso-
phy; political phenomenology.

La amistad civica, condicion de posibilidad del juicio politico

Maria Teresa Muiioz Sdnchez

Resumen: Se intenta mostrar cémo la validez del juicio del espectador
reflexivo depende siempre de una actitud de respeto, de philia politiké
en términos aristotélicos, a los otros, aquellos con los que se comparte
mundo.
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Palabras clave: juicio, amistad civica y politica.

Abstract: The main objective of this article is to show how the validity
of reflexive spectator judgment always depends of a respectful attitude, in
Aristotelic terms philia politiké, to those with whom the world is share.

Key words: Judgment, civic friendship, politics.

Sentido arendtiano de la “banalidad del mal”

Sissi Cano

Resumen: En Eichmann en Jerusalén Arendt habla de la banalidad del
mal para referirse a la ambigliedad del concepto de maldad por el que
algunas personas se vuelven manipulables a cualquier concepto frivolo
de lo bueno y de lo malo. -

La filésofa adjudica esto a la falta de pensamiento; sélo el pensamiento
como autorreflexién que busca el significado puede prevenir de criterios
altamente perniciosos.

Arendt no pretende explicar ni definir el sentido total de la maldad; el
concepto de banalidad del mal mis bien deviene una critica a la trivialidad
de los conceptos cerrados y dogmiticos de la maldad, con los que puede
atentarse contra la vida o dignidad de las personas.

Palabras clave: banalidad del mal, pensamiento, autorreflexicn, sig-
nificado y libertad.

Abstract: Arendt talks about banality of badness in Eichmann in Jerusalem
to refer the ambiguous criteria of badness which some people might be led
into manipulation by frivolous conceptions of what is good and bad.

This Arendtian focus, neither attempt to explain nor defines the whole
sens of badness. It is only a criticism about triviality, dogmatic and narrow
of badness, which conceptions can be attempted to prejudice people’s
life and dignity.

Arendt explains from the point of view of lack ot thoughts, just the
thought as a self-reflection in search of meaning wich can make us aware
ot the criterion wich might be highly pernicious.

Key words: Banality of badness, thought, self-reflection process, mean-
ing and freedom.
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El feminismo renuente de Hannah Arendt

Graciela Brunet

Resumen: La extensa obra de Hannah Arendt muestra una ausencia casi
total de reflexién explicita sobre la condicién femenina, al desconocer el
concepto de género. No obstante, aun sin proponérselo, sus categorias
revelan la exclusién y el silenciamiento de las mujeres a lo largo de la
historia de Occidente. Se intenta mostrar que a pesar de sus reticencias, su
pensamiento permite trabajar una via critica que no sélo otorga expresion
a asuntos de género, sino que puede articularse con demandas de minorias
étnicas, culturales o genéricas. Para ello, se consideran conceptos presentes
en La condicién humana —accién, pluralidad, publico—, leidos en la
perspectiva de una ética, implicita, de lo pablico y de la accién.

Palabras clave: gtica de lo puablico y de la accién, publico, accién,
pluralidad, natalidad, privado, condicién humana, condicién femenina

Abstract: Hannah Arendt’s books don’t deal with the female condition
explicitly and seem unaware of the concept of “gender”. In spite of such
absence, Arendt’s cztegories show women's exclusion and silencing in
Western history. In this article, we intend to show that —despite its reluc-
tance— Arendt’s thought can deal with gender problems, and connects
itself with the needs of ethnic, cultural, or gender minorities. In order to
express these relations we will analize concepts from The Human Condi-
tion such as action, plurality, public. They are read from the perspective
of an implicit ethic of action and what is public.

Key words: ethics of public and action, public, action, plurality, natal-
ity, private, public, human condition, female condition.

Invisibilidad de las mujeres

Claudia Galindo

Resumen: Hannah Arendt es ampliamente conocida por sus aportaciones
a la teoria y filosofia politica. Debido a la utilizacién de algunos conceptos
novedosos como la idea de inicio, natalidad y la reconfiguracién de la
dicotomia publico-privado, ha sido recuperada con entusiasmo por algu-
nas feministas y, al mismo tiempo, ha generado algunas interpretaciones
muy criticas al respecto. En este trabajo se sostiene que es en la vision
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tajante sobre €l binomio puablico-privado, donde se gesta el pensamiento
antifeminista de la autora.

Invisibilidad de las mujeres

Claudia Galindo

Resumen: Hannah Arendt es ampliamente conocida por sus aportaciones
a la teoria y filosoffa politica. Debido a la utilizacién de algunos concep-
tos novedosos' como la idea de inicio, natalidad y la reconfiguracién de
la dicotomia publico-privado, ha sido recuperada por algunas feministas
¥, al mismo tiempo, ha generado algunas interpretaciones muy criticas
al respecto. En este trabajo se sostiene que es precisamente en la visién
tajante sobre el binomio publico-privado, donde se gesta el pensamiento
antifeminista de la autora.

Palabras clave: Feminismo, filosoffa politica, natalidad, espacio pu-
blico-privado.

Abstract: Hannah Arendt is widely known by her contributions on political
theory and philosophy. Because of some novel concepts such as initial
idea and the reconfiguration of the public-private dichotomy, she has been
recuperated by some feminist theorics and, meanwhile she has generated
very critical interpretations. This article defenses antifeminist Arendt's
thinking is born in the sharp vision of the public-private binomy.

Key words: Feminism, political philosophy, natality, public-private
space.

Cuando las ideas alcanzan efectividad historica.
Max Weber y la religion

Gustavo Ortiz

Resumen: Se problematiza sobre la relacién entre la religién y la sociedad,
seglin Max Weber. Se cuestiona si el planteo weberiano puede utilizar-
se eventualmente como marco tedrico para el tratamiento del mismo
problema en América Latina. Pareciera haber razones para responder
de manera afirmativa, después de inevitables reajustes metodoldgicos.
Weber considera lo religioso, como uno de los nicleos de la cultura, ya
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ésta como el factor decisivo en la orientacidon de las acciones humanas,
generadoras de lo que llamamos sociedad. Lo religioso, especificamente
el calvinismo, habsia jugado un papel fundamental en el surgimiento de
la sociedad moderna capitalista. En la perspectiva weberiana lo religioso
es una de las instancias dadora de sentido, de identidad y de pertenencia
en la vida de los hombres.

Palabras clave: Max Weber, religién, América Latina

Abstract: This article approaches the problem of relation between religion
and society according to Max Weber and it wonders whether the Webe-
rian argument may eventually be used as a theoretical frame for dealing
with the same issue but this time in Latin America. There seems to be a
series of reasons for an affirmative answer to this quest after some inevi-
table methodological adjustments. First of all, Weber considers that religion,
at least until modernity, is one of the nuclei of culture , and culture is
viewed as a decisive factor in the orientation of human acts, which in the
end are the generators of what we call society. Secondly, religion, especia-
lly calvinism, may have played an essential role in the emergence of modern
capitalist society. Finally, religion in Weberian perspective is one of the in-
stances that gives a sense of identity and belonging to men’s lives.

Key words: Max Weber, religion, Latin America.

Produccion y uso del conocimiento

Julieta Espinosa

Resumen: La conformacién de las disciplinas en el pensamiento occidental
ha sido producto de la conjuncién de intereses, fundamentos, preocu-
paciones de los distintos grupos que organizan, explican y promueven
—entre los hombres— formas para pensarse y explicarse. Al presentar
la trayectoria de la disciplina llamada historia durante el siglo XX, se
exponen los didlogos y los apoyos que se sostienen tanto con una cierta
visién politica sobre la organizacién colectiva de los hombres, como con
los contenidos y planteamientos de otras disciplinas.

Palabras claves: saber histérico, historia, disciplinas, siglo X1x.
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El trabajo y su valor ecologico: reflexiones desde la aportacion
' ecofeminista

Hugo §. Ramirez Garcia

Resumen: Frente al valor de la actividad laboral, vinculado a parimetros
mercantiles y lucrativos, el texto se suma a los esfuerzos actuales que
buscan una férmula de revaloracién del trabajo humano piiblicamente
reconocido. De la mano del ecofeminismo, mis que una visién reivindi-
catoria de la dignidad de las mujeres, se elabora un planteamiento vital
para todo el género humano; se busca recuperar a la praxis individual de
la enajenacién en una sociedad industrial. Factor clave en esta empresa,
donde la mujer ha probado mayor capacidad, es la dimensién del cuidado,
estrechamente unida a la conducta ética rescatadora del valor auténtico
del trabajo. Sélo bajo la conciencia de la vulnerabilidad, la necesidad de
sobrevivencia y la necesaria resistencia a la entropia, el actuar laboral
recobra su sentido ontolégico humano.

Palabras clave: ecofeminismo, axiologia del trabajo, ética del cui-
dado

Abstract: Nowadays our society struggles to reformulate a new apprecia-
tion of human labor, different from its economic standards. In this quest,
much more than a women’s dignity restoration, a vital argument for the
humankind is proposed in this article, following the paths of ecofeminism:
the aim is to transit from an impersonal basis into an individual praxis in
an industrial so¢iety. A key factor in this endeavor, where women have
proved outstanding capacity, is the adequate understanding of care, in-
timately linked with Ethics by which the legitimate value of labor would
be restored. Just under a right conscience of vulnerability, the need of
survival and the necessary reluctance to entropy, labor will reestablish its
ontological human sense.

Key words: ecofeminism, labor values, care ethics.
Gilberto Aceves Navarro.
Una poética en torno a la visién contempordinea

Ingrid Fugellie Gezan

Resumen: Este ensayo constituye un ejercicio de interpretacién de uno de
los trabajos pldsticos mis radicales en la trayectoria del maestro Gilberto
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Aceves Navarro: Su exploracién sobre imigenes fragmentadas y discor-
dantes revela una critica contundente a la llamada cultura de masas.

Palabras clave: arte, pintura, vanguardia en México, Generacién de
la ruptura, modernidad.

Abtract: This essay may be understood as an exercise in interpretation of
one of the most radical works amongst Gilberto Aceves Navarro’s artistic
production. His exploration of fragmented and discordant images reveals
a forceful critique of so called mass culture.

Key words: art, painting, Avant garde movements in Mexico, Genera-
cién de la ruptura, Image, Modernity.

!
Bergson y el impresionismo

Jorge Martin

Resumen: Entre |el impresionismo y la filosofia de Bergson se pueden
percibir ciertos principios compartidos los cuales, mds que responder a
una influencia dlrecta de uno sobre el otro, son expresiones de una misma
época. El objemvo de este articulo consiste en presentar las relaciones
existentes entre la pintura impresionista y la filosoffa de la durée. A tal
fin, se estudia en primer lugar la ontologfa y la gnoseologia del filésofo
francés, las cuales fundamentan su teorfa estética. Una vez que se han
presentado los rasgos distintivos de la pintura impresionista se concluye
mostrando cémo sus caracteristicas son las de la duracién y la intuicién
bergsonianas; por lo cual éstas encuentran su mejor representacién visual
en las dindmicas uteIas impresionistas.

Palabras clave Bergson, Impresionismo, pintura, duracién, intuicién,
estética.

Abstract: Between the impressionism and the philosophy of Bergson, you
find certain shared principles that show a direct influence of one on the
other as expressiions of the same period. The object of this article is to
present the existing relations between the impressionist painting and the
durée philosophy, Finally it is studied in the first place ontology and gnose-
ology of the French philosopher giving the fundamentals of his aesthetics
theory. Once the distinctive features of the impressionist painting has been
presented, the conclusion demonstrate how the characteristics of Bergson
are duration and Intuition, and at the same time these characteristics find
their major visual representations on the impressionist canvas.
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Key words: Bergson, impressionism, painting, duration, intuition,
aesthetics.

Onomatopéyicos e interjecciones
en la evolucion del lenguaje

Anibal Monasterio

Resumen: Las palabras simbdlicas, —onomatopéyicas— se caracterizan
por parecerse a aquello que intentan denotar: suenan como los sonidos
de los objetos que imitan. Se trata de un fenémeno lingiifstico que podria
arrojar luz al debate sobre los origenes del lenguaje mediante el aprendi-
zaje imitativo y la especificacién funcional directa o indexicalidad directa.
Existe ademds, una subclase de figuras retéricas —interjecciones— atin
mds intrigantes; comparte con las onomatopeyas algunos aspectos del
modo de significacién lingiistica, pero a diferencia de éstas, expresa es-
tados afectivos internos. C6mo estas palabras simbélicas y voces retéricas
emergen y cudl es su lugar en la evolucién de la comunicacién constituyen
el tema de este escrito.

Palabras clave: onomatopeyas, interjecciones, evolucién del lenguaje.

Abstract: Symbolic-like words, known as onomatopoeics words, have
the characteristic that bear a resemblance of what they try or attempt
to denote. That is, onomatopoeics words sounds as the “sounds” of the
objects they imitate. This is a fascinating linguistic phenomena that could
shed light to the origins of language by means of imitative learning and
direct functional specification or direct indexicality. Alongside of these
issues, a special subclass of rhetoric figures (called interjections) is even
more intriguing. Interjections share with onomatopoeics some aspects of
the imitative mode of linguistic signification, but unlike onomatopoeics,
interjections express internal affective states. How these symbolic-like
words and rhetorie voces arise and its place in the evolution of commu-
nication systems, is the topic of this piece.

Keywords: onamatopoeics, interjections, evolution of communication
systems.
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Ea miisica en los cantos dionisacos

Adriana Renero

Se expone la funcién religiosa-ritual de la misica, cuyo desempefio en
los cultos dionisiacos fue fundamental, A partir de testimonios antiguos
se intenta una aproximacién a sus elementos distintivos: instrumentos
musicales, motivos y modos musicales, cualidades y simbolos. En la an-
tigliedad griega la muisica era reconocida por su poder curativo y estaba
asociada a la armonia y a la plenitud del cosmos. Celebrar los cultos a
Dionysos adquirié un cardcter peculiar: la musica como recurso para el
éxtasis y la embriaguez permitia al practicante sentirse liberado y entrar
en comunién con el dios, lo cual parecia significarle un abandono de su
condicién humana, pues lo elevaba a un estado de posesion divina.

Palabras clave: Ritual dionisiaco, musica, arte de Dionysos, posesion
divina, entusiasmo.

Abstract: This essay focuses on music’s religious-ritual function and its
effects on the Dionysiac cults carried out in Greece throughout the Archaic
and Classical Ages. Based on some ancient references, I highlight these
Dionysiac cults’ distinctive musical elements: instruments, motives and
musical modes, qualities and symbols. I point out that in Ancient Greek
music was recognized for its healing power, and it was associated with
harmony and the cosmos. However, [ emphasize that in the Dionysiac
cults, music acquired a special character: through music, as a means of
ecstasy, rapture, and accompaniment to ecstatic dances, the adept expe-
rienced the feeling of freedom and mystic union with the god Dionysos,
which meant overcoming the human condition through enthusiasmos or
divine possession.

Key words: Dionisiac cult, music, Dionysos art, divine possession, enthu-
siasm.
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