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Prefacio

Pensando Europa desde nuestro tiempo

Esmeralda Balaguer Garcia y Greta Venturelli

A lo largo de los siglos, después de numerosos conflictos
bélicos, luchas por el poder, reconfiguraciones politicas
y desarrollos socio-econémicos, la idea que el hombre
comuny que los grandes pensadores han tenido de Europa
ha variado con el paso del tiempo y el desarrollo humano.

El presente volumen que acoge en sus manos el lector
tiene su origen en las contribuciones que se presentaron en
el Seminario de Estudios Europeos Luis Vives celebrado
en Valencia en octubre de 2018 y organizado por la
Escuela de Filosofia del Ateneo de Valencia y La Torre
del Virrey, Instituto de Estudios Culturales Avanzados en
colaboracién con la Diputaciéon de Valencia. El espiritu
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que anim6 el didlogo entre profesores, investigadores
y estudiantes de diferentes universidades europeas
(Espana, Bélgica, Italia y Polonia) fue el de reflexionar
acerca del sentido de Europa y de los desafios que nos
plantea hoy partiendo del pensamiento del filésofo
valenciano Juan Luis Vives (Valencia, 1492-Brujas,
1540). A partir de su gran aportacion al nacimiento de un
espiritu comin europeo en los hombres, los alli presentes
fuimos trazando un breve recorrido historico en torno
a Europa desde Friedrich Nietzsche, pasando por José
Ortega y Gasset hasta el pragmatista americano Richard
Rorty. Grandes filosofos desde los que apoyarnos como
a hombros de gigantes para ver sobre sus espaldas la
realidad sobre qué es Europa y qué papel debe tener en
su constitucion la filosofia y, por tanto, las humanidades y
los estudios culturales.

Hay una continuacién del pensamiento de Vives
hasta nuestros dias que nos permite dialogar mejor con
nuestro presente. Apoyandonos en la gran tradicion de
la filosofia europea aspiramos a preguntarnos mejor qué
significa “Europa” en un momento dificil y convulso para
Europa, sin embargo, renunciamos a hallar respuestas
definitivas precisamente porque la esencia humana es
constitutivamente cambio, movimiento y renovacion.
Lo decisivo es plantear la pregunta: qué es Europa, qué
queremos que sea, como podemos contribuir desde la
filosofia a su mejor constitucion.

Los griegos no tuvieron una concepcion de Europa,
pero si de como debia constituirse una polis. Aunque
Platon no habl6 de una nacién europea, su pensamiento
es una de nuestras bases para una concepciéon europea.
Vives supo ver y entender a la perfeccion que Europa era
el glutinum de la historia. Esta idea la retomé en el siglo
XX el filbsofo espafiol Ortega y Gasset cuando escribi6 en
su De Europa Meditatio Quaedam en 1949 que “Europa

1 Al respecto puede verse el libro de JAN PaToCKa, Platén y Europa, trad.
de Marco Aurelio Galmarini, Ediciones Peninsula, Barcelona, 1991.
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como sociedad existe con anterioridad ala existencia delas
naciones europeas.” Ortega encontrd en el pensamiento
de Vives los principios de humanidad, racionalidad y
amor por la concordia de la republica europea para un
momento convulso y de crisis de creencias, al igual que
nosotros los encontramos ahora.

Vives, que también vivid una época de crisis, una época
de transicién a caballo de dos momentos histéricos —el
paso de un tiempo viejo, el medieval, a un tiempo nuevo,
el Renacimiento—, cuyas creencias medievales estaban
en un proceso de volatilizacion, dirigi6 la mirada hacia el
humanismo. Vives inici6 el camino hacia la Modernidad,
pues en él habité la lucha entre su ser cristiano y su ser
humanista, entre la visiéon teocéntrica del mundo y la
vision antropocéntrica. Esta vision renovada de la vida
que retomaba de los clasicos, centrada en la humanitas,
obligaba a pensar como debia constituirse “Europa” y
como salvaguardar su supervivencia en una época de
reconfiguraciéon politico-social y de transicion de las
creencias medievales hacia las modernas.

Es preciso recordar que en Vives encontramos la
primera reflexion de la palabra “cultura” en un sentido
ciceroniano como cultura animi o cultivo del alma. La
cultura debe tener un papel fundamental en la constituciéon
europea.

Ortega, al igual que Vives antes que él, senalaba una
prioridad europea sobre el resto de naciones, Europa
era mas antigua que la nacion francesa, la inglesa o la
alemana. Desde tiempos romanos Europa habia sido una
sociedad de pueblos que vivia su unidad bajo la forma
de la pluralidad asentada en un poso de cultura comun,
de usos, principios, normas, derecho y opinién publica.
Por eso Ortega defendi6 en La rebelion de las masas y en
De Europa Meditatio Quaedam la constitucion de unos
Estados Unidos de Europa:?

2 Los intelectuales espafoles de la generacion del 14 vieron en la
constituciéon de Europa la posibilidad de una regeneraciéon de Espafia.
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Queria insinuar que los pueblos europeos
son desde hace mucho tiempo una sociedad, una
colectividad, en el mismo sentido que tienen estas
palabras aplicadas a cada una de las naciones que
integran aquélla. Esa sociedad manifiesta todos
los atributos de tal: hay costumbres europeas,
usos europeos, opinion publica europea, derecho
europeo, poder publico europeo. Pero todos estos
fendmenos sociales se dan en la forma adecuada al
estado de evolucién en que se encuentra la sociedad
europea, que no es, claro esta, tan avanzado como
el de sus miembros componentes, las naciones.
Por ejemplo, la forma de presiéon social que es el
poder publico funciona en toda sociedad, incluso en
aquellas primitivas donde no existe atin un 6rgano
especial encargado de manejarlo. Si a este 6rgano
diferenciado a quien se encomienda el ejercicio del
poder publico se le quiere llamar Estado, digase que
en ciertas sociedades no hay Estado, pero no se diga
que no hay en ellas poder ptblico. Donde hay opinion
publica, écomo podra faltar un poder publico si éste
no es mas que la violencia colectiva disparada por
aquella opinion? Ahora bien, que desde hace siglos
y con intensidad creciente existe una opinion publica
europea —Yy hasta una técnica para influir en ella— es
cosa incomoda de negar.3

Sin embargo, Europa ha visto amenazada su
estabilidad en la pluralidad a lo largo de la historia, en
nuestro pasado mas reciente mediante las dos guerras
mundiales y en nuestro presente mas cercano por otros
poderes como el auge de los sistemas totalitarios. La
esencia de Europa es la convivencia de naciones plurales
en una unidad de poderes que se resisten entre si y que

3 JoSE ORTEGA Y GASSET, ‘Prologo para franceses’, Obras Completas,
Taurus/Fundacion José Ortega y Gasset, Madrid, 2004-2012, tomo IV,
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comparten unos usos y unas creencias de vida comunes.*
Cuando estas creencias, que son nuestro suelo y que nos
sostienen, entran en crisis, cuando hay una falta de fe en
los principios sobre los que se alza nuestra existencia, la
unidad europea ve peligrar su estabilidad. Es el momento
de pensar nuevas ideas y nuevos principios con los que
poder vivir. La duda, que es precisamente un creer doble,
un estar inquieto entre dos creencias incompatibles, abre
las puertas al nacimiento de una nueva fe que emana del
ensimismamiento. La superacion de la crisis europea solo
puede venir de un ejercicio de ensimismamiento interior
de los hombres. Y eso es lo que constituye este libro, un
gjercicio deliberado de ensimismamiento sobre Europa.

El libro que le presentamos ahora a un lector
inquieto y avido de conocimiento, como el seminario
que le dio origen, se estructura en torno a dos ideas
principales: Vives (y la importancia de su pensamiento
para una constitucion europea) y Europa. Lo que en
este libro encontrara el lector es un didlogo transversal
entre siglos que distintos investigadores y especialistas,
desde diferentes perspectivas vitales y geograficas, han
hilvanado en torno a una problemaética perennis: qué es
“Europa”.

En la primera parte del volumen, titulada “Luis Vives,
filésofo de Europa. Fuentes, pensamiento, perspectivas
europeas”, se reconstruye y se presenta el pensamiento
“europeo” de Vives partiendo de la comparacion con las
fuentes clasicas. Entre estas tltimas destaca la filosofia
politica platonica de la que Vives hereda el nexo esencial
entre la filosofia como especulacion teorética y la politica
como encarnacion de la praxis filosofica. Segin esta
perspectiva, la racionalidad del ser humano —venga

4 Véase JOSE ORTEGA Y GASSET, ‘La rebeliéon de las masas’, Obras
Completas, Taurus/Fundacién José Ortega y Gasset, Madrid, tomo IV,
2004-2012. Véase también el ‘Prologo para franceses’ y el ‘Epilogo para
ingleses’ a la edicion francesa e inglesa que prepar6 de La rebelion de las
masas en el mismo tomo.
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considerado como individuo o como sujeto politico—
permite la salida de la caverna para actuar activamente
en la dimensiéon bucodlica (de relacidon natural entre la
filosofia y la politica) a la que debe aspirar la res publica.
Tal configuracion se basa en el ideal clasico de ordo,
mensura et harmonia compartido por los humanistas
europeos entre los que se encuentra el ecléctico Vives,
que se dedica al estudio filologico de autores latinos como
Virgilio, “orador perfecto”. Estos elementos —asi como
también los frutos de una vida transcurrida entre los
Estados europeos con el fin de llevar a cabo los propios
encargos, tanto académicos como politicos— convergen
hacia la maduracién de un proyecto filoséfico-politico
“europeo” que se sustantiva en el didlogo De Europae
dissidiis et republica (1526). En esta obra, releida en este
volumen por multiples y diversas voces, Vives elabora
un cuadro vivo de la Europa de su tiempo. Segtin Vives,
esta Europa, desgarrada por disensiones internas,
puede aspirar al reconocimiento y al restablecimiento
de la unidad mediante la filosofia humanista que una
“Escuela de Filosofia”, también “humanista y europea”,
estd llamada a practicar en la reptblica y para la
republica misma. Movido por un espiritu isocratico, Vives
promueve la idea de una refundacion de la filosofia y,
con ello, de la politica en la direcciéon de la constitucion
de una “Europa” que esté mas alla de cualquier forma de
conflicto. Con el fin de que esto pueda realizarse, resulta
necesaria una técnica filosofica fundada en la razon y la
cultura. Sin embargo, como cualquier técnica, conlleva el
peligro de una tecnocracia. De hecho, se corre el riesgo de
tal tecnocracia, como evidencia la “Escuela de Turin” que
redne a los fildsofos turinenses de la segunda posguerra,
cuando la tecnologia olvida la relacién “razén-cultura” y
se erige prometeicamente como un parametro absoluto
de cualquier forma de verdad: metafisica, ética, ecologica
o politica.
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La tecnocracia como poder de una técnica sin “cultura”
y sin “historia”, o mejor, sin el sentido tragico que permea
la historia es la expresion del actual nihilismo politico.
Con esta reflexion sobre la “muerte de la tragedia” y de
la consecuente destitucion del caricter politico del ser
humano como “ciudadano” se abre la segunda parte
del presente volumen, titulada “Europa mas alla del
nihilismo: un nuevo humanismo europeo”. Como queda
ilustrado en esta seccién, la denuncia del nihilismo y la
interpretacion de este mismo ofrecida por la “Escuela
de Turin”, que ve el nihilismo no como el éxito de la
filosofia occidental sino méas bien como su perenne punto
critico, destaca la necesidad de una reforma de la critica
de la filosofia (occidental). El foco de esta propuesta es el
concepto de “naturaleza”, que se configura sobre el plano
politico en el horizonte del ideal de la humanitas. Esta
ultima, como recuerda Ortega, es el alma del ser humano
como sujeto politico, que desde siempre ha sido parte del
contexto “europeo”, preexistente respecto de los Estados
nacionales. La capacidad de trascender la creencia
particular, sea del ciudadano en particular o de un Estado-
nacion, constituye el caracter del “liberal ir6nico”. Esta
figura provocativa, que se caracteriza por su capacidad de
sacrificar la especulacion filosofica a favor del interés de la
comunidad democréatica, encarna la tesis de Rorty sobre
la prioridad de la democracia sobre la filosofia. Se trata
de una inversion de perspectiva que conlleva la pregunta
radical sobre la intima relaciéon entre la vida privada del
ciudadano particular y la vida social de la res publica.
Una respuesta podria venir propuesta por un “nuevo
humanismo” que tenga en cuenta las cuestiones criticas
aqui planteadas y discutidas, cuya problematizacion
y eventual resolucién requieren de un largo recorrido
que comienza —una vez mas— en las plazas de nuestras
ciudades y cuyo punto de encuentro se da tanto entre la
entidad sociopolitica del Estado y la vida activa de cada
ciudadano, como también entre los mismos ciudadanos.
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Con este volumen, dedicado a la contribucion de Vives
y a algunas voces del siglo XX en torno a la cuestiéon
europea, esperamos ofrecer nuestra contribucién critica
en favor de la inauguraciéon de un didlogo europeo fecundo
—filoséfico y politico— orientado al redescubrimiento y
a la reactivacion de la idea de una cultura socio-politica
europea.
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Luis Vives, filosofo de Europa.
Fuentes, pensamiento,
perspectivas europeas
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APOLOGIA DE LA FILOSOFiA: LUIS VIVES Y
PLATON!

Alba Marin Garzon
(Universidad de Valencia)

INTRODUCCION

Casi veinte siglos separan las obras y figuras de Platon y
Juan Luis Vives. Que Vives conocia a Platon es evidente no
solo a cualquier lector de sus obras, sino también parece
ser una necesidad que se deriva de su contexto, donde,
mas alld del predominio aristotélico de la escoléstica,
Platon no podia de modo alguno dejar de ser tenido en
cuenta, aunque fuera como precedente del filosofo por

1 Este capitulo de libro se enmarca en la investigacion doctoral inscrita
en el marco del proyecto de investigacion “Historia conceptual y critica
de la modernidad” (FFI2017-82195-P) de la AEI/FEDER, UE, asi como
del grupo de investigaciéon homénimo de la Universitat de Valencia
(GIUV2013-037).
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antonomasia que por entonces era Aristoteles. Aun asi,
debemos tener en cuenta que contemporaneamente a
la figura de Vives y a su produccién escrita se inicié en
el Renacimiento, sobre todo en Florencia, un proyecto
e intento de traducciéon y conocimiento de las obras
platonicas, acompanadas y guiadas por las lecturas
neoplatonicas.

De este modo, serda doble la pregunta que guiara el
presente articulo: en primerlugar, cual era el conocimiento
que Vives podia tener de las obras platbnicas, a partir de
las lecturas realizadas, de las traducciones que circulaban
por entonces y de las referencias a Platon que encontramos
en sus escritos. Esto altimo nos llevara a preguntarnos
directamente hasta qué punto Platon influy6 en su obra,
en relacion principalmente a su concepcion de la filosofia
y su proyecto filosofico. En este sentido, partiremos de la
tesis de que Vives, mas que cualquier otra cosa, fue un
filbsofo y que precisamente asi se consideraba a si mismo.
Antonio Fontan llamaba a esto la méas “secreta ambicion”
de Luis Vives.? Que Vives fuera un filésofo lo obligaba a
medirse con quien, como decia Cicerén, bajé la filosofia
de los cielos y la introdujo en las ciudades:3 con Socrates
y con quienes hicieron de su vida un monumento,
fundamentalmente Platén y, en menor medida —en
cuanto el volumen de su obra y el éxito de la misma no
es comparable al anterior—, Jenofonte. Precisamente por
eso, porque hacer filosofia es medirse continuamente con
quienes la practicaron e hicieron de ella su vocacion y sello,
esto nos obliga a volver siempre la vista atras, al momento
germinal de la tarea que pretendemos que ocupe nuestras
vidas. Si Vives fue o pretendi6 ser un fil6sofo, debi6 dar
cuenta, de alguna manera, de la concepcion filosofica

2 ANTONIO FONTAN, ‘Juan Luis Vives. La antigiiedad como sabiduria’,
Tres grandes humanistas esparnoles, Fundacion Universitaria Espafiola,
Madrid, 1975, p. 12.

3 CICERON, Tusculanas, V, IV, 10.
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platonica. En este articulo iremos mas alla y sostendremos
una cierta sintonia, que no puede ser total, porque no hay
dos filésofos iguales, entre la concepcion filosofica de
Vives y la platonica. Las similitudes platénico-vivesianas
son diversas y van desde la utilizacion de la propia
forma del didlogo para la transmision (como hace en sus
Lingua Latinae excercitatio), pasando por el rechazo de
la “sofistica” (el modo de ensefianza de la escolastica y
retorica de su tiempo), hasta la importancia que le otorga
a la educacion y su concepcion de la sabiduria. La lista
es mas larga de lo que a priori pueda parecer cuando
una primera lectura de las obras vivesianas parece
trasladarnos cierta preferencia por el aristotelismo. Pero
como Al-Farabi supo ver con sus intentos de concordancia
de los dos grandes filoésofos* las distancias entre Platon y
Aristoteles son mas circunstanciales que definitivas. La
tradicion ha abierto una mayor brecha entre ambos de la
que se vislumbra en sus obras.

A la base de todos los posibles nexos entre la filosofia
platonica y la vivesiana esta la concepcion de la filosofia
politica platénica que Vives parece claramente compartir
cuando aboga, una y otra vez en sus obras, por la
importancia de la aplicacion ptblica de la teoria filoso6fica:
la idea de que los saberes que el filosofo acumula han
de ejercitarse en el bien ptiblico.s Lo que Angel Gémez-
Hortigiiela Amillo llama el compromiso del fil6sofo,
dando con ello titulo a una de sus monografias sobre el
pensamiento filoséfico de Luis Vives.® Esto, en realidad,

4 Me refiero a dos obras del fil6sofo islamico muy concretas: AL-FARABI,
Las filosofias de Platén y Aristoteles, trad. de Rafael Ramoén Guerrero,
Apeiron, Madrid, 2017, y AL-FARABI, ‘The Harmonization of the Two
Opinions of the Two Sages: Plato the Divine and Aristotle’, The Political
Writings, trad. de Charles E. Butterworth, Cornell University Press,
Ithaca and London, 2001, pp.115-169.

5 ANTONIO FONTAN, op. cit., p.14.

6 ANGEL GOMEz-HORTIGUELA AMILLO, Luis Vives, Valenciano, o el
compromiso del filésofo, Consell Valencia de Cultura, Valencia, 1991.
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no es otra cosa que lo que Platon llamé6 “bajar a la
caverna” o a lo que Ciceron alude con su idea de bajar del
cielo la filosofia para introducirla en las ciudades. La obra
que centrara esta consideracion practica de la filosofia
sera la obra de Vives cuya discusiéon ocup6 el seminario,
de cuyo resultado es el presente volumen: De Europae
dissidiis et Republica. Por ello, a este punto de encuentro
dedicaremos el cuarto punto del presente articulo,
reservando el segundo y el tercero para el conocimiento
platonico en el contexto renacentista y la indagacion del
posible acceso de Vives a las traducciones platénicas o a
otras recepciones de la filosofia platonica como pudo ser
la agustiniana.

EL CONTEXTO RENACENTISTA: TRADUCCIONES Y RETORNO
A PLATON

El medievo latino destaca por un desconocimiento de
Platon en sus obras originales, por la falta de traducciones
de las mismas y la simplificacion de la filosofia platdnica,
conocida a través del neoplatonismo y que intenta ser
conciliada con la fe cristiana. De este modo, la obra escrita
de Plat6on fue practicamente desconocida por completo,
con excepcion del Timeo que fue traducido por Calcidio en
el siglo IV. Hasta el siglo XIII no se conocieron el Fedén
y el Menén, que fueron traducidos por Enrique Gante.
De este modo, la Edad Media latina —no toda la Edad
Media, es de sobra conocida la excepcién que supuso
el mundo islamico en el conocimiento de los clasicos—
aunque si tuvo en cuenta la filosofia platénica, no estuvo
especialmente preocupada por ver la correspondencia de
lo que se decia sobre Platon con lo que Platon realmente
escribi6. En la escolastica la filosofia platénica estaba
siempre bajo la sombra del aristotelismo y el intento de
sintesis que de este hizo la filosofia tomista. Perola entrada
en crisis de la escoléstica a partir del siglo XIV y el inicio
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de una preocupacién por las lenguas, el conocimiento y
la filosofia clasica hizo renacer a Platon en el marco del
Humanismo y el Renacimiento.

A caballo entre el siglo XIV y XV Leonardo Bruni
inaugur6, junto a otros, esta preocupacion por la
transmision y divulgacién de los textos originales e
inici6 una tarea de traducci6on tanto de Platon como
de Aristoteles, asi como de textos de los principales
historiadores, oradores y poetas griegos.” Tenemos
constancia de que empez6 a traducir el Fedén de Platon
en 1404 y dedico su traduccién al papa Inocencio VII, el
Gorgias en 1409 y el Fedro en 1424. Antonio Guzméan
Guerra cuenta como de esta tltima obra censur6 algunos
pasajes de referencias homosexuales que debieron
parecerle especialmente polémicos.® Mas tarde, también
tradujo el Criton platénico entre 1427 y 1432 asi como
algunas cartas. Mas all4 de Platon, también dio a conocer
algunas obras de Jenofonte como su Apologia (1407) y
otras como las Helénicas o el Hierén. Sus traducciones
rapidamente circularon por Europa como la pélvora: en
Espafia, conservamos més de un centenar de manuscritos
de traducciones de Bruni, mas de treinta de ellos de su
famosa y controvertida traduccién de la Etica Nicémaco.®
Ala muerte de Bruni, tan solo 16 afios después, le sucedio6
lafundacion dela conocida Academia platonica florentina,
tarea instada por Pleton® y llevada a cabo por el mecenas
Cosme de Médicis. En el contexto de este ambicioso
proyecto, Marsilio Ficino se convirtié en el traductor

7 ANTONTIO GUZMAN GUERRA, ‘Leonardo Bruni: traductor y traduct6logo
del humanismo’, Hieronymus complutensis, 2 (1995), p. 76.

8 Ibid., p. 76.
9 Idem.

10 El proyecto de la Academia surgié vagamente con el encuentro de
Cosme de Medici y Gemisto Pleton (defensor del platonismo heterodoxo
de Mistra) en el concilio de la unién de las dos Iglesias (1439).
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oficial de las obras platonicas (1484). Sus traducciones
fueron también acompanadas por la traduccion de
otras obras de tinte neoplatonico, como las Enéadas de
Plotino. También tradujo al Pseudo Dionisio Aeropagita
asi como el famoso Corpus Hermeticum, que contenia
los principales dogmas y axiomas del hermetismo.
Esto demuestra, como lo hace también los comentarios
de Ficino a Platén (entre los que destaca su famoso
comentario al Banquete y al Fedro, asi como su Teologia
platénica),* la conviccion extendida de que Platéon se
hallaba perfectamente recogido en Plotino.* Siglos mas
tarde, Leo Strauss dird que en realidad el platonismo no
es mas que una huida del problema que es Plat6n.'s Pero
volviendo a Marsilio Ficino, su acercamiento a Platon
se guia por ser un intento de sintesis entre platonismo
y cristianismo, lo que mas que un retorno a Platdn, si lo
comparamos con el innegable predominio aristotélico de
la escolastica, se mantiene, en realidad, el alejamiento del
que pudiera ser un Platon genuino, leido directamente
en sus textos originales. Aun asi, no puede ser por ello

11 Contamos con la traduccion castellana del comentario al Banquete
traducido por Rocio de la Villa Ardura: MarsiLIo FiciNo, De Amore:
comentario al Banquete de Platén, trad. de Rocio de la Villa Ardura,
Tecnos, Madrid, 1994. En cuanto al comentario del Fedro, destaca la
obra de Michael J.B Allen analizando el comentario de Ficino al didlogo
platonico: MICHAEL J. B. ALLEN, The platonism of Marsilio Ficino: a
study of his Phaedrus commentary, its sources and génesis, Berkeley,
University of California Press, 1984. De la Teologia platdonica, cuyo titulo
alude directamente a la obra de Proclo y es un intento de rehacer la obra
de Proclo de manera que afirmase la creencia cristiana, destacamos la
edicion bilingiie italiana: MARsiLIO FiciNo, Teologia platonica, ed. y
trad. de Errico Vitale, Giunti Editori, Bologna, 2017.

12 G. REALE, Por una nueva interpretacion de Platéon. Relectura de
la metafisica de los grandes didlogos a la luz de las “Doctrinas no
escritas”, trad. de Maria Pons Irazazabal, Herder, Barcelona, 2003, pp.
51-52.

13 “Der sog.[=sogenannten] Platonismus ist nur ein Flucht vor Platos
Problem” (carta a Karl Lowith de 23 de junio de 1935 desde Cambridge,
Gesammelte Schriften, p. 3.650).
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minimizada la gran tarea de traduccion realizada por
Ficino, cuya cosmovision del platonismo dominara hasta
el siglo XVIII, que lleva a que hablar de Platén en el
Renacimiento sea claramente hablar de Marsilio Ficino.4
Juan Luis Vives naci6 exactamente 9 afios después
de que Marsilio Ficino sacara a la luz su traduccion de
Platon. A este respecto, debemos preguntarnos cuél era el
conocimiento de Vives de estas nuevas traducciones que
empezaban a circular por Europa y de esta nueva deriva
hacia el platonismo frente al aristotelismo. Hay autores
destacados, como John Monfasani, que han sabido ver en
estos afios una auténtica controversia entre platonismo
y aristotelismo; de hecho Monfasani llega a decir que no
hay ningin momento anterior o posterior en la filosofia en
que el mundo se haya visto tan sumamente dividido entre
Platén y Aristdteles como en el Renacimiento.’ Bruni y
Ficino son dos grandes piezas de esta controversia.

RECEPCION DE VIVES DE PLATON

Por todo ello, la pregunta que guiara el presente punto
es un intento de saber cuél es el lugar que ocupa Luis
Vives en este debate. La pregunta no es facil de responder.
Sabemos de buena mano, por las citas de Vives, que
ley6 directamente la gran obra apologética de Marsilio
Ficino, De Christiana religione et fidei pietate (1474),
lo que nos hace pensar que posiblemente tuviera acceso
y conocimiento de la tarea que el autor florentino habia
llevado a cabo en relacion con Platon. En De Christiana
religione, nos dice que la teologia de los gentiles queda

14 EUGENIO GARIN, ‘Marsilio Ficino e il ritorno di platone’, Marsilio
Ficino e il ritorno di Platone: studi e documenti, ed. de Gian Carlo
Garfagnini, Leo S. Olschki, Firenze, 1986, p. 5.

15 JOHN MoONFAsaNI, ‘Marsilio Ficino and the Plato-Aristotle
controversy’, Marsilio Ficino: His Theology, His Philosophy, His
Legacy, Brill, Boston, 2002, p. 179.
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todarecogida en el libro de nuestro Platon.*® Esta frase esta
contenida en la obra que sabemos que Vives ley6 para la
redaccion de De la verdad de la fe.'” Asi mismo, Vives, en
dicha obra de tinte apologético, empieza preguntandose
por cudl es el dltimo fin del hombre, haciendo, antes
de dar su propia propuesta, una revision critica de las
soluciones dadas por los filsofos antiguos al problema. A este
respecto, debemos sefialar que la opiniéon de Vives acaba
identificAndose con la tradicion platdnico-agustiniana,
apartandose asi de la posicion aristotélico-tomista y de
la escolastica, representada por Duns Escoto.® Lo que
debe ser visto no solo como un intento de lucha contra la
rancia escolastica predominante, sino también como una
auténtica revelacidon de intenciones, justo en la que fue la
ultima de sus obras escritas y publicadas.

Vives considera que el fin méas elevado del hombre,
en el que consiste su perfeccion, es la realizacion mas
completa de la facultad volitiva, teniendo en cuenta que el
mas completo acto de la voluntad es la aspiracion al bien,
es decir, el amor.* Es llamativo que, aun identificando su
propia opinién a grandes rasgos con la platénica (o més
bien con la platénica pasada por el filtro del agustinismo),
acabe recurriendo a la opinion generalizada de que
“Platén es reprendido y desautorizado por Aristoteles”.2°

16 E. GARIN, ‘Marsilio Ficino e il ritorno di platone’, Marsilio Ficino e il
ritorno di platone: studi e documenti, ed. Gian Carlo Garfagnini, Leo S.
Olschki, Firenze, 1986, p.10.

17 Asi lo recoge Pablo Graf en: PABLO GRAF, Luis Vives como Apologeta:
contribucién a la historia de la apologética, trad. de José M2 Millas
Vallicrosa, CSIC, Madrid, 1943, p. 36.

18 Ibid., p. 35.

19 PABLO GRAFF, Luis Vives como apologeta. Contribucion a la historia
apologética, trad. de José M2 Millas Vallicrosa, Consejo superior de
investigaciones cientificas, Madrid, 1943, pp. 34-35.

20 Luis Vives, ‘De la verdad de la fe’, Obras completas, ed. y trad. de
Lorenzo Riber, Aguilar, Madrid, 1992, p. 1.339.
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No podemos saber hasta qué punto realmente Vives creia
esa idea preconcebida en relaciéon a Platén y Aristoteles.
Parece ser que la obra de San Agustin despert6 en Vives
una cierta philia, que suponemos ya latente desde sus
lecturas de Cicer6n, hacia Platon. En su carta a Erasmo
del 1 de abril de 1522, con quien realiz6 un comentario
a La Ciudad de Dios, acabado ese mismo afio, le dice lo
siguiente:

In octavo et decimo libris longior fui forsan qua
oportebat: tum ut reconditaillis (sc. Theologis nostris)
apetirem et proferrem, tum ut Platonica prorsus
non ignorarent, viderentque haec nihil Aristotelicis
cedere et inciperent alios quoque magnos authores
velle cognoscere.?!

Esta sentencia, extraordinariamente prudente a la vez
que firme, nos puede hacer ver cuan importante fue para
Vives este redescubrimiento de Platon que debid vivir
al final de su estancia en Brujas (1514-1523). Decimos
redescubrimiento porque Vives ya debidé haber tenido
un contacto de cariz académico con Platon, a quien su
formacion le permitié conocerlo ampliamente, en las
primeras lecciones en el Estudi General, asi como en su
estancia en la Sorbona de Paris (1509-1514). Lo hondo que
fue ese contacto con Platén, alla por 1522, parece reflejarlo
el giro filoséfico-politico que dio Vives. Su producciéon a
partir de estos afios es fundamentalmente de filosofia y

21 Carta de Vives a Erasmo del 1 de abril de 1522 sobre su comentario a la
Ciudad de Dios (Opera, 11, 963): “El octavo y décimo libro [de la Ciudad
de Dios] es mas largo de lo que hubiera sido deseable, bien para revelary
explicar cosas ocultas (nuestros tedlogos), bien para no dejar en el aire la
doctrina de Platon, totalmente ignorada por muchos, y vieran que no se
queda atras de la de Aristoteles y comenzaran a sentir curiosidad por los
grandes escritores”. La traduccion de este pasaje es de Ricardo Lazaro,
fil6logo clasico y profesor en la Academia Valentina de Lenguas Biblicas
y orientales de Valencia, donde cumplen la titdnica funcién de negarse
a aceptar que hay lenguas “muertas”. A él y a la Academia agradezco
encarecidamente la ayuda prestada.

25



politica: de 1522 a 1526 son las cartas, traducciones de
Is6crates y demas obras recogidas en De Europa Disidiis
et Republica que aborda fundamentalmente la cuestion
europea. Esta obra reunida y publicada en 1526 fue
bautizada por Antonio Fontan como la “summa politica”
de Vives. A estos afios también debemos su Introductio ad
Sapientiam (1524), De disciplinis (1531), De concordia et
discordiainhumanogenere(1529), Deanimaetvita(1538)
y De veritate fidei christianae, publicada el mismo afio de
su muerte en 1543. Antonio Fontan nos dice que las obras
principales y mas representativas de los tltimos quince
afnios de Luis Vives tratan de filosofia, pedagogia, moral,
politica y apologética cristiana.?* Las preocupaciones que
reflejan sus obras: la sabiduria, la discordia y la guerra, el
alma, la politica y su papel como consejero de principes,
las disciplinas... Son preocupaciones de matiz claramente
platonico. Obviamente este giro no puede ser entendido
sin el contacto de Vives, durante sus 5 afios en Inglaterra,
con Toméas Moro, quien, como es sabido, basé su gran
obra, la Utopia, en la Repiiblica platonica. Las conexiones
del utopismo inglés del siglo XVI con la filosofia platénica
son evidentes, como la importancia por el bien puablico y
la virtud, asi como su ferviente oposicion a toda tirania.
En cuanto a Tomés Moro, Eva Brann ha sefialado los
importantes puntos de encuentro entre esta figura y la
socratica, en el sentido de que ambos, aun teniendo la
oportunidad de evitar sus juicios asi como sentencias,
prefieren poner la filosofia por encima de la propia vida.
Vives debi6 de aprender esta idea de Moro cuando, en sus
escritos desdefia, su propia suerte en pos del deseado bien
comun. En este sentido Eva Brann?3 cita unas palabras de
Moro que dicen:

22 ANTONIO FONTAN, ‘Juan Luis Vives, un espanol fuera de Espafna’,
Reuvista de Occidente, 145 (1975), pp- 38-39.

23 EvA BRANN, La Musica de la Republica. Ensayos sobre las
conversaciones de Socrates y los escritos de Platon, trad. de Antonio
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Debéis comprender que, en asuntos que afectan
a la conciencia, todo sincero y buen stbdito esta
obligado a respetar dicha conciencia y su alma més
que ninguna otra cosa en el mundo, sobre todo
cuando su conciencia es de un tipo como la mia, es
decir, cuando la persona no da ocasion de calumnia,
tumulto ni sedicién contra su principe, como es mi
caso, pues os aseguro que hasta ahora no he divulgado
ni abierto mi conciencia y opinién a ninguna persona
viva en todo el mundo.?

Es inevitable no ver las conexiones de esta tultima frase
con la Carta VII platonica.

Pero volviendo al tema que nos ocupa, en este punto
debemos destacar una coincidencia que posiblemente
sea menos fortuita de lo que cabe esperar. La idea de la
Ciudad de Dios agustiniana representada en la anterior
cita en latin se halla también presente en De Christiana
religione de Ficino. La idea no es mas que la que aparece
en el octavo libro de De civitate Dei, donde reconoce
claramente al platonismo como la tnica escuela de la
Antigiliedad digna de acercarse al cristianismo. Est4 claro,
por tanto, que la lectura de Vives de De civitate Dei,
donde pudo encontrar tempranamente ideas que mas
tarde descubriria en Ficino, fue un momento que marcé
un antes y un después en su trayectoria filosofica, que
le hizo navegar a las costas del pensamiento platonico
donde supo ver cémo el conocimiento de la idea de Bien
siempre exige un necesario retorno de los cielos a las
ciudades, donde con atrevimiento pero con necesaria
cautela (méas por la persistencia de la filosofia que
por la propia vida) el filésofo debe cuestionar lo que le
rodea para cambiarlo desde dentro, aun a sabiendas de

Lastra, Daniel Martin Saez y Carmen Rodriguez, PUV, Valencia, 2015,
pPp- 82y ss.

24 WILLIAM ROPER Y NICHOLAS HARPSFIELD, Lives of Saint Thomas
More, Everyman Library, Londres, 1963, p. 175.
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que su tarea esté, seguramente, destinada al fracaso. El
descubrimiento de Vives en estos afios saco de él ideas ya
latentes en su caracter filoso6fico y le llevo directamente
a las cartas, didlogos y escritos presentes en De europae
dissidiis et republica, en que se centrara el siguiente
punto. Tan importante es la practica de la filosofia, es
decir, la aplicacion de la idea del Bien al &mbito privado y
colectivo, que Vives, al igual que lo hizo Socrates y Moro,
lo pone por encima de la propia vida. En su carta al papa
Adriano dice:

Quizas voy a decir una cosa odiosa, pero de
seguro no menos verdadera y utilisima para lo
que me propongo en este momento. Te escribo
esto solamente a ti para hablar con mas precision
y sencillez; por eso debes considerarme como
profundo celoso de tu dignidad y del bien publico,
pues, despreciando mi propia utilidad e incluso
ganandome la animadversion, te aconsejo cosas que
parecen ttiles a tu interés y al comiin.?

Este posicionamiento y el giro filosofico politico de
Vives no puede entenderse sin su desencanto por la
ensenanza recibida asi como por la tarea universitaria y
su decisién de abandonar la docencia. Este desencanto es
doble: del aprendizaje educativo en sus afios en la Sorbona
(1509-1514) y de la tarea universitaria en general. El final
de su carrera docente fue en Inglaterra, en Oxford, de cuya
desilusion son testigos sus cartas.?® Parece tener en mente
ambas etapas cuando en un apéndice de De la verdad de la
fe habla de la “caida”, término de amplias connotaciones

25 Luis VIVEs, De Europae dissidiis et republica, trad. de Francisco
Calero y M2 José Echarte, Ayuntamiento de Valencia, Valencia, 1992,

p- 19.

26 Véase la Carta a Enrique VIII fechada el 24 de enero de 1523 donde
dice lo siguiente: “Ya ves qué amanuense me ha tocado. Y no creas que
haya otro que pueda escribir mejor a pesar de una escuela de tanto
renombre. iTan grande es aqui la pereza y desinterés!”
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biblicas, de “los padres, los educadores, los maestros
mismos de humanidades, los formadores del espiritu,
de las opiniones generalizadas y recibidas por el vulgo,?”
a los que, entre otras cosas, culpa de la escision y del
desmenuzamientodel estudio delasabiduriaylafilosofia.?®
A estos educadores del espiritu contemporaneos a Vives
los acusa de aparentar verosimilitud superficialmente
cuando ocultan trampantojos que ilusionan a la mente
y de concentrar su ingenio en querer persuadir de que
lo bueno es lo malo y lo falso lo verdadero.?® En tltima
instancia no es méas que la vieja acusacion de la filosofia a
la sofisteria.

No muy lejos de esta linea anda su obra, resultado de su
aprendizaje en Paris, titulada Adversus pseudodialecticos
(1520), donde critica la ensefianza recibida y el predominio
de la dialéctica y la logica en el mundo educativo e
intelectual. Para Vives, como para Aristételes, la 16gica no
es mas que un instrumento que nos conduce a las demas
ciencias, pero se ha perdido esta finalidad practica y se ha
derivado en una dialéctica, que, encerrada en si misma,
deja de ser dialéctica. Directamente Vives les acusa de
ignorar que es realmente la dialéctica y la retorica:

La dialéctica, en el idioma vulgar y que anda
en boca de todos, habla de lo verdadero, lo falso, lo
probable, y la retorica, a su vez, el ornato, el brillo, la
gracia y el primor. Quien ignora eso, es un tonto de
remate y se ahoga en el puerto y como aquel Canterio
de Sulpicio Galba, al emprender larga jornada, cae de
bruces en la misma puerta.s°

27 Luis Vives, ‘De la verdad de la fe’, Obras completas, ed. y trad. de
Lorenzo Riber, Aguilar, Madrid, 1992, p. 1.333.

28 Idem.

29 Luis VIVES, op. cit., p. 1.334-.

30 Luis Vives, ‘Contra los pseudodialécticos’, Obras completas, ed. y
trad. de Lorenzo Riber, Aguilar, Madrid, 1992 p. 296.
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Sabemos que Vives curs6 dos afios de logica y uno
de filosofia en la Sorbona, reflejo de la importancia que
la escolastica tardia seguia dando a la logica atn en el
momento de surgimiento del movimiento humanistico.
Aparte del predominio dialéctico-logico de la ensefianza
del momento, Vives critica quelas clases, ademas, se daban
en mal latin. Dice literalmente: “Admirable dialéctica la
de estos cuyo lenguaje, que ellos empenan que es latin,
Cicer6n si resucitara, no entenderia”.3* Pero parece ser
que los afios en Paris no fueron del todo improductivos:
el poco aprendizaje a nivel estudiantil choca de lleno
con un enriquecimiento de Vives a través de sus lecturas
auténomas, que le permitieron descubrir tanto a Erasmo
como, sobre todo, a la Antigiiedad greco-latina. Que en
esta época dedicara un prefacio al Sommium Scipionis de
Cicer6n destaca cuan honda fue la impronta que el autor
romano causo en él. Ciceron, Séneca, y mas adelante San
Agustin, Tomas Moro e incluso Marsilio Ficino llevaron a
Vives a una mayor profundizacion de la filosofia platonica.
Este contacto con Platon explica las semejanzas que
protagonizaran el siguiente punto que nos lleva a ver como
Vives era en realidad mucho mas platénico, sobre todo
a partir de su estancia en Brujas e Inglaterra, de lo que
una primera lectura puede sugerir. Este fue el momento
en el que Vives pudo descubrir que preguntarse qué es la
filosofia o practicarla exige siempre volver a Platon.

PLATON Y VIVES: BAJAR A LA CAVERNA

Leonardo Bruni tradujo la Apologia de Sécrates de
Platén asi como la version de Jenofonte, en la primera
década del siglo XV. A pesar de las diferencias evidentes
existentes entre la Apologia platonica y la de Jenofonte,
ambas parecen coincidireinsistirenla “actitud deliberada”

31 Idem.
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(v Sixnv éBovAevoaro).?* La version de Jenofonte, breve
y con las palabras especialmente medidas, se hace eco de
lo siguiente:

En efecto, al ver que hablaba de toda clase
de temas més que de su juicio, le pregunté: “¢No
deberias examinar, Socrates, los argumentos de tu
defensa?”. Y que Socrates de entrada le respondio:
“¢No crees que me he pasado la vida preparando mi
defensa?”.33

La vida del fil6sofo es una continua defensa de las
acusaciones de la ciudad. La relacién entre la filosofia y
la ciudad, es y siempre ha sido la historia de una tensiéon
inevitable. Los textos y los testimonios que nos han
llegado nos muestran de lleno cémo esta verdad era de
sobra conocida por los antiguos filésofos y debid ser,
por tanto, dado que los conocié de una manera muy
profunda, conocida por Vives. Ahora bien, las palabras de
Jenofonte por si solas no son suficientes para comprender
la idiosincrasia de la filosofia, deben ser complementadas
con la idea platonica presente en la Apologia asi como en
el resto de sus obras, de que filosofar es siempre exhortar
a los conciudadanos como un tidbano.3* Que la filosofia
tenga su origen en los cielos no la exime, sino més bien,
hace necesario, que baje a la tierra. Pero la bajada, no por
ello exenta de controversia, suele generar al pueblo méas
risa que respeto. En este sentido me remito a la anécdota
que queda recogida en el Teeteto en relacion a Tales de
Mileto:

Este, cuando estudiaba los astros, se cay6 en un
pozo, al mirar hacia arriba, y se dice que una sirvienta

32 JENOFONTE, Apologia, 1.
33 Ibid., 3.

34 PLATON, Apologia, 30e.
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tracia, ingeniosa y simpatica, se burlaba de él, porque
queria saber las cosas del cielo, pero se olvidaba de
las que tenia delante y a sus pies.

La ciudad se rie del filbsofo, pero esa risa, aun cuando
es irritante, no deja de ser necesaria e inevitable: el
filbsofo, a pesar de las risas, de las acusaciones de locura
y la incomprensién, debe siempre bajar a la caverna,
volver a ella aun cuando no quiera. Muy al contrario, el
filbsofo, desde si mismo, considerado loco por el resto, no
puede dejar de ver que no hay mayor locura que la vida
no consciente. En este sentido Platén nos recuerda en el
Menéxeno cdmo Socrates solia reirse de los oradores.3¢

Consciente de este imperativo de la practica de la
filosofia Vives escribe un gran ntimero de cartas y escritos
dedicados y dirigidos a los grandes principes de la Europa
de su tiempo, que quedan recogidos en De europae
dissidiis et republica. Esta obra hace eco de la filosofia de
los antiguos tan querida y admirada por los humanistas
del Renacimiento y por Vives en particular. Nuestro autor
estaba guiado por la idea de que el mundo antiguo era
un depésito de sabiduria de validez universal, aplicable
a la vida personal y filosofica, social y politica de la época
moderna y de siempre.?” Precisamente en este sentido
debe entenderse la preocupaciéon de Vives por el lenguaje,
como requisito previo desde el punto de vista pragmatico
para su esfuerzo de comprension del pensamiento del
pasado.®® Pero antes de entrar directamente en su papel
como fil6sofo-consejero y el compromiso con su tiempo

35 PLATON, Teeteto, 174a.
36 PLATON, Menéxeno, 235¢.

37 ANGEL GOMEZ-HORTIGUELA AMILLO, El pensamiento filoséfico
de Juan Luis Vives. Contexto socio-cultural, génesis y desarrollo,
Instituci6 Alfons el Magnanim, Valencia, 1998, pp. 216-219.

38 Idem.
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y Europa, presente en la comentada obra, daremos una
pequeiia vuelta para ver como llega Vives a comprender
de tal manera el compromiso politico-practico del filbsofo.

En este sentido no es casual que en De Disciplinis,
publicada en 1531 (después de De Europae dissidiis et
republica) Vives parta del “condcete a ti mismo” socratico,
de la consideracion de que Socrates “aplico la filosofia,
perdida y ocupada con los elementos celestes, al uso de
los hombres y la ciudad, y la aplic6 a la vida”3 para dar
sentido a su obra. Vives nos dice que en la carrera de la
sabiduria el primer paso es precisamente “aquel dicho
tan trillado y tan celebrado de los antiguos: conocerse
cada uno a si mismo”.4° La primera tarea de la filosofia
es siempre la propia vida. En este sentido filosofia y vida
deben retroalimentarse, en tanto en cuanto para Vives la
sabiduria encamina la voluntad. Asi lo dice Vives en su
obra Introduccion al sabio. A este primer paso Vives lo
Ilama en De concordia et discordia in humano genere
“elevacion del espiritu”. Es el momento en que, como se
dice en la Repuiblica, mediante el método dialéctico (que
en este sentido primitivo es un eufemismo de filosofia)
nos encaminamos, echando abajo las hipotesis, hacia el
principio mismo y el ojo del alma deja de estar sumido en
“un barbaro lodazal, lo atrae con suavidad y lo eleva a las
alturas.”+

Esta elevacion del espiritu no es més que el resultado
de este primer estadio de buisqueda de la sabiduria que
consiste en conocerse a uno mismo. En este sentido no es
extrafio que Vives defina esta elevacién como un alejarse
delasperturbacionesy pasiones que generan la discordia.+
Esta idea no es mas que la consideracion platénica de la

39 Luis VIvEs, De disciplinis, R 11, 498b.
40 Luis VIvEs, Introductio ad Sapientiam, R 1, 1.206a.
41 PLATON, Reptiblica, V11, 533c-e.

42 Luis VIVES, De concordia, R 11, 225b.
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moderacién. Y aunque la razén debe servir al hombre de
instrumento en cuanto a su mejoramiento personal, no
nos podemos olvidar de ese segundo escalaféon en que
consiste la dimension social. En este sentido debemos
recordar que la alusion de Vives a la moderacion en el
plano vital debe complementarse, en el plano social, con
la idea de prudencia. No debemos olvidar, por ello, lo que
se dice en el libro primero de De la verdad de la fe de
Vives, que trata de indagar primero qué es el hombre y sus
fines y segundo la divinidad, ambos como fundamentos
de toda religion. En este primer capitulo del primer libro
Vives trae a la luz una sentencia aristotélica especialmente
célebre que dice asi: “Donde la prudencia despliega su
pujanza toda, alli no tiene asidero alguno la fortuna”.+
Precisamente en relacion con ello debe ser entendida la
insistencia de Vives en la concordia Europa y su critica
a la lacra de la guerra, apelando a los grandes reyes y
principes de Europa a que cesen sus guerras internas.

Pero la bajada a la caverna del fil6sofo de la caverna no
debe entenderse unidireccionalmente, sino siempre bajo
la exigencia de retorno. A este respecto, me gustaria traer
a colacion la siguiente cita de Vives en De la verdad de la
fe, que viene automaticamente seguida de su referencia a
Socrates y a la idea ciceroniana de bajar la filosofia de los
cielos:

No habia él hecho apear del cielo la filosofia,
si solamente hubiera sehalado la verdadera y
auténtica virtud, sino que, volandera y andariega,
sin brajula ni rumbo cierto y haciendo grandes y
vanos rodeos, la habia reexpendido al cielo para que
los hombres la fueran a buscar alli mismo a donde
ellos habian de retornar, conducidos por ella. El
favor divino no atribuy6 a los hombres la facultad
de entender e inquirir la verdad para que se malogre
infructuosamente en escudrifiar con curiosidad las

43 Luis VIves, ‘De la verdad de la fe’, Obras completas (Vol. 1y 2), ed. y
trad. de Lorenzo Riber, Aguilar, Madrid, 1991-1992, p. 1.328.
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cosas, sino para volvernos al cielo, esto es, a nuestro
primitivo origen. De aqui vino que se haya dado
en pensar que la cabeza y el eje de toda la filosofia
consista en el conocimiento de los fines de los bienes
y los males (...) Aquella era, por decirlo asi, la nota
que distinguia y caracterizaba las diversas tendencias
de los filosofos, y ello con razén sobrada, porque si
la filosofia es la ley y la razon de la vida, es necesario
que ella sea el camino por el cual se llega a la meta.

Bajar la filosofia de los cielos a las ciudades para
elevar a los hombres es precisamente la gran tarea que
parece guiar a Vives cuando escribe De Europae dissidiis
et republica. Pero como bien sabia Platon al pedir que
el filbsofo fuera gobernante, el inicio del cambio en las
ciudades debe partir de quienes ostentan el poder. En este
sentido, teniendo en cuenta que posteriormente Vives
dedica De concordia et discordia in humano genere a
Carlos V, De Europae dissidiis recoge en su seno un total
de 3 cartas dirigidas por un lado, al recién nombrado papa
Adriano VI y, por otro, a Enrique VII, rey de Inglaterra.
No es casual que la primera de las cartas, dirigida al
papa Adriano VI y datada en 1522, se inicie diciendo lo
siguiente:

En efecto, no me impresiona tal dignidad, a
pesar de que en la tierra es la méas elevada y la més
influyente; pero todos sabemos que ha recaido
también en hombres indignos.4

Si a Vives no le impresiona lo importante que pueda
ser en la tierra el papa es porque, precisamente por ser
filbsofo, su reino no esté en la tierra. El poder del papado

44 Ibid., p. 1.333.

45 Luis Vives, De Europae dissidiis et republica, trad. de Francisco
Calero y M2 José Echarte, Ayuntamiento de Valencia, Valencia, 1992,
p. 11.
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queda siempre matizado en la carta de Vives, quien, aun
otorgandole el lugar mas alto, anade a continuacion,
“entre los mortales”.4

En tanto que filosofo sus cartas estin recubiertas
de prudencia, también llamada humildad socrética,
disfrazando de torpeza la mas alta de las criticas y
verdades como se refleja en la Apologia. En este sentido
Vives se dirige al papa diciendo que quizas otros le harian
las advertencias con mayor conocimiento, pero ninguno
de forma mas afectuosa.#” Guiado por su idea de que toda
filosofia debe ser siempre desde el principio una filosofia
préctica en la propia vida se dirige al papa recordandole
que lo importante son las acciones y las palabras, (en
realidad, alabanzas vacias). Las acciones hacen al hombre
excelente, y el hombre excelente hace al cargo mas elevado
y no al revés.*® Vives, como Moro no puede evitar ser fiel a
su conciencia, y alejarse de los aduladores que envuelven
al papa para pedirle, desde la mas alta sinceridad, pero
con la prudencia que la practica de la filosofia exige,
que impere la paz en este proyecto europeo que se esta
gestando, aunque potencialmente. Vives dice que no le
mueve la autoridad de su cargo, sino su amor y respeto
hacia el monarca: el filésofo no queda impresionado por
autoridades, sino que siempre busca examinar a aquellos
que la ciudad considera mas sabios.4

La demanda de paz es el punto de encuentro de
los textos en este volumen presentes. Y como no, toda
demanda debe siempre empezar por uno mismo, ya
hemos comentado que el “condcete a ti mismo” del
oraculo de Delfos es siempre el primer paso. En este
sentido, y uniendo a ello la exigencia del cargo, el principe

46 Ibid., p. 14.
47 Ibid., p. 13.
48 Ibid., p. 11.

49 PLATON, Apologia, 21a-24d.

36



debe iniciar el cambio desde su persona y hacia fuera,
recordemos en este sentido la sentencia agustiniana de
“No vayas fuera, vuélvete a ti mismo. En el hombre interior
habita la verdad”.5° Partiendo de su propia excelencia es
como el principe se convierte en modelo para el pueblo.
“La virtud engendra amistad”,5' la concordia interior
engendra concordia exterior. La virtud es siempre pacifica
y moderada. En este sentido, el que la alcance sera un
principe celestial que “camina despreciando las cosas
mundanas”.5* No puedo evitar ver conexiones entre esta
idea y el conocido filésofo-rey platonico. El filosofo, el
intelectual, rey o stbdito, requiere para la practica de su
investigacion de tranquilidad y sustento que los tiempos
de guerra no pueden proporcionar.s3

A las cartas al rey de Inglaterra le sigue en el volumen
reunido por el autor un didlogo titulado ‘Sobre las
disensiones de Europa y la guerra de los turcos’. Quien lo
lea se dara cuenta de que el escenario no es el que el titulo
parece alumbrar. La conversacién se sittia en el Hades,
entre Minos, conocido rey de Creta, Tiresias, adivino
por excelencia, Basilio Colax, cortesano adulador y
Polipragmo, hombre de negocios. Es importante en estos
altimos como la etimologia de los nombres alude a su
caracter, muy en la linea en la que Lessing abogara con su
teoria de los nombres parlantes. Los nombres parlantes
eran especialmente propios de los proverbios griegos. El
escenario es este y la pregunta que abre el didlogo es la
cuestion de qué sucede en la tierra, “alli arriba”, para que
cada vez lleguen més almas. La guerra es la respuesta. El

50 SAN AGUSTIN, De la verdadera religién, 39, 72.

51 Luis Vives, De Europae dissidiis et republica, trad. de Francisco
Calero y M2 José Echarte, Ayuntamiento de Valencia, Valencia, 1992,
p- 37.

52 Idem.

53 Ibid., pp. 40-41.
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escenario es un escenario especialmente conocido a los
lectores de Platon: es un tribunal, pero de almas. Parece
haberse invertido la situacién dramatica de la Apologia
pasando aqui el pueblo de acusador a condenado. Parece
haberse llevado a practica la pregunta socratica de la
Apologia sobre lo que deviene después de la muerte,
pudiendo ser esta, aunque no es el caso, el mayor de
los bienes.5* El didlogo, como suele ocurrir en las obras
platonicas, no esta claro a qué puerto llega. Al final del
mismo, una vez se ha hablado de la necesidad de la unién
del pueblo cristiano, se pregunta Minos si los cristianos
prestaran oidos a tan buenos consejos. La sentencia final
es cuanto menos abrumadora “Las haran o no las haran”,
a lo que concluye Tiresias “iojala que no sea tarde!”.5

A esta desazonadora respuesta le sigue la traduccion
de dos discursos de Isocrates. La pregunta guia es la
problemaética de si el pueblo debe gobernarse a si mismo
o estar en manos de uno solo. Al “iojald no sea tarde!”
le sigue la amenaza de la tirania. Aun asi, con el primer
discurso Vives parece recordarnos que la tirania no es la
Unica amenaza del filésofo, sino que, fue Pericles quien
dejo en manos de este tribunal los asuntos religiosos. La
democracia ateniense siguié manteniendo este consejo de
resabio aristocratico, aunque fue despojado de bastante
poder. Es llamativo que su jurisdiccion sobre los asuntos
religiosos fuera lo que se mantuviera. En este sentido
Vives parece apuntar a una frase anterior donde decia
“ahora no me extrafio de que en estos momentos se lance
tan frecuentemente la acusacion de herejia, ya que todo
estd lleno de herejias.”s® Es inevitable ver la conexi6on
del discurso isocratico con los tiempos de Vives. En este

54 PLATON, Apologia, 29 a-b.

55 Luis VIves, De Europae dissidiis et republica, trad. de Francisco
Calero y M2 José Echarte, Ayuntamiento de Valencia, Valencia, 1992,
p- 86.

56 Ibid., p. 53.
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sentido un rayo de esperanza parece acercarse al filosofo
cuando Isocrates recuerda la importancia de las palabras
para las ciudades, admirando, entre aquellas, las de
quienes aconsejan a los principes “bajo ellos las ciudades
se hacen muy grandes y prosperas.”s”

Siguiendo tal idea, el ltimo de los textos incluidos en
el libro es una carta que Vives dirige al obispo de Lincoln
y confesor del rey de Inglaterra de junio de 1524 (como
podemos ver la elecciéon y la colocacion de los escritos es
deliberada en tanto que obvia por completo la cronologia).
Esta tltima carta es una llamada a la necesidad de la paz,
dela que se dice asegura a los hombres de letras. La paz es
necesaria para la conservacion de la filosofia. Los tltimos
parrafos son una critica a la situaciéon de los hombres en
general, en tanto en cuanto lo que Platon llama hoi poll6i
no encuentra su lugar en la concordia sino en la discordia
mas absoluta, siendo, la sabiduria de estos hombres (y
entiéndase aqui un empleo muy irénico de esta palabra)
“ser desgraciado por medio de la destruccion de los
demas.”s®

CONCLUSION

Dicho todo ello, no podemos evitar concluir que Vives
fue un auténtico discipulo platoénico siglos mas tarde
de su muerte: puso su escritura a servicio de fines méas
elevados, ocult6é con prudencia lo que no debia ser dicho
y se preocupd, mas que de ninguna cosa, de la estabilidad
que necesita la filosofia para su practica, tanto en un
plano personal, en tanto en cuanto deseaba mas que nada
una independencia econdémica que le permitiera dedicar
su vida al estudio, como en el plano mas publico con las
obras que vieron la luz y que hemos analizado.

57 Ibid., p. 115.

58 Ibid., p. 130.
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Alimentar y elevar nuestro espiritu es la maxima de las
exigencias, perono puedellevarseacabo con transparencia
y claridad sin un contexto que lo favorezca. Y aunque
esta es una meta para la filosofia, esta siempre, realista y
consciente, no debe olvidar que la prudencia es una de sus
mas altas maximas. Pues los hombres, recuerda Vives al
final, son arrogantes, buscan destruir a los demas. Desear
lo mejor y contribuir se deriva directamente del “conocete
a ti mismo”, pues no deja de ser parte del camino hacia
la virtud, pero olvidar que la filosofia es y siempre sera
minoritaria, pues esta es su naturaleza, es caer en la
mayor de las vehemencias. Las escuelas de filosofia, como
afirma Vives en De Europae dissidiis, son siempre recinto
de moderacién y de la mesura, de la paz, del sosiego, de
la tranquilidad y la tolerancia.’® Aun cuando el mundo no
acompaiie a su espiritu.

59 Ibid., p. 52-53.
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IN BucoLicA VERGILII INTERPRETATIO
POTISSIMUM ALLEGORICA (1539) DE JUAN
Luis VIVES

Xander Feys
(KU Lovaina)

1. ENTRE PAR{S Y LOVAINA

Concordando con el verdadero talante humanista, los
intereses académicos de Juan Luis Vives (1492/3-1540)
fueron variados y multiples. Principalmente conocido
por sus trabajos filosoficos y pedagogicos, como De
institutione foeminae Christianae (M. Hillen, Antwerp,
1523), De subventione pauperum (H. de Croock,
Bruges, 1526) y De disciplinis (M. Hillen, Antwerp, 1531)
continu6 firmemente enraizado, a lo largo de su carrera
como profesor privado y universitario, en la lectura e
interpretacion de textos clasicos. Su primera contribucion
notable como fil6logo se sitia en 1521 con la publicacion
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de Somnium et Vigilia (H. Froben, Basilea, 1521), una
recopilacion de dos declamaciones, una de las cuales
puede considerarse un comentario al Somnium Scipionis
de Cicerén. Un aho maés tarde, a peticiéon de Erasmo de
Roterdam (ca. 1466-1536), Vives empezod a trabajar en un
voluminoso comentario a De civitate dei de San Agustin
(H. Froben, Basilea, 1522). Tardaria s6lo un afio y medio
en completarlo y le dedico la obra a Enrique VIII. No
hace falta decir que todo esto no sucedié ex nihilo; Vives
debia dominar primero el metier del fildlogo (y, por
extension, el del filésofo).' Antes de echar un vistazo mas
cercano a algunas de las otras publicaciones de Vives, a
decir, aquellas sobre Virgilio, es esencial echarle un breve
vistazo a la via intelectual y académica que recorrid.?

Un Vives de 16 anos, ya educado en cierta medida
en la Universidad de Valencia, ingres6 en la vida
intelectual parisina en 1509 tomado bajo la tutela de dos
filbsofos escolasticos pur sang, Jan Dullaert (ca. 1486-
1513) y Gaspar Lax (1487-1560). Entre otras artes, lo
instruyeron en dialéctica o logica, siendo esta rama de
la filosofia esencial para cualquier comprension de las
“ciencias superiores” y, por tanto, la columna vertebral
de la ensefianza universitaria en su conjunto. Ademés,
en los afios subsiguientes, Vives publicdé los primeros
productos de su pluma: en su mayoria cartas a modo de
prefacios, piezas oratorias y praelectiones (“discursos”).
Mientras que, al comienzo de su estancia en Paris, Vives
mostré una inclinaciéon particular hacia la escolastica,
adquiri6 gradualmente un interés mas “humanista” bajo

1 Ver también J. IJSEWLIN, ‘Vives and Humanistic Philology’, Ioannis
Lodovici Vivis Valentini Opera Omnia I. Volumen Introductorio, ed.
de A. Mestre, Edicions Alfons el Magnanim, Valencia, 1992, pp. 77-111.
IJsewijn solo trata brevemente la interpretacion del In Bucolica Vergilii
de Vives (cf. pp. 105-106).

2 Cfr. E. G. GONZALEZ, ‘Juan Luis Vives. Works and Days’, A Companion
to Juan Luis Vives, ed. de C. Fantazzi, Brill, Leien-Boston, 2008, pp.
15-64.
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la influencia de Nicolas Bérault o Beraldo (ca. 1473-ca.
1550), que public6 varias de sus praelectiones sobre
Quintiliano, Suetonio y Cicer6on, pero también sobre
varios académicos italianos contemporaneos, como
Angelo Poliziano y Francesco Filelfo.

Seguin Vives, el factor méas importante para leer o no a
un autor erala Veritas o Verdad. Desde Platon, la literatura
(y de nuevo especialmente la poesia) fue sometida a duras
criticas, ya que las obras literarias no transmitian ninguna
verdad real.? Esta evaluacion negativa de la poesia,
combinada con el problema medieval de qué textos debe
leer el cristiano “moralmente correcto”, produjo la actitud
igualmente negativa de Vives hacia la literatura.+

Sin embargo, hacia el 1514, Vives se habia mudado al
sur de los Paises Bajos, donde pasé la mayor parte de su
tiempo entre Brujas y Lovaina.> Como sucedi6 en Paris,
en Lovaina se convirtié rdpidamente en una figura muy
conocida en los circulos intelectuales de la Universidad,
que estaba empezando a prosperar y habia ganado un
enorme impulso con la fundacién del Collegium Trilingue
(inspirado por los humanistas) en 1517, el primero de
su tipo.® Desarroll6 una estrecha relacién con personas

3 En el segundo, tercer y décimo libro de su Reptiblica (en griego:
IloAiteia), Platon critica duramente a la poesia. Entre otros, afirma que
los poetas presentan un doble filtro sobre la realidad. Los objetos que
describen son meras imitaciones de imitaciones, ya que esos objetos en
si mismos son imitaciones de una perfecta (de ahi “platonica”) idea.

4 Sobre la verdad y la falsedad en la literatura, VIves escribio su Veritas
Fucata sive de Licentia poetica, quantum poetis liceat a Veritate
abscedere, publicada en Lovaina en 1523.

5 Se puede encontrar mucha informacion sobre la estancia de Vives
en Lovaina en: G. Vives te Leuven. Catalogus van de tentoonstelling
in de Centrale Bibliotheek te Leuven, 28 juni - 20 augustus 1993, ed.
de Tournoy, J. Roegiers y C. Coppens, (Supplementa Humanistica
Lovaniensia, 8), University Press, Lovaina, 1993.

6 La historia del Collegium Trilingue ha sido estudiada con
profundidad, ver H. pE VocHT, History of the Foundation and the
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como Erasmo de Roéterdam (ca. 1466-1536), Franciscus
Craneveldius (1485-1564) y Adriano Barlando (1486-
1538). Con estas nuevas amistades, Vives se sometid a una
revaloracion critica de la literatura clasica, en particular
de la poesia clasica. De hecho, como ha demostrado el
erudito neolatino Jozef IJsewijn en un articulo de 1976,
Vives reviso sus opiniones sobre la literatura en general.”

Las opiniones de Aristételes sobre la poesia y los
propios poemas de Virgilio fueron vitales. El hecho de
que el sucesor de Platon hubiera escrito una De poetica
(en griego: Ilepi momtixiig), fue la oportunidad perfecta
para que Vives explicara y justificara su “giro humanista”
(cfr. infra).

2. VIVES Y VIRGILIO

Podemos leer la primera referencia al nuevo interés de
Vives en Virgilio en una carta® datada en 1515, dirigida a

Rise of the Collegium Trilingue Lovaniense 1517-1550 (Humanistica
Lovaniensia, 10-13, 4 vols.), Librairie Universitaire, Lovaina, 1951-1955.
Recientemente se publicaron dos adiciones a nuestro conocimiento del
Trilingue, que contienen una gran cantidad de nuevas fuentes: Erasmus’
droom. Het Leuvense Collegium Trilingue 1517—-1797. Catalogus bij de
tentoonstelling in de Leuvense Universiteitsbibliotheek, 18 oktober
2017-18 januari 2018, ed. de J. Papy, Peeters Publishers, Lovaina
— Paris — Bristol CT, 2017 (solo en holandés); The Leuven Collegium
Trilingue 1517-1797. Erasmus, Humanist Educational Practice and
the New Language Institute Latin—Greek—Hebrew, ed. De Jan Papy,
Peeters Publishers, Lovaina — Paris — Bristol CT, 2017 (también
disponible en francés).

7 J. IJSEwWLIN, ‘Vives et Virgile’, Présence de Virgile. Actes du Colloque
des 9, 11 et 12 Décembre 1976 (Paris E.N.S., Tours), ed. de R. Chevallier,
Les Belles Lettres, Paris, 1978, pp. 313-321.

8 El Prof. Dr. G. Tournoy ha publicado numerosos articulos sobre la
correspondencia de Vives y estd preparando actualmente una edicion
completa de las cartas de Vives, que hasta el dia de hoy sigue siendo un
muy deseado desideratum.
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Barlando, un avido profesor y pedagogo humanista, que
habia compilado recientemente los mejores proverbios de
los poemas de Virgilio.° Vives escribi6:

Quid de Vergilio loquar? Quam tu sis de eo bene
meritus, Barlande candidissime, postera viderint
saecula qui effeceris: ut iam non philomitos [leido
philomythos] mendaxque poeta sed gravissimus
philosophus exeat: talisque poeta quales Horatius et
Strabo primos illos ac antiquissimos fuisse dicunt:
quorum poesim primam quandam philosophiam
affirmarunt. Si enim Vergilii dicta non ad nugas
referenda sunt: sed ad eas (ut de Homero doctissimus
Erasmus fecit) quae maxime sapient[ilum sunt
paroemias: fit ut nihil de ipso utpote nullius ingenii
minimaeque doctrinae authore.*

9 Sobre Barlando, ver: E. DAXHELET, Adrien Barlandus, humaniste
belge 1486-1538. Sa Vie — Son OEuvre — Sa Personnalité (Humanistica
Lovaniensia, 6), Librairie Universitaire, Lovaina, 1938. Sobre la relacién
de Barlando con Vives, ver: E. G. GONZALEZ, ‘El encuentro de Luis Vives
(1492/93-1540) y Hadrianus Barlandus (1486-1538) en Lovaina, 1514?
-1515’, Lias, 30 (2003/2), pp. 177-212.

10 cf. DAXHELET, op. cit., pp. 148-250 (ep. 11).

Todas las traducciones al inglés de los pasajes de Vives son mias.
[Esta es una nota del escritor del articulo, Xander Feys. Para traducir
el articulo del inglés he traducido fundamentalmente el texto de
Feys para mantener su interpretacion en la medida de lo posible,
pero poniendo especial atencion al latin y a las raices que este puede
compartir con el espafiol y no con las lenguas de origen germanico]. A
continuacion se anota la traduccién del pasaje: “¢Qué tengo que decir
sobre Virgilio? Que las posteriores épocas vean cuanto has agregado a
su estudio, querido Barlando; [que las épocas posteriores puedan ver]
como lograste presentar a Virgilio no como un ‘amante de los mitos’ o
un ‘poeta mentiroso’, sino como un filésofo de lo més serio y un poeta
al modo de lo que Horacio y Estrabén afirman que los primeros y mas
antiguos poetas habian sido, cuya poesia [Horacio y Estrab6én] afirman
fue una especie de ‘filosofia primera’ [es decir, metafisica]. Por lo tanto, si
aquello que decia Virgilio no se reduce a nifierias, sino a tales proverbios
sobre asuntos realmente sabios (como el mas instruido Erasmo ha hecho
con respecto a Homero), entonces, efectivamente, ocurre que todo sobre
este mismo autor esté lleno de intelecto y conocimiento excelente”.
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Al referirse a Erasmo, esta cita no solo confirma
los crecientes intereses humanistas de Vives, sino que
también esclarece evidentemente un cambio en su enfoque
literario: Virgilio ya no es, segin el pensamiento (neo)
platonico un philomythos o mendax, sino un gravissimus
philosophus. En opinion de Vives, Barlando contribuyo
claramente a esta nueva valoracién, por lo que escribe:
quam tu sis de eo bene meritus. Al suponer que Virgilio
no era tanto un poeta como un filésofo, Vives sent6 ya
las bases de una interpretacion alegorica de su poesia.*
Aparentemente, junto a la belleza formal de los versos,
por la cual Vives estaba, indudablemente, cautivado,
existia la posibilidad de una lectura literaria y filosofica
maés profunda.

Por tanto, no deberia sorprender que Vives, convertido
ya por aquel momento en un codiciado profesor privado
y universitario, a menudo eligiera al poeta de Mantua
para que fuera el autor central en sus clases.’> En un curso
privado datado en 1518, por ejemplo, dio una conferencia

11 Desde la Antigiiedad (y continuando a lo largo la temprana Edad
Moderna) deben distinguirse dos movimientos principales en la
tradicion de los comentarios a Virgilio. El primero es el de la tradicion
gramatical, siendo M. Servius Honoratus (siglo IV) su exponente méas
importante; el segundo es el de la tradicion retérica-alegorica, de la cual
Tib. Cl. Donatus (siglo V) —no debe confundirse con el graméatico Aelius
Donatus (siglo IV)— y su Interpretationes Vergilianae son un buen
ejemplo. Las lecturas alegoricas renacentistas de Virgilio comenzaron
a propagarse a finales del siglo XV, cuando Cristoforo Landino (1425-
1498) public6 su comentario sobre la Eneida en 1487/8. Cfr. M. H. K.
JANSEN, The Wisdom of Virgil. The Aeneid, Its Commentators, and the
Organization of Knowledge in Early Modern Scholarship, disertacion
doctoral no publicada, Universidad de Leiden, 2016, pp. 20-26.
Especialmente relevante es: C. BALAVOINE, ‘Vie et mort de l'allégorie
dans les commentaires des Bucoliques virgiliennes a la Renaissance’,
Hommages a Henry Bardon, ed. de M. Renard y P. Laurens, Latomus,
Bruselas, 1985, pp. 10-40.

12 Virgilio obtuvo el estatus de “autor de escuela” durante el transcurso
mismo de su vida. Se dice que un cierto Q. Caecilius Epirota fue el
primero en dar una conferencia sobre sus poemas (ca. afios 20 AC).
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sobre las Georgicas de Virgilio y su praefatio a dicho
curso fue publicada al afio siguiente. En este documento,
Vives no solo nos brinda amplios testimonios positivos
con respecto a la poesia de Virgilio, sino que nos colma de
parrafos interesantes sobre el “poder” (vis) de los poemas
de Virgilio, el disfrute (delectatio) que experimentamos
al leer sus versos, las virtudes (virtutes) que aprendemos
acercadelosdiferentes génerosliterarios (genera dicendi),
etc. Para exponerlo con brevedad: este discurso a modo
de prefacio estd imbuido por el pensamiento humanista.
Me gustaria destacar el pasaje sobre las virtudes:

Sed quid est, quod tot viri, tot ingenia, tot
aetatibus omnes tam admirati, tam venerati sunt,
tam coluerunt nostrum poetam? Ego sane quid aliud
esse crediderim, quam versibus eius admirabilem
inesse vim docendi, delectandi, ac movendi? Nam
hae sunt virtutes summi, ac absoluti oratoris, quibus
ipse audientes omnes, quocunque collibitum fuerit,
non modo libenter hilariterque sequentes ducit, sed
invitos atque repugnantes, aut trahit aut impellit,
Vergilius, cum narrat, perinde ducit nos in rem
praesentem, ac si eam oculis contueremur.’3

Cfr. R. J. TARRANT, ‘Aspects of Virgil’s Reception in Antiquity’, The
Cambridge Companion to Virgil, ed. de Charles Martindale, Cambridge
University Press, Cambridge, 1997, p. 56.

13 Latin citado de Ioan. Lodovici Vivis in Georgica P. V. Maronis
praefatio ad eundem Antonium Bergensem, parte de Opuscula varia
(Lovaina: D. Martens, 1519), fol. A, iii, v.

Traduccién: “éPor qué tantos hombres, tantas personas ingeniosas,
como todos (sin importar la edad), admiraron, veneraron y adoraron
a nuestro poeta? ¢Debo realmente creer que es algo mas que el hecho
de que sus versos estan llenos de una notable fuerza de aprendizaje,
placentera y conmovedora? Pues, estas son las mejores virtudes, y
las del ‘completo orador’. Por medio de estas [virtudes], el mismo
Virgilio no solo se dirige a cada miembro de su audiencia voluntaria y
placenteramente de la forma en que a él le agrada, sino que incluso atrae
u obliga a aquellos que no estan dispuestos o se resisten a hacerlo, al
hablar él. De la misma manera, nos lleva al asunto en cuestién, como si
lo viéramos ante nuestros propios ojos”.

47



Aunque no entra dentro de los limites de este ensayo,
me gustaria sefialar como Vives, en este punto, describe a
Virgilio como el orador perfecto. Los redescubrimientos
delas obras importantes de autores clasicos, como Cicerén
y Quintiliano, dieron lugar a una nueva linea de enfoque
en la ensefianza de las artes, especialmente del trivium,
y por lo tanto de la literatura. Mientras que la gramatica
y la retérica estaban subordinadas a la l6gica en la Edad
Media (tardia), la retoérica salid a relucirse claramente
en el Quattrocento italiano y en el Cinquecento de los
Paises Bajos: las ideas y los principios de Cicer6n trajeron
consigo la concepcién de que la literatura fue reorientada
por via de recursos retoricos (iy a menudo alegoéricos!).
En resumen, la conclusioén de Vives de su discurso fue
la siguiente: nada es mas delectabilis, deleitoso, que las
Geoérgicas.

3. LAS INTERPRETACIONES ALEGORICAS DE VIRGILIO POR
PARTE DE VIVES

El documento més interesante al respecto de
Vives y Virgilio es sin duda su In Bucolica Vergilii
interpretatio, potissimum allegorica, que fue publicado
en 1539 en Basilea por Robertus Winter. Conoci6 varias
reimpresiones en toda Europa, sobrevivié hasta el siglo
XVII y rapidamente se convirtié en parte del corpus de
comentarios a Virgilio que a menudo se imprimian como
apéndices a varias ediciones de texto.'’> El comentario
de Vives, redactado en 1537, mientras se encontraba en
Breda, consta de unas cien paginas in octavo y es un esbozo

14 Més sobre este tema en: P. MACK, A History of Renaissance Rhetoric
1380-1620, Oxford University Press, 2011.

15 Cfr. E. G. GONZALEZ, ‘Fame and Oblivion’, A Companion to Juan Luis
Vives, ed. de C. Fantazzi, Brill, Leien-Boston, 2008, p. 381. Gonzalez
no menciona que en 1628 aparecié una traduccién al inglés de los
comentarios a las Eglogas de Virgilio y aparecié el comentario de Vives
por William Lisle (1569-1637) (Londres, pr. W. Jones).
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bastante sincero: una praefatio bastante corta, pero
interesante, es seguida por sus interpretaciones alegbricas
delos diez poemas bucdlicos. Se ahaden ademas un indice
y algunas erratas al final de dicho trabajo.

En su prefacio, Vives menciona explicitamente a
Aristoteles como al princeps de todos los comentaristas
literarios y obviamente se refiere a su fecundo tratado ITepi
momtixiig (Poética). Viendo que el gran filésofo griego
habia escrito sobre poesia, Vives no vio ninguna razén por
la cual no hacer lo mismo. Claramente, las Bucdlicas de
Virgilio deben contener muchas causas inmediatas para
una lectura mas profunda, pues Vives escribe:

Ego vero, quum Aristotelem habeam tantae rei
authorem, non dubitabo severitati meorum studiorum
remissiones has animi periucundas admiscere,
et aliquid in festiviores Musas commentari: sicut
nuper in Vergilium, in cuius Bucolica sensa annotavi
sublimiora [In Bucolica Vergilii interpretatio, de
aqui en adelante BVI, p. 4].1°

Esta breve cita encapsula bellamente la doble mente
intelectual de Vives: por un lado, es un fil6sofo serio (de ahi
severitas studiorum), bien entrenado en (aunque critico
con) las artes escolasticas; por otro lado, es un filélogo
humanista (de ahi remissiones periucundae), susceptible
a la belleza formal e intrinseca de la literatura, prosa y
la poesia por igual. El factor vinculante de estos flujos de
pensamiento, aparentemente opuestos, es Aristoteles. El
filbsofo griego es el sujeto y objeto amado de la filosofia
escolastica, asi como el autor que los humanistas aprecian
encarecidamente. Ademas, Vives critica a los graméticos

16 Traduccién: “Verdaderamente, ya que tengo en gran estima al autor
Aristoteles, no dudaré de que estas ‘bromas’ de la mente se mezclaran
con la seriedad de mis (otros) estudios, y que comentaré algo relacionado
con las més ligeras y alegres Musas. Pues, hemos leido recientemente a
Virgilio y en lo que concierne a sus Bucdlicas, he llegado a tratar los
sensa sublimiora (‘significados superiores’)”.
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y se sorprende de que incluso el gran comentarista de
Virgilio, Servio (fl. 4/5 DC), apenas entra en explicaciones
alegoricas. Por tanto, Vives considera oportuno llenar esta
laguna: “Poetae etiam reddemus mentis suae scopum, et
ostendemus non in rebus leviculis consumptos illi esse tot
versus” [BVI, p. 6].

Vives termina su prefacio al mencionar que agregara
algunas interpretaciones a los poemas, lo que podria no
haber sido la intencion de Virgilio. Sin embargo, él detiene
rapidamente a los potenciales adversarios diciendo que
otros, antes que €él, han hecho lo mismo con respecto a
Homero:*®

Non dubito quin allegoriam aliquibus versibus
aptaverim, de qua poeta ne cogitarit quidem.
[...] Fecerunt idem hoc iam ante nos in Homero
explicando Graeci scriptores, et in literis nostris
Donatus, Terentii et poetae huius aperiens consilia
[BVL p. 7].1

Proyectemos ahora una mirada més cercana al modus
operandi de Vives a través de un estudio monografico
sobre la primera égloga. Para empezar, debemos tener en
cuenta que el poema de Virgilio consta de 83 versos. Vives
solo examina explicitamente 38 (ca. 45.8%). Claramente
en linea con el pensamiento humanista, Vives no queria

17 Traduccion: “Describiremos la mente del poeta, su alcance
(intencional), y demostraremos que muchos de sus versos no son por él
desperdiciados con asuntos superficiales”.

18 Ademas, la tradicion de los comentarios a Virgilio en su conjunto se
basa casi en su totalidad en la tradicion de los comentarios sobre los
poemas homéricos. Cfr. JANSEN, op. cit., passim.

19 Traduccién: “No dudo que haya adjuntado una alegoria a algunos
versos, sobre los cuales ni el propio poeta podria haber pensado. [...] Los
escritores griegos han hecho lo mismo antes que nosotros al explicar a
Homero, y con respecto a nuestra literatura (es decir, la latina), Donato
también lo ha hecho, aquel que ha aclarado las intenciones de Terencio
y este poeta (es decir, Virgilio)”.
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abrumar a sus alumnos o lectores con demasiadas, o
innecesarias, explicaciones. Su objetivo era dilucidar
los motivos generales y los significados ocultos en cada
poema. Por tanto, era innecesario explicar cada verso, y
mucho menos la realia.

Para exponerlo con brevedad, la primera égloga de
Virgilio consiste en un dialogo entre dos pastores, Titiro
y Melibeo. Titiro es de espiritu alegre y agradece que un
hombre de Roma le haya otorgado la posibilidad de vivir
su vida con pazy tranquilidad. Melibeo, por otro lado, fue
desalojado de su casa y tierras de cultivo; debe emigrar
a tierras extranjeras y se encuentra por tanto en un
profundo estado de miseria. El poema abre con uno de los
pareados mas famosos de toda la literatura latina:

Tityre tu patulae recubans sub tegmine fago
silvestrem tenui musam meditaris avena: nos patriae
finis et dulcia linquimus arva; nos patriam fugimus:
tu, Tityre, lentus in umbra formosam resonare doces
Amaryllida silvas.2°

Respecto a estas primeras lineas, Vives escribe:

Hac aegloga gratitudinem suam testatur poeta
adversus Caesarem Octavianum. [...] Felicitas autem
haec est, quae in omnium trepidatione sit quietus ipse
ac securus, in periculo tutus, quod recubandi verbum
ostendit. Locus ipse non solum animi tranquillitatem
notat, sed delectationem, sub tegmine, sub umbra

20 Todas las traducciones al inglés de las Eglogas de Virgilio citadas
en este articulo estdn tomadas de: Virgil, Eclogues, Georgics, Aeneid
1-6, trad. de R. H. Fairclough (rev. G. P. Goold), Harvard University
Press, Camb. Mass—London, 2006 (repr. [12 ed. 1916], Loeb Classical
Library, 63). [A continuacion la traduccion facilitada por la traductora
del articulo: “Tq, Titiro, yaces bajo el dosel de una haya de ancha
sombra, cortejando a la musa del bosque en cafia delgada, pero estamos
dejando los limites y los campos dulces de nuestro pais. Somos fugitivos
de nuestro pais; ta, Titiro, a gusto bajo la sombra, ensefia a los bosques
a hacer eco de ‘hermosa Amarilis...””].
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patulae aclate diffusae arboris, et quidem glandiferae,
unde olim gentibus cibus. [...] Oblectamenti signum
est evidentissimum, cantiones, non gemebundae, aut
querulae, sed de suis amoribus [BVI, pp. 8-9].2

Vives continia poniendo a la hermosa Amarilis a
la par con el emperador Octavio. Titiro, por otro lado,
es una representacion del mismo Virgilio. La canciéon
que toca Titiro para Amarilis es, por tanto, el mismo
Bucolicum Carmen que Virgilio ha compuesto en honor
a Octavio o Augusto. De hecho, cuando Titiro le dice a
Melibeo: deus nobis haec otia fecit (“es un dios, el que
nos dio esta paz”), Octavio es a quien se celebra, no a un
dios; o como dice Vives: colebaturque Octavianus, quum
haec Vergilius caneret. La celebracion del Octavio divino
se realiza mediante rituales paganos, por lo tanto: saepe
tener nostris ab ovilibus imbuet agnus (“repetidamente
un cordero tierno de nuestros rediles manchara su altar”).
Los cristianos, sin embargo, no deben estos rituales
paganos, subraya Vives: nec Christianis imitanda. El
pensamiento cristiano claramente nunca abandona
el fondo de su mente, lo que en si mismo es tipico del
humanismo del Norte o Erasmo. A continuacion, Vives
interpreta la libertad recuperada de Titiro (ille meas
errare boves... permisit) como la libertad poética que le
ha sido concedida a Virgilio por el emperador.

Como sefiala Vives, la respuesta de Melibeo a la
felicidad de Titiro es algo sospechosa: épor qué no le
acontecio a €l la misma suerte? En cuanto a la desgracia

21 Traduccién: “En esta égloga el poeta da testimonio de su gratitud
hacia Octavio, el emperador. La felicidad es lo siguiente: estar tranquilo
y seguro en todo peligro, seguro en el peligro, como lo indica la palabra
‘recubans’ (‘reclinarse’). Este pasaje no solo muestra tranquilidad
mental, sino también placer, [mientras se estd acostado] bajo una rama
a la sombra de un arbol ancho y extendido, que lleva bellotas, que en
algin momento sirvieron de alimento para la gente. [...] Las canciones
son el signo mas evidente de deleite; no me refiero a canciones tristes, ni
a las quejumbrosas, sino a las canciones sobre el amor.”
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de Melibeo, que estd adecuadamente representada por
su rebafio de ovejas en desintegracion, Vives afirma con
razon: “Haec tanta amplificatio miseriae, auget Vergilii
felicitatem, ac proinde laudes Octaviani [BVI, p. 12]”.22

Pero es el mismo Melibeo quien fue ciego y no pudo ver
los augurios: saepe malum hoc nobis, si mens non laeva
fuisset, de caelo tactas memini praedicare quercus (“A
menudo, pienso, este contratiempo se me habia predicho,
si mi intelecto no se hubiera entonces apagado, por los
robles caidos del cielo”). Vives interpreta este presagio de
la iluminacién del roble como alegoria de Bruto, Casio y
los otros traidores, que estaban siendo procesados por el
asesinato de Julio César, y en consecuencia no aceptaron
el reinado imperial de Octavio.

El poema continta y Titiro explica quién es su “dios”:
“La ciudad que llaman Roma”. Vives explica que Virgilio,
en este punto, pone a Octaviano al mismo nivel que la
propia Roma: magnitudinem enim Octaviani -effert
describeenda Roma, quae illius imperio regatur (“la
descripcion de Roma, que gobierna el mismo Octavio,
muestra su grandeza”). El nticleo del poema aparece una
vez mas en el versiculo 27, donde libertas (“libertad”)
es la palabra central. Titiro, ademaés, habla de si mismo
en términos de inertia; de acuerdo con Vives, Titiro no
pudo conseguir, y por tanto fue iners, la libertas por si
mismo. Augusti est nactus beneficio, “tuvo que confiar
en el beneficio de Augusto”, escribe Vives. El siguiente
verso, candidior postquam tondenti barba cadebat
(“cuando mi barba comenzd a blanquearse al caer bajo
de las tijeras”) se refiere nuevamente a Virgilio, sostiene
Vives: Bucolica scripsit Vergilius iuvenis, nempe ante
annum tricesimum (“Virgilio escribié sus Bucdlicas
cuando era joven, al menos antes de los treinta afnos”).
Continda dandole vueltas a su alegoria en el verso 31.
Vives compara a Galatea, la antigua amante de Titiro,

22 Traduccion: “Esta amplificacion de la miseria aumenta la felicidad de
Virgilio, y, por tanto su alabanza hacia Octavio”.
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que lo dominaba, con Mantua, la ciudad natal de Virgilio.
Mientras Virgilio vivia en esa ciudad, no podia nunca
volverse libre ni rico: Mantuae nec liber esse poteram,
nec dives. No habia lugar para su poesia alli: sed nullum
erat precium virtuti, et bonis artibus inter eos, qui illas
ut non intelligerent, ita nec curarent. El verso 42 dice
hic illum vidi iuvenem (“aqui he visto a esa juventud”):
esto obviamente se refiere a Octavio, quien atin era muy
joven cuando tomo el poder en Roma. Ademas, Octavio,
sin la orden de un superior, fue el primero en hablar con
Titiro/Virgilio: pascite, ut ante, boves, pueri: submittite
tauros (“alimentad, jévenes, a vuestro buey como si fuera
antiguo; criad a vuestros toros”). Con respecto a este
verso, Vives escribe: pergite in studiis coeptis, et augete
illa, me authore; el emperador Octavio le da entonces a
Virgilio el permiso para continuar escribiendo poesia
como en la antigiiedad, aunque me authore (“con el
emperador como ejemplo”). La respuesta de Melibeo,
fortunate senex (“anciano feliz”), contrasta con los versos
anteriores, en los que un joven Octaviano ocupaba un
lugar central. En el verso 46, se llama ahora a Titiro/
Virgilio hombre viejo. Vives defiende una interpretaciéon
metaférica: tali authore et tutore, ingenii tui monimenta
semper manebunt. Virgilio, a través de su poesia, vivira
para siempre, porque esta intrinsecamente vinculado a la
fama de Octavio.

Ademés, la amenaza de desheredar la tierra no
afectara a Titiro: sus campos son seguros, a diferencia
de los de Melibeo. Vives argumenta que esta garantia
de seguridad debe equipararse con la “indemnidad”
poética que Virgilio experimentara con un patréon tan
poderoso como Octavio. Los versiculos 59-63, en los
que Titiro basicamente canta alabanzas a su pais y a su
tierra, son, segin Vives, un testimonio de gratitud hacia
Octavio (testificatio gratitudinis erga Octavianum). En
la siguiente parte del poema, Melibeo expresa su miseria
y se pregunta si alguna vez volvera a ver su tierra. Vives
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argumenta que en esta division de la tierra, y la posesion
de ella por otros barbaros, por asi decirlo, se refiere
a las guerras civiles que se libran dentro del mundo
romano. De hecho, estas guerras no solo se libraron en
Roma, sino también en los municipios més pequenos.
El poema alcanza su punto emocional maximo a partir
del verso 73 en adelante: omnia haec sunt pathetica,
plena commiserationis, escribe Vives. Melibeo ha sido
expropiado obligatoriamente de su tierra; lo destierran
porque no eligi6 el bando correcto en el curso de las
guerras civiles. Sin embargo, al componer estos versos
emotivos, Virgilio, argumenta Vives, trata de mover a
Octavio hacia la compasion, especialmente con respecto
a su hogar, Mantua. La hospitalidad que podemos leer en
el tltimo par de lineas debe verse como una incitacion a
Octavio; él también debe ser de naturaleza indulgente. La
noche que comienza a caer al final del poema representa
el final de la guerra y el desorden, escribe Vives al concluir
su interpretacion de esta égloga.

4. CONCLUSION

A través de este breve bosquejo sobre la carrera
académica de Vives y sus trabajos filologicos sobre Virgilio,
especialmente sus interpretaciones de las Bucdlicas,
espero haber mostrado y contextualizado como Vives
hizo la transicién de una mentalidad méas bien orientada
a la escoléstica a la de un humanista. Sin embargo, me
gustaria enfatizar que este “cambio” es mas un cambio de
perspectiva que una alteraciéon completa de su posicion
filosofica. Este cambio de enfoque también se vincula
con la visidbn generalmente aceptada de las posiciones
cambiantes dentro del trivium que tuvo lugar en los siglos
XV y XVI. Poco a poco, la dialéctica se movié a un segundo
plano, mientras que la retérica paso6 al primero.

Traduccion de Maya Ayuso Wood
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PENSAMIENTO FILOSOFICO Y POLITICO EN
DE EUROPAE DISSIDIIS ET REPUBLICA DE
JUAN LuUISs VIVES!

Gilbert Tournoy
(KU Lovaina)

En la carta del 28 de marzo de 1520, dirigida a Evrard de
la Marck, el nuevamente elegido arzobispo de Valencia,
Vives pinta una imagen sumamente halagadora de su
pueblo natal, sus habitantes y la regiéon entera:

Multitudo enim illa est natura laeta, alacris, facilis,
tractabilis, oboediens.... Iam ipsa regio illa est, quam
interluit, ille ut inquit Claudianus: “Floribus et roseis
formosus Thuria ripis”: tam fertilis ager ut nullum
fere sit usquam gentium vel fructus vel frugis vel

1 Esta es una version ligeramente revisada y extendida del articulo leido
el miéreoles 24 de octubre de 2018 en el Seminario de estudios europeos
Juan Luis Vives en Valencia.
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salutaris herbae genus quod non producat ac fundat
uberrime, tam speciosus atque amoenus ut nulla
anni parte non sint et prata et arbores complures
frondibus, floribus, virore ac varietate colorum
vestitae ac pictae; caelum nitidum, purum, mite,
clemens neque rigoribus concretum neque nebulis
caliginosum, neque vaporibus et ardore extenuatum
incensumque, quo temperamento usque adeo
admirabili prosperrima est toto illo tractu viventium
omnium valetudo, vegetus ac firmus vigor.2

En la época en la que Vives escribi6 esta carta, estaba
viviendo en Lovaina, donde la universidad, después de
varias peticiones por su parte, le garantizo el 3 de marzo
de 1520 la “venia legendi”, el permiso de dar clase. Vives,
adn asi, nunca se sinti6 coémodo en Lovaina: todo en
esta ciudad le resultaba desagradable y extremadamente
odioso, y el temperamento caracteristico de la ciudad era
claramente muy hostil al suyo; los habitantes le resultaban
inamistosos y la comida poco refinada, si no podrida en
realidad. Lovaina proveia un entorno meramente rustico
en comparacién con la amistosa y metropolitana vida
en Brujas, una ciudad a la que se retiraba cuando se

2 Véase JuAN Luis VIVES, Somnium et Vigilia in Somnium Scipionis
(Commentary on the Dream of Scipio), edicion, introduccién, notas y
traduccion de E. V. George, The Library of Renaissance Humanism,
2, Attic Press, Inc., Greenwood, 1989, pp. 2-3. Con esta carta (pp. 2-7)
Vives dedico al prelado su Somnium et Vigilia (Dirk Martens, Lovaina
1520), en la que narra sus aventuras en el dominio del dios Suefo.
Las traducciones del latin al espaol de todas las citas son de Maya Ayuso
Wood. Traduccion: “La gente es feliz por naturaleza, vivaz, complaciente,
dispuesta, y servicial... La propia region, que, en palabras de Claudiano,
esta bafiada por ‘El Taria hermoso por sus flores y rosadas riberas’, posee
un campo tan fértil que apenas hay variedad de fruta, cosecha o hierba
medicinal en sitio alguno que esta tierra no produzca en abundancia,
tan bonito y ameno, que en todas las estaciones hay prados y arboles
vestidos y pintados con hojas, flores, verdor y variedad de colores; el
cielo brilla puro, suave, saludable, ni endurecido por el frio ni neblinoso
por las nubes, ni agostado y encendido por el calor y la humedad,
cuyo maravilloso efecto atemperador da a Valencia el clima mas sano
de todo el mundo habitado y una salud fisica vibrante y perdurable”.
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encontraba enfermo o deprimido.? Vives consideraba a

3 Véanse diversas cartas por Vives en Literae virorum eruditorum ad
Franciscum Craneveldium, 1552-1528, ed. de H. de Vocht, Humanistica
Lovaniensia, 1, Librairie Universitaire, Uystpruyst, Lovaina, 1928 [de
aqui en adelante CJ; en P. S. Allen-H. M. Allen-H. W. Garrod, Opus
Epistolarum Des. Erasmi, 12 vols, Typographeo Clarendoniano,
Oxford, 1906-1958 [de aqui en adelante Allen, seguido por el nimero de
la carta]; y en J. IJsewijn-G. Tournoy e. a., ‘Litterae ad Craneveldium
Balduinianae. A Preliminary Edition’, I-IV, Humanistica Lovaniensia,
41 (1992), pp. 1-85; 42 (1993), PP. 2-51; 43 (1994), Pp. 15-68; 44 (1995),
pp- 1-78 [de aqui en adelante LCB I-IV].

Por ejemplo, la carta de Vives del 22 de mayo de 1521 (LCB III, p.
25, carta 61): “Rus hoc Lovaniense et rustici in eo cibi parum ad
stomachum meum faciunt. Me miserum, quod hoc me cruciat Lovanii,
idest in rustica Stoa, parum esse Epicuricitati loci. Si enim paulum
exhilarari vultum et reconditum esse tantisper in scriniis supercilium
triste iusseris, occurrant tibi protinus patrui per compita singula bini,
plerumque terni quaternique vultuosi, prominentibus ac contortis
labris, obducto supercilio, tota facie nubibus nebulisque operta, torvo
intuitu et limo, voce vel nulla vel rauca. Quis locus laetitiae in tanta
severitate? In maerore tam maesto? Confer nunc haec nostra cum istis
Brugensibus, ubi quicquid occurrat sive oculis sive animo, dispeream
nisi merae sint gratiae, lepores, festivitates, veneres ipsae purae putae
[[at]]!”. Traduccién: “Aqui, este campo de Lovaina y sus rusticos
alimentos hacen poco efecto en mi estdbmago. iDesgraciado de mi! Lo
que me atormenta aqui en Lovaina, o sea, en este Portico rastico, poco
tiene que ver con la ‘epicureidad’ del lugar. Si me pides alegrar un poco
el rostro y que guarde para mi escritorio el cefio tanto tiempo triste, se
cruzan contigo al momento en cada plaza dos hombres severos, o tres,
o cuatro, enfurrufiados, con los labios salientes y apretados, frunciendo
el cefio, el rostro como envuelto en nubes y niebla, mirando de reojo
con dureza y con una voz ronca o ausente. ¢Qué alegria puede haber
entre tanta severidad, en una tristeza tan sombria? Compara ahora esta
situacion con la de Brujas, donde todo lo que se presenta a los ojos o
al &nimo ique me muera si no es mero encanto, delicadeza, alegria, la
gracia misma pura y espléndida!”
Carta de Vives a Erasmo del 10 de julio de 1521 (Allen, carta 1222):
“Cumque Antverpiae non convalescerem, veni Brugas, ratus me non
mansurum hic supra hebdomadas duas. Iam sextam hic ero: usque adeo
infixus haerebat hic morbus”. Traduccién: “Como no me recuperaba en
Amberes, me vine a Brujas, convencido de que no estaria alli més de
dos semanas; pero ya es esta la sexta semana que me tienen aqui. iTan
arraigada estaba en mi la enfermedad!”

Carta a Erasmo del 1 de abril de 1522 (Allen, carta 1271): “Initio
quadragesimae veni Brugas, quod quadragesima Lovaniensis
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Brujas su segunda ciudad natal, como testifica en la carta
introductoria a su influyente tratado De subventione
pauperum, el programa politico y social que desarroll6 en
1526 para combatir con la pobreza:

Tengo los mismos sentimientos por esta ciudad
que por mi propia Valencia, y la llamo mi ciudad
nativa de la misma forma, ya que he vivido aqui
catorce afios hasta ahora, y aunque no continuamente,
adn asi siempre vuelvo aqui como a mi hogar. Estoy
complacido con vuestro sistema de gobierno, la
educacion, la amistad y la civilidad de esta gente, y la
maravillosa tranquilidad y justicia que se encuentran
en ella, renombrada por todo el mundo.*

incommoda mihi est semper in oppido tam mediterranea, ubi pisces
nec edimus nisi iam putres, et non ad stomachum meum paratos”.
Traduccién: “Al principio de la cuaresma llegué a Brujas, pues la
cuaresma en Lovaina, ciudad tan metida tierra adentro, me resulta
siempre molesta, porque alli no se come pescado sino en estado de
putrefaccion, cosa que mi estbmago no puede soportar”.

Carta del 8 de julio de 1522 (C, p. 19, carta 8): “Peregrinatio mea non tam
mihi molesta fuit quam Lovaniensis ‘mansio’, ubi semper omnia videntur
mihi sui similia, hoc est sordida et insuavia et prorsus inam<abi>lia;
indubie genius huius urbis genio meo est inimicissimus; nescio qui fit
ut numquam ‘mihi’ arriserit: nusquam sum illibentius”. Traduccion: “El
viaje no me fue tan molesto como la estancia en Lovaina, donde siempre
todo me parece similar, esto es, sucio, desagradable y totalmente
insatisfactorio. Sin duda, el genio de esta ciudad esta encarnizadamente
refiido con el mio. No sé qué hace que nunca me ha sonreido: en ningtin
sitio estoy mas a disgusto”.

Carta del 10 de Agosto de 1522 (C, p. 34, carta 13): “Sordes... me enecant
et immundiciae... Nec farciminibus multum delector etiam a puero,
tanquam suspectis natura spurcitiis”. Traduccién: “La suciedad [...] me
atormenta, y las impurezas [...] ni siquiera me gustaron las salchichas de
nifo, asi como sospechosas de suciedad por su naturaleza”.

4 J.L VIVEs, De subventione pauperum sive de humanis necessitatibus
libri II, introduccion, edicion critica, trad. y notas de C. Matheeussen y
C. Fantazzi, con la ayuda de J. De Landtsheer, Brill, Leiden y Boston,
2002, pp. 2-3: “Ego vero sic in civitatem hanc afficior ut in Valentiam
meam, nec aliter hanc nomino quam patriam, cuius iam quattuordecim
annis sum incola, etsi non continenter, semper tamen huc sum solitus
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Fue en el mismo afio, 1526, en el que vives lanzo
una coleccion de escritos centrandose en las mismas
dificultades politicas y religiosas en Europa y la continua
amenaza del imperio Otomano. Pero antes de empezar
con esta serie de piezas tenemos que considerar por
un momento la situacion personal de Vives, la la que le
permitié y le estimulé a emprender este proyecto. He
mencionado que en marzo de 1520 Vives finalmente
obtuvo permiso para dar clase en la universidad de
Lovaina, principalmente gracias alainfluencia de su pupilo
y mecenas, el joven cardenal William de Croy. También
fue muy activo en la escritura y publicacion. Gracias al
nuevo conjunto de cartas todavia no descubiertas hace
treinta anos, las Litterae ad Craneveldium Balduinianae,
ahora podemos terminar una larga discusiéon entre los
especialistas de Vives y confirmar con absoluta certeza
que los Opuscula varia de Vives fueron impresos en 1519
y no 1520. Vives afirm6 orgullosamente, en realidad, en
su misiva del 29 de marzo de 1520 a Frans Cranvelet, que
publico quince trabajos el afio anterior y que unos cuantos
mas estaban en camino.? Pero, como se ha afirmado
anteriormente, Vives nunca se sinti en casa en Lovaina.
La atmosfera intelectual se volvié cada vez mas asfixiante,
los te6logos de mente cerrada mas y mas amenazantes, y
la primera quema de libros luteranos, el 8 de octubre de
1520 en presencia del emperador, hizo a Vives temer por
su futuro, de forma que a mediados de mediados de enero
de 1521 decidio6 dejar Lovaina permanentemente. Ya habia
enviado todos sus libros a Amberes, y él mismo estaba de
viaje, cuando recibi6 a medio camino, en Malinas, una
noticia sumamente angustiante, a saber, que su mecenas

redire tamquam ad domum. Placuit ratio administrationis vestrae,
educatio, comitas ac civilitas populi huius et incredibilis in eo quies ac
iustitia per gentes celebrata”.

5 LCB I, p. 26, carta 7: “Anno superiore quindecim libros simul uno
partu effudi”. Traduccion: “En el ultimo afio, he difundido los quince
libros que he concebido al mismo tiempo en un solo parto [intellectual]”.
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habia fallecido en Worms la noche del 10 al 11 de enero
de 1521. Aun asi decidi6 continuar su camino a Amberes,
solo para escuchar que Bernardo Valldaura, quien le
acogio en su familia cuando llegd a Brujas desde Paris,
habia muerto también. Totalmente confundido, no vio
otra opcién més que volver a Lovaina. Todos sus sueios
de un futuro brillante se derrumbaron.® El hecho de que
durante los proximos veinte meses mas o menos tuviera
que afrontar, a peticion de su amigo Erasmo, su mas
grande y quiza mas tediosa empresa filologica —la edicion
anotada de los veintidos libros de la Ciudad de Dios (De
civitate Dei) de San Agustin—, no fue de mucha ayuda.
Al contrario, en su imprudecencia juvenil subestimé
fuertemente la tarea, que finalmente result6 ser una seria
amenaza para su salud fisica y mental, y mas ain después
de los comentarios negativos de Erasmo sobre las exiguas
ventas del volumen.”

Mientras tanto, Vives se dio cuenta de que, después
de la muerte de su mecenas, tenia que mirar hacia otro
lugar para llevar la vida que queria. Unos meses antes
habia conocido a Tomés Moro, quien en su carta del 26
de mayo de 1520 a Erasmo le expres6 su admiracion
por las eminentes cualidades estilisticas asi como por su

6 Ibid., p. 55 (carta 20, 1 de diciembre de 1520); LCB II, pp. 20-24
(carta 38, 1 de febrero de 1521). Véase ahora G. ToURNOY, ‘Una svolta
drammatica nella vita di Juan Luis Vives’, Vita pubblica e vita privata
nel Rinascimento. Atti del XX Convegno Internazionale (Chianciano
Terme - Pienza 21-24 luglio 2008), ed. de Luisa Secchi Tarugi, Franco
Cesati Editore, Florence, 2010, pp. 87-93.

7 E1 8 de julio de 1522 Vives le escribi6 a Frans Cranevelt (C, p. 18, carta
8): “Dum Civitatem construo, corpus destruam”. Traduccién: “Llegaré
a destruir mi cuerpo, mientras construyo la Ciudad”. Para el episodio
entero, véase Vives te Leuven. Catalogus van de tentoonstelling in de
Centrale Bibliotheek te Leuven, 28 juni — 20 augustus 1993, ed. de
G. Tournoy, J. Roegiers en C. CoppENs, Supplementa Humanistica
Lovaniensia, 8, Lovaina University Press, Lovaina, 1993, pp. 39-42 y
pp. 96-101; G. TOURNOY, ‘Juan Luis Vives and the World of Printing’,
Gutenberg-Jahrbuch, 1994, pp. 128-148, especialmente pp. 134-138.
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distinguida educacién y los temas tratados en los escritos
de Vives, que algin profesor de Lovaina le habia provisto
recientemente.® El primer encuentro entre Vives y Moro
ocurrié probablemente en Calais o algtn sitio cercano,
en el encuentro de las cortes que atendian la reuni6on
entre Enrique VIII y Carlos V (10-14de julio),0 més tarde
en Brujas, que Vives habia abandonado poco después
del 29 de julio, y donde Moro residi6 del 19 de julio al
12 de agosto de 1520.9 Casi inmediatamente surgi6 una
calida amistad entre ellos, y cuando Moro escuché las
dificultades por las que estaba pasando Vives, le ofrecid
ayuda inmediatamente. Gracias a su intervencién Vives
pudo contar de inmediato con una pensién de Catalina de
Arago6n, segiin cuenta en su carta a Erasmo del 10 de julio
de 1521. “Pecunia Reginea me huc usque alui, et alo.”*° En
esta misma carta le informaba de que estaba esperando la
llegada del rey y Tomas Moro, para discutir la posibilidad
de recibir una pension real que le permitiera dejar su
tedioso puesto de ensenanza y dedicarse por completo al
estudio. El rey Enrique VIII, sin embargo, no se mostro
muy dispuesto. Asi que Vives también considerd otras
opciones. En su carta del 19 de enero de 1522 a Erasmo
le anunci6 que después de publicar su edicién anotada
del De Civitate Dei de san Agustin, tomaria medidas para
unirse a la casa del archiduque Fernando de Austria: “post

8 Allen, carta 1106.

9 LCB 1, pp. 39-40, carta 12; Morus ad Craneveldium. Litterae
Balduiniae novae - More to Cranevelt. New Baudouin Letters, ed. De
Hubertus Schulte Herbriiggen, Supplementa Humanistica Lovaniensia,
11, Lovaina University Press, Lovaina, 1997, pp. 36-38.

10 Allen, carta 1222. Uno se puede preguntar si Vives no se dirigio a
Bernardo de Mesa, el embajador espaiiol de la corte inglesa, a quien le
dedic6 en abril de 1514 uno de sus primeros tratados, su Christi Iesu
Triumphus. Traduccién: “Con la pension de la Reina me he mantenido
hasta ahora, y con ella sigo manteniéndome”.
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solutum Augustinum ...ago ut sim de familia Ferdinandi”."
Pero sus esfuerzos no fueron muy fructiferos, perdiendo
también la oportunidad de entrar al servicio del duque de
Alba por las intrigas de algtn fraile dominicano.** Vives
probo entonces suerte con el rey inglés, dirigiéndole con
su carta del 7 de julio de 1522 su edicion de la Ciudad de
Dios de San Agustin. La repuesta del rey llegd bastante
tarde (el 24 de enero de 1523) y solamente le asegur6 a
Vives su disposicion favorable hacia él. Mientras tanto, el
12 de octubre de 1522, Vives le dirigi6é también una carta
a su viejo amigo, el recientemente elegido papa Adriano
VI, expresando su preocupacion por las disputas entre
los principes cristianos y pidiéndole que convocase un
concilio general, para poner fin a la discordia dentro
de la Iglesia. Segin Catherine Curtis, quien hace unos
diez afios escribié un resumen todavia valioso sobre las
ideas politicas y sociales de Vives, esta carta fue “quiza
destinada a pavimentar el camino para que Erasmo
hiciese de consejero de Adriano”.’3 A mi modo de ver, sin
embargo, contenia una sutil solicitud para asegurarle a
Vives una pensiéon como consejero. Esta interpretacion
se confirma por la subsiguiente carta del 17 de diciembre
de 1522 a Girolamo Aleandro, por aquel entonces
bibliotecario jefe de la biblioteca del Vaticano, en la cual
Vives pide explicitamente que se aproxime a Adriano VI 'y

11 Allen, carta 1256. Traduccion: “Tras terminar con Agustin... actto
como si fuera de la familia de Fernando”.

12 Carta de Vives del 1 de abril de 1522 a Erasmo: Allen, carta 1271.

13 CATHERINE CURTIS, ‘The Social and Political Thought of Juan Luis
Vives: Concord and Counsel in the Christian Commonwealth’, A
Companion to Juan Luis Vives, ed. de Charles Fantazzi, Brill, Leiden,
2008, pp. 113-176 (p. 134). Puede que su opinién se viese influenciada por
la carta del 22 de diciembre de 1522 en la cual Erasmo ofreci6 su ayuda
como consejero para implementar las reformas eclesiasticas necesarias
(Allen, carta 1329), y/o la generosa invitacion hecha por Adriano VI en
su carta del 1 de diciembre de 1522 a Erasmus, pidiéndole que fuese a
Roma y luchase contra Lutero desde alli (cf. Allen, carta 1324).
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averigiie si este si consideraria apoyarle. En ese momento
Vives todavia se sentia inseguro sobre la muy atractiva
oferta hecha por la universidad de Alcala, la cual debio
llegarle a finales de septiembre. Después de la muerte de
Antonio de Nebrija (2 de julio de 1522) algunos sugirieron
a Juan de Vergara como posible candidato. Vergara no
estaba dispuesto a aceptar dicho puesto, pero recomendd
a su amigo Vives. La universidad le dejé mano libre para
negociar sus condiciones de ensefianza y salario.** Vives
estuvo tentado a aceptar la generosa oferta. También
se sinti6 obligado a volver a Espafia, para apoyar a sus
tres hermanas menores después de la muerte de su
tnico hermano y el encarcelamiento de su padre el 3 de
octubre de 1522.% Pero él (Vives) siguid inseguro durante
varios meses, temiendo no solo el viaje por mar, sino a
la Inquisicion espanola, sobre todo. Su indecisiéon dur6
al menos hasta mayo de 1523. El 15 de marzo de 1523 le
escribi6 a Cranevelt:

Mi alma esta gravemente torturada; no sé lo que
hacer. No estoy feliz con la perspectiva de regresar
a mi patria, pero no puedo permitirme permanecer
aqui. He recibido recientemente una nueva carta
pidiendo mi regreso, pero los posibles gastos y el
inevitable peligro me disuaden grandemente.*

Pero a finales de abril lleg6 a una conclusion; y hacia
el 11 de mayo de 1523 escribié a Cranevelt: “manana dejo
Brujas y me dirijo a Inglaterra... y desde alli a Espafia”. Un

14 A. BoNiLLA Y SAN MARTIN, ‘Clarorum Hispaniensium Epistolae
Ineditae’, Revue Hispanique, 8 (1901), pp. 181-308; especialmente pp.
247-50y pp. 260-61.

15 C, pp. 86-87, carta 32 a Cranevelt, del 4 de enero de 1523.

16 C, pp. 144-45, carta 47: “Animus dure me cruciat, incertus quid mihi
faciendum. Redire in patriam non libet; manere hic non licet. Nam
illuc revocor, nuper denuo per litteras. Attamen me retrahunt sumptus;
deterret periculum”.
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mensaje similar puede leerse en su carta del 10 de mayo
a Erasmo, donde dice al final: “No hubo forma de poder
evitar mi viaje a Espafia; el cual pienso que comenzara
mafana o el dia siguiente... Iré por Inglaterra”.”” A finales
de junio o principios de julio de 1523 Vives se quej6 en una
carta sumamente depresiva a Cristobal Miranda sobre su
ociosa vida y sus miserables alojamientos en Londres."®
Si Vives todavia estaba considerando navegar realmente
a Espafa, uno se pregunta por qué continu6 alojandose
en ambientes tan pobres después de haber transmitido
los saludos a Erasmo, Cranvelt y otros allegados a sus
amigos ingleses, conforme habia prometido hacer. Mas
probablemente estaba probando energéticamente obtener
algo de apoyo del rey de Inglaterra y la reina por sus
visitas diarias a la corte. Cuando estos esfuerzos parecian
no dar frutos de inmediato, Vives intent6 obviamente
conseguir otros mecenas, como el cardenal Thomas
Wolsey, el embajador imperial Luis, Lord de Praet, y Lord
Mountjoy. De momento sus esfuerzos no fructificaron,
pero en agosto fue nombrado para uno de los lectorados
del Cardenal Wolsey en Oxford donde viajo a principios
de septiembre. El 12 de septiembre, envié una carta de
agradecimiento al cardenal Wosley, y a la universidad de
Oxford, para expresar su satisfaccion.*

No es mi objetivo aqui discutir en detalle las estancias
de Vives en Gran Bretafa y sus regulares viajes a su
segunda ciudad natal. Sea suficiente sefialar que durante
el periodo de 1523 hasta 1528 publico o sent6 las bases de

17 C, pp. 137-142, carta 56: “Cras discedo Brugis in Britanniam ...
inde Hispaniam”. Carta 1362: “Ego nulla ratione subtrahere me potui
Hispanico itineri, quod puto me cras aut perendie ingressurum ... Per
Britanniam proficiscar”.

18 Joannis Ludovici Vivis Valentini Opera Omnia, ed. de Gregorius
Majansius, 8 vols, In officina Benedicti Monfort, Valentiae Edetanorum,
1782-1790, VII, pp. 201-203.

19 Referido por Allen en n. 4 de la carta 1388.
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uno de sus mas importantes tratados didacticos, sociales y
politicos, como el De subventione pauperum, Introductio
ad sapientiam, Satellitium, De ratione studii puerilis,
De institutione feminae christianae, De officio mariti.
En este ensayo me limitaré a centrarme en la primera
colecciéon de los escritos politicos de Vives: su primera
Summa politica, tal y como Antonio Fontan describe en el
articulo que presento6 en el coloquio de Lovaina, Erasmus
in Hispania-Vives in Belgio; permitaseme recordar que
este coloquio fue organizado en Brujas hace treintaitrés
afos, unos meses después de que Espana firmase, el 12
de junio de 1985, el tratado de acceso a la Comunidad
Europea.>°

En esta primera Summa politica Vives recopil6 cinco
cartas que habia enviado a lideres europeos seculares y
eclesiasticos durante los afnos 1522-1525, ordenadas en
torno aun infierno satirico, concebido como Didlogo de los
muertos, a la manera de Luciano, y concluido en octubre
de 1526. Para Vives, la combinacién de todas estas partes
constituia una unidad, como clarifico en su carta enviada

20 ANTONIO FONTAN, ‘La politica europea en la perspectiva de Vives’,
Erasmus in Hispania - Vives in Belgio. Acta colloquii Brugensis 23-
26 IX 1985, ed. de J. IJsewijn y A. Losada Peeters, Lovaina, 1985, p.
32. Las discusiones mas recientes incluyen, MICHAEL ZAPPALA, ‘Vives’
De Europae dissidiis et bello Turcico, the Quattrocento Dialogue and
“Open Discourse”, Acta Conventus Neo-Latini Torontonensis, ed.
de Alexander Dalzell et al., Medieval & Renaissance Texts & Studies,
Binghamton, N.Y, 1991, pp. 823-830; EDWARD V. GEORGE, ‘Juan Luis
Vives’ De Europae dissidiis et bello Turcico: Its place in the 1526
Ensemble’, Acta Conventus Neo-Latini Bariensis. Proceedings of the
Ninth International Congress of Neo-Latin Studies. Bari 29 August to
3 September 1994, ed. de Rhoda Schnur et al., Medieval & Renaissance
Texts & Studies, Tempe, Arizona, 1998, pp. 259-266; CURTIS, ‘The Social
and Political Thought of Juan Luis Vives’ (véase n. 11); GILBERT TOURNOY
E GODELIEVE TOURNOY-THOEN, ‘Due umanisti flamminghi di fronte
all’espansione dell'Islam: Juan Luis Vives e Niccolo Clenardo’, Oriente
e Occidente nel Rinascimento. Atti del XIX Convegno Internazionale
(Chianciano Terme — Pienza 16-19 luglio 2007), ed. de Luisa Secchi
Tarugi, Franco Cesati Editore, Florencia, 2009, pp. 307-321.
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el ltimo dia de diciembre de 1526 a Francisco Cranevelt:
“Nuper libellum De Dissidiis Europae edidi. Non dubito
quin sit istuc perlatus”.2

La parte central de esta unidad es un dialogo satirico,
en el que Vives se ocupa de todos los temas de sus cartas,
y al que dio un titulo en parte idéntico al titulo del
volumen completo: De Europae dissidiis et bello Turcico
dialogus (‘Un dialogo sobre los conflictos en Europa y la
guerra contra los turcos’) frente a De Europae dissidiis et
Republica.

Observemos primero la forma en la que la colecciéon
fue presentada, antes de pasar a sus contenidos. Consta
de cinco cartas, la primera dirigida al Papa, la inica que
parece haber sido publicada anteriormente;** las deméas
estaban dirigidas a corresponsales ingleses: dos a Enrique
VIII (12 de marzo y 8 de octubre de 1525), una al cardenal
Wolsey, canciller de Inglaterra (15 de diciembre de 1523),
presentando la traducciéon de Vives de dos discursos de
Is6crates; y una a John Longland, arzobispo de Lincoln
y confesor de Enrique VIII (8 de julio de 1524). Aunque
uno tenga en cuenta el hecho de que Vives vivia y
trabajaba en Inglaterra durante ese periodo y se ganaba
la vida alli, dificilmente se puede negar que la eleccion de

21 C, ep. 217, pp. 566-568. Traducciéon: “Acabo de publicar un librito
Sobre las discordias de Europa. No dudo que este habr4 llegado ya”.

22 El 2 de diciembre de 1524 Vives le escribié a Cranevelt (C, p.352):
“Misi ad Fevynum epistolam meam ad Adrianum quam existimo
me ostendisse tibi Lovanii. ... Eam epistolam hortatu et impulsibus
amicorum coactus sum in publicum proferre”. Traducciéon: “Envié a
Fevyn la carta dirigida a Adriano, que pienso te mostré en Lovaina ...
por los ruegos insistentes de mis amigos, me he visto obligado a dar
publicidad a dicha carta”. El 21 de diciembre Fevynus afirmé en su carta
a Cranevelt (C, p. 355): “Misit ille epistolam ad Hadrianum de Bello et
Luthero ... Vidisti eam priusquam esset commissa prelo”. Traduccion:
“Mand6 una carta a Adriano acerca de la guerra de Lutero ... Haz por
verla antes de que se imprima”. De Vocht conjetura pues que la carta
de Vives al Papa fue impresa en noviembre de 1524, probablemente en
Inglaterra (C, p. 352, n. 4).
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destinatarios parece sesgada para un hombre que queria
desempenar un papel importante como consejero sabio
e imparcial en la politica europea. La misma pégina del
titulo es reveladora a este respecto. Menciona, de hecho,
los nombres del Papa Adriano, el rey Enrique y el cardenal
Wolsey; pero en vez del nombre de Longland aparecen los
titulos de las dos traducciones de Isocrates de Vives. Mas
aidn, la coleccion en sino esta ordenada cronologicamente,
sino disefiada retoricamente, teniendo en cuenta también
la importancia de los destinatarios. Comienza con la carta
mas antigua, dirigida al lider mas prominente, el papa
Adriano VI, en la cual Vives subraya el rol crucial del Papa
en la tarea de resolver los problemas politicos y religiosos
en Europa, ya que es responsable no solo de lo espiritual,
sino también del bienestar temporal del pueblo europeo.

Sigue a continuacion la primera carta a Enrique VIII,
reaccionando a un suceso muy especifico. En realidad la
escribi6 casi inmediatamente después de que las noticias
de la batalla de Pavia (24 de febrero de 1525) alcanzaran
Oxford, donde vivia Vives por aquel entonces. En esa
batalla el ejército del rey Francisco I fue aniquilado por las
tropas de Carlos V; el rey francés fue capturado y retenido
como prisionero en Madrid, hasta que firmo6 el humillante
Tratado de Madrid el 14 de enero de 1526, Vives presenta
la victoria en Pavia como una acciéon conjunta de Carlos
V y Enrique VIII, por lo menos en la primera edicién de
Brujas; “Cepistis tu et Carolus Caesar Franciscum Galliae
regem.”? Es significativo y digno de menciéon que en la
version revisada de 1538, después del deterioro de la
relacion de Vives con el rey inglés, uno lee: “Cepit Carolus
Caesar Franciscum Galliae regem. Venis tu quoque in
aliquam eius gloriae societatem”.>+

23 Traduccion: “El emperador Carlos y ti habéis hecho prisionero a
Francisco, rey de Francia”.

24 Ioannis Lodovici Vivis Valentini de Europae dissidiis et Republica...,
Hubertus de Croock, Brujas, 1526, fol. x; J.L. VIVES, Declamationes sex
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Vives felicita entonces a ambos monarcas. Espera que
usen esta victoria sabiamente, y les insta no a invadir
y devastar territorio francés, sino a ser tolerantes y
compasivos con los franceses, y a comportarse como
hacian los romanos después de subyugar a una nacion.

La segunda carta a Enrique VIII, escrita en Brujas afio
y medio mas tarde, el 8 de octubre de 1525, recibi6 este
subtitulo en la version revisada de 1538 “De pace inter
Caesarem et Franciscum Galliarum regem deque optimo
regni statu”. En ella Vives discute en términos generales
las cualidades de un buen rey y la necesidad de una buena
relacion entre el rey y sus stbditos. Subraya el rol esencial
de los buenos consejeros y de una buena educaciéon para
los gobernantes, en la que tanto la literatura como la
religiéon tienen su parte. La guerra no trae ningtn bien,
ni para el rey ni para el pueblo. Es la tarea de un buen
rey asegurarse de que su pueblo pueda vivir en paz y con
seguridad, y sera ampliamente alabado y amado por ello.
Puesto que el mundo de la politica guarda silencio de
momento, es una buena ocasion para hacer balance de las
ventajas de la paz sobre los horrores de la guerra, y tomar
la decision correcta. El resultado de la guerra siempre
es impredecible. Ninguna guerra es un logro tan exitoso
como el de la paz, aunque sea injusta, y no es sabio llevar
a un enemigo desesperado al extremo. Dirigiéndose a
Enrique VIII le dice: “todas las naciones esperan de ti una
paz duradera para el mundo cristiano, conseguida a través
de la concordia y colaboracion con el emperador Carlos y
te honraran grandemente por ello”. Cuando finalmente
toda la discordia entre gobernantes ha sido eliminada,
puede dirigirse toda la atencion completa a la religion y a
los asuntos cristianos.

En la cuarta carta dirigida al cardenal Wolsey, Vives
expresa su gratitud por su compromiso como profesor

..., Robertus Winter, Basilea, 1538, p. 221. Traduccién: “El emperador
Carlos ha hecho prisionero a Francisco, rey de Francia; t también
tienes alguna participacion en esa gloria”.
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en Oxford, incluso si la carga de ensenar le impide
llevar a cabo algtn trabajo importante. Esta epistola sirve
principalmente como una introduccion a la traduccion
del latin de Vives al latin de los discursos de Is6crates,
la Aeropagitica Oratio y Nicocles. Vives eligié esos dos
porque ofrecian algunas reflexiones generales sobre la
virtud civica y los buenos monarcas, y concordaban con
los puntos de vista de Wolsey sobre la democracia y la
monarquia. Esta cuarta carta acompana claramente a la
segunda carta de Vives a Enrique, donde también diserta
sobre los méritos del gobierno sabio.

De la misma forma, la primera carta al rey Enrique
estd conectada con la ultima carta de la serie, que esta
dirigida a John Longland. Las dos proponen una posible
solucion para la situacion especifica de Europa. En esta
carta para Longland, Vives describe la situacion politica
en Europa; todos los monarcas quieren paz, pero ninguno
esta preparado para dar el primer paso. En un intento
para enderezar la situacion, Vives cuenta una historia
—que pudo haber inventado— que escuch6 a algunos
marineros espafioles: en el Nuevo Mundo, segtin escribe,
las tribus barbaras, educadas solamente por la naturaleza,
otorgan mas honor al hombre que pide primero la paz.
Los cristianos europeos, al contrario, estdn motivados por
la ambicion y la codicia. Olvidando la caridad cristiana y
al propio Cristo, honran a Dios solo con sus labios y llevan
la ruina el uno al otro, en vez de luchar contra su enemigo
comun, los turcos.

Todas estas cartas estan posicionadas estratégicamente
alrededor de una pieza central, que presenta la forma
de un didlogo compuesto a partir de los Didlogos de los
muertos, de Luciano. Este didlogo constituye, de hecho,
la tltima visita de Vives al mundo de la satira. Mas de una
década antes, en su Prefacio a su didlogo Sapiens, Vives
afirm6 que

los autores satiricos parecen haber prestado un
servicio mucho mas grande acerca de la existencia
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humana que los panegiricos. Exactamente las
palabras del Catén ciceroniano cuando dijo en
relacion a esto que los enemigos son mejores que
los amigos, que se muestran tan encantadores. Los
primeros con frecuencia dicen la verdad, los segundos
nunca.*

Este corto didlogo, escrito probablemente en la
primavera de 1514, puede considerarse como el primer
escrito creativo de Vivesy es destacable por varias razones.
Muestra a un joven veinteafniero, observando agudamente y
criticando el mundo académico, la universidad de Paris, sus
estudios, estilo de aprendizaje y métodos de ensenanza.
Este ya es el asunto que, muchos anos después, se
convertira en el tema de un trabajo méas maduro de Vives,
su De Causis Corruptarum Artium y De Disciplinis. El
didlogo muestra también una temprana preocupaciéon
por el problema de la verdadera sabiduria y la verdadera
religion, un tema que impregna en un gran ndmero
de sus trabajos, hasta el De veritate fidei christianae
impreso postumamente. El impulso de escribir este
didlogo puede derivar de varias fuentes. En esa época
Vives estaba colaborando con su maestro Nicolas Bérault,
quien estudi6é y anot6 los trabajos de Luciano impresos
por primera vez en 1496, y que publicé més tarde en una
traduccion latina del Vitarum Auctio (Subasta de vidas)
de Luciano. Mi predecesor Jozef IJsewijn ha dejado claro
que este didlogo tiene alguna semejanza estructural con
el Sapiens. Méas ain, apunta, que el otro estimulo para
escribir puede haber venido del Elogio de la locura de
Erasmo. Uno deberia tener en mente que la primera
ediciéon de este se imprimi6 en Paris en 1511 y de nuevo

25 Véase ahora la edicién critica de este prefacio y del didlogo entero en
Olivier Pédeflous & Gilbert Tournoy, ‘Juan Luis Vives and his Dialogue
Sapiens’, Humanistica Lovaniensia, 62 (2013), pp. 247-279 (p. 265):
“Quare mihi de humana vita multo plus benemeriti satyrici videntur
quam panegyrici, ut illi apud Catonem Ciceronianum inimici quam ii
amici qui dulces videantur: illi enim saepe vera dicunt, hi numquam”.
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en 1512, para empezar, y que fue sin ninguna duda el
libro del que mas se hablo en esa década. Su influencia
es visible en toda la concepcion del Sapiens de Vives,
es decir, una revision satirica de varias disciplinas que
lleva, finalmente, a la verdadera sabiduria crisitiana.
Uno encuentra la misma influencia detras de algunos
detalles particulares, como la aparicién de una serie de
académicos estapidos, empezando por el “Grammaticus”
—quien no es un simplemente un gramatico, sino que es
mas o menos el equivalente al moderno fil6logo.2°

Los elementos satiricos estdn ampliamente presentes
no solo en sus cartas, sino también en otros trabajos
tempranos, como el Genethliacon Jesu Christi de 1518,
el Aedes Legum de 1519 y el Somnium de 1520. Jozef
IJsewijn ha mostrado que Vives, en su juvenil entusiasmo,
mostré ocasionalmente sus criticas sobre filésofos y
juristas y su insatisfaccion con la educacion y la ensenanza
universitaria de forma comica y alegre, utilizando como
modelos a Lucianoy el Encomium Moriae de Erasmo. Pero
cuando madurd y experimentd miltiples contratiempos
y dramas personales, estuvo cada vez menos inclinado a
emplear la satira como respuesta a la inestable situacion
social. El didlogo De Europae dissidiis et bello Turcico
(Dialogo sobre los conflictos en Europa y la guerra
turca) puede ser considerado correctamente la tltima
composicién de Vives en el mundo de la satira. Apenas
puede ponerse en duda que la idea para este dialogo,

26 J. IJSEWLIN, ‘Satirical Elements in the Works of J.L. Vives’, La satire
humaniste. Actes du Colloque international des 31 mars, 1¢ et 2 avril
1993, ed. de Rudolf De Smet, Peeters, Lovaina, 1994, pp. 151-163 (153-
157); Id., ‘Vives and Humanistic Philology’, Ioannis Lodovici Vivis
Valentini Opera Omnia. 1. Volumen Introductorio, coord. por Antonio
Mestre, Edicions Alfons el Magnanim, Valencia, 1992, pp. 77-111 (p.80):
“Vives utilizo esta palabra con su significado quintilianeo clésico, que
es mucho mas que un simple gramatico. En realidad, el ‘grammaticus’
es a la vez un profesor del lenguaje correcto y un comentador de textos
(literarios), en otras palabras, mas o menos el equivalente al moderno
fil6logo”.

72



asi como para la obra entera, fue desencadenada por el
dramatico acontecimiento que sacudié a todo el mundo
occidental, es decir, la desastrosa batalla de Mohécs, en la
que el 29 de agosto de 1526 las tropas otomanas, dirigidas
por Soliméan el Magnifico en persona, causaron la derrota
total del ejército htingaro capitaneado por el rey Luis II,
que muri6 alli mismo. Pero deberiamos tener en mente
que Vives expresd ya en su correspondencia privada
asi como en otros lugares su intenso deseo de paz y su
preocupacion por la discordia entre los lideres europeos.
En su carta por Cranvelt del 13 de abril de 1526 previd
la constante y creciente amenaza de los turcos, que solo
podia ser detenida por la fuerza de una Europa unida.?”
Ahora vuelvo al didlogo en si, claramente influenciado
por Luciano, a quien Vives también tuvo en mente cuando
escribia su carta el 17 de febrero de 1526 para Cranvelet.?®
La escena tiene lugar en el inframundo; el tiempo es el
final de agosto de 1526.2° Los personajes son Minos, el
maestro de la justicia (Homero, Odisea, XI, 568) y un
hijo de Zeus y Europa, que esté discutiendo con el profeta
ciego Tiresias; mas adelante el fantasma de Escipion
el Africano, el conquistador de Anibal, y dos hombres

27 C, p. 495, carta 185: “Pacem speramus certam et diuturnam fore
... De Turca minantur nobis atrocissima ... multum poterit in nostra
discordia; in concordia vero nihil dubitem spondere futurum praedae
Europae gentibus”. Traduccion: “Tenemos esperanza de una paz
segura y duradera... de parte de los turcos, algunos nos amenazan con
atrocidades... grande serad su poder en medio de nuestra discordia. Si
estuviéramos unidos, en concordia, no dudaria en asegurar que ellos, los
turcos, vendrian a ser presa de los pueblos de Europa”.

28 C, carta 175, pp. 477-78.

29 Edn 1526, fol. xxx*: “Turca mense hoc Danubium trangressus
validissima manu Pannoniam invasit, et grandi praelio nostros
concidit, inter quos etiam Regem admodum etiamnum adolescentem”.
Traduccién: “En este mes, después de cruzar el Danubio, el ejército
otomano ha invadido Panonia con una fuerza muy poderosa, y en una
gran batalla ha abatido a nuestros hombres, entre los que se cuenta
también el rey, que es todavia muy joven”.
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muertos recientemente llegados, el primero Basilius Colax
o el Halagador Real, nos recuerdan al personaje principal
en las comedias perdidas de Menandro, Nevio y Plauto;
el segundo siendo Polyoragmon o el Entrometido, sobre
quienes ya nos avisaron los oradores griegos Isocrates, en
su Antidosis (105,245) y Lisias (110, 26).

El didlogo lo abre Minos, quien esti obviamente
alarmado por la llegada de un ntimero tan grande de
almas y le pregunta a Tiresias qué va a pasar en el mundo
superior. Tiresias sugiere que le pregunte a uno de los
recién llegados, un hombre de negocios o un cortesano. Se
proponen dos: el primero, el Entrometido, que ha hecho
negocios por todo el mundo, en ciudades como Venecia,
Londres, Amberes, Roma, Népoles e incluso Alejandria;
el segundo, el Halagador, ha vivido en las cortes espafiola,
francesa, inglesa y romana, completando numerosas y
largas misiones diplomaticas, y afirma descender del rey
Midas. Colax empieza la discusién, haciendo de menos
los sucesos de la tierra, y atribuyendo las numerosas
muertes a los conflictos entre principes y pueblos, quiados
inicamente por su ansia de oro.

Mucho mas larga y oscura es la intervenciéon del
Entrometido (§3-18), quien diserta sobre la discordia
y el odio que reina sobre toda Europa, entre naciones
y pueblos, entre provincias y ciudades, entre las
religiones y las diferentes 6rdenes dentro de ellas, entre
escuelas filosoficas, entre estudiantes de lenguas, y
asi sucesivamente. Presenta una vision general de los
problemas politicos europeos, las guerras y conflictos
entre diferentes naciones desde el siglo anterior, mientras
que los otomanos seguian con sus incursiones en Europa.
Entrometido concluye su informe mencionando que ese
mismo mes los otomanos han cruzado incluso el Danubio
y estan llegando en masa a Hungria, saqueando ciudades
y asesinando gente. Minos le da las gracias por su informe.
En su opinion incluso Italia estaba en juego en todas estas
batallas entre principes cristianos y su causa inmediata.
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El Entrometido apunta que hay otras fuentes de conflicto
que piden remedio, entre ellas Borgona y Navarra. Incluso
el mismo Tiresias, cuando le preguntan por un remedio,
expresa su incredulidad en una reconciliaciéon entre
principes europeos, aun cuando su tnica posibilidad de
supervivencia reside en una colaboraciéon contra el avance
de los turcos.

Llegados a este punto, Escipion el Africano, el general
romano que vencié a Anibal en Zama (TGnez) en el 202
a.C. interviene con un largo discurso, exponiendo su
estrategia para asegurar la seguridad comin de Europa.
El primer y principal requerimiento es establecer un
frente unido contra los turcos. Y esto no deberia ser tan
dificil porque, como dice (§26): “Dici enim solet homines
mala coniungunt, et nullos esse veriores amicos quam
qui inimicum habent communem” (“hay un dicho, ‘el mal
junta a los hombres, y no hay amigos mas verdaderos que
los que aquellos que tienen un enemigo en comun’.)3°
Una vez se consiga esto, la guerra contra los turcos estara
casi ganada. Refiriéndose a Aristoteles (Politica, 1327b),
Escipién muestra que la gente mas valiente de la Tierra
vive en Europa, mientras que los asidticos son méis
como mujeres que hombres, y sus lideres son cobardes
(841). De aqui que los principes cristianos sean capaces
de conquistar amplias regiones, asi considerablemente
sus dominios, mucho més de lo que nunca podrian
luchando entre si; seran capaces de poner sus manos en
las increibles riquezas de Europa y Asia, empleada ahora
por los turcos para financiar sus inmensos ejércitos (§35).
Y ganaran la gloria eterna (§44).

Después de la stuplica de Escipion por esta llamada a
las armas Minos, le pregunta a Tiresias por su consejo
final. El ciego adivino tebano, que se transforma en
un portavoz cristiano, finaliza el didlogo recalcando
que la Gnica armadura para los cristianos consiste en

30 Edn 1526, fol. xxxiiii".
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la proteccion del mismo Cristo. El mundo occidental
tiene que poner su confianza no en las armas, sino en
Cristo. Actuar como verdaderos cristianos significa dejar
de lado disputas y discusiones, y practicar las buenas
intenciones mutuamente. Esto significa esencialmente
que Carlos V y Francisco I deberian aprender a vivir
juntos amigablemente y en armonia. Lo que no deja de
sorprender aqui es el papel realmente pequefio que Vives
atribuye a Enrique VII. En realidad, menciona (§46) que
Enrique habia prestado toda la ayuda que podia a Luis II
de Hungria (de hecho, s6lo le envi6 a un diplomaético con
una firme promesa de ayuda). Vives ya habia mencionado
las actividades cuasi bélicas de Inglaterra de la forma mas
sutil. Ahora enfatiza que Enrique VIII no deberia ser un
obstéaculo para la concordia entre Carlos y Francisco. Es
bastante obvio que aqui Vives esta siendo amable con los
ingleses, esperando poder continuar su vida en Inglaterra
y con el apoyo financiero que alli recibia.

De todas formas, conforme Tiresias ve las cosas, las
dos figuras clave en dominio de las politicas europeas
son Carlos V y Francisco I; “si quieren expandir sus
dominios, dejadles luchar contra fuerzas ajenas, entre
ellas el enemigo capital de la cristiandad, en vez de contra
sus vecinos cristianos”. Asi pues, deben reunirse lo méas
pronto posible y considerar como es posible conseguir
su seguridad comin. Tiresias declara en conclusién que,
si los gobernantes europeos no tienen éxito, llegara el
tiempo —esperando que ese momento quede lejos—
en el que desearian haberlo hecho, y espera que no sea
demasiado tarde.

En este didlogo, pues, el debate conlleva esencialmente
la cuestion de como afrontar la creciente amenaza de las
invasiones turcas en Europa, especialmente ahora que
han cruzado el Danubio, y la urgente necesidad de poner
fin a la discordia interna para ser capaces de luchar contra
el enemigo comuin. La urgencia de la llamada de Escipi6on
aun ataque contra los turcos en Asia tal vez se vea aliviada
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de alguna forma por las palabras finales de Tiresias, pero
sigue siendo la voz més fuerte en el debate. Parece como
si Escipion le estd dando voz a la honesta creencia de que
la guerra contra los turcos es inevitable. Respecto a esto
adopta més o menos la misma postura que Erasmo, que
en su famosa Querela Pacis (La querella de la paz, 1517)
escribe:

Quod si hic fatalis est humani ingenii morbus,
ut prorsus absque bellis durare nequeat, quin potius
malum hoc in Turcas effunditur ...At tamen, si
bellum, ut diximus, omnino vitari non potest, illud
certe levius sit malum, quam sic impie Christianos
inter se committi collidique.3*

Y en su Consultatio de bello Turcis inferendo (Baselia
1530), Erasmo no excluye completamente la guerra contra
los turcos, pero defiende que deberia emprenderse s6lo
después de una sabia reflexion.s?

Para concluir, déjenme apuntar unas cuantas
caracteristicas esenciales mas del De Europae dissidiis et
Republica de Vives. Si la guerra es un mal necesario, es
crucial que los soberanos del mundo cristiano dejen de
lado sus disputas y se muestren unidos ante los turcos
invasores. Esta unidad no se requiere solo en materia
politica, sino también en materia religiosa. De aqui su

31 Traduccién: “Si hay una fatal propension a la guerra en el corazon
humano, si esta es una enfermedad tan inevitable del corazén humano
que no puede abstenerse de la guerra, ¢épor qué no se desata este mal
contra los otomanos? Sin embargo, si no hay manera de evitar la guerra,
como dije antes, este es un mal menor que el enfrentamiento sin piedad
y la colisién entre cristianos”.

32 Querela Pacis, ed. de Otto Herding, en ASD IV, 2 (Amsterdam —
Oxford, 1977), pp. 1-100 (p. 90); Utilissima consultatio de bello Turcis
inferendo, ed. de A.G. Weiler, en ASD V, 3 (Amsterdam — New York —
Oxford — Toronto, 1986), pp. 1-86 (p. 81: “Nec bellum dissuadeo, sed ut
feliciter et suscipiatur et geratur ago pro mea quidem virili”. Traduccion:
“Y yo no disuado de la guerra sino que hago todo lo que est4 a mi alcance
para que se emprenda y se lleve a cabo con éxito”).
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peticion de ayuda para un concilio general en su epistola
al Papa. En sus cartas a Enrique y sus traducciones de los
discursos de Isocrates, Vives subraya la interaccion entre
los stibditos leales y el rey, quien a su vez debe comportarse
sabia y honestamente, guiando a sus stbditos hacia
un estado pacifico. No es una sorpresa que para Vives
es esencial seguir un buen consejo, y que por tanto un
consejero no debe estar demasiado vinculado a las cortes
principescas y necesita que se le permita absoluta libertad
de expresion.

Estas ideas y conocimientos estan en parte renovados
y en parte ampliados en la segunda Suma Politica de
Vives, la cual no se discutira aqui.s3

Traduccion de Vicent Martinez Pérez

33 Consiste en cuatro libros de Vives: De concordia et discordia
in humano genere, su De Pacificatione y su De conditione vitae
Christianorum sub Turca, impresos conjuntamente por Michiel Hillen
en Amberes en 1529. Catherine Curtis ofrece una valiosa descripcion y
analisis de los contenidos de estos trabajos (véase n. 97), pp. 151-168.
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Valencia honra a Juan Luis Vives

“Quousque tandem, Valentia Edetanorum, patiere
maculam istam?™

Gilbert Tournoy
(KU Lovaina)

Del 24 al 26 de octubre de 2018, el profesor Antonio
Lastra y su equipo (en colaboracién con Gianluca Cuozzo,
Krzysztof Piotr Skowronski y yo mismo) organizaron en
Valencia el “Seminario de Estudios Europeos de Luis
Vives”. Antes de comenzar mi conferencia ‘Pensamiento
filosofico y politico en De Europae dissidiis et republica de
Juan Luis Vives’, tuve la ocasion de llamar la atencion del
publico entendido sobre unas cuantas lineas en latin en

1 “¢Hasta cuando, Valencia de los Edetanos, tienes intencion de sufrir
esta macula?” N.d.T.: Tournoy se apropia de esta pregunta, que hizo
Cicer6n a Catilina, mutatis mutandis, en la primera Catilinaria, para
connotar con ella el sentimiento de enorme indignacién de la que esta
famosa frase se ha hecho insignia en la tradicién humanistica.
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las que me habia fijado durante un paseo de exploracién
por la ciudad que habiamos dado el dia anterior con
algunos amigos y colegas. Estas frases estan pintadas
en un muro de la pequefia plaza Margarita Valldaura,
el supuesto lugar de nacimiento de Juan Luis Vives, y
forman el fondo para el busto de bronce del humanista
que creo6 el profesor y escultor valenciano, Ramén Mateu
Montesinos. La escultura de Vives estuvo primero en la
plaza de los Pinazo (desde 1992, la plaza de la Ciudad de
Brujas), donde se inauguro6 en 1966.
Las dos frases de la pared dicen asi:

PATRIA DAT VITAM RARO LARGITVR HONORES
ILLE MVLTO MELIVS TERRA ALIENA DABIT

Al intentar entender las dos lineas de la inscripcion
en el muro, estuvimos de acuerdo en que la primera
frase no creaba ningin problema y queria decir: “La
patria proporciona vida, (pero) rara vez concede honores
publicos”. La segunda frase era mas problematica, aunque
el significado general parecia estar lo bastante claro, a
saber, “un pais extranjero proporcionara estos honores
mejor”.

Aunque la segunda frase no tenia sangrado, era casi
inmediatamente obvio que las dos frases constituian un
distico, viz., un hexametro seguido por un pentametro.
Pero el pentadmetro no esta bien escandido y hay también
un problema gramatical: el verso aqui tiene dos sujetos:
“ille” y “terra” y ningin complemento directo. Mi
sugerencia, entonces, para solucionar este doble problema
fue sustituir “Ille” por “Quos” o “Hos”, ambos refiriéndose
estrechamente a “honores” en la linea anterior.

De vuelta a casa, descubri que esta inscripcion se
remonta a algunos siglos atrds, pero también que el
distico, con el uso erréneo de “Ille”, se habia introducido
en los discursos académicos, como la “laudatio” que tuvo
lugar el 10 de enero de 2018 del profesor Luis Franco para
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el doctor honoris causa Francisco J. Martinez Mojica en
la Universidad de Valencia. Por tanto, le escribi una carta
el 4 de noviembre al alcalde de Valencia, con la propuesta
de cambiar “Ille” por “Hos” y ponerle un sangrado al
segundo verso, para dejar claro que las dos formaban un
distico latino. Para mi profundo pesar, a dia de hoy, no he
recibido ninguna respuesta.

Dado el amplio uso de este distico, podria resultar
interesante senalar que exactamente como su equivalente
biblico “Nemo propheta in patria sua™ aparece
regularmente en colecciones de citas, proverbios y
lemas utilizados con fines educativos o pedagogicos. Un
comienzo similar podemos encontrar en los epigramas de
Salomon Frenzel von Friedenthal (Breslavia, 1564-1605):3
“Patria dat vitam: raro dat patria victum/ Patria cuique
sua est, est ubicunque bene”.# La lectura mas comtn del
primer verso (“Patria dat victum, raro largitur honores”)
estd incluida en varias ediciones del siglo diecinueve,
como las de Wilhelm Binder, Karl Friedrich Wilhelm

2 “Nadie es profeta en su tierra”. Este proverbio esta sacado de Vulg. Le.
4, 24: “Nadie es aceptado como profeta en su patria”, pero esta presente
con variantes en los cuatro evangelios (Mt. 13, 57; Mc. 6, 4; Joh. 4, 44).

3 Epigrammatum libelli quatuor lectu non iniucundi ... Auctore
Salomone Frenzelio poeta laureato Caesario ... (Georgius Nigrinus,
Praga 1588), p. 60 [Cuatro libritos de epigramas, de lectura no poco
placentera... Siendo el autor Salomoén Frenzel, Poeta Laureado del
Sacro Imperio Romano... (Georg Nigrinus, Pragae 1588)]; una version
ligeramente modificada en Epigrammatum Salomonis Frencelii a
Fridenthal poetae l(aureati) Caesarii sylvula prima ... (Georgius
Mullerus, Wittenberg 1593) [Antologia Primera de epigramas de
Salomoén Frenzel de Fridenthal, poeta laureado del Sacro Imperio
Romano... (George Muller, Wittenberg 1593)], p. 151 donde leemos
“haud semper” en lugar de “raro” en la primera linea.

4 “La patria da la vida: rara vez da alimento. / Para cada uno la patria
esta alli donde uno se encuentra bien.”
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Wander, Hermann Hempel o Eduardus Margalitz y ha
encontrado su lugar en la obra de referencia integral de
Hans Walther.5

Otros autores prefirieron reproducir el distico
completo, a veces con una variacion muy pequeia en la
segunda linea, que no afecta a la escansion. Uno de los
coleccionistas mas entusiastas de proverbios y adagios
fue el fil6logo aleman Johann Georg Seybold (1617-
1686), que public6 en 1654 su Fasciculus Adagiorum
Latino-Germanicorum in gratiam et usum scholasticae
iuventutis® (Balthasar Kiithne, Ulm, 1654). Una década
més tarde, le sigui6 una segunda edicion (Endter,
Nuaremberg, 1665), inaugurando una larga series de
nuevas ediciones y reimpresiones de su Selectiora adagia

5 WILHELM BINDER, Novus Thesaurus adagiorum Latinorum -—
Lateinischer Sprichwérterschatz (Stuttgart, 1861; zweite Ausgabe
1866), p. 276, no. 2496 [Nuevo tesauro de adagios latinos — [N.d.T.:
sigue el mismo titulo traducido al alemén] (Stuttgart, 1861; segunda
edicion 1866)]; Deutsches Sprichworter-Lextkon: ein Hausschatz fiir
das deutsche Volk, ed. de Karl Friedrich Wilhelm Wander, 5 vols (Leipzig,
1867-1880), III (1873), p. 720 [Lexicén de proverbios alemanes:
un tesauro nacional para el pueblo aleman]; HERMANN HEMPEL,
Lateinischer Sentenzen- und Sprichwoérter-Schatz (Bremen, 1884;
2. Ausgabe 1890), p. 234, no. 4239 [Tesauro de sentencias latinas —y
proverbios— (Bremen, 1884; 22 edicién 1890)]; EDUARDUS MARGALITZ,
Florilegium proverbiorum universae latinitatis: proverbiaproverbia,
proverbiales sententiae gnomaeque classicae mediae et infimae
latinitatis. Collegit et in novum ordinem redegit E.M. (Budapest, 1895),
p- 223 [Florilegio de proverbios de toda la latinidad: proverbios,
expresiones proverbiales y refranes de la latinidad clasica, media
y baja. Los recopilé y los edité en un nuevo orden E.M.]; Proverbia
sententiaeque Latinitatis Medii Aevi. Lateinische Sprichwarter und
Sentenzen des Mittelalters in alphabetischer Anordnung. Gesammelt
und herausgegeben von Hans Walther, 5 vols (G6ttingen, 1963-1969),
III (1965), pp. 731-732, no. 20842 [Proverbios y sentencias de la
Latinidad medieval. [Traduccién alemana:] Proverbios y sentencias de
la latinidad medieval en orden alfabético. Recopiladas y editadas por
Hans Walther, 5 vols].

6 Fasciculo de adagios latino-germanicos para provecho y uso de la
Jjuventud universitaria.
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Latino-Germanica.” En estas ediciones, todas impresas
por Endter en Nuremberg, los items estaban ordenados
alfabéticamente y el distico aparece en la p. 266, y en el
pentametro podemos leer “Hos melius multo”.

Tampoco resulta una sorpresa que la misma lectura
aparezca en la p. 430 en la obra mucho mas amplia de
Seybolds:

Gymnasii Viridarium selectissimis paroemiarum
& sententiarum Latino-Germanicarum flosculis
amoenissimum, ex optimis quibusque tam
vetustissimis quam recentissimis auctoribus ita
adornatum, ut non modo scholaribus & studiosis,
verum etiam theologis, politicis, imo quibuscunque
aliis, sive literatis sive illiteratis in sermonibus &
scriptis permagno usui esse possit. -- Lust-garten
von auserlesenen Spriichwortern auch schonen und
denckwiirdigen Sitten- und Lehrspruchen ... Von
Johann Georg Seybold Halensis collega. Mit einem
gedoppelten und sehr nutzlichem Register geziert
(Endter, Nuremberg, 1677).8

7 Los adagios latino-germanicos mas selectos. cito el titulo de la
edicion de 1665: Selectiora Adagia Latino-Germanica: In Gratiam et
Usum Scholasticae Juventutis olim privatim collecta,& in Alphabeti
seriem concinnata: Nunc Superiorum autoritate & itussu publice
typis demandata Studio Johannis Georgii Seyboldi, Halae Suevi,
ibidemque Praeceptoris Classici. Editio secunda priori longe auctior
& correctior (Norimbergae: Endterus, 1665) [Los mds selectos adagios
latino-germanicos: para provecho y uso de la juventud universitaria
recopilados previamente de forma particular y puestos en orden
alfabético: Ahora encomendada a imprenta con la mas alta licencia
y con derecho publico. A cargo de Johann Georg Sybold, Schwdbisch
Hall, profesor alli mismo de Humanidades. Segunda edicion, corregida
y aumentada respecto a la anterior (Nuremberg: Endter, 1665)]. Véase
mas adelante LupwiG FRANKEL, ‘Seybold, Johann Georg’, Allgemeine
Deutsche Biographie, 34 (1892), pp. 80-83 [Online-Version] [Todas las
biografias alemanas], y VD 17 online (Verzeichnis der im deutschen
Sprachraum erschienenen Drucke des 17. Jahrhunderts), s.v. [(Catalogo
de impresiones publicadas en zona de habla alemana en el siglo XVII)].

8 Jardin agradabilisimo de florecillas selectisimas de proverbios
y sentencias latino-germanicos, escogidas de los mejores autores,
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El distico, exactamente con la misma lectura, aparece
también en el Fasciculus poematum Latinorum® de
Hieronymus Freyer (1675-1747), en el Florilegium
Adagiorum® del erudito suizo Andreas Ritzius, en el
Fragmenta poetarum Veterum Recentiorumque* del
sacerdote bohemio Josephus Ernestus Barisien y en el
Teutsche Sprichworter*? del sacerdote, poeta y lexicografo
bavaro Andreas Schellhorn (1761-1845).%

tanto de los mas antiguos como de los mads recientes, asi adornado
para que no solo a los universitarios y estudiosos, sino también
a los teblogos, politicos, incluso cualesquiera otros, sean cultos
0 no, tanto en el habla como en la escritura, pueda ser de gran
utilidad. [N.d.T.: sigue el mismo titulo traducido al aleméan]
De Johann Georg Seybold, miembro del Gymnasium de Schwébisch
Hall. Engalanado con un indice doble y muy provechoso. (Nuremberg,
Endter, 1677).

9 Fasciculo de poemas latinos.

10 Florilegio de adagios.

11 Fragmentos de poetas antiguos y recientes.
12 Proverbios alemanes.

13 Hieronymi Freyeri ... Fasciculus Poematum Latinorum ex optimis
antiqui ac recentioris aevi poetis collectus et exempla uti casta sic
utilia et institutiones poeticas cum aliorum tum maxime Rev. Ioach.
Langii in grammatica Latina abunde illustrantia exhibens (Halae
Magdeburgicae, 1713), p. 596 [Fasciculo compuesto por Hieronymus
Freyer de poemas latinos de los mejores poetas de edad Antigua
y reciente y que muestra tanto ejemplos tan virtuosos como ftiles
como modelos de poética de otros autores hasta llegar, sobre todo,
al respetable Joachim Lange, para una ilustracién profuse de la
gramatica latina (Halle an der Saale, 1713)].

Florilegium Adagiorum et sententiarum Latino-Germanicum Ex
optimis quibusque Auctoribus latinis Classicis, Poétis, Historicis,
Rhetoribus, non omissis Auctoribus recentioribus, undique collectum
et in Alphabetico Ordine dispositum ... ab M. Andrea Ritzio Sangallensi
..... (Basileae, 1728), p. 216 [Florilegio de adagios y sentencias latino-
germanicas de los mejores autores latinos clasicos de poesia, historia,
retérica, sin omitir los autores recientes, recopilado de muchos sitios
y dispuesto en orden alfabético... por M. Andrés Ritzio de San Galo...
(Basilea, 1728)];
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La tnica compilacién en la que aparece el distico con
la variante del pentametro que dice “Hos multo melius”
en lugar de “Hos melius multo” es, hasta donde yo sé, la
famosa miscelanea publicada por el monje benedictino
Odilo Schreger (1697-1774) por primera vez en 1749
con el titulo: Studiosus iovialis seu auxilia ad jocose, &
honeste discurrendum. In Gratiam & Usum Studiosorum
iuvenum, aliorumque Litteratorum Virorum, honestae
recreationis amantium, collecta. A P. Odilone Schreger
Benedictino (Monachii et Pedeponti, 1749)," p. 57, no.
221. Goz6 de un inmenso éxito y fue corregido y ampliado

Fragmenta poetarum Veterum Recentiorumque, Ponderosioribus
metris, cum laudi, cum vituperio inservituris, Nec non Intermixtis
Apophtegmatibus, Axiomatibus, Variis In- & Descriptionibus,
Sententiis, ac Documentis, Sacris, atque Profanis, Interjectisque
metris Leoninis, Rhythmis,& Epigrammatibus, in modum Polyantheae
Pocéticae proposita Per Alphabeticos Titulos in ordinem disposita, Pro
erudita legentium utilitate Luci publicae exposita a Josepho Ernesto
Barisien Bohemo Pragensi .... (Pragae, 1747), p. 309 [Fragmentos de
poetas antiguos y modernos, con los versos mas significativos, que
sirven para la alabanza y para el vituperio, y no sin intercalar en
ellos apotegmas, principios, descripciones, sentencias y ensefnianzas,
sagradas y profanas, e introducidos con versos leoninos, rimas y
epigramas, presentado a modo de poliantea poética. Dispuesto por
titulos en orden alfabético. Para uso erudito de los lectores. Expuesto
a luz publica por Joseph Ernest Barisien, de Praga, Bohemia... (Praga,
1747)1;

Teutsche Sprichworter, sprichwartliche Redensarten und Denkspriiche
gesammelt, in Ordnung gebracht, und mit den néthigsten Erkldrungen
begleitet von Andreas Schellhorn ... Nebst einem Anhange von
Sprichwortern und Denkspriichen in lateinischen Versen fiir Studierte
und Studierende (Niirenberg, 1797), Anhang, p. 37 [Proverbios
alemanes, modismos proverbiales y refranes recopilados, puestos
en orden y acompanados de las notas mas necesarias por Andreas
Schellhorn... Con la anadidura de un apéndice de proverbios y refranes
en versos latinos para estudiantes y universitarios (Nuremberg, 1797),
Anexo, p. 37].

14 El estudioso jovial, o recursos recopilados para elaborar un discurso
con ingenio y seriedad. Para provecho y utilidad de los estudiosos
jovenes, y de otros hombres de letras, amantes del entretenimiento
honorable. Por P. Odilén Schreger, benedictino.... (Munich y Stadamhof,
1749).
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constantemente. Una segunda edicion salié en 1751 (p.
61), una tercera en 1752; una cuarta en 1755; una quinta
en 1757, una sexta en 1766 y una séptima finalmente en
Augsburgo en 1773, donde aparece el distico en la p. 52,
no. 221.

Es bastante improbable que alguna de las ediciones
anteriormente mencionadas fuera una fuente directa
para el profesor Luis Franco en su preparacion para
su “laudatio” del 10 de enero de 2018. Seguramente,
le inspir6 el distico del muro de la plaza Margarita
Valldaura, que copi6 inconsideradamente. Sin embargo,
hasta ahora no esta claro como, cuando y quién cambi6
lamentablemente el correcto “Hos multo melius” por un
muy poco afortunado “Ille multo melius”.

Traduccion del inglés de Maria Golfe y del
latin de Carmén Rabadan
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Luis VIVES Y LAS “ESCUELAS DE
FILOSOFiA”.
UNA ESCUELA PARA EUROPA

Greta Venturelli
(Universita degli Studi di Torino)

1. INTRODUCCION

La actual crisis del contexto europeo no es una novedad
con respecto a la historia de este continente. Sin entrar
en el debate actual pero tomandolo en consideracion en
un modo tangencial, el presente articulo intenta someter
a la atenciéon de los lectores contemporaneos uno de
los momentos de crisis de Europa, el siglo XVI, cuando
todavia no estaba presente la institucion de la Unién
Europea. Esta eleccion deriva del intento de mostrar
como, incluso antes del extremo drama del “siglo de
hierro”, los intelectuales exponentes del Humanismo
europeo han promovido un proyecto irénico valido tanto
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para las acciones singulares como para Europa entera.
Mediante una reflexion que descansa sobre una renovada
humanitas y sobre el estudio de las funciones sociales,
politicas y culturales del lenguaje (sobre todo del arte del
discurso), los humanistas del siglo XVI propusieron una
reformulacion palingenésica. Entre ellos se encuentra el
filbsofo valenciano Luis Vives, que tiene el mérito de haber
captado profundamente las tensiones intra europeas,
sugiriendo la fundacion de una “escuela de filosofia”, o
mejor de una “escuela de dialéctica”, para la formacion
de los ciudadanos de la res publica europea, sin la cual
cada realidad singular socio-politica esta destinada a
desaparecer. Con la referencia a la cultura del humanismo
europeo del inicio del siglo XVI y, particularmente, con la
lectura critica de las obras de Vives, se intenta restaurar
el auge del concepto de humanitas y los valores de las
humanae et bonae litterae, como punto de partida de
reflexiones para una respuesta constructiva a la condicion
de inestabilidad que siempre amenaza al continente
europeo.

2. EL “SIGLO DE HIERRO” Y EL HUMANISMO EUROPEO

El 1492 no es solamente la fecha convencionalmente
utilizada para indicar el inicio de la época moderna; esta
sirve principalmente como una linea divisoria entre el
espiritu irénico del siglo XV y el espiritu beligerante del
siglo XVI. Este altimo siglo, a causa del escenario de
enfrentamientos y conflictos que caracterizaron a Europa
a partir de lainvasion de los franceses en Italia en 1494, ha
estado precisamente rebautizado como “siglo de hierro”:
edad de guerras y de cambios politico-estatales.

Entrando de lleno en los eventos principales de
la época,! el primer acontecimiento a subrayar es la

1 Para una vision general del contexto politico y cultural del siglo XVI
se recomienda el volumen Tempi e immagini della letteratura. 2. Il
Rinascimento, ed. de G. M. Anselmi, L. Chines, y E. Menetti, Mondadori,
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expedicion de Colon de 1492 con el descubrimiento del
continente americano: el “Nuevo Mundo”. Ademas de las
consecuencias culturales en general y especificamente las
cosmograficas, deben tenerse en cuenta las consecuencias
geopoliticas. El descubrimiento del nuevo continente, de
hecho, corresponde en términos de poder a la expansion
de los dominios de la corona espanola, una potencia
emergente, seguida también por el proceso de unificaciéon
del pais, expresado, por un lado, por la conquista de
Granada, y por otro, por un fenémeno de conformidad
lingiiistica.? A la creciente potencia espaiiola, percibida
cada vez mas como una amenaza por el aumento de las
posesiones y la riqueza derivada del “Nuevo Mundo”,
responde la Francia de Carlos VIII, que en el 1494
desciende a Italia con su ejército para contrarrestar y
limitar el poder espaiol en el sur de la peninsula. Después
de la recuperacion, aunque precaria, del equilibro interno
enla peninsula fruto dela paz de Lodi del 1454, el descenso
de Carlos VII inaugura una nueva estacion de invasiones:
el heredero francés, el rey Luis XII, volvi6 a marchar con
éxito hacia Italia en 1499. El resultado de este segundo
enfrentamiento en la peninsula es la divisién de la misma
bajo el yugo de ambas potencias extranjeras: desde
1504, Italia est4 sujeta al gobierno espafiol en el sur y a
los franceses en el noroeste. A pesar de esta division, los
dos gobernantes chocan repetidamente, especialmente
después de la coronacion imperial de Carlos I de Espana
(1519): el emperador Carlos V. En estos mismos afios no
faltan tensiones en otras naciones europeas. Si pensamos
en la reforma luterana (1517), con sus consecuentes
encuentros civiles y politicos que se extendieron desde el
area de Europa central a muchos paises como Inglaterra
y Escocia, contrastes religiosos que encuentran en la

Milén, 2003, pp. 10-38.

2 Cfr. R. BORDONE Y G. SERGI, Dieci secoli di medioevo, Einaudi, Torino,
20009, pp. 238-240.
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figura de Enrique VII la puerta de ingreso a través de la
cual acceder a las islas. Por tanto, es inutil ocultar los
interminables choques y los profundos desacuerdos que
sacudieron el siglo XVI ya desde la primera mitad del
mismo y que, con razén, hacen de esta época un “siglo de
hierro”, en el cual, como precisa Diego Quaglioni,

el pensamiento politico refleja el paisaje de un siglo
fanatico y cruel, en el fondo del cual esta la escision,
que ya no se recompone, de la conciencia europea
entre moralidad y politica, ley y fuerza.?

Precisamente en este contexto de barbarie y divisiones
en el que se asientan y asumen en Europa los rasgos
de una desilusién de expectativas alimentadas por el
espiritu renacentista del siglo anterior, nace Luis Vives*
en Valencia en 1492, exponente de la “tercera generacion
del Humanismo europeo,” encabezada por Toméas Moro
y Agripa (1535), Erasmo de Rotterdam (1536) y Bovelles
(1556). Esta tercera generacion se enfrenta a un escenario
de crisis fuertemente conflictiva no solo a nivel politico
sino, también, sociocultural. La eleccion de estos, de
la cual se deriva la peculiaridad misma de esta tercera
generacion, consiste en la voluntad de ser “humanista” a
pesar de la inclinacion beligerante del “siglo de hierro”.

3 D. QuacLioni, ‘Il “secolo di ferro” e la nuova riflessione politica’, C.
VasoLl, Le filosofie del Rinascimento, ed. de P. C. Pissavino, Mondadori,
Milan, 2002, p. 326. Prosigue: “El principal caracter de la reflexion
politica del siglo XVI se encuentra, por tanto, mas que en el cliché de la
autonomia politica, en la crisis de la tradiciéon fundada en la simbiosis
entre teologia y derecho, a la que debemos la laboriosa elaboracién de
los conceptos fundamentales de la politica en la Edad Media”. (Idem).

4 Para una biografia intelectual de Luis Vives dirfjanse al volumen de C.
G. NORENA, Juan Luis Vives, Martinus Nijhoff, The Hague, 1970.

5 Cfr. P. MAGNARD, ‘La diffusione europea della cultura umanistica nei
primi decenni del XVI secolo’, C. VasoL1, Le filosofie del Rinascimento,
ed. de P. C. Pissavino, Mondadori, Milano, 2002, p. 249.
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Lejos de un mero y simplista redescubrimiento de los
textos de la Antigiiedad clasica greco-latina y de la
emulaciéon de un cosmos ordenado y armonico a través
del amor por la humanae litterae, esta tercera generacion
de humanistas, como precisa Pierre Magnard, “incluso
declarando su lealtad a los padres fundadores [...] toma
un nuevo rumo en su bisqueda del Humanismo”.® Esta
nueva direccion procede de la revaloracion de la palabra.
Aunque esta dltima mantiene un rol prioritario en la
constitucion intelectual, moral y religiosa del hombre tal
y como sucedia en los origenes del humanismos,” para los
intelectuales del siglo XVI

la palabra no indica ya tanto la funcién ‘nodal’ del
hombre en el cosmos —vinculum seu nodus universi—
en cuanto un universalismo en movimiento que, al no
poder reunir a una sociedad que se desintegra, trata
de ocultar sus rupturas.®

La toma de conciencia de las laceraciones en el seno
de Europa y de la funcién distorsionada de la ocultaciéon
que se ha atribuido a la palabra es el punto a partir del
humanismo critico del siglo XVI, que —conservando la
centralidad del lenguaje— siente principalmente la necesidad
de recuperar la relacion entre los signos lingiiisticos y los
objetos designados, es decir, restablecer una relaci6on

6 Ibid, p. 250.

7 Recordamos con Pierre Magnard que “la palabra ‘humanista’ aparecio
en el siglo XV para indicar a la persona que practicaba los studia
humanitatis, suponiendo que dichos estudios eran necesarios para
construir al hombre intelectual, moral y religiosamente [...] Recordemos
que el nombre litterae humaniores debe su nombre al hecho de hacer
mas humanos a los seres humanos, superando en valor educativo
la literatura sagrada, las Sagradas Escrituras y la teologia, a las que
pretenden suplantar, por lo menos en este ambito;” de ahi deriva la
consiguiente confianza en las capacidades humanas de un hombre que
se formen en tales letras (Ibid., p. 251).

8 Ibid., p. 250.
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entre las “palabras” y las “cosas”, para tomar conciencia
del contexto real y para desarrollar, también a través
de las humanae litterae, los valores concretos que
nutren aquella “comdn vocacion para la edicificacion
del hombre gracias a un proyecto pedagdgico y a una
reforma de la ratio studiorum, tanto en Paris como en
Oxford, en Lovaina y Basilea”. Como puede verse, este
espiritu de reforma que anima a los humanistas de la
tercera generacion pronostica, en primera estancia, la
recuperacion de la dimensién real, a partir de la cual
deviene necesario la restauracion del orden, un orden
que se restablece a través de una refundacion de las artes
sermocinales (gramatica, dialéctica y retoérica), las cuales
hacen posible y necesario un proyecto pedagbgico, que se
traduce en un programa palingenésico.

El escenario de crisis con la cual se abre el “siglo de
hierro” induce a los humanistas de esta generacion a
preguntarse una de las cuestiones cardinales del filosofar:
la relacién entre el pensamiento y la realidad; en otras
palabras, se preguntan en qué modo y en qué medida el
pensamiento y sus representaciones pueden adaptarse a
la realidad misma.** La repeticion de esta pregunta pos-
eleatica es una expresion del valiente intento llevado
a cabo en el momento por humanistas como Vives,
comprometidos en la elaboracién de una teoria del
conocimiento y una teoria del lenguaje que, dejando
de lado la herencia de la escolastica, pretenden fundar
un nuevo método. Ya Lorenzo Valla y con él la primera
generacion de humanistas sintieron la necesidad de
reintroducir un orden dentro delas artes linguisticas, tanto

9 Idem. Para esta tercera generacién de humanistas la particularidad
propia consiste en la eleccion “de haber reemplazado, en esta funcion
de comunicacion, a un Plauto latinus, un Cicerén cuyas categorias de
lo honestum, del decorum y del aptum se convierten en el criterio de un
recto juicio.” (Ibid., p.249). Un juicio para el cual un buen cristiano es
también un buen fildlogo y viceversa (cfr. Idem).

10 Cfr. Ibid., p. 253.
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en lo especifico como en el conocimiento; esto significa
introducir un método, que es una forma de perseguir para
transformar la “selva” en el “jardin” (hortus) del saber."
Por ello Valla recupera a Quintiliano y, con su ensefianza
retorica, la cultura romana. En este sentido, precisa Karl
Otto Apel, la forma lingiiisitica que Valla y el humanismo
europeo pronostican presupone la ideologia romana por
la cual

el idealismo linguistico de los humanistas italianos
da lugar al dogma educativo europeo. En el marco de
una religion pedagogica que se suma a la eclesiastica,
el humanismo linguistico latino de los italianos es
recibido por el resto de Europa,*

sobre todo por parte de Erasmo y Vives, para los cuales
el método latino se convierte en la via recta a seguir,
expresada a través de la critica a las aberraciones de la
escolastica, desde donde parte la polémica confrontaciéon

11 Afirma Cesare Vasoli que es oportuno subrayar que, “durante gran
parte del siglo XV, se elaboraron y difundieron diversos y afortunados
manuales de dialéctica y retérica, destinados a proporcionar las
herramientas para construir un discurso ‘capaz de hacer fe’, identificando,
de hecho los ‘loci’ esenciales, para establecer una ‘ficil colocacion de
las cosas y de las opiniones’, que las reunira, bien comprensibles y
conectados” (C. VasoLi, ‘I tentativi umanistici cinquecenteschi di un
nuovo “ordine” del sapere’, C. VasoLl, Le filosofie del Rinascimento,
ed. de P. C. Pissavino, Mondadori, Milan, 2002, p. 399). Véase el
caso de Dialectica y del Rethoricorum libri del maestro bizantino
Giorgio Trapezunzio (1395-1484). Aquello que Vasoli observara sera
la contribucién de los textos filosoficos, matematicos y cientificos en
la reforma de las artes sermocinales. A esto también se debe afadir el
aumento en el nimero de estudiantes, instancia que hizo necesaria la
introduccion de un “método didactico que hiciera la ensehanza méas
rapida y clara, ahora impartida a un ntimero de estudiantes siempre
mayor, para los cuales se reclamaba también el abandono de los planes
de estudios tradicionales, producidos por el enciclopedismo escolastico”
(Idem).

12 K. O. APEL, Lidea di lingua nella tradizione dellumanesimo da
Dante a Vico, il Mulino, Bolonia, 1975, pp. 242-243.
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con la politica europea, a favor de un pacisimo que Vives
describe “como el de los otros humanistas cristianos,
desde la profundidad de su conciencia y su meditacion del
Evangelio,” encontrando asi

en la rivalidad entre Francia y el imperio y en
la cuestion turca la ocasion de manifestarse con
fuerza: el éxito de la batalla de Pavia en 1525, el
aprisionamiento de Francisco I y su liberacion le
inspiraron'+

y lo llevan a la redacciéon de didlogos y al intercambio
de cartas, testimonio de las perplejidades, miedos, criticas
y promesas para Europa: el corazon latente del propio
proyecto filosoéfico.

3. Luis VIVES Y EUROPA: VIDA, CULTURA, POLITICA

La preocupaciéon de Luis Vives por Europa deriva no
s6lo de la propia experiencia de vida, tanto formativa
como profesional, sino también de sus relaciones con
los principales intelectuales de la época, con quienes
se enfrenta principalmente a cuestiones politicas
relacionadas por las disensiones europeas, para dirigirse
por fin —como atestigua el propio epistolario— a los
hombres de poder, desde el papa Adriano VI hasta
al soberano inglés Enrique VIII, con la intenci6on de
convencerlos racionalmente para que entreguen las armas
y promuevan la paz en la res publica europea.

13 J. C. MaRGoLIN, ‘Erasmo da Rotterdam e la respublica litterarum
umanistica della prima meta del XVI secolo. Sapienza, “follia” e utopia
nell’Europa delle grandi guerre e dei conflitti religiosi’, C. VasoLi, Le
filosofie del Rinascimento, ed. de P. C. Pissavino, Mondadori, Milan,
2002, pp- 279-280.

14 Idem.
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El interés de Vives por Europa surge ante todo de las
primeras experiencias de juventud.’s Nacido en Espaia,
en Valencia, el 6 de marzo de 1492, de una familia hebrea
conversa, Luis Vives pasé suinfanciaen unadelas ciudades
mas prosperas del reino de Aragon. También gracias a la
influencia de la cultura hebrea, la ciudad valenciana tuvo
la oportunidad de desarrollarse notablemente en el campo
de la administracion publica, de la legislacion social, de la
educacion y el derecho, ocupando asi un destacado lugar
dentro del panorama econ6mico y politico espafiol. No
carece tampoco de prestigio cultural: en 1501 se fundé en
Valencia la primera universidad, la cual inmediatamente
se convirti6 en parte del contexto internacional
apropiandose de una de las cuestiones méas debatidas: la
controversia entre gramaticos y lingiiistas, principalmente
estudiosos de Lorenzo Valla, Enea Silvio Piccolomini
y de Poliziano, es decir, de la tradiciéon renacentista de
las artes sermocinales (gramatica, dialéctica y retérica).
El clima lingiiistico valenciano ejerce fascinaciéon en el
joven Vives hasta los afos del gymnasium (1508-1509),
al término del cual se muda a Paris donde asisti6 al
Colegio Montaigu.’® Los afios en Paris supondran otro
momento importante para la formacién humanistica de
Vives: durante dos afios se dedica al estudio del Organon
de Aristoteles. Del 1512 al 1523, Vives viaja entre Brujas y
Lovaina,” encontrandose personalmente con Erasmo en
1516 y entrando consiguientemente en contacto, asi como
con los partidarios de la Devotio Moderna, el pensamiento

15 Cfr. C. G. NORENA, op. cit., pp. 15-28.

16 En este celebre colegio que ha hospedado también a Erasmo, Calvino
e Loyola, Vives recibe una ensefanza escoléstica, que se resiente con las
primeras criticas realizadas por los humanistas (Cfr. Ibid., pp. 29-48).
17 Cfr. Ibid., pp. 49-75.
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de Tomas Moro,*® a cuyo circulo se uni6 entre 1523 y 1528,
cuando estaba asentado en la catedra de la Universidad de
Oxford.” Esta sorprendente curva de éxito y notoriedad
que acompaia a Vives y a los humanistas de la corte, sin
embargo, experimenta la fase descendente en los afos
siguientes, cuando la politica europea se agudiza. De este
modo, del 1528 al 1540 Vives transcurre los tltimos anos
de vida en soledad en Brujas,* hasta que la muerte lo
acoja entre sus brazos el 5 de mayo de 1540.

Estarapidasintesis delavidadel fildsofo valenciano nos
permite comprender el sentimiento de quien madura no
para una sola nacidn, sino para toda Europa. Cabe sefialar
que la internacionalizacién de su formacion y su cultura
lo alejaron de Espafia, hasta la autoproclamacion de un
exilio intelectual: Vives, un humanista libre, tolerante y
de amplias miras, siente que no puede regresar a su pais
natal, que por entonces habia consolidado un imponente
proceso de nacionalizacion que él percibe en contraste con
sus propios ideales. Ante tal cierre, el filosofo valenciano
viaja en busca de otros humanistas que puedan nutrir y
compartir lo que se ha denominado como el “criticismo
eclético” de Vives.*

Incluso antes del encuentro con Bovelles, lector de
Cusa,? fue la profunda amistad con Erasmo (desde 1516)
lo que permiti6 a Vives elaborar un pensamiento propio.23

18 Se recuerda que la célebre obra Utopia de Tomas Moro fue publicada
en el 1516 a Lovaina a cargo de Erasmo (Para profundizar en la relaciéon
editorial entre Moro y Erasmo, cfr. T. FIORE, ‘Introduzione’, T. MORoO,
L’Utopia, Laterza, Roma-Bari, 2012 (1993), pp. XXXIX-XLVIII).

19 Cfr. C. G. NORERA, op. cit., pp. 76-104.

20 Cfr. Ibid., pp. 105-120.

21 Cfr. Ibid., pp. 148-175.

22 Cfr. P. MAGNARD, op.cit., p. 253.

23 Cfr. J.-C. MARGOLIN, op. cit., pp. 269-292.
99



Este aprueba tanto la critica del escolasticismo como la
antropologia promovida por Erasmo: el “preceptor de
Europa”.2+ A partir de la tesis de la reconciliaciéon entre
la sabiduria pagana y la revelacion cristiana, unida a la
conciencia exquisitamente humanistica de las bonae
litterae (por la cual cada texto es sometido a un atento
y escrupuloso trabajo filoldgico), Erasmo enfrentara
una inminente crisis confesional promoviendo un
“humanismo cristiano” que, por un lado, recupera la
validez de las Sagradas Escrituras, aplicando a estas una
nueva gramatica que escruta las impurezas, y por otro, no
puede mas que elevar la figura de Cristo, “principe de la
paz” (Princeps pacis), modelo de la humanidad misma.
En otras palabras Erasmo se afianza en la gramatica (no
escolastica) con el proposito de “un riguroso analisis
filologico” que pueda de este modo

garantizar y fundar una verdadera exégesis
neotestamentaria, restaurando el auténtico valor
de la palabra y por tanto la verdad originaria de la
doctrina cristiana, a menudo falsamente interpretada
por los escolasticos,?

los cuales han hecho de los textos sacros una cuestion
de analisis de los silogismos, del puro formalismo y de
los sofismas. La reforma biblica (reformatio biblica)
propuesta por Erasmo es tan intensa como una verdadera
reforma cristiana (reformatio christiana), que al valor
de la autenticidad de la Palabra divina y del Evangelio®¢

24 Ibid., p. 269.

25 M. PALUMBO, ‘L’'umanesimo cristiano di Erasmo da Rotterdam’, La
filosofia del Rinascimento, ed. de G. Ernst, Carocci, Roma, 2015 (2003),
pPp- 107-108.

26 Como precisa Margherita Palumbo, “respaldado por la restaurada
autenticidad de las Escrituras Sagradas, el humanismo cristiano de
Erasmo no puede dejar de oponerse —con el fuerte reclamo, ya presente
en Cusa, en Enea Silvio Piccolomino y en el querido Valla, del espiritu
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entrelaza otro tema central para el autor: la apelacion a la
paz.?” El Cristianismo, de hecho, con los valores auténticos
del amor y de la caridad encarnada por Jesucristo, es
la completa expresion de los ideales de tolerancia y de
concordia, que deben perseguir y ejecutar los ciudadanos
trascendiendo asi los limites de los estados soberanos y
proclamandose “ciudadanos del mundo”.?®

Incluso antes de auspiciar el cosmopolitismo, Vives
se siente un “ciudadano de Europa” y se compromete a
garantizar la existencia de un programa educativo dirigido
a la formacién de ciudadanos europeos, como resultado
concreto del propio “criticismo eclético.” La ensefnanza
de Erasmo y de los humanistas europeos es traducida por
Vives en esta formulacién del ciudadano europeo que,
en cuanto a tal, es ya siempre un hombre que reconoce
(i) su propio origen, (ii) su propia naturaleza y (iii) su
propia finalidad.? Sobre la base del humanismo cristiano
de Erasmo, para Vives es innegable que el origen divino
del hombre hace que el hombre mismo sea el guardian
del mundo natural, que le confi6 el creador supremo para
ejercer su propio poder constitutivo y, con respecto a la

evangélico original y una religiosidad espiritual e interior— radicalmente
ala degradacion de la sociedad cristiana, la tendencia caduca de sutilezas
académicas y confusiones verbales, infectada por el formalismo, por la
exterioridad y la hipocresia” (Ibid., p. 108).

27 Cfr. Ibid., p. 109.

28 Cfr. Ibid., p. 109. Apunta M. Palumbo que con el propio irenismo,
dispuesto a “superar las barreras nacionales, Erasmo —que en varias
ocasiones se proclam6 a si mismo ‘ciudadano del mundo’, esperando
convertirse en ‘ciudadano de la ciudad celeste’— no propone soluciones
politicas concretas porque en la sociedad cristiana se afirma finalmente
la paz, aquel ‘dulce vinculo’ que constituye a la ciudad, crea riqueza,
promueve estudios y buenas costumbres y une las almas a Dios. El suyo
es, esencialmente, un programa de renacimiento moral y de purificacion
delas fuentes mismas de la discordia, la cual se convierte en fundamental
en la[...] educacion del principe” (Ibid., p. 111).

29 Cfr. C. G. NORERA, op. cit., pp. 145-155.
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ensenanza ética del amor y la caridad, para apuntar a su
objetivo final: el regreso al Padre (i). Con ello se desvela
la naturaleza social del hombre: solo en el interior de la
dimension comunitaria puede el hombre ejercer su poder
cognoscitivo y trascender la sociedad terrestre hasta
convertirse en “ciudadano del reino terrestre” (ii).

Ademas, la naturaleza humana es “buena y finita”,
donde la bondad y la finitud se traducen en la basqueda
constante de la implementacién de una progresiva mejora
ético-ontologica, dentro de los limites otorgados por la
propia finitud; en resumen, el hombre —constitutivamente
bueno— puede siempre ser mejor pues éste, en virtud
de la propia finitud ontologica, tiene la posibilidad de
ser mejor, sin alcanzar nunca la plena actualizaciéon de
la bondad en cuanto a tal (iii). Con estos presupuestos,
Vives recurre a los soberanos y a los hombres influyentes
de la Europa de principios del siglo XVI para mostrarles
los principales puntos criticos, para los cuales se necesita
urgentemente una refundacion palingenésica.

La eleccion de los textos que se incluyen bajo el nombre
De Europae dissidiis et republica, en la traducciéon
espanola Sobre las disensiones de Europa y sobre el
estado,?® contiene aquellos que podrian definirse como
los escritos europeos de Vives, es decir, aquellas cartas,
didlogos y traducciones que se enmarcan en el ambito
del interés europeo que siempre ha alimentado al fil6sofo
valenciano, hasta el punto de poner de manifiesto que
la situacion de crisis, tanto religiosa como politica, que
desgarra a Europa. En la primera carta del volumen, la
carta Al papa Adriano VI, sobre las perturbaciones de
Europa (Lovaina, 12 de octubre de 1522) Vives se dirige al
sumo pontifice confesandole sus preocupaciones: “Pero mi

30 Para los textos de Luis Vives seguidos, sigase la siguiente obra: J. L.
Vives, De Europae dissidiis et republica, trad. de F. Calero y M. José
Echarte, Ayuntamento de Valencia, Valencia, 1992. Se recuerda que
esta traduccion espaiiola de los textos latinos de Vives fue redactada en
ocasion del quinto centenario del nacimiento del filésofo valenciano.
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preocupacion [escribe Vives] nacia de que la cristiandad,
tanto por las guerras como por las perturbaciones
provocadas por hombres de malos sentimientos”.3!

Estas preocupaciones corresponden a la crisis religiosa
y politica que Vives denuncia en sus textos. En esta carta,
precisamente, se concentra en la primera crisis, ya que el
papa es el que mayor éxito puede obtener en la empresa de
hacer que el cristianismo vuelva a la unidad. El evento ya
mencionado de la publicacion de las tesis de Lutero (1517)
llev6 a una ruptura en el interior del mundo cristiano: una
ruptura interna a la cristiandad, de la que se rien sobre
todo los turcos.3? Al igual que Vives precisa claramente,
el problema no consiste en la pluralidad de las posibles
declinaciones del cristianismo. A tal propoésito, como
nos recuerda, ya San Pablo3® denunciaba la pluralidad
y las diferencias internas del cristianismo, asi como
la matanza resultante de los desacuerdos religiosos.3+
El verdadero problema para Vives, por tanto, consiste
en la incapacidad de descubrir un fundamento comiin
a la Europa cristiana, el cual es y sigue siendo tal en la
multiplicidad de las declinaciones religiosas de cara a una
perspectiva de concordia interreligiosa que se traduce
a nivel politico en una concordia entre las naciones. De

31J. L. VIvEs, ‘Al papa Adriano VI, sobre las perturbaciones de Europa’,
op. cit., p. 13.

32 Cfr. Ibid., p. 17.

33 En dos ocasiones, una en la carta a los corintios 1, 10-11 y en la
carta a los galatas 3, 27-28, San Pablo se dirige a la comunidad de
cristianos recordandoles que todos los cristianos, independientemente
de las varias diferenciaciones, son bautizados en el Gnico nombre
de Jesucristo; ademas, cada hombre es hermano del otro, ya que la
multitud de hombres bautizados bajo dicho nombre quedan reunidos en
la unidad del hijo de Dios.

34 Cfr. J. L. Vives, ‘Al papa Adriano VI, sobre las perturbaciones de
Europa’, op. cit., pp. 18-20.
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acuerdo con dicha perspectiva, el humanista invita al papa
a intervenir “por tu amor a la concordia de las naciones de
Europa entera.”s5

Sin disminuir la propia sensibilidad hacia el
cristianismo, Vives reconoce que la condicién para la
prosperidad del mismo se encuentra en la propia Europa:
en la concordia entre las naciones europeas. Por tal motivo
en dos ocasiones —en la carta A Enrique VII, rey de
Inglaterra, sobre la captura del rey de Francia (Oxford,
12 de marzo de 1525) y Al mismo rey, sobre el gobierno
del rey, sobre la guerra y la paz (Brujas, 8 de octubre de
1525)— se dirige al soberano Enrique VII invitandolo a
prevenir la exacerbacién de los conflictos. Especialmente
en la primera epistola, Vives subraya la urgencia de
gestionar la reciente victoria de la Inglaterra de Enrique
VIIydelimperio de Carlos V sobre la Francia de Francisco
1.3% Es la invitacion a la moderacion: “se puede esperar con
fundamento que utilizaréisla victoria con moderacién, que
no os ensafiaréis contra un pueblo inocente y desprovisto
de proteccion”.3” El pueblo, de hecho, no es culpable de las
decisiones politicas tomadas por hombres individuales
que tienen en sus manos el destino de cada ciudadano, de
pueblos enteros y de toda Europa. Es oportuno distinguir,
en el ambito politico y sobretodo en caso de un estado
marcial, entre culpables e inocentes y determinar para los
primeros una pena que sea proporcionada y que no afecte
a los segundos. Ademas, debemos tener en cuenta el
hecho de que independientemente de los conflictos, todos
somos miembros de la misma respublica europea;3® la
consecuencia de un exceso de pena seria contraproducente

35 Cfr. Ibid., p. 24.

36 Cfr. J. L. VIVEs, ‘A Enrique VII, rey de Inglaterra, sobre la captura del
rey de Francia’, op. cit., p. 27.

37 Ibid., p. 28.

38 Cfr. Ibid., pp. 28-29.
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para el espiritu de la union interna, dado que la ausencia
de moderacion en las imposiciones de las sanciones podria
suscitar resentimientos y alimentar asi nuevos conflictos.

Como se puede observar, Vives —en el respeto del
propio criticismo eclético— trasciende constantemente
los limites impuestos por la contingencia (propia en
ocasiones de las declinaciones religiosas y en otras de los
conflictos politicos) en favor de la unidad subyacente a
la multiplicidad de los ritos religiosos y de las naciones,
todas las cuales son expresion de una tnica Europa.
Incluso se evidencia, a través de estas cartas, que para
el humanista valenciano existe y es latente una Europa,
a la que aun sin duda en crisis, se le debe dar un valor
prioritario con respecto a las particularidades. Para
Vives, por tanto, no solo en el plano metafisico la unidad
presupone platénicamente la pluralidad (que consiste en
la participacion de la unidad misma) sino que también en
un nivel ético el interés general prevalece siempre sobre
el particular.

En el interior de esta perspectiva filosofica ético-
metafisica que Vives elabora esta su propia obra maestra:
el Didlogo de Juan Luis Vives sobre las disensiones de
Europa y la guerra contra los turcos (Brujas, octubre de
1526). Con una estratagema literaria que nos recuerda
tanto al mundo clasico, por la eleccidon de los personajes,
como alos didlogosirénicos del humanismo, Vivesimagina
un didlogo entre algunas autoridades y personajes de la
Grecia antigua. Con tal eleccién estilistica, es evidente
el intento de referirse a la cuna de la civilizacion, de la
cultura y de la politica europea, es decir la Grecia antigua:
asume un punto de vista distante con respecto al escenario
en objeto con la ventaja de una mayor neutralidad, por un
lado, y de capacidad critica por otro.

El personaje que primeramente toma la palabra es
justamente Minos, hijo de Zeus y Europa, el cual interroga
a los presentes (Tiresias, Basilio Colax, Polipragmaton
y Escipion) acerca de la situacion en la cual viven los
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hombres europeos: “Dime en qué situaciéon estan los
asuntos de los hombres”,? pregunta Minos. La respuesta
la da Basilio Colax, cuyo nombre alude al prototipo del
cortesano adulador: “En el de siempre”.#° Prosiguiendo,
explica que la constancia de la vida de estos consiste en
la muerte por las enfermedades, o por la guerra, causada
—como siempre— por la ausencia de prudencia y por las
malévolas inclinaciones que se derivan de los soberanos
y su pueblo.# Con un creciente interés por el destino de
Europa, Minos insatisfecho con la respuesta insta a otro
interlocutor, Polipragmaton, a especificar la naturaleza de
los conflictos: las guerras, la discordia y los odios definen
las relaciones internacionales, asi como las inter e intra-
religiosas (desde desacuerdos entre cristianos hasta los
incesantes contrastes con los turcos).#> En las paginas
siguientes, Vives menciona el caso valenciano* y no deja
de lanzar una critica a la propia Italia —que siempre ha
sido un botin muy codiciado—, que prefiere someterse a
la dominacion extranjera a alcanzar un acuerdo interno.+
Esta discordia insaciable consume el interior de Europa,
la cual, debilitindose, se convierte en una facil presa para
los turcos:

39 J. L. Vives, ‘Dialogo de Juan Luis Vives sobre las disensiones de
Europa y la guerra contra los turcos’, op. cit., p. 50.

40 Idem.
41 Cfr. Idem.
42 Cfr. Ibid., p. 52.

43 La alusion se refiere a la intervencion de Carlos I en Valencia, el 20 de
octubre de 1521 (Cfr. Ibid., p. 61).

44 Cfr. Ibid., p. 66.
106



Las discordias de Europa, primero entre los
principes de Constantinopla, entregaron Asia a los
turcos, lo que les abri6 la puerta de Tracia; luego, las
disensiones entre los reyes de Europa y las guerras,
que surgen unas de otras como las cabezas de la
Hidra, les aumentaron el 4&nimo para extenderse mas
ampliamente en Europa.+

Las duras palabras de Vives en boca de Escipion
denuncia el odio ciego de los principes de Europa,+
corrompidos por las pasiones por las cuales la recta y
buena alma de cada hombre se desvia hacia la ambicién
y la avaricia, dos vicios que conoce el que pierde la
autenticidad y la verdad, es decir, aquel que ignora la
ensenanza ética y lingiiistica.# “¢De qué nos sirve la
cultura y la instruccién?, ¢de qué tantos conocimientos
para la vida?, ¢de qué una educacion tan profunda?:’#®
estos son los interrogantes que atormentan a Vives
profundamente, estas son las preguntas que guian la
critica a la instruccion de la matriz escolastica y de los
gobiernos (naciones, imperios, papado) y que lo impulsan
a reformular un proyecto socio-educativo para Europa.

4. POLIPRAGMATON Y LA DIALECTICA: LAS “ESCUELAS
DE FILOSOFiA” PARA EUROPA

Con la finalidad de poner término a las disensiones
en Europa a favor de la constitucion de la res publica
europea, Luis Vives promueve la fundacion de una
“escuela de filosofia”, la cual:

45 Ibid., pp. 82-83.
46 Cfr. Ibid., p. 76.

47 Cfr. J. L. VIVEs, ‘Juan Luis Vives a Juan, obispo de Lincoln y confesor
del ilustre rey de Inglaterra’, op. cit., pp. 128-129.

48 Ibid., p. 128.
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En el recinto de la moderaciéon y de la mesura,
de la paz, del sostiego, de la tranquilidad y de la
tolerancia, hay rivalidades, y ciertamente de muerte,
entre los que se dedican al estudio de la lengua latina
y los de la griega, entre los de la dialéctica y los de la

filosofia [...].%

Esta es la propuesta que Polipragmaton adelanta en
el curso del didlogo sobre las disensiones europeas. El
hecho de que Vives escoja hablar mediante este personaje
no es del todo casual. La figura de Polipragmaton, tal y
como la etimologia del nombre mismo sugiere, apunta a
un hombre familiarizado con la realidad comercial; por
extension, se trata de un hombre cuyo atributo consiste
en la familiaridad casi constitutiva con “todas” las “cosas
pragmaticas” (poli-pragmata). Entre los maultiples
personajes presentes en la disputa, Vives escoge al tinico
que es verdaderamente un filésofo. Filésofo no es, sin
embargo, aquel que ostenta un saber académico; no es
tampoco un hombre de poder, ni por nacimiento ni por
virtud. El verdadero fil6sofo es un hombre practico, es
decir, un hombre familiarizado con la praxis ética, que
es ya siempre una relacién auténtica con la realidad que
se constituye a través de una reflexién sobre la misma,
la cual necesariamente requiere el uso del lenguaje, y en
lo especifico, de las artes de la dialéctica que se insertan
dentro de las artes del discurso o sermocinales.

Son muchas las razones por las cuales la escuela
de filosofia para Europa es una escuela de dialéctica y
también una escuela que hace del lenguaje su centro. En
primer lugar, es oportuno retornar al contexto intelectual
del humanismo del siglo XVI el cual, como premisa, se
diferencia por ser fuertemente lingiiistico, heredando el
interés porlas artes sermocinales de la ensenanza de Valla,
el cual se apropia de la tesis del clasicismo en relacion

49 J. L. Vives, ‘Dialogo de Juan Luis Vives sobre las disensiones de
Europa y la guerra contra los turcos’, op. cit., pp. 52-53.
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a la centralidad del lenguaje en la diferenciacion del
hombre de los animales con la finalidad de constituir una
sociedad.>® Para Valla, el lenguaje es el horizonte absoluto
de la constitucion del mundo social y de la experiencia
humana, segin este el lenguaje actda como medium (en
el sentido de instrumento) para que el hombre exprima
sus propias experiencias y constituya, con ellas, la propia
realidad social.?* Los humanistas de la tercera generacion
recuperan esta ensefanza, pero sienten la exigencia de
restaurar la relacion también con la realidad misma. De
hecho, se trata de la relacion resultante del hacerse cargo
de la tradicional pregunta acerca de la relaciéon entre el
pensamiento con sus representaciones y la realidad,
a través del lenguaje.5’* Con Ernst Cassirer’® se puede
sostener que los humanistas del siglo XVI interpretan
el escenario de crisis, al que deben hacer frente, como el
resultado de la imposicion de la escolastica, aspectos de la
cual incluso pueden ser rastreados en Valla, alli donde esta
disocia el estudio del lenguaje del objeto externo. En otros
términos, segun Cassirer, si el lenguaje de la escolastica
puede ser definido como una vuelta al formalismo, asi
pues, el lenguaje de Valla es la exaltacion de la retorica,
para la cual el estilo se convierte en el patréon de medida
de cualquier contenido y respecto a la cual, la filosofia no
es mas que una sierva. En ambos casos, se observa que
el lenguaje, en su constante reflexiéon sobre el concepto y

50 Cfr. T. LEINKAUF, Grundriss. Philosophie des Humanismus und der
Reinaissance (1350-1600), Meiner, Hamburgo, 2017, band 1, p. 140.

51 Cfr. Ibid., pp. 140-141.
52 Cfr. Supra, §1.

53 Cfr. E. CASSIRER, Storia della filosofia moderna. Volume primo: Il
problema della conoscenzanellafilosofia e nella scienza dall’Umanesimo
alla scuola cartesiana, Einaudi, Turin, 1952, pp. 147-150; tit. orig. Das
Erkenntnisproblem in der Philosophie und Wissenschaft der neueren
Zeit, Berlin, 1952.
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la palabra, ya no es una reflexion sobre la relacion con la
realidad, es decir, de la relacion con las cosas designadas
por las palabras y las intencionadas por el pensamiento.>

El intento de Vives de encontrar remedio a las
distorsiones de la escolastica desemboca en el retorno
a una teoria del lenguaje como teoria de los signos
lingiiisticos, adecuada para designar al objeto real del
cual somos conscientes a través de la percepcion sensible
y la elaboracion de sensaciones por medio de la razén
discreta. Este proceso constituye un verdadero y propio
método entendido como camino a seguir: de este modo
Vives

que ya habia argumentado fuertemente contra
la logica de las Scholae, en su Pseudodialecticos
(1519), en De causis corruptarum artium y en De
instrumento probabilitatis liber (1531), donde volvio
a subrayar la utilidad de los “t6picos” y del invento de
los “lugares”, a los cuales atribuy6 la misma funcién
desempefiada, tanto en los talleres de los especialistas
como en los cirujanos, por las etiquetas que indicaban
los diversos “contenidos” de varios jarrones, lo que
permitia distinguir y, al mismo tiempo, elegir y
combinar las esencias adecuadas, confirmaba, de
este modo, que los “lugares” servian para responder
a las méas diversas interrogaciones de las cuales
siempre depende el proceso y el enriquecimiento de
las “artes”.s

Los lugares del auténtico y verdadero lenguaje no
estan en las academias o en las escuelas, sino en lugares
de comercio con la realidad, la dimension dentro de la cual

54 Aqui hacemos referencia al problema medieval de la intencionalidad,
por el cual cada pensamiento es siempre pensamiento de algo, dicho de
otro modo, “pensamiento de x”.

55 C. VasoLl, ‘I tentativi umanistici cinquecenteschi di un nuovo
“ordine” del sapere’, Le filosofie del Rinascimento, ed. de P. C. Pissavino,
Mondadori, Milano, 2002, pp. 401-402.
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el lenguaje se constituye como lengua viva del “discurso
sobre las cosas”. Desde aqui entendemos la importancia
y la centralidad de la figura de Polipragmaton, personaje
cardinal que encarna la plena recuperacion de la relacion
con la realidad a través de un lenguaje de signos para el
cual el objeto designado por las palabras se corresponde
con el que intencionalmente apunta el concepto. En este
sentido, la reforma del lenguaje de Vives es también una
reforma pedagogica,’® que promueve la revaloracion
de aquellas figuras a menudo olvidadas, como la del
agricultor o la del artesano.””

Para comprender plenamente el sentido de la “escuela
de filosofia” para Europa como “escuela de dialéctica,” es
oportuno considerar aspectos ulteriores de la teoria del
lenguaje de Vives. El interés por el lenguaje es, sobre todo,
atencion por el arte del discurso oral (locutio) del cual la
dialéctica junto a la gramatica y la retorica son la maxima
expresion. La concepcion fundamental que vincula el
lenguaje con la dimensiéon social es heredada por la
escuela latina de Mario Vittorino y de Aurelio Agostino,
para los cuales el lenguaje es un elemento antropologico
de la connotacion social y politica: este es pues el vinculo
(vinculum) que une a la sociedad humana (societas) con
las expresiones que dan cuenta de esta: vida practica y
social, usos y costumbres, y frutos de la libertad lingtiistica
que auto-constituye a cada uno de los pueblos.5®

Para Vives, el lenguaje es un instrumento a través
del cual el hombre se sirve como principal ayuda para
la constitucion de las artes; en concreto, del derecho, la
educacion y la auténtica felicidad. Como el propio Vives
escribe:

56 Cfr. E. CASSIRER, op. cit., pp. 151-153.
57 Cfr. Ibid., p. 153.

58 Cfr. T. LEINKAUF, op. cit., p. 382.
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[...] nos hemos servido del lenguaje como de la
principal ayuda. Este, en efecto, sancioné las leyes
sobre lo justo y lo injusto, sobre el mal y el bien, sin
cuyo establecimiento no podria sustentarse la union
delos hombres entre si. Con la palabra reprendemos a
los malos y con ella alabamos a los buenos; por medio
de ella ensefiamos a los ignorantes y conocemos por
experiencia a las personas sensatas, pues hablar
como es preciso nos ofrece la mayor prueba de un
juicio consistente. Es mas, la palabra verdadera,
conforme con la ley y la justicia, es la imagen de un
corazon bueno y de una fidelidad auténtica.>

De este pasaje emerge indudablemente la funci6n
social del lenguaje, la cual no deriva solamente del hecho
de que por medio de los signos verbales es posible tanto
conocer como transmitir a terceros cuanto se ha aprendido
(dimension gnoseoldgica y pedagogica): de dicha funcion
social, principalmente, depende la posibilidad tanto estar
como de trascender el propio tiempo, la sociedad misma.
Ante todo, la realidad sociopolitica esta constituida en
virtud de un vinculo fundado sobre el derecho, asi como
la determinacion —y previo discernimiento— del bien y
del mal. Esto se corresponde con la operacion lingtistica
que se desarrolla con respecto a la relaciéon legitima y
real entre las “palabras” y las “cosas”. Secundariamente,
aunque una lengua esté siempre arraigada en su contexto
lingiiistico, ya que es la expresion verbal de una cultura
dada y de un momento preciso (de ahi la necesidad de un
estudio morfoldgicoy sintactico atento que sea inseparable
de una inmersiéon en los bastidores culturales propios
de este contexto socio-cultural),® el lenguaje ostenta la
capacidad de trascender la contingencia socio-politica
gracias a las artes sermocinales. De hecho, a través del

59 J. L. VIVEs, ‘Isocrates: Nicocles o el auxiliar’. Traduccion del griego al
latin por Luis Vives, op. cit., p. 114.

60 Cfr. C. G. NORENA, op. cit., pp. 150 y Ss.
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discurso, es posible proceder del contexto particular hacia
el universal. Para Vives el lenguaje expresa plenamente la
tension dialéctica entre la realidad sociopolitica particular
(por ejemplo, de una nacién singular) y la general del
contexto mas amplio dentro del cual se comprende (en
este caso, Europa). En este sentido, la escuela de filosofia
se presenta como una escuela de artes sermocinales,
que detentan un rol prioritario en el proceso educativo
del “buen ciudadano europeo”. Como Thomas Leinkauf
explica, para el humanista valenciano la secuencia
educativa se estructura de la siguiente manera: gramatica,
dialéctica (entendida como logica) y finalmente retorica.
Metaforicamente la gramatica representa la madera, el
material de construccion del edificio que se erige mediante
la dialéctica y se inserta armoénicamente en el contexto
socio-urbanistico gracias a la retérica.®
Desafortunadamente, Vives no delinea en detalle
el programa educativo del ciudadano europeo, al igual
que no proporciona indicaciones especificas sobre los
presupuestos del mismo, que han sido aqui deducidos
de sus textos sobre Europa y madurados frente a una
reflexion completa sobre el lenguaje. Suponiendo lo que
hasta ahora hemos estado sosteniendo, es posible afirmar
que el punto cardinal del proyecto de esta “escuela
de filosofia para Europa” es el humanismo cristiano.
Cuando el humanista valenciano afirma que el lenguaje
es un instrumento que nos conduce a la verdad, ya que
la palabra verdadera es imagen de un buen corazén y
de una auténtica felicidad, una referencia a la tesis del
origen divino del lenguaje, asi como a la idea de que este
fue confiado a los hombres para que pudieran redimirse
—mediante el establecimiento de sociedades buenas
(ética) y justas (derecho)— del pecado original.®? La

61 Cfr. T. LEINKAUF, op. cit., p. 383.

62 Sobre la influencia del pecado original en la elaboracion de la teoria
del lenguaje de Vives, véase T. LEINKAUF, op. cit., p. 387.
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intima conexion entre el espiritu y las palabras es tal que
los signos verbales, ademas de ser espejos del alma, son
también instrumentos capaces de condicionar el alma
misma. Por este motivo la reformulacién moral procede de
la humanistica, en el sentido del estudio de las humanae
et bonae litterae. En esto estan las raices de la fundacion
de una “escuela de filosofia” como “escuela de dialéctica”
para Europa, donde los ciudadanos no son educados en la
eliminacion y neutralizacion de las diferencias, sino que
son formados en la toma de conciencia de la propia matriz
socio-cultural, en la tension dialéctica que se instaura con
el contexto mas amplio, es decir el europeo, del cual se
originan todas las naciones individuales y sin el cual no
podrian subsistir, ya que la pluralidad de las realidades
contingentes se declina de esa misma realidad que la
comprende armo6nicamente, siguiendo una concordancia
de las diferencias.5

5. CONCLUSION

El presente articulo ha mostrado la fecundidad del
humanismo europeo del siglo XVI, del cual se puede
servir para hacer frente a la constante amenaza de
la inestabilidad europea. Principalmente al filésofo
valenciano Luis Vives se le debe el mérito de haber
promovido la fundacién de una “escuela de filosofia”, una
escuela humanistica que tiene como objetivo el proyecto
pedagogico de la formaciéon de lo que podria llamarse
el “ciudadano de la res publica europea”. Los valores
de las humanae et bonae litterae, con la consecuente
reflexion sobre el lenguaje, favorecen la promocién de un
nuevo concepto de humanista capaz de sostener, social
y politicamente, la tension entre pluralidad y unidad, es
decir, entre la multiplicidad de naciones y la unidad de

63 Cfr. Sobre la concordantia differentiarum el pensamiento filosofico,
religioso y politico de Nicolas de Cusa. Véase sobre todo el tratado De
concordantia catholica (1434) y el didlogo De pace fidei (1453).
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Europa. En este programa palingenésico, la filosofia juega
un papel central, pero —no olvidemos— no se trata de una
filosofia en el sentido académico o tradicional escolastico.
Para Vives, la filosofia es el corazon palpitante de la
sociedad misma y se encuentra en el redescubrimiento
critico de la relacién entre “pensamiento” y las “cosas”
a través del “lenguaje,” en los lugares artisticos, del
comercio e incluso en una plaza cualquiera,® centro de la
realidad politica, social y cultural.

Traduccion de Alba Marin

64 Para estareflexion merefiero al encuentro —ocurrido precisamente en
una plaza— con el profesor Antonio Lastra, a quien doy toda mi estima
y agradecimiento por haberme sugerido el estudio del pensamiento de
Luis Vives.
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DE EUROPAE DISSIDIIS. SENTIMIENTOS,
RAZON Y “TECNICA POLITICA”, DE LUIS
VIVES A LA “ESCUELA DE TURIN”

Elisa Destefanis
(Universita degli Studi di Torino)

El problema que nos retine en la elaboraciéon de este
volumen es el problema de Europa, de la identidad
europea. Desde hace algin tiempo Europa vive una
crisis en muchos sentidos. Se habla de una crisis
econdmica, vinculada a los actuales modos y dinamicas
de la produccidn capitalista globalizada; se habla de una
crisis politica e institucional, con Estados que se orientan
gradualmente hacia la soberania; se habla de crisis social,
especialmente en relacion con los fendmenos migratorios.*
En todas estas areas surge un conflicto entre hombres y

1 Podemos encontrar una panoramica sobre la crisis europea en
L’Unione Europea in crisi, ed. de L. Torchia, Giuffre, Milan, 2017.
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grupos humanos cada vez mas pronunciado y también
la dificultad de encontrar medidas civiles efectivas para
remediarlos. Es precisamente la presencia del conflicto lo
que socava la identidad europea, lo que la pone en duda
tanto en su realidad como en su idea. De esta manera,
la crisis de Europa es también una crisis de la cultura
europea. Pero, como recuerda la etimologia griega,
krisis es también la llamada al analisis y a la decision
con respecto a cierta realidad y cierta idea de Europa.
La Europa de los Estados, pero también la Europa de los
hombres que alli viven y los incorporan. La crisis europea,
por tanto, apunta a una crisis mas amplia, una crisis que
involucra al hombre mismo, a su identidad individual y
colectiva, a su forma de relacionarse consigo mismo Yy,
también, con “los otros”, con otros hombres y, en general,
con el ambiente que a su vez contribuye a determinar su
naturaleza. Dado que la crisis europea refleja la crisis del
hombre contemporaneo y su forma de relacionarse con el
medio ambiente, podemos decir que la crisis de Europa es
un espejo de una crisis ecolégica.?

El seminario estid dedicado a la figura y obra de
Luis Vives. En el siglo XVI, Vives ofrece un marco del
conflicto en Europa que puede ayudarnos a comprender
la dinamica actual del conflicto en muchos sentidos. En
el didlogo Sobre las disensiones de Europa (1526), Vives
destaca en particular el papel de los sentimientos en la
caracterizacion dela convivencia en Europay dentro de los
Estados europeos individuales: tanto en la esfera publica
como en la privada, los hombres son todos “prisioneros
de la pasion, pésima consejera”;3 de este modo

2 Con respecto a esta cuestion remitimos a las reflexiones del prof. G.
Cuozzo, La filosofia che serve. Realismo. Ecologia. Azione, Moretti &
Vitali, Bérgamo, 2017.

3J. L. Vives, ‘Dialogo de Juan Luis Vives sobre las disensiones de Europa
y la guerra contra los Turcos (1526)’, De Europae dissidiis et republica:
‘Sobre las disensiones de Europa, y sobre el estado’, trad. de F. Calero 'y
M. J. Echarte, 1992, pp. 49-86: 68. Cfr. también Id., ‘Al Papa Adriano VI,
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el italiano desprecia y odia a todos los transalpinos
como a barbaros, el francés escupe ante la palabra
“ingleses”, estos no quieren mucho a los escoceses y
a los franceses. Entre los franceses y los espafioles en
nuestro tiempo se han hecho guerras no sin enormes
matanzas, de las que han quedado en sus corazones
raices profundas de enemistades [...], ciudades
dentro de la misma jurisdiccién enemigas entre si
por causa de un regatillo de agua, por un trozo de
campo, o porque una ha quitado a otra mucho mas
rica algunas ventajas. [...] El padre transmite a sus
hijos los odios como por herencia; nacen enemigos,
no se hacen.*

En una carta de 1524 dirigida al obispo de Lincoln,
Vives especifica como la ambicién y la avaricia son,
sobre todo, los dos sentimientos que més influyen en las
relaciones entre los hombres y en la de cada individuo
consigo mismo.5 Pero estos dos sentimientos también
tienen consecuencias negativas tanto en el contexto de la
relacion entre el hombre y el medio ambiente como entre
el hombre y la naturaleza:

Por tanto, no tenemos bastante ya con cualquier
grado de riqueza, ni nos satisface ningin honor;
siendo unos animalillos, a los que para alimentarse
mientras viven es suficiente media yugada de campo,
y lo mismo para sepultura al morir, recorremos
con el pensamiento todas las tierras y mares,
perturbandolo todo, destrozandolo todo, mientras
damos satisfaccion a nuestras pasiones, sin que nos

sobre las perturbaciones de Europa (Lovaina, 12 de octubre de 1522)’,
op. cit., pp. 11-25: 13 (“tanto por las guerras como por las perturbaciones
provocadas por hombres de malos sentimientos”).

4 1Ibid., p. 52.

5 Cfr. Id., ‘Juan Luis Vives a Juan, obispo de Lincoln y confesor del
ilustre de Inglaterra (Brujas, 8 de julio de 1524)’, op. cit., pp. 127-131:
128-129.
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recuerden nuestra fragilidad y a donde hemos de ir
ni el nimero de los que mueren todos los dias ni las
enfermedades de nuestros propios cuerpos.®

La referencia a la finitud y al sufrimiento, en resumen,
a los limites de la existencia humana, es considerada por
Vives como un remedio ofrecido por la naturaleza misma
ala hybris del hombre:

La naturaleza, muy previsora, para que ningin
hombre hiciese dafio a otro nos otorgd unos cuerpos
que se llenan con muy pocas cosas, a fin de condenar
los enganos y las injusticias mutuas con bastante
justicia como aportando nosotros mismos la prueba,
asi como de demostrar que las malas acciones han de
ser imputadas Gnicamente a nosotros.”

Sin embargo, el hombre moderno, ajeno a su relaciéon
con la naturaleza y los limites que impone a su existencia,
procede a la destruccion de si mismo, de otros hombres
y del medio ambiente. Esta orientacién se nutre de
la produccion de técnicas dirigidas, precisamente, a
la destruccion de toda relacion y de toda existencia.®
Esta vision negativa de la técnica, sin embargo, esta
flanqueada por Vives con una consideracién positiva,
relacionada con la tarea de garantizar la coexistencia
pacifica entre los hombres. Al describir a Enrique VIII
de Inglaterra las relaciones entre reyes y subditos, Vives
sefiala la importancia del empleo de “técnicas” sobre
los hombres que carezcan de virtud.? Sin embargo,

6 Ibid., p. 129.
7 Ibidem.

8 Cfr. J. L. VIvEs, ‘Dialogo de Juan Luis Vives sobre las disensiones de
Europa y la guerra contra los Turcos’, op. cit., pp. 69-70.

9 Cfr. J. L. VIVES, ‘Al mismo rey, sobre el gobierno del reino, sobre la
guerra y la paz (Brujas, 8 de octubre de 1525)’, op. cit., pp. 33-48: 35.
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estas técnicas, advierte el autor, no deben confiar en la
violencia y el sentimiento de miedo, pues ello implicaria
la degeneracion de la naturaleza humana y la pérdida de
la libertad del individuo:

Algunos piensan que con la violencia y el miedo
estdn bien protegidos y equipados, pero esos
instrumentos, en la medida en que son propios de
esclavos y no de hombres libres, hacen que todo el
pueblo degenere hacia la naturaleza y condicion
propias de los esclavos.®®

En primer lugar, la técnica de resolucion de conflictos
humanos sera la cultura, el conocimiento derivado de
la “instruccién”, que si, por un lado, da forma al propio
“arte de gobernar” del soberano, por otro lado debe
extenderse a todos los ciudadanos.” La educacion es, de
hecho, la forma en que es posible llegar a la sabiduria, ese
“ser aconsejado” en el que los sentimientos individuales
encuentran correccién y medida, dando paso a una razoén
capaz de garantizar la armonia entre los hombres y al
mismo tiempo preservar la libertad de estos, pero también
reorientar la relacion entre el hombre y la naturaleza, la
naturaleza del hombre mismo y el medio ambiente.*?

La reflexion sobre la técnica y sobre la relaciéon que por
ella se establece entre el sentimiento y la razén también
representa uno de los puntos alrededor de los cuales gira
la elaboracion filosoéfica de la “Escuela de Turin”. Los
autores que examinaré aqui son algunos de los principales
exponentes de esta escuela, nacidos dentro del &mbito de

10 Ibidem.
11 Cfr. Ibid., pp. 34-35.

12 La reflexion sobre la relacion entre el hombre dotado de sabiduria y el
orden del mundo aflora en particular en el discurso sobre César Augusto
y sobre el soberano como imagen de Cristo, “Principe del mundo”: cfr.
Ibid., pp. 42-44.
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la Universidad de Turin entre la primera y la segunda
mitad del siglo XX: Nicola Abbagnano, Norberto Bobbio,
Pietro Chiodi, Augusto Guzzo y Luigi Pareyson. A partir
de la consideracidn, en particular ofrecida por Abbagnano
y Guzzo, de la relacion entre sentimiento, razon y técnica,
y la profundizacion llevada a cabo por Chiodi, Pareyson y
Bobbio sobre el tema de la técnica, se extraeran algunas
conclusiones sobre la relacién entre sentimiento, razén
y “técnica politica”, con la esperanza de que puedan ser
de alguna utilidad con respecto a la cuestion de Europa.
Por otro lado, al menos tres de estos autores, Bobbio,
Chiodi y Pareyson, han sido protagonistas de ese evento
que los historiadores de la politica italiana y europea han
sefialado a menudo como el verdadero acto fundador de la
misma identidad europea: la Resistencia.’® La referencia
a su reflexiobn permite, por tanto, acercar la presente
investigacion a la realidad politica actual precisamente
porque parece estar constantemente informada por la
comparacion practica con la situacién politica de la época,
por su militancia comun en la guerra civil.

En La struttura dell’esistenza de 1938, una obra que
puede considerarse el manifiesto del existencialismo
italiano, Abbagnano considera los sentimientos como
una dimension de la existencia humana perteneciente a
la coexistencia, que es una condicién estructural, por lo
tanto necesaria, de la existencia misma del hombre:

Sentimenti, passioni, ambizioni, aspirazioni, con
tutte le loro alternative drammatiche o insignificanti,
nella loro banalita come nella loro eccezionalita,
costituiscono quel dominio dell’essere dell’ente, la cui
possibilita trascendentale ¢ la coesistenza strutturale.

13 Esta tesis en concreto la expresa C. PAVONE, Una guerra civile. Saggio
storico sulla moralita nella Resistenza, Bollati Boringhieri, Turin, 1991.

14 Sobre la “novedad” que esta obra representa cfr. C. A. ViaNo, Stagioni
filosofiche. La filosofia del Novecento fra Torino e UItalia, Il Mulino,
Bolonia, 2007, pp. 92-93.
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Si ritiene comunemente che la vita emozionale si
esaurisca nell'individuo e sia anzi quanto di piu
intimo, di piu proprio, e di pit incomunicabile
Iindividuo abbia. In realta, essa € invece il segno
piu certo che la stessa costituzione dell'individuo
trascende lindividuo [...]. Una emozione €, in
generale, un rapporto fra enti fondato sulla possibilita
della loro comprensione reciproca.*

La determinaciéon de esta relacion tiene lugar en la
comunicacién,' que es el &mbito en el que surge el vinculo
entre los sentimientos y la razén. Abbagnano observa de
hecho que la comunicacién del sentimiento, posibilitada
por la propia estructura existencial (y que comparte con la
existencia su ser fundamentalmente libertad),? se realiza
como “razén critica” en su conexion con la normatividad
existencial, es decir, con ese deber ser, intrinseco a la
existencia como su condicién de posibilidad, emerge
en la coexistencia y tiene como objetivo la constitucion
de la existencia en su unidad finita.'® Pero, écual es en
concreto el modo por el cual la razén, que es posible pero
no necesaria, y que esta condicionada por la existencia
misma del hombre en sus relaciones con el otro, se

15 N. ABBAGNANO, ‘La struttura dell’esistenza’ (1938), Scritti
esistenzialisti, ed. de B. Maiorca, UTET, Turin, 1988, pp. 57-227: 150.
Traduccibén de la cita: “Los sentimientos, las pasiones, las ambiciones,
las aspiraciones, con todas sus alternativas dramaticas o insignificantes,
en su banalidad y en su excepcionalidad, constituyen ese dominio del
ser de la entidad, cuya posibilidad trascendental es la coexistencia
estructural. En general, se cree que la vida emocional se agota en
el individuo y, de hecho, es la més intima, la m4s adecuada y la méas
incomunicable que tiene el individuo. En realidad, es el signo més seguro
de que la constituciéon misma del individuo trasciende al individuo [...].
Una emocién es, en general, una relacion entre entidades basada en la
posibilidad de su comprensiéon mutua”.

16 Cfr. Ibid., p. 151.
17 Cfr. Ibid., p. 153.
18 Ibidem.
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constituye? En el pensamiento de Abbagnano este paso
se da por la técnica. De hecho, la técnica es la “respuesta
a la necesidad que expresa la dependencia necesaria del
hombre en el mundo”.** Dado que la existencia es “la
constitucion del mundo en tanto que ente”,>° y por lo
tanto la relacion con el mundo, con la naturaleza> es una
condiciéon estructural de la existencia individual y esta
en armonia con su dimensiéon coexistencial, la técnica,
que concierne precisamente a las relaciones entre el
hombre y el mundo, aparece como indispensable para la
realizacion de esta relacion. Por lo tanto, la técnica es la
forma en que el hombre puede alcanzar el conocimiento y
la razén, una razén “mintscula” y siempre problematica,
que como tal estd constantemente expuesta al riesgo de
fracaso, pero que también determina esa fuerza dirigida a
hacer mas humanos tanto al mundo como a las relaciones
que se constituyen en él.22 La razéon emerge, por un lado,
en la produccion de “técnicas racionales” y por el otro,
en su propio uso y empleo. El uso de la técnica, afirma
Abbagnano, debe estar orientado a la promocion de la
existencia humana y no a su mortificaciéon; de ahi la
importancia de comprender y corregir la técnica para
su humanizacién, ya que esta comprension y correccion
afectan directamente a la humanidad del hombre:

La tecnica include come prima e fondamentale
condizione di sé la comprensione della tecnica;

e la comprensione della tecnica é [luomo in
suo atteggiamento fondamentale. Senza tale

19 N. ABBAGNANO, ‘Introduzione all’esistenzialismo’ (1942), op. cit., pp.
220-369: 341.

20 Ibidem.
21 Cfr. Ibid., p. 365.

22 Cfr. Id., ‘L’appello della ragione e le tecniche della ragione’ (1952),
Scritti neoilluministici (1948-1965), ed. de B. Maiorca, UTET, Turin,
2001, pp. 155-175.
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comprensione la tecnica si ferma necessariamente
in una fase di imperfetta realizzazione che fa sentire
all'uomo il suo peso mortificante. In virtu di quella
comprensione, e dell’accettazione radicale che essa
porta con sé, essa tende veramente a realizzarsi nella
sua natura e con cio si umanizza e si rivela connessa
alla natura stessa dell'uomo.2

Para que el hombre, a través de la técnica, llegue
a una razon capaz de ofrecer una comprension de su
propia existencia, no abstracta sino viva, apasionada y
llena de sentimientos, capaz de darle orden y direccién,
primero debe abandonar la “falsa pretension de realizarse
espiritualmente sin tener en cuenta la relacién con el
mundo y encerrandonos en el interior de la conciencia”.
Esto significa que para realizar su propia naturaleza el
hombre debe repensar su relaciéon con su entorno, con
aquello quelerodeaybuscaresas “técnicas de convivencia”
que le permiten garantizar tanto su propia humanidad
individual como la humanidad de las relaciones que
establece con el otro. Esta es, segin Abbagnano (que aqui
mira a los “antiguos”), la “sabiduria [...] cuya investigacion
siempre ha sido tarea de la filosofia”.?s

Lareflexion de Abbagnano es compartidaydesarrollada
por Pietro Chiodi, su estudiante en la Universidad de

23 Id., ‘Filosofia, religione, scienza’ (1947), op. cit., pp. 371-500: 498.
Traduccion de la cita: “La técnica incluye como primera y fundamental
condicién de simisma la comprensién de la técnica; y la comprension de
la técnica es el hombre en su actitud fundamental. Sin esta comprension,
la técnica necesariamente se detiene en una fase de realizacién
imperfecta que hace que el hombre sienta su peso mortificante. En
virtud de esa comprension, y de la aceptacion radical que trae consigo,
la técnica tiende efectivamente a realizarse en su naturaleza y con ello se
humaniza y ostenta su conexion con la naturaleza misma del hombre”.

24 Ibidem.

25 Id., ‘Morte o trasfigurazione dell’esistenzialismo’ (1955), Scritti
esistenzialisti, op. cit., pp. 583-597: 596.
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Turin.?® En el pensamiento de Chiodi, los problemas de
la existencia, la razon y la técnica se investigan a partir
de la comparacion con la filosofia de Martin Heidegger
y desde la consideracion de la relacion entre el nihilismo
y la crisis humana. En un articulo titulado ‘L’essenza del
nichilismo’ (1953), Chiodi destaca como el nihilismo,
“la gran amenaza que se cierne sobre el pensamiento
contemporaneo”,?” parece inadecuado con respecto al
problema de la existencia humana, ya que la existencia se
fundamenta en el plano categorial de la necesidad y, por
lo tanto, en la exigencia de expulsar la posibilidad de la
nada de la realidad, una operacion que de hecho conduce
a la negacion de la existencia misma, de su constitucion
como trascendencia o como relaciéon con el otro.?® Este
marco del discurso filosoéfico, sefiala el autor, implica,
por tanto, un cierre de la existencia en el horizonte de
la presencialidad, de la “presencia inmediata del ser a
la existencia” y, por consiguiente, la imposibilidad de
su apertura al deber ser, a esa normatividad ya indicada
por Abbagnano como fundamental para la promocién y
orientacion de la existencia humana, que presupone, para
poder realizarse, la posibilidad existencial:

La presenza immediata dell’essere all’esistenza
non sottrae quest’ultima al nichilismo, ma le
sottrae semplicemente ogni orizzonte di possibile
valutazione, di possibile impegno, di possibile
responsabilita; ed in primo luogo: 'orizzonte di una
possibile discriminazione fra essere e nulla. [...] Dove
la realta coincide con la presenzialita e quindi con

26 Sin embargo, al menos en una ocasion, Abbagnano habla de su deuda
filosofica con Chiodi: cfr. ‘Necrologio. Pietro Chiodi’, Rivista di filosofia,
61 (1970), Pp. 447-448: 448.

27 P. CHiopl, ‘L’essenza del nichilismo’ (1953), Esistenzialismo e
filosofia contemporanea, ed. de G. Cambiano, Edizioni della Normale,
Pisa, 2007, pp. 47-52: 49.

28 Cfr. Ibid., pp. 48-49.
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la necessita non c’é posto per I'essere impresenziale
del dover-essere, cioe per la nullificazione della
presenzialita e quindi per loltrepassamento del
nichilismo.2?

En otras palabras, la superacion del nihilismo requiere
repensar la realidad humana a la luz de la categoria
de posibilidad, reconociendo asimismo la naturaleza
problemética y estructuralmente condicionada. Tanto
para Abbagnano como para Chiodi es necesario un
replanteamiento que involucra las relaciones de otredad
y, en particular, la relaciéon entre el hombre y el mundo,
entre el hombre y la naturaleza, que determina el
caracter finito de la existencia y encuentra en la técnica
su modalidad de realizaci6on. En un texto contemporaneo
a ‘L’essenza del nichilismo’, dedicado precisamente
a ‘Il problema della tecnica’ (1953), Chiodi observa,
sobre la base de su maestro, como la realizacion de la
existencia humana a través de la técnica esta conectada
a la necesidad de la relaciéon con el mundo. La necesidad,
de hecho, es “posibilidad que deviene investigaciéon”; y
esta investigacion se encuentra en el origen de la técnica,
“la forma de la posible relacion entre el hombre y el
mundo” que “condiciona instrumentalmente todo trabajo
humano”.?° Por tanto, la técnica esta implicada en toda
la dimensién de la existencia humana y de la relacién
entre el hombre y la naturaleza, por lo que en ella y en

29 Ibid., pp. 51-52. Traduccion de la cita: “La presencia inmediata del
ser en la existencia no sustrae a esta tltima del nihilismo, sino que
simplemente elimina todo horizonte de posible evaluacion, de posible
compromiso, de posible responsabilidad; y en primer lugar: el horizonte
de una posible discriminacion entre el ser y la nada. [...] Donde la
realidad coincide con la presencia y, por lo tanto, con la necesidad,
no hay lugar para el ser impresencial del deber-ser, es decir, para la
anulacion de la presencialidad y, por lo tanto, para la superacion del
nihilismo”.

30 Cfr. Id., ‘Il problema della tecnica’ (1953), Esistenzialismo e filosofia
contemporanea, op. cit., pp. 53-58: 54-58.
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particular en su uso, esta en juego la humanidad misma
del hombre.3* Por otro lado, solo la técnica revela, en
sus diversas formas, esa “crisis de la satisfaccion” que es
sintomatica de la crisis del hombre:

In talune sue forme essa [la tecnica] non fa
che denunciare la crisi di fruizione in cui una
societa ¢ incappata. E allora che il mondo si rivela
inaccettabile. E allora che molti si rifugiano,
fuggendo, nell™interiorita”’o nella filosofia intesa
come “consolazione”; fuggendo innanzi ad una
tecnica divenuta inaccettabile, essi la servono col
loro silenzio e la loro inazione, dimentichi che il
piu raffinato strumento tecnico di oppressione e
di ingiustizia €, nello stesso tempo, il mezzo piu
adeguato per la loro eliminazione.3?

Para superar la crisis creada por el entrecruzamiento
del nihilismo y el uso negativo de la técnica es necesario,
segun Chiodi, un replanteamiento de la existencia como
posibilidad condicionada y finita y, a partir del supuesto
de esta “tarea tragica”, repensar las técnicas humanas y su
uso en la direccion de su realizacion positiva, encaminadas
a promover la humanidad del hombre y del mundo.33

Tanto Abbagnano como Chiodireconocen quelatécnica
es, fundamentalmente, arte, produccion cultural que es
una expresion de la reciprocidad de la relacion entre el

31 Cfr. Ibid., pp. 56-57.

32 Ibid., p. 57. Traduccion de la cita: “En algunas de sus formas, [la
técnica] simplemente denuncia la crisis de satisfacciéon en la que ha
caido una sociedad. Ahi es cuando el mundo resulta inaceptable. Es
entonces cuando muchos se refugian, huyen, hacia la ‘interioridad’
o hacia la filosofia entendida como ‘consolacion’; huyendo frente a
una técnica que se ha vuelto inaceptable, devienen sus siervos con su
silencio e inaccion, olvidando que el instrumento técnico més refinado
de opresion e injusticia es, al mismo tiempo, el medio mas apropiado
para su eliminacion”.

33 Cfr. Ibid., pp. 57-58.
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hombreyel mundo, entre el hombre yla naturaleza.3+ En la
“Escuela de Turin”, esta idea es desarrollada en particular
por Augusto Guzzo y, sobre todo, por su alumno Luigi
Pareyson. Para Abbagnano, del mismo modo que para
Guzzo, con quien Abbagnano tuvo una fuerte asociacion,
también gracias a la formacion napolitana comin,3 la
reflexion sobre la técnica presupone la consideracion de

34 Cfr. N. ABBAGNANO, ‘Introduzione all’esistenzialismo’, op. cit., pp.
364-365: “L’arte € sempre produzione, lavoro, tecnica. La tecnica é il
momento della realizzazione dell’'opera d’arte [...]. Non c’e¢ quindi una
tecnica che sia comunque distinta o distinguibile dall’arte come pura
sensibilita. [...] E laspetto per il quale la natura si umanizza ed entra a
far parte dell’esistenza come tale. E il movimento per il quale la natura
muove verso 'uomo proprio nell’atto in cui 'uomo muove versola natura,
impegnando tutte le sue forze in questo ritorno. La tecnica rappresenta
I'incontro trala natura e 'uomo. [...] Nel momento dell’incontro la natura
diventa oggetto d’arte, cioe viene sottratta alla dispersione naturalistica
e ricondotta alla sua unita autentica”. Traduccion del pasaje: “El arte
es siempre produccion, trabajo, técnica. La técnica es el momento de
la realizacién de la obra de arte [...]. Por lo tanto, no existe una técnica
que sea, en cualquier caso, distinta o distinguible del arte como pura
sensibilidad. [...] Es el aspecto por el cual la naturaleza se humaniza y se
convierte en parte de la existencia como tal. Es el movimiento por el cual
la naturaleza se mueve hacia el hombre precisamente en el acto en que el
hombre se mueve hacia la naturaleza, comprometiendo todas sus fuerzas
en este retorno. La técnica representa el encuentro entre la naturaleza y
el hombre. [...] En el momento del encuentro, la naturaleza se convierte
en objeto del arte, es decir, se retira de la dispersion naturalista y se
devuelve a su unidad auténtica”. Cfr. P. CHiop1, ‘Il problema della
tecnica’, op. cit., p. 56: “E noto come i Greci indicassero col medesimo
nome di ‘tecnico’ I'artista e I'artigiano. Cio [...] sta a significare [...] che
l'uomo € sempre e necessariamente ‘tecnico’ qualunque cosa ‘faccia’. [ ...]
La tecnica é quindi l'ordinamento del mondo in vista della fruizione di
sé da parte dell'uomo”. Traduccion del pasaje: “Se sabe que los griegos
nombraron de igual modo al artista y al artesano como ‘técnicos’. Esto
[...] significa que el hombre es siempre y necesariamente ‘técnico’ en
todo lo que ‘hace’. [...] La técnica es, por lo tanto, el ordenamiento del
mundo en vista del uso que el hombre hace de si mismo”.

35 No obstante, Guzzo se formé dentro de la escuela idealista de
Sebastiano Maturi y Abbagnano en la escuela de Antonio Alliotta,
defensor de una filosofia cientifica y critica del idealismo. Sobre las
relaciones entre Guzzo y Abbagnano cfr. C. A. VIANO, op. cit., pp. 63-68.
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la relacion entre el sentimiento y la razéon. En La Moralita
(1950), segundo volumen de Luomo, su trabajo mas
ambicioso y sistematico, Guzzo afirma claramente que
no es posible comprender la relacion del hombre consigo
mismo y con los demés, es decir, su moralidad y libertad
en la que se funda, sin “el estudio de la relacién precisa
entre pasiones y razén”.2® Segun el autor, la moralidad
se determina de hecho a partir de una iniciativa libre del
hombreypuede estar condicionada por el uso de unarazéon
que, como evaluacion y decision, consiste en comprender,
juzgar y comprometer el sentimiento en la direcciéon de
su modificacién y adherirse al “deber” reconocido por el
individuo o por el grupo como propio de su existencia. La
razon, de esta manera, se configura como un “sentimiento
moral” que es el resultado del uso de un arte, de una
“técnica” orientada a disciplinar y dirigir el sentimiento
hacia lo que es “bueno” para la vida humana.?” En un
articulo de 1961, titulado “Téchne” e tecnica’, el fildsofo,
de manera similar a Abbagnano y Chiodi (pero también,
como se vera, a Pareyson),3® senala el origen comun de
los conceptos de “arte” y “técnica”: “La ‘técnica’ no es mas
que un adjetivo, posteriormente sustantivado, de téchne,
que es precisamente ‘arte’ en el sentido de composicion
dispuesta a su fin”.3° A partir de esta definicion, Guzzo

36 A. Guzzo, La moralita, Edizioni di “Filosofia”, Turin, 1950, p. 25.

37 Cfr. Ibid., pp. 279, 292 y los dos articulos que a continuacion
seflalamos: Id., ““Téchne” e Tecnica’, Filosofia, 12 (1961/1), pp. 87-108;
Id., ‘L’'uomo, la macchina, la tecnica’, Filosofia, 17 (1966/1), pp. 425-450.

38 Lasreflexiones de Abbagnano y Chiodi son anteriores a las de Guzzo,
aunque Guzzo ya habla del problema del arte en relacién con la razén en
L’io e la ragione (1947) (cfr. Lo e la ragione, Morcelliana, Brescia, 1947,
en concreto pp. 46-47); del mismo modo son anteriores las reflexiones
de Pareyson sobre el tema, aunque el propio Pareyson admite que sus
investigaciones estéticas se originan en la comparaciéon con la obra
de Guzzo (cfr. L. PAREYSON, Estetica. Teoria della formativita (1954),
Sansoni, Florencia, 1974, p. 7).

39 A. Guzzo, “Téchne” e Tecnica’, op. cit., p. 95.
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puede afirmar que “toda la convivencia de los hombres
florece a partir de las ‘artes™.4° El arte emerge en la
produccion y el uso de las técnicas humanas, desde las
mas estrictamente artisticas a la esfera de la politica, el
derecho y la economia.# El arte, especifica el autor, sin
embargo, también es conocimiento,** ya que en él el
“hacer” implica siempre un “saber hacer”:

Ogni “arte” [...] € un “saper fare”, quale che sia il
fine a cui e indirizzato; un “saper fare”, dove il “fare”,
cioe la realizzazione, la produzione di cosa nuova,
la “creazione” o poiesis, come si dice, ¢ importante
quanto il “saper fare”, senza che né il “fare” importi
necessariamente prassi, perché puo trattarsi di
produzione poetica o musicale o di provocazione
di puri stati d’animo e sentimenti, né il “saper fare”
si limiti a una conoscenza teorica, e, in certi casi,
scientifica delle regole d’uso, perché 1'“arte” sta
nel “trovare” originalmente quale uso abile fare di

codeste regole, o d’altre ad esse sostituite.+3

Guzzo observa que este conocimiento es siempre un
producto individual y que solo a partir de la comunicacion,

40 Ibid., p. 96.
41 Cfr. Ibid., pp. 96-98.
42 Cfr.Ibid., p. 107.

43 Ibid., p. 101. Traduccion de la cita: “Todo ‘arte’ es un ‘saber hacer’, sea
cual sea el proposito al que se dirige; un ‘saber hacer’, donde el ‘hacer’,
es decir, la realizacion, la produccion de una cosa nueva, la ‘creacion’ o
la poiesis, como se suele decir, es tan importante como el ‘saber hacer’,
aunque el ‘hacer’ no comporte necesariamente praxis, porque puede
ser una produccion poética o musical o una provocacion de estados
de animo y sentimientos puros, ni tampoco el ‘saber hacer’ se limite a
un conocimiento tedrico y, en algunos casos, cientifico de las reglas de
uso, porque el ‘arte’ radica en ‘encontrar’ originariamente qué uso debe
hacerse de estas reglas o por qué otras debe sustituirse”.
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y la “conversacion”, puede universalizarse.* Sobre este
tema insiste el filosofo en otro articulo de los afios sesenta,
escrito con motivo de una conferencia sobre la técnica
organizada por él mismo.% En ‘T’uomo, la macchina,
la tecnica’ (1966) Guzzo, que distingue la téchne de la
pluralidad de técnicas elaboradas por el hombre, reafirma
su apelacion al arte de la técnica al tratar los problemas
précticos de la vida humana y, en particular, el problema
de la moral y la politica. Esta es la apelacion, seniala el
autor, de una filosofia que, al considerar al hombre en su
trabajo de produccidn, discusiéon y mejora de las técnicas,
se constituye como una filosofia civil:

Sole si giustificano le filosofie per le quali 'uomo,
proponendo invenzioni ed elaborando tecniche
per organizzarle in produzioni consistenti, ha il
coraggio delle proposte che fa e del lavoro che dedica
ad attuarle, risponde delle une e dell’altro, chiede
Paltrui esame e, se possibile, I'altrui accettazione
[...] le filosofie che considerano 'nomo impegnato
essenzialmente in quest’opera sono filosofie civili,
che lasciano all'uomo la misura umana: né angelo
né bestia né dio, ma essere che perfezionando le
sue proposte e il suo lavoro migliora e perfeziona se
stesso.4°

44 Cfr. Id., ‘L’'uomo, la macchina, la tecnica’, op. cit., pp. 439-440.

45 Se trata del XXI Congresso Nazionale di Filosofia, celebrado en la
Universidad de Pisa del 22 al 25 de abril de 1967.

46 A. Guzzo, ‘L’'uomo, lamacchina, la tecnica’, op. cit., p. 449. Traduccion
de la cita: “Solo son aceptables las filosofias mediante las cuales el
hombre, en su tarea de proponer invenciones y elaborar técnicas para
organizarlas en producciones consistentes, tenga el coraje para hacer sus
propuestas y dedicarles el trabajo que su implementacion requiere, para
responder tanto de sus propuestas como de su trabajo, para solicitar la
evaluacion de los demaés y, si es posible, la aceptacion de estos [...] las
filosofias que consideran al hombre involucrado esencialmente en esta
tarea son filosofias civiles y tienen al hombre como medida humana: ni
angel, ni bestia ni dios, sino un ser que al perfeccionar sus propuestas y
su trabajo se mejora a si mismo”.
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Una filosofia civil es también la de Luigi Pareyson,
quien, desde la segunda mitad de la década de 1940,
por sugerencia de su maestro, se interesé por el
quehacer artistico, destacando su lugar fundamental
entre todas las actividades humanas. En Estetica.
Teoria della formativita (1954), Pareyson sefiala que la
“formatividad”, esto es, una forma de “hacer” que también
se puede encontrar en cualquier otra actividad humana,
es inherente a la obra artistica:

Todos los aspectos de la labor humana, desde la
maés simple hasta la més compleja, tienen un caracter
ineliminable y esencial de formatividad. [...] Toda
operacion implica, ante todo, un “hacer”: [...] también
el ejercicio del pensamiento y la actividad moral
requieren un “hacer”, sin el cual no se materializarian
en trabajos practicos o de pensamiento.4

El operar formativo, especifica Pareyson, es un “hacer
que mientras hace, inventa el modo de hacer;” por lo
tanto, presupone la unidad de “hacer” y “saber hacer”,
de tal manera que “formar significa en un sentido hacer,
es decir, cumplir, ejecutar, producir, realizar y, en otro
sentido, encontrar maneras de hacer, es decir, inventar,
descubrir, deducir, saber hacer”.## Esto implica un
procedimiento por ensayo y error que, si bien destaca la
libertad y falibilidad de la actividad humana, por otro lado
eselorigen dela “ley” que sefiala el “éxito” dela accion.+ En
consecuencia, con su teoria de la formatividad Pareyson
alcanza a dar razon tanto de la produccidn artistica como
de la “artisticidad” intrinseca en la produccion de técnicas
humanas no estrictamente artisticas y en su modo de uso:

47 L. PAREYSON, Estetica. Teoria della formativita, op. cit., p. 18.
48 Ibid., p. 60.

49 Cfr. Ibid, pp. 60-68.
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In ogni campo dell’operosita umana niente si puo
fare senza insieme inventare in qualche maniera il
modo di fare. Ci vuol “arte” per fare qualsiasi cosa, e
nulla si puo far bene senza “arte”: non c¢’é occupazione
umana, per quanto umile, tenue e insignificante,
che non richieda, in chi vi attende, “arte”, cioe la
capacita di inventare il modo di fare facendo, e di
fare sapendo fare [...]. E anche la dove tecniche
sicure e tradizionali sembrano garantire I’esito della
realizzazione c’¢ posto ancora per l'intervento della
formativita, perché 'apprendimento e ’applicazione
d’'una tecnica sono operativi, e quindi formativi,
come il suo stesso sorgere e definirsi e consolidarsi in
norme trasmissibili [...].5°

En el pensamiento de Pareyson, como en el de Guzzo,
Abbagnano y Chiodi, la produccion “artistica” y el uso
de técnicas presuponen, por tanto, el conocimiento y la
cultura, a través de los cuales el hombre produce y renueva
su propia naturaleza, su propia humanidad y, con ella, su
relacion con los demas y con la naturaleza que le rodea. El
arte, continuando la actividad formativa de la naturaleza,
se convierte asi en la expresiéon de una “solidaridad”
entre hombre y naturaleza,5* pero también en condici6on
de posibilidad de la relacion entre los hombres: como
produccion de formas abiertas, formas finitas pero siempre

50 Ibid., p. 64. Traduccion de la cita: “En cualquier &mbito de la actividad
humana no es posible hacer algo sin al mismo tiempo inventar su forma
de hacerse. Se necesita ‘arte’ para hacer cualquier cosa, y nada se puede
hacer bien sin ‘arte’ no hay ocupacion humana, por humilde, tenue e
insignificante que sea, que no requiera, de aquellos que la realizan, ‘arte’,
es decir la capacidad de inventar formas de hacer las cosas, y hacer saber
como hacerlas [...]. E incluso cuando las técnicas seguras y tradicionales
parecen garantizar el resultado de la realizacion, todavia hay espacio
para la intervencion de la formatividad, porque el aprendizaje y la
aplicacion de una técnica son operativos, y por lo tanto formativos, como
lo es su propio surgir, definirse y consolidarse en reglas transmisibles

[..1
51 Cfr. Ibid, pp. 278-80.
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susceptible de interpretacién y mejora, el arte dirige a
los hombres hacia la comunicacion y el didlogo, que son
la base del desarrollo de un sentimiento y pensamiento
comunes y, por tanto, de la convivencia entre hombres.
De esta manera, el arte es lo que hace posible la conexion
entre el sentimiento y la razén en un gusto comin, y de
este modo sale a la luz su significado ético y politico:

La comunicabilita dell’arte ha un’efficacia cosi
vasta e profonda, che la sola frequentazione delle
opere vale a istituire un gusto, ch’¢ un modo di
vedere e apprezzare, ma anche un modo di pensare
e di sentire, e che la sola presenza d’'un’opera si crea
un suo pubblico di persone legate fra loro da ideali
ma indissolubili vincoli, e che una visione della vita
partecipata dall’arte acquista una potenza attrattiva e
diffusiva mille volte maggiore che con qualsiasi altra
forma di comunicazione; per tacere delle amicizie
prodotte o rinsaldate dal comune culto per certe
forme d’arte, e dei legami che stringono fra loro
tutti gli aspetti artistici d'un’epoca o d’una civilta, o
della funzione unitiva esercitata presso i popoli dalla
poesia dei vati nazionali.*?

Sin querer jugar demasiado con las palabras, se puede
ver en esta referencia al gusto la apelacién a la sabiduria,
a esa “sapida scientia” (como dijese un autor que
probablemente inspir6 de forma mas o menos directa el
pensamiento de todos los autores considerados: Nicolas

52 Ibid., p. 282. Traduccion de la cita: “La comunicabilidad del arte
tiene una eficacia tan vasta y profunda que la mera observacion de sus
obras vale para instaurar un gusto, una forma de ver y apreciar, pero
también una forma de pensar y sentir, y que solo con que haya una obra
se genera una audiencia de personas ligadas por vinculos ideales pero
indisolubles, y que la visién de una vida compartida por el arte adquiere
un poder de atracciéon y difusion mil veces mayor que el de cualquier
otra forma de comunicacion; sin mencionar las amistades producidas o
reforzadas por el culto comun para ciertas formas de arte, y los lazos que
unen todos los aspectos artisticos de una era o civilizacion, o de la funcion
unificadora ejercida sobre los pueblos por la poesia nacionalista”.
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de Cusa)s? que es fundamental en el pensamiento de Vives
y, como hemos visto, en el de los filésofos de Turin aqui
tratados.

Norberto Bobbio también hace referencia a la
conexion entre los sentimientos y la razén en el contexto
de su confrontacion con el existencialismo. En ‘La filosofia
dell’esistenza in Italia’ (1941), Bobbio subraya que la
filosofia de la existencia es peculiar porque se basa en una
interseccion de “motivos teodricos” y “motivos practicos
y sentimentales” que, si bien por una parte determinan
su éxito en la comprension de la existencia del hombre y
la cultura humana, por otra parte revelan su dimensiéon
moral intima:

Proprio per questofondo emotivol’esistenzialismo
si rivela capace di penetrare nella vita della cultura in
misura assai pit larga che non una filosofia scientifica
[...]. La filosofia dell’esistenza ha una sua moralita
[...]; anzi e soprattutto un’esperienza morale, perché
insegna 'assunzione di un compito e presuppone una
decisione di fronte ad un’alternativa teoreticamente
insolubile [...]. Come teoria, la filosofia dell’esistenza
¢ la rivelazione della condizione umana, chiusa nella
finitezza della sua situazione e aperta all'invocazione
dellinfinito; come concezione etica, da cui ¢ informata
la stessa teoria, € un’esortazione ad accettare i propri
limiti, ad assumere la propria finitezza come compito,
senza finzioni allettatrici e velleita d’assoluto. In
questa direzione puo ben essere considerata come
uno dei tanti aspetti dell'umanesimo moderno.5

53 Cfr. N. CusaNo, Idiota de sapientia (1450), I 10-11, Opere filosofiche,
teologiche e matematiche, ed. de E. Peroli, Bompiani-Giunti, Milan,
2017, pp- 800-803. La expresion “sapida scientia” la emplea Nicolas de
Cusa en Cribratio Alkorani, 11 17, 145, 5 s.; De ludo globi, 11 70, 9-11; De
venatione sapientiae, Prol., 1,18 s.; XV 44, 1 s. (cfr. Id., Opere filosofiche,
teologiche e matematiche, op. cit., pp. 2580-81, n. 32).

54 N. BoBBIo, ‘La filosofia dell’esistenza in Italia’, Rivista di filosofia,
32 (1941), pp. 111-122: 113-114. Traduccién de la cita: “Precisamente
debido a este trasfondo emocional, el existencialismo se revela capaz
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Esta reflexion parece preparatoria a la posterior
produccion del autor. De hecho, Bobbio investiga la
existencia, especialmente en su constitucién como
una relacion con otros hombres, como la convivencia
en las formas determinadas por la politica y por la ley.
En este contexto, el filésofo reconoce la importancia
de la elaboracion y el uso de técnicas para preservar la
humanidad y la libertad tanto individual como colectiva.5
Por su papel en la comunidad, la técnica es también
siempre “técnica politica”, incluso cuando se declara
“apolitica”:

Tecnica apolitica vuol dire in fin dei conti tecnica
pronta a servire qualsiasi padrone [...]. Abbassata a
strumento, spogliata di quella spiritualita che pur
le appartiene, se anch’essa ¢ opera umana, prodotto
della sapienza inventiva e dell’azione ragionevole
degli uomini, essa ha accettato di buon animo di
servire gli interessi e gli istinti dei barbari ritornati
[...]. Proclamando oggi I'apoliticita della tecnica [...]
si vuol che la tecnica non s’impegni, ma ubbidisca
[...]. Ed ecco perché e problema urgente [...] inserire

de penetrar en la vida de la cultura en una medida mucho mas amplia
que una filosofia cientifica [...]. La filosofia de la existencia tiene su
propia moralidad [...]; mas bien, es ante todo una experiencia moral,
porque ensena la asuncion de una tarea y presupone una decision frente
a una alternativa tedricamente insoluble [...]. Como teoria, la filosofia
de la existencia es la revelacion de la condiciéon humana, cerrada en
la finitud de su situacion y abierta a la invocacién del infinito; como
una concepcion ética, desde la cual se informa la misma teoria, es una
exhortaciéon a aceptar los propios limites, a asumir la propia finitud
como una tarea, sin pretensiones atractivas ni ambiciones absolutas.
En esta direccién, bien puede considerarse como uno de los muchos
aspectos del humanismo moderno”.

55 Cfr. sobretodo Id., ‘Politica e tecnica’ (1945), Tra due repubbliche.
Alle origini della democrazia italiana, Donzelli, Roma, 1996, pp. 3-6.

136



la tecnica nella vita politica [...]. La tecnica non
puo essere apolitica, ma deve essere schiettamente
politica [...].5¢

También para Bobbio la técnica significa cultura.’”
Para que la técnica, como técnica politica, desempernie
adecuadamente su funciéon humanizadora, es necesario
que tanto la cultura como la politica se reunan en ella;
una reunién que, afirma el filésofo, se realiza como una
“politica de la cultura”, cuyo horizonte es la promociéon
de la libertad (la “libertad imperfecta” de los hombres),5®
la defensa de la verdad (contra cualquier “falsificacion de
hechos” o “distorsién del razonamiento”), el ejercicio del
espiritu critico y la confianza en la comunicacion, en el
didlogo entre las partes.?

Bobbio se centra en particular en reflexionar sobre
esa técnica que, en su opinion, puede garantizar mejor la
convivencia entre hombres y, al mismo tiempo, la libertad:
la democracia liberal.’® Segtn el autor, las instituciones

56 Ibid., pp. 5-6. Traduccion de la cita: “Una técnica apolitica significa,
al final, una técnica lista para servir a cualquier maestro [...]. Reducida
a instrumento, despojada de la espiritualidad que le pertenece, es no
obstante una obra humana, producto de la sabiduria inventiva y la accién
razonable de los hombres, incluso si ha aceptado de buen agrado servir
los intereses e instintos de los barbaros que regresan [ ...]. Proclamando
hoy la naturaleza apolitica de la técnica [...] queremos que la técnica no
se comprometa, sino que obedezca [...]. Y es por eso que es un problema
urgente [...] insertar la técnica en la vida politica [...]. La técnica no
puede ser apolitica, sino que debe ser francamente politica [...]”.

57 Sobre la técnica de la cultura cfr. especialmente: Id., ‘Spirito critico
e impotenza politica’ (1954), Politica e cultura (1955), Einaudi, Turin,
2005, pp. 113-120.

58 Cfr. Id., ‘Della liberta dei moderni comparata a quella dei posteri’
(1954), Politica e cultura, op. cit., pp. 132-162: 162.

59 Cfr. Id., ‘Della liberta dei moderni comparata a quella dei posteri’
(1954), Politica e cultura, op. cit., pp. 132-162: 162.

60 Cfr.Id., ‘Spirito critico e impotenza politica’, op. cit., p. 115.
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democraticas liberales son una expresion de esa “técnica
de libertad” que, si bien limita la libertad individual con
el proposito de la convivencia civil, es capaz de preservar
su constitucion como “autonomia” y “no impedimento”.%!
Pero, una vez mas, la técnica no puede encontrar su
correcta aplicacién sin el conocimiento ofrecido por una
cultura que invita a las instituciones a relacionarse con
los hombres, sus sentimientos y sus habitos;® una cultura
que, a través de las instituciones, es capaz de educar
a los individuos en la libertad, es decir, en la toma de
conciencia del valor del hombre, de sus posibilidades y
sus limites en el ambito de la convivencia. Esta es la tarea
de la cultura democratica, de la democracia entendida
como democracia liberal:

Democrazia [...] vuol dire prima di tutto [...]
riportare [...] lo Stato al livello degli uomini,
[...] dando alla maggior parte degli individui
direttamente, e non soltanto indirettamente, gli
obblighi e le responsabilita del cittadino. In secondo
luogo [...] non puod essere considerata unicamente
come un semplice metodo di designazione della classe
politica, come un mero strumento di governo [...];
ma ha essa stessa un fine suo proprio che la distingue
essenzialmente da ogni altra forma di governo.
Questo fine € 'educazione dei cittadini alla liberta.
Solo I'uvomo libero & responsabile; ma 'uomo non
nasce libero se non nelle astrazioni degli illuministi;
I'uvomo diventa libero in un ambiente sociale in cui
condizioni economiche, politiche, culturali siano
tali da condurlo, anche suo malgrado, ad acquistare
coscienza del proprio valore di uomo, e quindi delle

61 Cfr. Id., ‘Della liberta dei moderni comparata a quella dei posteri’,
op. cit., especialmente pp. 143-144, 148; sobre el estado liberal como
“técnica de libertad” cfr. Id., ‘Spirito critico e impotenza politica’, op.
cit., pp. 115-116.

62 Cfr. Id., ‘Uomini e istituzioni’ (1945), Tra due repubbliche, op. cit.,
pp. 23-26: 23-24.
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proprie possibilita e dei propri limiti nel mondo degli
altri uomini. Per conseguire questo fine, occorrono
istituzioni democratiche che siano in grado non
soltanto di dare all'individuo l’esercizio della liberta
(per esempio, attraverso il diritto di voto), ma anche
di radicare e di sviluppare in lui il senso della liberta
[...]. Solo in questo modo la democrazia si potra
radicare nel costume; e il costume democratico sara
la prima e la pit valida garanzia della costituzione.®

Con respecto a la “técnica politica” y la democracia,
volvemos al problema de Europa, de la identidad europea.
Europa es hoy una institucion, una forma técnica de la
politica, de convivencia entre estados, entre hombres.
Una forma que actualmente esta en crisis. La ensefiianza
de los autores aqui tratados, aplicada al problema de
Europa, puede ser esta:

si no reconocemos que

63 Id., ‘Istituzioni democratiche’ (1945), Tra due repubbliche, op. cit., pp.
27-30: 29-30. Traduccion de la cita: “La democracia [...] significa, ante
todo, [...] poner de nuevo el Estado al nivel de los hombres, [...] otorgando
a la mayoria de los individuos directamente, y no solo indirectamente,
las obligaciones y responsabilidades del ciudadano. En segundo lugar,
no puede considerarse tnicamente como un método sencillo para
nombrar a la clase politica, como un mero instrumento de gobierno [...];
puesto que tiene un propésito propio que esencialmente la distingue de
cualquier otra forma de gobierno. Este objetivo es la educacion de los
ciudadanos en la libertad. Sélo el hombre libre es responsable; pero el
hombre no nace libre excepto en las abstracciones de los iluminados;
el hombre se hace libre en un entorno social en el que las condiciones
econdmicas, politicas y culturales son tales que lo llevan, incluso a pesar
de si mismo, a tomar conciencia de su propio valor como hombre y, por
lo tanto, de sus propias posibilidades y limites en el mundo de los demas
hombres. Para lograr esto, se necesitan instituciones democraticas que
sean capaces no solo de otorgar al individuo el ejercicio de la libertad
(por ejemplo, a través del derecho al voto), sino también de enraizar y
desarrollar en él el sentido de la libertad [...]. S6lo asi se puede enraizar
la democracia en la costumbre; Y la costumbre democratica sera la
primera y mas valida garantia de la constitucién”.
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1. la técnica es la forma a través de la cual el hombre se
da cuenta de su relaciéon consigo mismo y con los demés,
con el entorno que lo rodea, y también con la naturaleza
que lo trasciende y de la que forma parte;

2. esta forma siempre viene acompafiada por un uso
que, si esta dirigido a promover la existencia humana,
implica un conocimiento de la existencia misma como un
plexo de relaciones libres, pero siempre condicionadas,
relaciones que, en la moral humana, se expresan a
partir de una dialéctica del sentimiento y la razon, cuya
posibilidad est4 dada por la convivencia;

no es posible dar una orientacién concreta y positiva
al problema que nos ocupa. La crisis europea invita a
los hombres que la viven a repensar Europa como una
técnica de convivencia, e incluso més atn, a repensar
lo que Ortega y Gasset habia llamado la “comunidad
[...] de usos™* a la base de la sociedad europea. Este
replanteamiento solo puede darse a partir del didlogo y la
colaboracién entre la cultura y la politica. Por tanto, han
de determinarse los limites y posibilidades de Europa, sus
posibilidades de realizacién, desarrollo y mejora, a partir
de la comprension del uso actual de la técnica politica que
da forma a la realidad europea. La crisis de Europa, espejo
de una crisis ecologica, exhorta a los hombres a repensar
su relacion con ellos mismos y con el medio ambiente, y
asimismo a producir técnicas destinadas a promover y
mejorar la existencia humana. En este contexto la tarea de
la filosofia, como diria Chiodi, seria determinar el peligro
e invitar a la accidn.®® Realizar esta tarea significaria

64 J. ORTEGA Y GASSET, ‘De Europa meditatio quaedam’ (1949), Obras
completas, Revista de Occidente, Madrid, 1965, vol. IX (1962), pp. 247-
313: 257.

65 Cfr. P. CH1oDI, ‘Tl concetto di ‘alienazione’ nell’esistenzialismo’ (1963),
Esistenzialismo e filosofia contemporanea, op. cit., pp. 319-345: 345.
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tomar el camino que conduce a un nuevo humanismo y
una nueva filosofia de la naturaleza, o al menos, a una
nueva filosofia de la existencia.

Traduccion de Adolfo Llopis Ibanez
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Parte II.
Europa mas alla del nihilismo:

un nuevo humanismo europeo
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LA DESAPARICION DE LA TRAGEDIA.
HACIA UNA CRITICA DEL NIHILISMO
TECNOCRATICO

Alessandro Carrieri
(Universita degli Studi di Torino)

La sociedad hipertecnolégica y consumista de la cuarta
revolucion industrial viene a configurarse como un sistema
en el que “la realidad efectual mediatica es [...] a menudo
mas significativa que la realidad fisica”,* en el que lo factico
es despojado de su modalidad fenoménica y reducido a
una pura forma ideal. El desenfreno de imagenes privadas
de profundidad al que estamos expuestos cotidianamente,
ese mar de sugerencias comerciales y de mensajes
publicitarios en el que lo real —victima de una estetizaciéon

constante y sin escripulos que apunta a su completa

1 G. BOHME, Atmosfere, estasi, messe in scena. L'estetica come teoria
generale della percezione, Marinotti, Milano, 2010, p. 50.
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desfactualizacion— es invadido continuamente, no hace
sino producir en el hombre una “suspension voluntaria
de la facultad critica, asi como un ciego consenso,
desviando la atencion de la relaciéon visibilidad-poder-
autoridad”.? Simulacros vacios, imagenes desprovistas de
toda referencia real, han reemplazado integralmente la
realidad, asumiendo sus caracteristicas y neutralizandola.
Lo real, en un contexto tal, se vuelve indistinguible de la
ficcion, asumiendo las caracteristicas propias del show.
En la ceremonia cotidiana y espectacular de lo existente,
en aquella repetida y siniestra puesta en escena en la
que, voluntaria o involuntariamente, participamos
todos los dias y en la que “se exalta el orden artificioso
y convencional del mundo”, el ciudadano deviene, en
ultima instancia, perfectamente reemplazable, “se le
podria reemplazar por una maquina de votar —o sea, de
decir siempre que si— y el resultado seria el mismo. Es
el apogeo de la tecnocracia”.3 Asistimos, en los altimos
afos, a una nueva e imponente verticalizacion de las ya
profundamente asimétricas relaciones entre los actores
del mercado de trabajo, a la instauracion de un sistema
financiero de produccién inmaterial, y a la manifestacion
deuna extranalbgica conforme ala cual todo aquello que es
bueno para los propietarios de los medios de produccion,
es, sin lugar a dudas, bueno para la comunidad.

El sistema de consumo comporta, por tanto, no
s6lo el completo sometimiento del hombre al dictado
del mercado, sino también su reduccién sustancial a
mercancia, a mero producto de consumo, y, por tanto,

2 G. Cuozzo, Filosofia delle cose ultime. Da Walter Benjamin a Wall-E,
Moretti e Vitali, Bergamo, 2013, p. 59.

3 S. LATOUCHE, La megamacchina. Ragione tecnoscientifica, ragione
economica e mito del progresso, trad. de Alfredo Salsano, Bollati
Boringhieri, Torino, 1995, p. 33. Hay traducciéon en espafiol en S.
LATOUCHE, La megamaquina: razén tecnocientifica, razon econémica
y mito del progreso, trad. de Luis Tamayo, Diaz & Pons, Madrid, 2016,
p. 37.
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su completa y voluntaria equiparacion funcional con
su catalogacion social. En efecto, “aqui no hay ninguna
diferencia entre el destino econémico y el hombre mismo.
Nadie es otra cosa que su patrimonio, que su sueldo”,*
cada uno vale lo que gana, es valorado segin su propio
valor de mercado y se conoce a si mismo dnicamente
en funcion de la posicidon econémica que le es asignada.
La mundanidad del hombre contemporaneo, en tltima
instancia, se presenta como una cotidiana

privacion de responsabilidad en favor dela respetuosa
obediencia a la muda mirada de los asombrosos
objetos expuestos [...] capaces [...] de cautivarnos con
la falsa promesa de una magica salvacion pacifica.>

La funci6on de los mass media, por otra parte, es
estandarizar y desnaturalizar cualquier informacion
—politica, histérica o cultural— con el objetivo de
espectacularizarla y dramatizarla, reduciéndola a puro
signo, a mera apariencia, con el Gnico propoésito de
neutralizar el caracter factico del mundo y de equiparar lo
real conlointtil. “Laperversion delarealidad, la distorsion
de los hechos y de las representaciones y el triunfo de la
simulacion parecen, y de hecho son, una catastrofe, una
vertiginosa desviacion del sentido.”® En un contexto tal, la
historia, la informaciéon y el acontecimiento, tienen para
el espectador el mismo valor semidtico que las noticias

4 T. W. ADORNO e M. HORKHEIMER, Dialettica dell’illuminismo, trad.
de Renato Solmi, Einaudi, Turin, 1966, p. 227. Tenemos una traduccion
en espafiol en T. W. ADORNO y M. HORKHEIMER, Dialéctica de la
Ilustracion. Fragmentos filosdficos, trad. de Juan José Sanchez, Trotta,
Valladolid, 1994, p. 223.

5 G. Cuozzo, op. cit., p. 110.

6 S. LATOUCHE, op. cit., p. 82. Tenemos una traduccion en espafiol en S.
LATOUCHE, La megamaquina: razén tecnocientifica, razon econémica
y mito del progreso, trad. de Luis Tamayo, Diaz & Pons, Madrid, 2016,
D. 94.
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deportivas, la publicidad y el espectaculo; los hechos del
mundo son asimilados como rumores, y con la misma
velocidad son olvidados. Por lo demaés, incluso el mundo
aparece profunda y sustancialmente “cambiado, [...] tan
profundamente organizado que transcurre de manera
optima acorde a la emisi6on.”” Como afirma Anders,
“vivimos ya en una humanidad, para la que ya no vale el
‘mundo’ y la experiencia del mundo, sino sélo el fantasma
del mundo y el consumo de fantasmas.” Los medios, de
hecho, son los principales responsables de la desaparicién
del evento, del objeto y de la referencia. Después de
todo, no representan nada, pues el modelo al que hacen
referencia pertenece al orden de la simulacién, no al de la
representacion;

cuando el saber, a través de sus modelos, anticipa
el evento, en otras palabras, cuando el evento (o la
opini6on) va precedido de su forma degradada (o su
forma simulada), toda su energia se absorbe en el
vacio.?

Las modalidades narrativas de la comunicacion de
masas, mas que su contenido, a menudo totalmente
ausente, influyen profundamente en los patrones
interpretativos y en los prejuicios de los destinatarios,
estandarizando su pensamiento y domesticando su

7 G. ANDERS, L'uomo é antiquato. Vol. I: Considerazioni sull’anima
nell’epoca della seconda rivoluzione industriale, trad. de L. Dallapiccola,
Bollati Boringhieri, Turin, 2007, p. 11. Tenemos una traduccién en
espafiol en G. ANDERS, La obsolescencia del hombre. Vol. I: Sobre el
alma en la época de la segunda revolucién industrial, trad. de Josep
Monter Pérez, Pre-Textos, Valencia, 2011, p. 19.

8 Ibid., pp. 19-20.

9 J. BAUDRILLARD, Le strategie fatali, trad. de Sandro D’Alessandro,
Feltrinelli, Mildn, 2007, p. 101. Hay traducciéon al espafiol en J.
BAUDRILLARD, Las estrategias fatales, trad. de Joaquin Jorda,
Anagrama, Barcelona, 1984, p. 91.
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espiritu critico. En otras palabras, “lo que nos marca y
nos desmarca, lo que nos conforma y nos deforma son
no solo los objetos transmitidos por los ‘medios’, sino los
medios mismos, los aparatos mismos”.** De hecho, “en
una sociedad sobresaturada de informacion, los titulares
[de los periodicos] sirven casi siempre (iy de manera
eficaz!) para borrar de la memoria ptblica los titulares
del dia anterior”,"* y este propoésito se persigue ahora a
través de un trabajo de manipulacion de los medios tan
preciso y, a menudo, tan fantasioso, que haria palidecer
a Winston Smith, empleado del Ministerio de la Verdad
en la célebre novela orweliana 1984. Como ya afirmaba
Gilinther Anders, gracias a los mass media el hombre se
ha convertido en el ser al que se le “provee” el mundo,
ya no es “en el mundo”, sino que se limita a consumir
una imagen ectoplasmatica, que puede evocar a placer,
pero que no puede interrogar, un fantasma desde el que
estd constantemente inhibido y al cual, por lo tanto, se
encuentra intimamente sometido. Por otra parte, si
un acontecimiento “es importante socialmente solo
por su forma de reproduccién, o sea, como imagen, ha
desaparecido la diferencia entre ser y apariencia, entre
realidad e imagen,”? y el mundo mismo se transforma en
una representacion que puede definirse como “idealista”,
en tanto que presupone y legitima la idea de que el mundo
existe para el hombre, que ha sido puesto a su servicio,
como cualquier otra cosa de la que simplemente dispone.

10 G. ANDERS, op. cit., p. 98. En la edicion castellana la cita se encuentra
en la pagina 108.

11 Z. BAuUMAN, Consumo dunque sono, trad. de M. Cupellaro, Laterza,
Roma-Bari, 2007, p. 184. Tenemos una traducciéon en espanol en
Z. BauMaN, Vida de consumo, trad. de Mirta Rosenberg y Jaime
Arrambide, Fondo de Cultura Econémica, Buenos Aires, 2007, p. 198.

12 G. ANDERS, 0p. cit., p. 108. En la edicion castellana la cita se encuentra
en la pagina 118.
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La antinomia més profunda en la relacion hombre-
mundo, cuyos origenes residen en la superposicion
ontologica delarealidad yla apariencia, se manifiesta en el
hecho de que aun llevando una existencia completamente
aislada del mundo, esta se nos ofrece como nuestra, y
como tal la asumimos; de hecho “por paraddjico que
pueda sonar, la raiz principal de la banalizacién es el
extraiiamiento mismo,” y cuanto més se familiariza uno
con el espectaculo al que asistimos, mas indiferente se
vuelve uno. El espectaculo viene a configurarse como la
representacion diplomatica y edulcorada de la sociedad
jerarquica, en el que cualquier otra vision de la realidad es
desterrada —contribuyendo al aniquilamiento definitivo
de la capacidad de juicio y del sentido critico—, y en el
que el consenso es unanime, incluso entre las partes que
normalmente se encuentran en conflicto.

La reduccién de la cultura a un nivel medio,
prevista por Goethe, en Baudelaire se presenta
como una luciferina caida en la nada, desde la cual
s6lo pueden redimirse los “paraisos artificiales”:
“El mundo ha comenzado su fin”. La Gnica razon
por la cual éste podria durar es el hecho de su mera
existencia. [...] No digo que el mundo se reducira a
los artificios y al desorden bufén de las republicas
sudamericanas —que quizds nosotros mismos
regresaremos a lo salvaje, y que iremos, a través de
las ruinas cubiertas de hierba de nuestra civilizacion,
a buscar, fusil en mano, nuestro sustento. No. Porque
tal destino y tales aventuras todavia presupondrian
una cierta energia vital, un eco de nuestras mas
tempranas edades. Nuevo ejemplo y nuevas victimas
de las inexorables leyes morales pereceremos justo
donde creiamos que viviamos. El mecanicismo nos
habra americanizado hasta tal punto, el progreso
habra atrofiado de tal manera nuestra parte
espiritual, que nada entre las fantasias sangrientas,

13 Ibid., p. 119. En la edicion castellana la cita se encuentra en la pagina
130.

148



sacrilegas o antinaturales de los utbpicos podra
compararse con sus resultados positivos. [...] Pero la
ruina universal, a la que podemos referirnos también
como el progreso universal, no se manifestara en las
instituciones politicas. Serd en la envilecida de los
corazones. ¢Debo afiadir que lo poco que quedara de
la politica se debatira penosamente en las garras de
la animalidad general, y que los gobernantes se veran
obligados, para resistir y crear una apariencia de
orden, a recurrir a medios que haran temblar nuestra
conciencia actual, por muy endurecida que esté?

El nihilismo reasegurador y climatizado de la sociedad
opulenta, aniquilando todo valor —excepto, naturalmente,
el econdmico— y escotomizando el sentido tragico, acaba
por suprimir la realidad positiva del mal y del sufrimiento
humano, reducido hoy a live performance, instrumento
retorico o género literario. Las clasicas cuestiones tratadas
por Dostoievski —que para autores como G. Riconda
coinciden con las grandes, fundamentales e irrenunciables
preguntas de la filosofia—, como, por ejemplo, a qué se
refieren las cosas ultimas, el sentido de la vida, el bien
y el mal o la libertad, parecen haber desaparecido tanto
del horizonte subjetivo como también del imaginario
colectivo. El triunfo de la filosofia postmoderna —
que sofiaba con la realizacién terrenal del Ubermacht
nietzscheano mediante la liberaciéon de las pulsiones y
los instintos humanos (o en su declinacion posthumana,
mediante la mejora del cuerpo y la hibridacion
nanotecnoldgica) ha contribuido a la desaparicion de tales
cuestiones. Esto no ha hecho méas que debilitar y degradar
al hombre, neutralizando en él cualquier impulso de
trascendencia, y por ende de libertad, conduciendo “la
humanidad a renunciar a sus més altas posibilidades y a

14 K. LOwITH, Il nichilismo europeo, trad. C. Galli, Laterza, Bari,1999,
p. 33.
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disiparse en formas banales de vida”.’s Segtin Riconda, el
postmoderno —que defiende “un Nietzsche disociado de
la tragedia y un Marx sin revolucion”—, lejos de desafiar
lo existente, ha adoptado una actitud no solo apologética,
sino también condescendiente y festiva, y ha hecho del
hombre un consumidor obediente y acritico, incapaz
de tomar ninguna decision, excepto aquella, que le es
impuesta, de elegir entre un gadget y otro. La doctrina
postmoderna y la teoria posthuman, atn imperantes,
no soélo estan completamente esclavizadas a la tecno-
cultura, sino que también la preparan y la apoyan,
difundiendo su prohibicion de existencia no simboélica. La
linealidad de los simbolos y del lenguaje no es mas que
el signo incontrovertible de una tecnologia triunfante y
de un mundo construido de imagenes, de una sociedad
dedicada Gnicamente al consumo en la que “el mito de
una convergencia ideal de las técnicas, de la produccion
y del consumo enmascara todas las contrafinalidades
politicas y economicas™® y en la que el tnico signo
identificable es la mercancia. La de la “muerte de las
ideologias” se ha revelado como la méas poderosa y fértil
ideologia contemporanea, abriendo las puertas al triunfo
de un nihilismo totalmente desplegado, caracterizado
por el aplanamiento de la realidad en una dimensién
totalmente inmanente, por la incapacidad de concebir
cualquier alternativa a la existente y por el abandono
preventivo de cualquier intento de modificar su estatuto,
por la sumision voluntaria al némos tiranico del dominio
tecnocratico y econdmico, y por la devaluacion definitiva

15 G. RiconNDA, Una filosofia attraverso la storia della filosofia, Mimesis,
Milan-Udine, 2017, p. 115.

16 J. BAUDRILLARD, Il sistema degli oggetti, trad. de Saverio Esposito,
Gallimard, Milan, 2014, p. 160. Tenemos una traduccioén al espafiol en
J. BAUDRILLARD, El sistema de los objetos, trad. de Francisco Gonzélez
Aramburu. Siglo XXI, México, 1969, p. 142.
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del hombre y del cosmos natural. Por consiguiente, tal y
como afirma Riconda, la actividad filos6fica no puede sino
configurarse como baluarte del individuo, contra el

totalitarismo tecnocratico que a dia de hoy nos
amenaza. Una politica establecida en términos
de progreso-reaccion, legado del siglo XIX, debe
ser sustituida por una politica como defensa del
individuo contra las fuerzas totalitarias que tienden
a anularlo.”

Es necesario, es decir, contrastar la l6gica avaluativa
y apologética que el nihilismo trae al seco, ya que, desde
siempre, “la idea del mal como banalidad va acompafnada
de la del mal como mentira, del mal que se presenta
como bien”. De echo, si las filosofias positivistas e
idealistas, entre ellas el marxismo, han fracasado también
y sobre todo por haber considerado el mal como un
momento constitutivo e histéricamente necesario para la
progresiva afirmacion de un bien terrenal, el racionalismo
instrumentalista vigente (o instrumentalismo, para
decirlo con Riconda) es culpable de haber naturalizado el
mal, de haberlo implicado en el destino del hombre, en su
misma esencia.

Porque es pura inercia mental “progresista”
suponer que conforme avanza la historia crece la
holgura que se le concede al hombre para poder ser
individuo personal, como creia el honrado ingeniero,
pero nulo historiador, Herbert Spencer. No; la
historia est4 llena de retrocesos en este orden.!®

Sin embargo, tal y como habia comprendido Del Noce,
no hay ninguna coincidencia justificada entre la idea de

17 G. RICONDA, op. cit., p. 140.

18 J. ORTEGA Y GaSSET, ‘La ribellione delle masse’, Scritti politici,
Einaudi, Turin, 1979, p. 800.
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progreso y la idea de revolucion. “Occidente se encuentra
impregnado de un impulso progresivo que no tiene nada
de revolucionario.” No es el progreso técnico quien
produce la sociedad opulenta, al contrario, es la sociedad
opulentala que determina “la imposicion de la mentalidad
pantecnicista en su totalidad”.2°

Pero, por otra parte, la idea de progreso ha
perdido el caracter ético y humanitario con el que
se acompafnaba en el siglo XIX (asi significaba,
por ejemplo, en Proudhon y muchos otros, “el
advenimiento de la justicia”). Cuando se utilizan
incluso los términos antiguos, el significado es
diferente: ser progresista significa hoy en dia estar en
orden con un posible curso de la inteligencia, lo que
lleva a una completa racionalizacion técnica.?!

Ciertamente, cuando se hace pasar un evento, o una
decision politica, como algo natural y necesario, cuando
se declaran como antiguos y anticuados todos aquellos
instancias de emancipacién —cristalizados en las escasas
conquistas legales, obtenidas en décadas de cruentas y
sangrientas luchas sociales—, que son los verdaderos
depositos de lo nuevo (también pretendiendo ser nuevo,
como principio innovador, nada mas que un proyecto
restaurador y autoritario que huele a viejo), siempre hay
detras una insidia, un intento de anquilosar la historia,
de naturalizarla como destino y emparentarla con el mito.
Tal intento debe ser contrarrestado por nuestra més terca
resistencia, a menos que queramos estar de acuerdo con
Nietzsche, el “primer nihilista consumado de Europa”, y

19 A. DEL Nock, Verita e ragione nella storia. Antologia di scritti,
Rizzoli, Milan, 2007, p. 276.

20 Ibid., p. 282.

21 Ibid., p. 276.
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su idea de que “para que surja una nueva forma de caos
europeo, se necesita una restriccion: debemos elegir entre
hundirnos o afirmarnos”.

Parece que el proceso hacia el futuro es el del
éxito de una cultura fisicalista-cientista-tecnologica,
a la que corresponde una moralidad que invierte
el imperativo kantiano y que por lo tanto suena:
“considera la humanidad en ti y en los deméas como
un medio y no como un fin”; también en ti, porque
la realizacion tuya, segin la férmula actual, esta
subordinada a que te hagas un medio. “Lo que estoy
contando es la historia de los proximos dos siglos.
Describo lo que estd por venir: el advenimiento del
nihilismo”, afirmaba Nietzsche en uno de sus ultimos
fragmentos. Y quizds la inversion del imperativo
kantiano es una de las posibles definiciones de lo que
ahora se conoce como nihilismo. Basada en la mala
interpretacion de la historia del siglo XX, o de la
modernidad en general,lateologia delasecularizacion
acompana el proceso desde la idea revolucionaria
hasta la sociedad cientista-tecnoldgica.?3

Dehecho, tal y como afirmaba Lowith, al mismo tiempo
que el nihilismo representa el éxito de la modernidad, su
méaxima realizacion, también representa su fracaso, su
profundatraicion. A esto sele puede adscribirla dimensiéon
de violencia y conflicto que defini6 el siglo pasado y que
adn perdura. Lejos de ser la utopia relizada por la que se
pasa, la civilizacion tecnoldgica del consumo produce un
nimero creciente de marginados y oprimidos: cosas entre
las cosas, restos antifuncionales y repugnantes de nuestro
estilo de vida cotidiano, que, como la basura, deben ser
repelidos y expulsados de la vista.

22 K. LOWITH, op. cit., p. 49.

23 A. DEL NOCE, op. cit., p. 328.
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Alrededor de los vertederos, no por casualidad, se
agrupan lo que Benjamin llamo los derrotados de la
historia, las generaciones de vencidos, aquellos que
esperan un angel de mirada llena de pietas que pueda
redimirlos.>

Estos restos humanos —estas vidas desperdiciadas,
como diria Bauman— encarnan el lado mas escabroso y
obscenodel consumo, el contrapeso diabélico del bienestar
artificial con el que la sociedad del espectaculo persuade
a sus miembros; esta generaciéon de perdedores quizas
represente la Gltima forma de resistencia del hombre a
los reiterados intentos de destituirlo y aniquilarlo. “Como
recordaba Benjamin, ‘la esperanza se da solo a aquellos
para quienes ya no queda ninguna esperanza.”?s En este
punto, los diagndsticos de Pecuchet —protagonista de una
novela incompleta de Gustave Flaubert que es citada por
Lowith en su obra El nihilismo europeo—, parecen de lo
mas actuales:

Si las convulsiones, que han durado
desde 1789, contintian, tales movimientos
tormentosos nos arrastraran. Entonces no
habrd méas ideal, ni religion, ni moral, y
América conquistard el mundo. [...] Europa se
renovara con Asia, se desarrollara una técnica
de comunicacién inesperada, con submarinos y
globos aerostaticos, y surgiran nuevas ciencias
que permitiran al hombre reducir las fuerzas del
universo al servicio de la civilizacién, y emigrar
a otros planetas, cuando la Tierra haya sido

24 G. Cuozzo, op. cit., p. 30.

25 Ibid., p. 107.
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explotada hasta el final. Con la miseria también
cesard el mal, y la filosofia se convertira en
religion.>

Dado que el progreso “adopta el aspecto del destino”,?
este se revela como la mistificacion mas eficiente jamas
disenada por el hombre para justificar los abusos que
una parte de la humanidad infringe sobre la otra. La
idea de un progreso tal ya no podemos encontrarla en
una esfera racional y empirica, sino en una de caracter
irracional y dogmatico; de hecho, si el eterno retorno de
lo nuevo, “la produccién de lo siempre igual,”?® parece ser
la consecuencia necesaria de ese “racionalismo plano”,
propio delafeen el progreso, “esta tiltima se revela de igual
manera como perteneciente al pensamiento mitico.”®
En la base de la longevidad de este mito se encuentra la
conviccidn, claramente falaz, de que el desarrollo es un
bien indiscutible, o que representala encarnacion del bien,
que es premonitor de la emancipacion y la justicia social,;
“tal concepto, que en anteriores épocas restauracionistas
no podian ver ni pintado, ahora se habia convertido en
el argumento de la prospera restauracion.”s® Al contrario,
tal y como afirmaba Del Noce, “la oposicién a la sociedad
del bienestar no puede realizarse desde un punto de vista
reaccionario [...] pues la oposicién entre progresista y

26 K. LOWITH, op. cit., pp. 32-33.

27 T. W. ADORNO e M. HORKHEIMER, op. cit., p. 163. En la edici6on
castellana se encuentra en la pagina 196.

28 Ibid., p. 145.

29 W. BENJAMIN, Parigi, capitale del XIX secolo. I passages di Parigi,
Einaudi, Turin, 1986, p. 174. Tenemos una traduccion al espafiol en W.
BENJAMIN, Libro de los pasajes, trad. de Isidro Herrera Baquero, Luis
Fernandez Castaneda, Fernando Guerrero, Akal, Madrid, 2005.

30 G. ANDERS, op. cit., p. 14. En la edicion castellana se encuentra en la
péagina 22.
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reaccionario es interna a su propio lenguaje”; criticarla
significa “ir mas all4 de la oposiciéon entre el progresista
y el reaccionario.”' De hecho, una dialéctica tal no puede
sino ir acompafiada de una vision meramente cuantitativa
y mecanicista de la realidad, que da forma a la accién
humana siguiendo su propio canon: si cada aumento
y cada acumulacién es percibida como absolutamente
positiva, la accion humana estarad orientada hacia la
acumulacion incondicional, “mas atn en tanto en cuanto
[el hombre] considera su propio trabajo ‘incontaminable’
a priori”.3 Tal y como afirmaba Tolstoi:

La teologia medieval y la corrupcion de las
costumbres en la época de la antigua Roma sélo
envenenaron a una pequena parte de la humanidad;
hoy, sin embargo, la electricidad, el ferrocarril y
el telégrafo envenenan el mundo entero. Todos
aquellos que usan tales instrumentos, no los poseen,
sino que son poseidos por ellos. Y todos sufren
de la misma manera, se ven forzados a cambiar su
forma de vida. Todos se ven obligados a cambiar
lo mas importante de sus vidas, su concepcion de
la vida misma, la religion. Maquinas: pero, épara
producir el qué? Telégrafos: pero, équé es lo que se
va a comunicar? Escuelas, universidades, academias:
¢qué se va a ensenar con todo ello? Asambleas: ¢qué
se va a escuchar en ellas? Libros, periédicos: éde qué
informan? Ferrocarriles: ¢para desplazar a quién? ¢Y
a donde? Millones de personas en masa, sometidas a
un poder supremo: ¢para hacer el qué? Hospitales,
médicos, farmacias que buscan alargar la vida:
¢pero con qué finalidad? [...] Acabar los estudios
universitarios, tener las ufias limpias, ir al sastre

31 A. DEL NOCE, op. cit., p. 293.

32 G. ANDERS, op. cit., p. 275. En la edicion castellana se encuentra en
la pagina 28o0.
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o al barbero, viajar al extranjero: a esto se reduce
el hombre civilizado. ¢Y los pueblos? Los pueblos
civilizados simplemente persiguen el mayor nimero
posible de ferrocarriles, de academias, de fabricas,
de buques de guerra, de periddicos, de libros, de
partidos, de parlamentos... Miles de hombres se han
unido a la causa de la civilizacion, pero pocos sirven
a la causa de la verdadera ilustracién. La primera
es sencilla, ha alcanzado un amplio consenso; la
segunda, sin embargo, requiere de todas nuestras
fuerzas y, por ello, ha despertado en la mayoria de
las personas desprecio y odio, al poner de relieve la
mentira de la civilizaci6n.33

La banalizacién de la vida cotidiana y el relativismo
absoluto, elementos caracteristicos e inseparables de la
sociedad occidental contemporanea, han conducido a la
desaparicion de la verdad (ya se ha hablado ampliamente
sobre la desaparicion de lo real) y de lo tragico. Si, por un
lado, la imposicién de un pensamiento mutilado por un
relativismonihilistaydelo politically correcthaconducido
a una incapacidad sistémica y endémica de distinguir lo
verdadero de lo falso; por el otro lado, la escotomizacién
de la muerte y el mal y la reduccién de la realidad a una
dimension meramente inmanente, conducen a lo que
Anders definia como una “calma escatologica” —donde
Jests fallo, el Gran Inquisidor ha triunfado. Se trata de
la imposicién de una actitud que acaba por no creer en
nada e incluso por negar la evidencia, desinteresandose
del destino del hombre y de la tierra; una verdadera
“ceguera frente al apocalipsis,” en palabras de Anders.
Han corrido rios de tinta en el intento de proporcionar
tesis improbables y justificaciones tedricas del total
extranamiento de las cosas mundanas; sin embargo, tal
y como afirma Horkheimer, un “cinismo bien informado

33 K. LOwrTH, op. cit., p. 36.
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no es mas que otra forma de conformismo”, 34y contribuye
a la naturalizacion definitiva del mal, a la colectivizacion
del odio y a la mercantilizacion de la violencia. Por todo
ello, es necesario ir mas alla de esa “mirada apresurada
y distraida de las cosas, [capaz de captar] solo aquellos
aspectos que pueden servir a determinados propositos
practicos o técnicos”® y que es incapaz de comprender las
consecuencias de su propio actuar técnico-instrumental.
En otros términos, se trata de liberar a los hechos
de la “pequena jaula en la que la banalizacién los ha
encarcelado.”s® Para conseguirlo, debemos ser conscientes
de que el nihilismo no fue y “no es el resultado dela guerra,
sino que constituye su presupuesto” y que la actual
crisis politica es, principalmente, una crisis filoséfica: su
critica, por lo tanto, s6lo puede coincidir con la critica de
la racionalidad instrumental y metafisica y con la critica
de la idea de la historia de la que se deriva. Desvelar la
fantasmagoria de la sociedad tecnocratica y refutar
su caracter autoritario, entonces, podria ser la tnica
posibilidad de rasgar el velo de Maya, y disolver esa niebla
onirica y extatica —esa imagen de suefio [Traumbild]—
que parece envolver toda la realidad. Después de todo,
como Benjamin habia entendido bien, a diferencia de la

34 M. HORKHEIMER, Eclisse della ragione. Critica della ragione
strumentale, trad. de Elena Vaccari Spagnol, Einaudi, Turin, 1969, p.
100. Hay traduccion al espafiol en M. HORKHEIMER, Critica de la razén
instrumental, trad. de H. A. Murena y D. J. Vogelmann, Sur, Buenos
Aires, 1973, pp. 122-123.

35 L. PAREYSON, Estetica. Teoria dellaformativita, Bompiani, Milan,1988,
p. 212.

36 G. ANDERS, Philosophische Stenogramme, C.H. Beck, Munich, 1994,
p- 65.

37 K. LowrttH, op. cit., p. 36.
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mayoria de sus contemporaneos, “de la posteridad no
reclamamos agradecimiento por nuestras victorias, sino
el recuerdo de nuestras derrotas”.?®

Traduccion de Rubén Alepuz Cintas

38 W. BENJAMIN, Sul concetto di storia, trad. de Gianfranco Bonola y
Michele Ranchetti, Einaudi, Turin, 1997, p.76.

159



TURIN CIUDAD DE FILOSOFOS.
PAREYSON, DEL NOCE Y RICONDA, A
PARTIR DE NIETZSCHE Y DOSTOYEVSKI

Gianluca Cuozzo
(Universita degli Studi di Torino)

Partiré de un fildsofo no turinés, definido por Franco Volpi
como “el primer gran profeta y teérico del nihilismo”,*
pero que encontr6 en Turin el lugar de la “cosecha” de los
desarrollos de su pensamiento (una especie de mediodia
de la propia biografia intelectual acompafiada de una
“vendimia abundante” de ideas y motivaciones teoricas)?
y de la maxima alienacion (alcanzando, justamente en esta
ciudad, a escribir las denominadas “cartas de la locura”).
Evidentemente se trata de Friedrich Nietzsche, quien

1 F. Voupi, Il nichilismo, Roma-Bari, Laterza, 1999, p. 4.

2 F. NIETZSCHE, ‘Carta a Franz Overbeck’, Lettere da Torino, trad. de V.
Vivarelli, ed. de G. Campioni, Adelphi, Milan, 2008, p. 47.
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vivio en la calle Carlos Alberto 6, cuarto piso, con vista
adyacente a la homoénima plaza, entre mayo de 1888 y el
2 de febrero de 1889. Después pasaré a analizar algunos
filésofos turineses que han acogido con perspicacia el
problema filoséfico colocado por el pensamiento de
Nietzsche: el nihilismo, visto como realizacién practica
de un “radical humanismo” ateo.? Los autores referidos
seran Augusto Del Noce, Luigi Pareyson y, no menos
importante, Giuseppe Riconda, quien intent6 una sintesis
singular de los dos maestros turineses. El punto de partida,
sobre el repertorio de Riconda, podria ser el siguiente:

La mentalidad neo-iluminista convive hoy con
los nuevos empujes nihilistas y irracionalistas que se
remiten a Nietzsche, como el critico mas riguroso de
cada planteamiento religioso. Si Marx y el marxismo
en su fundacién originaria implican, también, una
dimension religiosa incluso en el ateismo, Nietzsche
representa, por el contrario, la ruptura completa con
la religion, la afirmacion rigurosa de la Diesseitigkeit
contra toda trascendencia.*

Este juicio, como veremos, debera de todos modos ser
recalibrado, distinguiendo mas sentidos y niveles de la
problemaética nihilista en Nietzsche y también en Riconda.
Las razones de este repensar se deben, al menos en parte,
a otro punto de fuerza de las lecciones de los maestros
turineses citados: profundizar en la relacion Nietzsche-
Dostoyevski como constitutiva para la definicion del
nihilismo contemporaneo mismo.

Mas, en primer lugar, hablemos del Nietzsche “turinés”.
Una relacion singular es la que une al autor del Zaratustra
a la homogénea topografia urbana de la ciudad savoyana.

3 A. DEL Nocg, Il problema dell’ateismo, il Mulino, Bolonia, 1964, p.
126.

4 G. RicoNDA, ‘Pensiero tradizionale e pensiero moderno’, Annuario
Filosofico, 3 (1987), pp. 10-11.
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En ella nada aparece demasiado bello y, sin embargo, cada
elemento se encuentra armonico, en sintonia con cada
otro, en una maravillosa y benéfica uniformidad. Ciudad
donde el alimento es saboreado (en el cual se descubre,
por primera vez, qué es “un buen apetito”) y la atmosfera
otonal cristalina, colocan de relieve cada matiz de color,
sin sombras ni ambigiiedad. Como en un renovado
mediodia del espiritu, de fin de verano, refugidndose del
espectro del demonio meridiano: aqui la sombra es méas
corta porque el sol —mas que estar en picado sobre las
cosas, como en el momento sin tiempo de la revelacion
filoso6fico-destinal de Zaratustra, en cuyo tiempo se
atornilla sobre si mismo en un ewiger Widerkehr des
Gleichen— esta como retraido, difuso en una atmosfera
que no agrede al mundo, sino que lo acaricia con su
transparencia penetrante, seca y cristalina; permitiendo
de este modo a cada cosa mostrarse como aquello que es,
sin fuertes contrastes, como inmunizada de todo énfasis
y retorica, lejos de toda forzadura. En esta Stimmung
del espiritu, en el origen de “un tempo fortissimo [en it.]
de trabajo y de buen humor,”s Nietzsche escribié de una
El caso Wagner, Crepiusculo de los idolos, El anticristo,
Ecce homo, Nietzsche contra Wagner y, finalmente,
Ditirambos de Dionisio —culmen de su transformaciéon
en la problematica figura del Dionisio-Crucificado.

Es un prejuicio que yo sea un hombre. Pero
muchas veces vivi entre los hombres y conozco todas
las experiencias que los hombres pueden tener, desde
las mas bajas hasta las mas altas. Entre los Hindues
estuvo Buda, en Grecia Dionisio, Alejandro y César
son mis encarnaciones, como también el poeta de
Shakespeare Lord Bacon. Por tltimo, fui también
Voltaire y Napoleon, quizds también Wagner [...]
Pero esta vez vengo como Dionisio victorioso, que
hara de la tierra un dia de fiesta [...] No es que yo

5 F. NIETZSCHE, ‘Carta a Franz Overbeck, 13 de noviembre de 1988’,
Lettere da Torino, op. cit., p. 67.
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tenga mucho tiempo... Los cielos se alegran por el
hecho de que estoy aqui [...] Estuve también colgado
en la cruz.®

Muchas veces Nietzsche parangona las condiciones
paisajisticas de Turin y sus alrededores con una tela
pictorica con tintas armoniosas, una suerte de “Claude
de Lorraine permanente,” donde nada estd fuera de
lugar, todo estd comme il faut. Aqui, en esta madriguera
armoniosa, antro o caverna privilegiada en la cual
repensar la propia vida, Nietzsche llega a una estima
exacta de si mismo: ecce homo. Un hombre reconciliado,
capaz de encontrar armonia con el mundo a través de
las cosas mas simples. El mismo Nietzsche, en Ecce
homo —cuyo subtitulo es, no por casualidads Cémo se
deviene eso que se es— buscaba cuidar su personalidad
de toda interpretaciéon mistica, profundamente equivoca,
personalidad que nolens volens lo llevaba a tener una
“influencia subterranea [...] sobre todos los partidos
radicales (socialistas, nihilistas, antisemitas, cristianos
ortodoxos, wagnerianos)”.® Gracias a la sobriedad de la
ciudad de Turin este equivoco deberia haber encontrado
fin: en virtud de sus acogedores cafés, de sus teatros,
pequeiios y refinados, de las numerosas librerias, de las
trattorie, de las infaltables especialidades gastron6micas
que se sirven, etc.

Un breve paso. La distancia que existe entre Nietzsche
y Kafka se mide también a partir de la metéafora de la
madriguera (Der Bau dice el relato kafkiano de 1923).
Esta figura, primeramente —justamente en Turin—, se

6 Id, ‘Carta a Cosima Wagner, 3 de enero de 1889’, Lettere da Torino,
op. cit., p. 194.

7 Id., ‘Carta a Fanz Overbeck, 3 de noviembre de 1988’, Lettere da
Torino, op. cit., p. 67.

8 Id., ‘Carta a Franz Overbeck, 24 de marzo de 1887, Epistolario, ed.
De G. Colli e M. Montinari, vol. VIII, Adelphi, Milan, 1986, p. 27.

163



declina en el sentido de la “tranquilidad aristocratica”, en
el modelo del rincon reservado de la existencia historica al
cual estaba dedicado el pensamiento del gran maestro de
Basilea Jacob Burckhardt, autor de las Weltgeschichtiche
Betrachtungen (publicadas postumamente en 1905).
Solo en Turin, si bien cuenta con sus buenos 300.000
habitantes, dice Nietzsche, se puede encontrar aquella
calma seforial capaz de substraerlo del ruido de la gran
ciudad; atravesando las grandes avenidas con arboles y
las plazas uniformes de Turin (verdaderos salones del
extérieur, como habria podido decir Walter Benjamin, en
cuyo interior, burgués y espacio publico, se funden como
en un enorme passage), plazas circundadas por practicos
y seguros portales del siglo XVIII, es dado a experimentar
como “el silencio todavia es aquila regla”, no la excepcion.?
Un silencio que deja libre la mente para pensar, para
evaluar exactamente la propia posicidon sea en el contexto
de la familia (las relaciones con la madre Franziska y
con la hermana Elisabeth se vuelven aqui, justamente en
Turin, asperas y cortantes, sin compromisos), sea como
pensador, en la historia de la filosofia mundial. Para Kafka,
en un sentido bien diferente, la madriguera representa el
lugar inseguro de la mascara animal, que —al contrario de
ofrecer proteccién— acaba por excluirlo radicalmente de la
convivencia humana. El animal en busca de la madriguera
es el hombre deforme y aplastado por el peso de la técnica
y por el aparato administrativo, sometido a ese speeding-
up productivo que genera hombres-insectos (mitad seres
vivos, mitad autématas), criaturas monstruosas que han
introyectado un némos despiadado, que determina una
gestualidad repetitiva y mecanica. Asi que, si también “el
animal tira el latigo de 1a mano del patrén y se castiga por
si mismo, para volverse patron, [...] no sabe que esta es
solo una fantasia, que nace de un nuevo nudo en la correa

9 Id., ‘Carta a Heinrich Koselitz, 14 de octubre de 1988’, Lettere da
Torino, op. cit., p. 46.
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del latigo patronal”.”® El significado diferente de una
misma metéfora recalca, por tanto, la distancia que divide
al hombre haciéndose destino (“en la cual se decidid
una cuestion milenaria,”" el nihilismo) y el hombre
metamorfoseado en culpa enigmatica, carne inscrita/
perforada por partes por el arado de la ley (como acontece
con los condenados de La colonia penal). Hay, en el
fondo, dos versiones del nihilismo: una todavia pintada de
titanismo, inmoral y con espiritu de rebelién (una suerte
de Nietzsche - Raskol'nikov, como habria dicho Luigi
Pareyson, aspirante a aquella “libertad ilimitada deseosa
de afirmacion mas all4 de toda ley y de toda norma”),*
la otra que fija ontologicamente el actuar humano a una
culpa que anticipa cada acciéon posible y responsabilidad:
“pecaminosa es la condicion en la que nos encontramos, y
eso es independiente de cada culpa”.’3

Ahora, no obstante estas declaraciones de
reconciliacion integral con la existencia del mundo,
en la real y amada Turin Nietzsche ira, con todo,
asumiendo las tltimas méscaras tragicomicas
de su vida, de las que las cartas son draméticos
testigos: como princeps Taurinorum, como Caesar
Caesarum,** como Dionisio, como crucificado vy,
finalmente como Dios mismo. Por tanto, no deben

10 F. KaFka, ‘Considerazioni sul peccato, il dolore, la speranza e la
vera via (1917-1918)’, Confessioni e diari, ed. de E. Pocar, trad. de L. A.
Chiusano y A. Rho, Mondadori, Milan, 2013, p. 75.

11 F. NIETZSCHE, ‘Carta a Elisabeth Forster, borrador de la mitad de
noviembre de 1888’, Lettere da Torino, op. cit., p. 73.

12 L. PAREYSON, Dostoevskij. Filosofia, romanzo ed esperienza religiosa,
ed. de G. Riconda e G. Vattimo, Einaudi, Turin, p. 29.

13 F. KaFka, ‘Frammenti da quaderni e fogli sparsi’, Confessioni e diarti,
op. cit., p. 801.

14 F. NIETZSCHE, ‘Carta a H. Koselitz, 30 de diciembre de 1888’, Lettere
da Torino, op. cit., p. 184.
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asombrar afirmaciones como las siguientes: “Habria
sido méas rapidamente profesor en Basilea que Dios;
pero no osé apagar mi egoismo privado hasta el
punto de interrumpir, por su culpa, la creacion del
mundo”.’s

Pero no pretendo detenerme sobre la cuestién de
la locura de Nietzsche, en la cual muchos han escrito y
meditado, sino en un aspecto particular sobre el cual
volveré después. Lo que me interesa mayormente para
los fines del presente discurso es la recepciéon turinesa
del nihilismo nietzscheano, que me parece que puede ser
caracterizado por algunos trazos comunes, que enumero
sucintamente en seguida.

1. Pareyson, Del Noce y Riconda han insistido sobre
el caracter epocal de la reflexiéon de Nietzsche, casi como
si su obra fuese el destilado de la crisis del pensamiento
occidental; segtin el cual el nihilismo profesado por el
autor “no es una Erfindung o una trouvaille filostfica,
sino que esta de algtin modo enraizado en el ser”.*¢ Por lo
demas, como el mismo Nietzsche escribia al compositor
Heinrich Koselitz (alias Peter Gast, como sera rebautizado
amigablemente por Nietzsche), “a veces miro mi mano
con una cierta desconfianza, porque me parece tener ‘en
mano’ el destino de la humanidad entera”.” Ahora, esta
interpretacion epocal se valida solo, como bien habia
visto Karl Lowith, si su locura se comprende como un
acontecimiento filos6fico y no como un simple accidente.*®

15 Id., ‘Carta a Jakob Burckhardt, 6 de enero de 1889’, Lettere da Torino,
op. cit., p. 200.

16 G. RICONDA, Tradizione e pensiero, Edizione dell’Orso, Alessandria,
2009, p. 21.

17 F. NIETZSCHE, ‘Carta a Heinrich Koselitz, 30 de octubre de 1988,
Lettere da Torino, op. cit., p. 58.

18 K. LOWITH, Nietzsche e leterno ritorno dell'uguale (1935), trad. de S.
Venuti, Laterza, Roma-Bari, 1982.
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Esto es, como testimonio biografico de una crisis historica,
desde la que emergeria como dilemas extraidos desde su
filosofia, insolubles en cuanto tales, llevando a descubrir
el problema especifico de la Modernidad (y, todavia,
de nuestra Postmodernidad, como sugiere Giuseppe
Riconda, autor al que haré seguidas referencias en las
paginas que siguen).

2. Este elemento epocal, como diria Augusto del
Noce, es aquella esencia filosofica con la que podremos
definir el nihilismo, sea en relaciéon con el racionalismo
metafisico (como negaciéon, al pensar al mundo y al
hombre, de toda referencia sea a la trascendencia, sea
al pecado original), sea con el ateismo tout court (como
realizacion coherente de la primera posicidn, segln la
férmula por la cual “de Dios, una vez reducido a grandeza
racional, se puede comodamente desconsiderar”). Mas
aun, como escribe Del Noce, “la filosofia moderna no
puede ser caracterizada sino problematicamente desde el
surgimiento del ateismo”, entendido como la realizaci6on
rigurosa “de la mas absoluta forma del nihilismo”.* En
este evento Nietzsche asumiria después un rol central,
expresando una posicion radical en la filosofia moderna
“que es absolutamente irreductible a la del marxismo”
(visto como una doctrina aun afectada por un cierto
pesimismo biblico). También para Del Noce, sin embargo,
existirian dos Nietzsche diferentes: un “Nietzsche maestro
de accion” (cual consecuencia radical del nihilismo y
del ateismo, aunque en un sentido antimarxista) y un
“Nietzsche profeta” (y aqui, si no un desarrollo religioso,
por lo menos, quizas, vislumbrada “una crisis tragica del
ateismo” mismo, cuyo éxito sin embargo —borrando cada
huella de religiosidad— fue la locura del pensador).2®
Como escribe embleméaticamente Del Noce, “el problema
de la posibilidad del desarrollo religioso de Nietzsche

19 A. DEL NOCE, Il problema dell’ateismo, op. cit., p. 74 y p. 76.
20 Ibid., p. 181.
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encuentra su forma necesaria en la relaciéon Nietzsche-
Dostoyevski,”?! pero de eso nos ocuparemos mas adelante,
cuando nos ocupemos de Pareyson.

Ahora, tipico de los intérpretes turineses de Nietzsche
alos que se ha hecho referencia —Augusto Del Noce, Luigi
Pareyson y el ya citado Giuseppe Riconda, excluyendo
de esta resena a Gianni Vattimo (que tiene una posiciéon
original, divergente de la de su maestro Pareyson)— es
que todos ellos ven en el nihilismo el problema filoséfico
al cual dar respuesta, y no el éxito necesario de la historia
del pensamiento occidental, separdndose en esto de las
bien conocidas tesis de Lowith sobre la secularizacion.
Se piensa, en particular, en el volumen Von Hegel zu
Nietzsche, en el que, a partir de la linea de pensamiento
que habria llevado desde la izquierda hegeliana hasta el
pensamiento de la inmanencia de Marx y Nietzsche, son
excluidos desde el principio autores como Malebranche,
Pascal y Schopenhauer, que son los nudos gordianos de
una trayectoria de pensamiento alternativo, definible
como tendencialmente religioso. Mas, no podemos olvidar
tampoco a Heidegger, por su asimilacion del pensamiento
técnico-manipulador y nihilista, casamiento que ha de
entenderse como la dltima consecuencia de la historia
de la metafisica 6ntica occidental (olvido de la diferencia
ontologica), consecuencia esencialmente concebible en
términos de acontecimiento destinal (interpretacion
de la que depende el Pensamiento débil). A la luz de lo
que se ha dicho, escribe de modo significativo Riconda,
el ateismo “no es el destino de la civilizacién moderna y
contemporanea, sino su problema”,?? con el que hacer las
cuentas en una tentativa de profundizar y afinarla posicion
del pensamiento tradicional. Este, segiin Riconda, seria el
desafio actual que compromete el pensamiento religioso.

21 Ibid., p. 185.

22 G. RICONDA, Pensiero tradizionale e pensiero moderno, op. cit., p.
20.
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El caracter opcional de ese “proceso de laicizacién”23
que es el ateismo, si se observa bien, deriva de la
interpretacion formulada por Del Noce en El problema
del ateismo, obra en la que —en contra de la linea de la
secularizacién como éxito necesario del pensamiento
moderno— se recupera aquel trazo de historia de la
filosofia, desconocido por lo demaés, que es el siglo
XVII, con autores como Malebranche, Gerdil y Pascal.
Este periodo histérico lo exalta Del Noce debido a
las tendencias presentes en él que no siguieron a un
Renacimiento entendido en sentido no religioso (reducido
solo al pensamiento de Maquiavelo, como eficaces
transformaciones del homo sapiens en homo faber) y
que no preparan el iluminismo (reducido a pura filosofia
del progreso inmanente y a la apologia del pensamiento
técnico). Esta interpretacion “dual” de la historia de la
filosofia se apoya sobre tres presupuestos que podrian
ser resumidos asi: a) la ambigiiedad del inicio cartesiano
de la filosofia moderna en la que habria que revisar
dos tendencias; una laico-cientificista (pensamiento
deductivo, racionalismo, materialismo) y otra religiosa (y
aqui se trataria del Descartes de la prueba ontologica y de
la presencia innata de la idea de infinito en el hombre); b)
la conexidén entre filosofia moderna y ateismo (razéon por
la cual este tltimo, en su forma actual, seria el problema
especifico de la época moderna y no su éxito necesario);
¢) el presentarse de dos tradiciones filos6ficas en nuestra
modernidad, alternativas e irreconciliables: una que va
desde Descartes hasta Nietzsche (y que prosigue esos
trazos racionalistas ya presentes en la filosofia cartesiana
a la que se agrega “el rechazo de la visiéon del pecado
original tal como se encuentra expuesta en el Génesis”)*
y la otra —esencialmente franco-italiana— que va desde
Descartes y Malebranche hasta Giambattista Vico, para

23 A. DEL NoOCE, Il problema dell’ateismo, op. cit., p. 71.

24 Ibid., p. 192.
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alcanzar finalmente al turinés Vincenzo Gioberti y al abate
roverentino Antonio Rosmini. Estos tiltimos, en particular,
serian los ideadores de un peculiar ontologismo cristiano,
comprendido como pensamiento de la participacion
del hombre en lo divino, aquella “forma necesaria que
las posiciones radicales del idealismo moderno deben
asumir cuando intentan conservar la idea de la filosofia
como metafisica.”? Ahora, el ontologismo tiene también
sus propios presupuestos en el pensamiento religioso de
Descartes y en la filosofia de la intuicion intelectual del
ultimo Schelling (cuya filosofia se establece como clara
alternativa al hegelianismo)—, pero, este tltimo, no es un
autor de Del Noce sino mas bien de Pareyson y Riconda.
Justamente Riconda, al final de los anos 80, intentd
una sintesis original del pensamiento de Del Noce y
de Pareyson en un magnifico articulo de 1987 titulado
Pensamiento tradicional y pensamiento moderno, en el
cual no puedo detenerme; analiz6 después el problema
del ateismo en numerosas contribuciones, que ahora
se encuentran en los volimenes Tradiciéon y aventura
(2001) y Tradicion y pensamiento (2009). Lo que aparece
de esta interpretacion es que en Nietzsche se encontrarian
dos formas de nihilismo: uno atin incompleto, negativo
y nocturno, que niega los valores tradicionales sin
superarlos; el otro realizado perfectamente (y ya
no mas solo de oposicion), que alcanza la trabajosa
“transvaloracion de todos los valores”, con el consiguiente
“reencantamiento con el mundo” existente por naturaleza
(Wiederverlobung mit der Welt) en sus aspectos profanos
y de radical inmanencia. Esta superacion fue concebida,
en sus consecuencias extremas, justamente en el periodo
turinés. Nietzsche, escribiendo a Malwida de Meysemburg,
anunciaba de hecho la escritura del “primer libro delaf[...]
Transvaloracién de todos los valores” (obra que después
tendra el titulo Gottddammerung), comprendiéndola

25 Ibid., p. 106.
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como “el mayor acontecimiento de la historia de todos los
tiempos, con la que la historia de la humanidad se divide
en dos”.?° Nietzsche mismo, refiriéndose a esta evoluciéon
de su pensamiento, se definia como “el primer nihilista de
Europa, que —si observamos bien [NdA]— ha vivido hasta
las dltimas consecuencias el nihilismo mismo —que lo
dejo atras de si, bajo si, fuera de si” cual esencia realizada.
Desde la posicion teoérica atin reactiva y antagonista al
nihilismo se habria transformado en modus vivendi,
habitus, un estilo de vida degradado profundamente en
la praxis. Praxis que no permite mas divergencia alguna
entre ser y deber-ser, entre estrategia filosofica radical
(corrosiva de los valores tradicionales) y actuar fundado
en el caracter (modo de ser totalmente espontaneo,
usual en toda la época historica anunciada por la sonrisa
placida y serena de Zaratustra, que venci6 su batalla por
el Ya-sagen a la vida). Existe una afinidad extraordinaria
entre esa “urbanizaciéon” del nihilismo y la concepcion del
Anticristo de Dostoyevski de Los hermanos Karamazov,
sobre la cual se ha detenido mucho Pareyson: “Un gentil-
hombre mediocre y convencional, vestido elegantemente
aunque no impecable, completamente reconciliado con la
realidad y necesitado de concrecion”;” mas adn, él querria
“encarnarse definitivamente en un gran bodeguero que
pesa un quintal, y después creer en todo aquello que
él cree e ir a la iglesia y encender una vela con todo el
coraz6on.”® El parangon Nietzsche-Dostoyevski no debe
asombrar. En este sentido, es necesario recordar que
Nietzsche probablemente ya tiene en Niza, poco antes de
su estadia en Turin, las traducciones francesas de El idiota
y de los Demonios, sufriendo la fascinacion total por el

26 F. NIETZSCHE, ‘Carta a Malwida von Meysenburg’, Lettere da Torino,
op. cit., p. 41.

27 L. PAREYSON, Dostoeuvskij, op. cit., p. 193.

28 F. DoSTOEVSKI, [ fratelli Karamazov, trad. de A. Villa, Einaudi, 1981,
Turin, vol. I, p. 329.
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narrador ruso. Una primera aproximacion entusiasmada
al autor data del 1887 (el ano anterior de la permanencia
en Turin), donde Nietzsche afirma la grandeza del autor
ruso igual a la de Stendhal:

iHace dos semanas no conocia ni siquiera el
nombre de Dostoyevski, de ignorante que soy, que
no lee ninguna revista! Por casualidad pasé por una
libreria y descubri delante de mis ojos una de sus
obras traducidas en francés, L ‘esprit souterrain...
El instinto de las afinidades (o ¢écomo deberia
llamarlo?) se escuché rapidamente, mi alegria fue
extraordinaria: debo volver atras hasta mi encuentro
con Rojo y negro de Stendhal para acordarme de una
alegria similar.?®

Existe también otro testimonio sobre el que vale la
pena detenerse. Anacleto Verrecchia, escritor y filésofo
adoptado desde muy joven por la ciudad de Turin, en una
biografia sobre el Nietzsche “turinés”3° asocia el famoso
episodio del abrazo al caballo —Nietzsche llorando— en la
plaza Carlos Alberto a una probable sugerencia extraida
de la lectura de las paginas relativas de Crimen y castigo
en las que Raskolnikov suena un caballo masacrado a
golpes de baston. El episodio reconstruido por Verrecchia
es del 3 de enero de 1889: existiendo testimonios de la
época, Nietzsche habria visto a un cochero en el acto
de golpear violentamente a un caballo, para después —
poseido por la ira— empujar al pobre animal: de aqui su
conmovida reaccion. La obra en cuestion de Dostoyevski,
sin embargo, fue publicada en 1866, cuando Nietzsche
tenia 22 afos. Si bien no tenemos las pruebas de una

29 G. Pacini, Nietzsche lettore det grandi russi, Armando, Roma, 2001,
p- 13.

30 A. VERRECCHIA, La catastrofe di Nietzsche a Torino, Einaudi, Turin,
1978.
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lectura y mucho menos de una influencia directa de la
novela indicada, es verdad que desde esa fecha comienzan
las asi llamadas “cartas de la locura”.

En la reflexion turinesa sobre el nihilismo, justamente,
muchas veces Nietzsche es asociado con Dostoyevski:
esta tradicion hermenéutica que, a partir de los cursos
que Pareyson dedico al autor en el lejano 1967, a través
de los trabajos de Giuseppe Riconda y Sergio Givone,3
llega hasta un gran congreso internacional realizado en
Turin el aflo 2000 con el significativo titulo de Nietzsche
y Dostoyevski. Origenes del nihilismo.3* Comenzaré por
Riconda, el que —todavia con Pareyson— contrariamente
alo declarado por Nietzsche en referencia a la realizacion
perfecta en su persona del nihilismo en habitus, ve en él
al nihilista tragico, inestable e irresoluto, atin afectado su
pensamiento por la nuance pesimista, indeciso entre la
inmanencia perfecta y la persistencia en su pensamiento
de elementos residuales de trascendencia, elementos
residuales que irdn disolviéndose en el nihilismo
contemporaneo. Se trataria, de hecho, de una negaciéon
de Dios en nombre de la exigencia de un sentido pleno
del mundo, o de una critica de la existencia mundana
en nombre de un absoluto reducido a mero significado
de la realidad (el llamado “Dios de los filésofos”), y no
tanto de una refutaciéon de la complejidad del fen6meno
religioso como tal. El de Nietzsche, en consecuencia, no
es el “nihilismo confortable” del que hablan Del Noce y
el mismo Riconda, destinado a “oscurecer los aspectos
negativos de lo real”,>® tendencia nihilista que tanto

31 S. GIVONE, Dostoeuvskij e la filosofia, Laterza, Roma-Bari, 1984.

32 Se pueden ver las actas en el libro homénimo, ed. de C. Ciancio e F.
Vercellone, Trauben, Turin, 2001, con la participacion, entre otros, de G.
Riconda, V. Vitiello, P. Valadier, R. Lauth, A. G. Gargani y A. Danilevskij.

33 G. RIcONDA, Tradizione e pensiero, op. cit., p. 287.
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adquiere en eficacia cuanto pierde en elevaci6on:3+ un
nihilismo sin fondo, con la relativa banalizacién del mal
de la muerte (reducidas a mera naturaleza y/o finitud
de la existencia, aceptandola sin problemas: he aqui la
“aceptacion plena del existente” de nuestros dias.3s Una
consecuencia de esta posicion seria la actual idolatria del
presente proclamada por nuevos realismos, que no son
otra cosa que la aceptacion acritica del statu quo, que
condujo al racionalismo metafisico a su transformaciéon en
ateismo perfectamente realizado; esto en la critica de todo
elemento de trascendencia y ulterioridad con respecto
a las visiones de la realidad restituidas por la filosofia
del progreso, vista en dos vertientes del iluminismo
(reducida claro, como se decia, a puro maquiavelismo)
y marxista (en su liberaciéon del materialismo dialéctico,
escatologico, inveterado en la actual sociedad burguesa
opulenta, verdadera y propia utopia realizada), asi como
desde la visién cientificista (un positivismo plenamente
realizado en la sociedad tecnocratica, entendida como la
Unica opcion filosofica objetiva y coherente).
Sobre ateismo y nihilismo, escribe Riconda,

pudieron elevarse en su figura pura solo eliminando
los aspectos negativos, tragicos, que caracterizan
sus negaciones. Por poner un ejemplo facil, ¢éel
ateismo completo de Nietzsche no aconteci6 a través
de la supresion de los elementos tragicos de su
pensamiento? ¢Y el mismo disolverse del marxismo
en el sociologismo burgués no conllevo la eliminacion
de esos aspectos por lo cual todavia insistia sobre los
trazos negativos de la historia, esto es, sus trazos
dialéctico-revolucionarios?3¢

34 Idem., ‘Dostoevskij e il nichilismo nell'interpretazione di Luigi
Pareyson’, Nietzsche e Dostoeuvskij. Origini del nichilismo, op. cit., p. 34.

35 Ibid., op. cit., p. 35.

36 Ibid., p. 37.
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Esta aceptacion de un estado de normalidad de la
situacion humana, segin Riconda, asumio en la historia
del pensamiento dos direcciones (que también podrian
ser entendidas como dos realizaciones practicas de la
asercién programatica de Ivan “todo estd permitido”,
por lo cual desde el nihilismo negador y nostalgico se
llega a la indiferencia ética, sin ningin remordimiento o
arrepentimiento):

1. Una optimista, conforme a una “valoraci6on
liberadora”,3” emancipadora del nihilismo (la realidad,
hegelianamente, es aquella que debe ser, llevando asi
a una critica radical de todo Sollen, de todo deber-ser).
Esta, en el fondo, es la posicion del “pensamiento débil”
(Vattimo) y de los sostenedores a ultranza de las actuales
biotecnologias, cuyo ateismo se une a un sentido de
confianza incondicional en la técnica, aceptada como
sucedaneo de accionar un ordenador siempre, de todas
maneras, dirigido a lo mejor. Tales técnicas, en algunos
casos, se expanden mas alla hasta promover nuevas formas
de adaptacion antropotécnicas en vistas de la inminente
catastrofe ecoldgica, crisis sistémica aceptada, por lo
demés, como un acontecimiento dado por descontado: en
ese sentido, pareceria mas comodo transformar la imagen
del hombre, quizas volviéndolo un ser diminuto, capaz de
sobrevivir en condiciones drésticas de falta de recursos (el
“hacerse pequenos” profesado por Eckhart es aqui literal,
y corresponde al dictado “making human smallers”),3® mas
adn, modificar algunos de sus atributos mas despreciables
e innobles (como la intemperancia determinada por su
bulimia consumista, que es exactamente lo contrario del
eckharteano “desprenderse de cada cosa”).

37 Idem, Pensiero tradizionale e pensiero moderno, op. cit., p. 12.

38 S.M. Liao, A. SANDBERG y R. ROACHE, ‘Human Engineering and
Climate Change’, Ethics, Policy and Environnement, 15 (2) (2012), pp.
206-221.

175



2. La otra, pesimista, en el sentido de una “valoracion
catastrofica”? y, como tal, sin salida; esto por el caracter
ontologico del mal, que, en cuanto tal, acaba por ser
comprendido como inextirpable; por lo que la tnica
forma de liberacién seria la aceptacion de este “valor
de nada”, si no se quiere llegar —segin el mito de
Anaximandro, acompariado de las tesis de Lev I. Sestov
sobre la equivalencia de pecado y finitud— al querer el
mismo fin de la existencia humana, vista en si misma
como portadora del mal (esto es, destinada a pagar “la
deuda de las propias culpas”). Aqui pueden ser colocadas
otras corrientes de pensamiento contemporaneo, en
un juego entre sugerencias kafkianas y la Gelassenheit
heideggeriana, de las que no intento ocuparme, incluido
un cierto dolor metafisico, que parece estar pasado de
moda. Con Riconda me parece poder decir que, hoy en dia,
ha ganado la linea optimista, la que super6 en si misma
cada elemento de negatividad en un eterno happiness
espectacular, privado de dudas y replanteamientos (aun
preservados trazos de negatividad por la entonacién
pesimista de la solucion apenas anunciada).

Pero ahora veamos a Luigi Pareyson. Para Pareyson,
en contra de estas formas de aceptacion nihilista de
la realidad dada (totalmente simétricas y, como tales,
equivalentes), seria necesario redescubrir el sentido
tragico de la existencia humana a la luz del problema
religioso vivido como “hecho eterno”, disociable de
las formas historicas en las que se ha ido encarnando
paulatinamente. Se trataria, por tanto, de reconocer el
acto de la radicalidad del mal, hecho imperioso que es
necesario enfrentar en toda su proyeccion destructiva,
pero sin hipostasiarlo en una entidad meta-histérica.
El mal, dicho de otro modo, debe ser relacionado con
un fendbmeno atin mas originario que la maldad misma
del corazon humano: la libertad, entendida sea como

39 G. RICONDA, Pensiero tradizionale e pensiero moderno, op. cit. p. 12.
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libertad humana, sea como libertad divina. Como escribe
Pareyson en su obra péstuma Ontologia de la libertad,
sblo el cristianismo comprende el poder de lo negativo
en cuanto confiere un significado al mal y encuentra el
sentido del dolor, sin quererlo justificar racionalmente:

Ello no s6lo revela el nexo entre el mal y el dolor
como vinculo entre culpa y pena, considerando en el
destino la expiacion de la situacion tragica del hombre
y su Unica esperanza de salvacion; sino que recoge
ese nexo en la raiz, en su originarse desde el abismo
divino, sea en cuanto vislumbra en Dios mismo el
principio de la tragedia [...], sea en cuanto revela
el corazén de la realidad como tragico y doloroso,
absorto en el conflicto de bien y mal, alegria y dolor,
culpa y pena, condenacion y salvacion.+°

La figura del crucifijo parece, por tanto, ser la
solucién —paraddjica e indeducible racionalmente— del
completo acontecimiento cosmoteandrico, objeto de una
hermenéutica de la experiencia religiosa cuyos caracteres
irreductibles son la relatividad del pensamiento enraizado
en la historia (en contra de la mera expresividad historica
del relativismo), la inagotabilidad de lo verdadero, el
caracter de misterio insuperable de esa misma verdad
(por lo que no existe una aproximaciéon a ella que no
implique un movimiento de ajedrez de las pretensiones
de deducciéon del fendomeno religioso por parte de la
razon) y el perspectivismo orientado en sentido personal
y ontologico.

Dados estos presupuestos teodricos, la atencion de
Pareyson, desde Existencia y persona (1950), se dirige a
la historia de la filosofia, en particular al tratamiento post-
hegeliano, y desde aquella hace emerger —mas que el éxito
dado por descontado del inmanentismo— la alternativa
Feuerbach/Kierkegaard: si el primero es aquel que lleva

40 L. PAREYSON, Ontologia della liberta. Il male e la sofferenza, ed. de
G. Riconda e G. Vattimo, Einaudi, Turin, 1995, p. 205.
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a sus extremas consecuencias el racionalismo metafisico
de Hegel, el segundo, no asumiendo ese racionalismo
metafisico como descontado, pone en discusién aquella
mismidad teoérica englobante no problematizada sobre
la base de eso que Riconda definié como “el teorema de
Pascal”. Se trata de la complementariedad de deismo y
ateismo (es decir, de racionalismo metafisico y ateismo
realizado):

Para el primero se busca una transcripciéon del
Absoluto en términos de racionalidad (si existe el
surgimiento de las filosofias de lo divino inmanente,
de la figura del cristiano-burgués [...]), para el
segundo se abandona y niega la idea misma de
Absoluto, coherentemente, porque la reduccién
de Dios a grandeza racional es el primer paso para
deshacernos de él.4

Ahora, he aqui el sentido del teorema antes dicho:
instalado el deismo (la reducciéon de Dios a sentido del
mundo, medible racionalmente), se instalan también las
premisas del ateismo realizado (el nihilismo sin abismo
del que se hablaba).

Como mostr6 Riconda, la atencién puesta por
Pareyson sobre Kierkegaard y Schelling (definidos los
“horizontes comunes de la meditacidon existencialista”),
en cuanto autores capaces de bloquear “ese paso desde
Hegel a Feuerbach y de Schopenhauer a Nietzsche,”#* es
perfectamente coherente, con el acento por parte de Del
Noce de algunos momentos relevantes de la reflexion del
siglo XVII, cuyos caracteres son aquellos de una radical
alteridad en relacién al racionalismo (pensamiento de la
presencia de lo divino en el hombre). El resultado de esa
reflexion comun, segiin Riconda, es el caracter opcional

41 G. RicONDA, Dostoevskij e il nichilismo nell'interpretazione di Luigi
Pareyson, op. cit., p. 30.

42 Id., Pensiero tradizionale e pensiero moderno, op. cit., p. 11.
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del pensamiento metafisico, a tal punto de ejercitar
libremente esta opcién existencial al presentarse cada
nuevo desafio en la historia de la filosofia. Cada pensador,
en particular, se encontraria todas las veces frente a una
opcionradical entre inmanentismoy apertura al fenémeno
religioso, opcidn respecto a la que todo agnosticismo ya es,
como tal, una solucion bien conocida del dilema con el que
nos enfrentamos. La filosofia, segtin Riconda, es siempre
un ejercicio de libertad responsable, con el que se busca
enfrentar el problema especifico de la época historica en la
que el hombre vive y piensa, actiia y padece. Este problema
es un desafio impostergable respecto del cual —cada vez—
el pensamiento tradicional intenta ajustar el tiro a través
de una operaciéon de refinamiento y profundizacion de
los propios instrumentos conceptuales. Como escribe Del
Noce, las filosofias, cualquiera que sea su tema de partida,
siempre “se constituyen a partir de una eleccién respecto
a lo inverificable.”#® Ahora, el problema de nuestra época
es el del nihilismo traducido en habitus, que pretenderia
ser totalmente asumido acriticamente como simple
estilo de vida. Se trata, en el fondo, de una especie de
“nihilismo liquido” (para combinar una expresién que
se hace eco de aquella de Zygmunt Bauman), que se
presenta como la panacea de todas las criticas, de todas
las insatisfacciones, de todo impulso de fe, de todas las
presiones revolucionarias. Es, en el fondo, el mundo
reconfortante proyectado por el Gran Inquisidor, que,
en cambio, desde la paz letal, pretende, mediante un
hombre transformado en un buen animal encadenado, el
sacrificio de todo instinto de rebelidon. Pero eso después.
Lo que aqui es importante mostrar es la centralidad de
la apuesta pascaliana (pari), como momento de una
decision irrevocable a la que todo hombre —en el acto de
pensar— esta llamado. La historia de la filosofia, a partir
del caracter justamente de derrota del pensamiento,

43 A. DEL NOCE, Il problema dell’ateismo, op. cit., p. 192.
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asume los trazos no de una linea “homogénea y vacia”
(Benjamin), sino més bien la de una serie discontinua de
improvisadas alternativas radicales, de nudos gordianos
ineludibles, en la que esta en juego el destino (una y otra
vez escogido o rechazado, existencialmente asumido o
renegado) de la humanidad entera. Por consiguiente, el
nihilismo, cualquiera que sea la forma que asuma, no es
nunca el acontecimiento, la salida necesaria de una época
histoérica, sino que, a lo sumo, el fruto de una eleccién
tan consciente como —extremamente— contradictoria en
relacion al deseo de felicidad y justicia que acompana a
todo hombre.

Las observaciones de Pareyson, para la critica del
nihilismo perfectamente ateo, giran en torno al concepto
de “sufrimiento inutil” tal y como esta tematica fue
enfrentada por casualidad por Dostoyevski (en particular
en la denuncia de la creaciéon realizada por Ivan
Karamazov): ese sufrimiento que “por exceso de dolor o
por incapacidad del paciente no puede devenir ni camino
a la purificacién y redencién, ni medio de maduracion
interior”;4 eso, ademas, no parece ni siquiera funcional
para la construccién de ese futuro de felicidad progresiva
del que podran participar solo las generaciones futuras,
como asi denuncia el Angelus Novus de las Tesis sobre el
concepto de historia de Benjamin. Si bien una armonia
final podria existir, en la que todo serd recompuesto,
nada permanecera injustificado y todo contraste sera,
como tal, eliminado (por lo que todos seran redimidos del
mal, rescatados del dolor y saciados de la sed de justicia),
permanece como ineludible piedra de toque el problema
del sufrimiento inttil: 1a lagrima de nifito de la que habla
Dostoyevski, frente a la cual —aludido el sufrimiento de
una sola de estas inocentes criaturas— se derrumba toda
teodicea. Esta denuncia, si se observa bien, suscita la
indignacion en relacion a la idea de “que se pueda utilizar

44 L. PAREYSON, Dostoeuvskij, op. cit., p. 172.
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el sufrimiento de algunos para la felicidad de alguien”.+
Pensando en el sufrimiento inutil (de los nifios, de los
idiotasy, no por tltimo, de las mascotas), todo el programa
soterologico se revela un fragil castillo de cartas, incluso
blasfemo y ultrajante. En relacion alaidea de una teodicea
que admita la necesidad de un tipo de sufrimiento tal,
Ivan, como es sabido, “devuelve el boleto”: no quiere
participar de un banquete de esa especie, en el que la
justicia prometida asumiria tintes opacos y blasfemos:
como si debiésemos ver, a contraluz, una representacion
alegorica de Hans Holbein, y el craneo se escondiese bajo
la apariencia de la figura resplandeciente del palacio de
cristal, que parece erguirse como, por descontado, el
resultado de la historia de la civilizacion: las “magnificas
y progresivas fortunas,” tras lo cual, como recordaba
Benjamin, se sella la desconocida barbarie perpetrada
por los vencedores de turno, cuyo botin ensangrentado
Ilamamos erréneamente Bildung.

Este es el ateismo negativo y nocturno de Ivan, como
lo llamaba Berdjaev: negar a Dios (como ser injusto)
en nombre de Dios mismo (entendido como justicia
perfecta, la que no deberia admitir como necesario ni
siquiera el sufrimiento de una sola de estas criaturas
pasivas e indefensas), segiin la maxima nemo contra
Deum nisi Deus ipse. En definitiva, se trata, a los ojos
de Ivan, del fracaso de la creacion; de la perversion de
toda teodicea, de lo absurdo del mundo en cuanto tal;
ergo de la inexistencia de un Dios justo y bueno (que no
podria permitir la instrumentalizaciéon del sufrimiento
de nadie, por mas alto y digno que pueda parecer el fin
que nos es propuesto alcanzar). La realidad del Dios
vivo, de hecho, coincide aqui con el sentido del mundo.
Y el mundo, no teniendo mas sentido (levantandose,
hasta el extremo, sobre una idea blasfema de providencia
que hace coincidir la racionalidad proveniente desde el

45 Ibid., p. 185.
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mundo con la necesidad del sufrimiento intil), no parece
requerir ningdin elemento de justificacion trascendente.
El mundo es ese que es, en el mejor de los casos, tenemos
que escapar de cualquier modo para no ser complices del
gran delito —para el bien— perpetrado en contra de los
inocentes.

La negacion de Dios por parte de Ivan aqui es una
exigencia ética, tiene atin un caracter exquisitamente
religioso; “la afirmacién de la inexistencia de Dios,
no siendo otra cosa que el rechazo a admitir, para
un mundo lleno de defectos y dolor, la existencia
inevitable de un creador malvado, cruel e injusto,
denota una aguda nostalgia de la divinidad, cierto
que la negacidn final es atin mas intensa y deliberada
cuando el recuerdo del Dios negado y perdido es mas
conmovedor”.*®

La version positiva, sin el abismo del ateismo, como se
decia, todavia la ofrece Ivan con la narracion dela Leyenda
del gran inquisidor: coherente expresion del “poder de la
negacion” del pensamiento de Ivan, a tal punto de superar
los elementos tragicos ain presentes en el pensamiento
de Nietzsche. Por tanto, es a través de Ivan, y no de
Nietzsche, que se puede medir la grandiosidad de la
parabola anticristiana moderna, cuyo éxito es aquel
nihilismo/ateismo realizado, a tal punto de no admitir
maés algin elemento de trascendencia, ni siquiera bajo
una forma secularizada.

En este segundo momento de la narracion, Dostoyevski
—a través de Ivan— denuncia no solo el fracaso de la
creacion, sino también el de la redencion.#” Es decir,
tanto la impotencia de su obra de Salvador, como la
contradiccion al que este proyecto conduciria por causa
del aumento del sufrimiento de la humanidad por haberlo

46 Ibid., p. 188.

47 Ibid., p. 190.
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cargado —con su mensaje salvifico— del peso inmanente
de la libertad. Si en el primer acto Ivan niega la existencia
de Dios (através del sin-sentido del mundo), en el segundo
se llega a socavar la figura soterologica de Cristo misma.
Su itinerario de pensamiento, escribe Pareyson,

se da en dos partes [expuestas] como en dos fases,
aquella del ateismo y la del anticristianismo, en
cuya conjuncion reside el programa de un nihilismo
integral que incluye con clara evidencia el sentido
del problema filosofico de hoy.*®

En la primera parte de su discurso, Ivan tenia una
propension a admitir la idea de Dios (como ser perfecto
y bueno), aquella del pecado (aunque si interpretado de
modo fisicalista, como efecto de causas naturales que
prescinden delavoluntad humana), asi comolaideadeuna
solidaridad universal de la humanidad en el sufrimiento;
lo que él rechaza es, por el contrario, el mundo que en si
mismo es absurdo. En la segunda parte, a su vez, Ivan llega
a la aceptacion complaciente de la banalidad del mundo,
concebido sin asperezas y contradicciones, abrazado
a su inmanencia plena, rechazando al mismo tiempo la
presencia de Dios (sumo ser, justo y bueno que, por lo
demés, era comprendido justamente por Ivan como mera
idea nacida, no se sabe como, del pensamiento de ese ser
misero que es el hombre). Si Dios es el mero arquitecto
del mundo, para deshacerse de su idea basta demostrar la
insensatez del mundo dado —aunque ahora no es mas el
momento de criticar esta Sinnlosigkeit der Welt, sino de
abrazarla mas all4 del bien y del mal.

Para despedirnos de Pareyson, quisiera adan citar
un parrafo extremamente eficaz, en el que se mide la
distancia entre Nietzsche e Ivan:

48 Ibid.
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Dostoyevski confia en el tratamiento de esta
problematica [del nihilismo: NdA] a un gran fil6sofo,
que de hecho no existe porque es un producto de su
fantasia artistica, uno de sus personajes (en cuanto
tal, atn, independiente de él y completamente iuris
sui), pero que mereceria ser objeto de un parrafo o
capitulo, reservado exclusivamente a él, en algin
manual de historia de la filosofia, porque anuncia
una teoria extremadamente profunda, de alta calidad
especulativa y de sentido realizado, que quizas més
que Nietzsche merece representar el alma nihilista de
estos dias: Ivan Karamazov.*

El pensamiento de Ivan seria mas lacido, geométrico,
mucho més coherente quelas “laberinticas ambigiiedades”
de Nietzsche.>° Estando las cosas asi, todo pensamiento
religioso, para resultar creible, deberia pasar a través
del “crisol de la duda,” como habia llegado la fe para
Dostoyevski; en ese sentido, deberia volver todas las veces
a confrontarse con este héroe del nihilismo perfectamente
realizado, cuyo discurso en dos actos es el compendio de
todos los argumentos contra la existencia de Dios.

No puedo seguir la articulada exposicion pareysoniana
de la refutacién, a través de las figuras de Aliocha y
Dimitri, del pensamiento de Ivan (y, por tanto, de
Nietzsche) y tampoco las de Riconda, que ha desarrollado
de modo original las reflexiones de Pareyson, dando una
insospechada nueva luz sobre el significado de la leyenda.
Pero antes de terminar quisiera al menos referirme a un
punto ulterior. Se trata de los desarrollos mas recientes,
siempre en Turin, de las tematicas trabajadas desde las
figuras de Del Noce, Pareyson y de Riconda. Estas, en
grandes lineas, van desde la Leyenda del Gran Inquisidor
a la sociedad opulenta, con una atenciéon particular a
la sociedad de consumo y al gran debate sobre la crisis

49 Ibid., p. 179.
50 Ibid., p. 180.
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ecolbgica. De este modo, hago referencia también a los
jovenes estudiosos de aquella que oso llamar Escuela de
Turin (citados en orden cronologico): Antonio Dall’'Igna,
Damiano Roberi, Elisa De Stefanis, Alessandro Carrieri y
Greta Venturelli, algunos de los cuales también participan
en este volumen. Todos ellos colaboran conmigo en un
ambicioso proyecto de redefinicion de la filosofia critica
de la naturaleza, que sepa ofrecer una correcciéon a ese
planteamiento culpable y, por consiguiente, letal de eso
que John H. Kunstler define, a nivel teorico, “disonancia
cognoscitiva”:5!

planteamiento revelador de nuestro desarraigo
del mundo, segtn el cual existiria una profunda
discrepancia entre lo que nosotros pensamos
sobre eso y lo que eso es realmente, una profunda
incoherencia del pensamiento y del comportamiento
del hombre en relacion al mundo real.5?

0O, pordecirloasi, unadivergenciaentre naturacogitata
(la imagen de ella proyectada a nivel mediatico por la
técnica, que redibuja la Tierra en funcion de los proyectos
industriales, “desvalorizando simultaneamente personas
y lugares”)5® y natura reale (el dato inmodificable de la
realidad, que es “indiferente a nuestros planteamientos
teoricos, si bien sensible al global warming”).5+

El punto de partida de estos desarrollos es, por
consiguiente, la relacién entre nihilismo y destruccion

51J.H. KUNSTLER, Collasso. Sopravvivere alle attuali guerre e catastrofi
in attesa di un inevitabile ritorno al passato (2005), trad. de G. Lupi,
Nuovi Mondi Media, Bolonia, 2005.

52 A. PECCEI, La qualita umana (1976), Milan, Mondadori, 1976, p. 155.

53 L. ILLICH, Nello specchio del passato (1992), trad. de A. Sabbadini,
Boroli, Milan, 2005, p. 81.

54 M. FERRARIS, Documentalita. Perché ¢é necessario lasciar tracce,
Laterza, Roma-Bari, 2009, p. 86.
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sistematica del medio ambiente; el nihilismo, en el fondo,
desde el punto de vista practico, hoy no es nada mas que
el afirmarse a nivel epocal, en la sociedad tecnocratica y
consumista—: esa idea del bien estar material que, como
mostr6 también el Papa Francisco, estd erosionando
los fundamentos de la Tierra. Nihilismo y sociedad
opulenta y tecnocratica convergen en la afirmacion segin
la cual, como afirma Riconda, “el fin del hombre no es
imposible, no puede ser excluido.”®® A esta dramaética
posibilidad, como ha mostrado Arne Naess, se agrega una
estrategia (nihilista) de aceptacion banal de aquella que
define la probable Armagedén ambiental. En el fondo,
se trataria de una re-edicién de la apuesta pascaliana
(pari), la derrota en torno la existencia o no del Absoluto,
transformada en un principio de ética ambiental; en este
caso, también, si me equivocase en torno al estado de
salud del planeta en el que vivo, diciendo (por exceso de
optimismo) que la catastrofe es irreal, tendria todo que
perder. Mejor hacer algo, aqui y ahora; de nada, frente al
tema de la vida en general, vale la “renuncia a emprender
cualquier iniciativa decidida y radical de conservacion con
la excusa de nuestra falta de conocimientos.”s” Fue Franco
Cassano el que profundiz6 la analogia entre el mundo
banalizado que emerge de las paginas de la Leyenda y el
actual mercado de consumo, donde los viejos dispositivos
de control del Inquisidor (milagro, misterio, autoridad)
fueron subtituidos por mercancias, hedonismo y evasion:

La sociedad de consumo, justamente como el
Gran Inquisidor, es indulgente al respecto de todas las
debilidades del hombre; suscita los deseos y suefios

55 J.M. BERGOGLIO, Esortazione apostolica, Evangelii Gaudium,
Tipografia Vaticana, Roma, 2013.

56 G. RICONDA, Tradizione e pensiero, op. cit. p. 21.

57 A. NAESs, Ecosofia. Ecologia, societa e stili di vita (1976), trad. de E.
Recchia, Red, Milan, 1994, p. 29.
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de los hombres, los secunda, los forma y satisface
como ninguna sociedad perfecta seria capaz de hacer
[...]. El mercado, que no multiplica solo los panes,
sino que también todas las otras mercaderias, no
solo no resiste a las tentaciones, sino que las suscita,
las cultiva y las amplia sistematicamente, guiando
una lucha escondida, pero extremamente “popular”,
contra todos aquellos que lo critican en nombre de
altos principios morales.5®

Al nihilismo —que hoy toma la forma de un acosmismo
que hace de cada hombre individual un alienigena
ecolbgico, incomparable “destructor de recursos—"% se
debe responder con una nueva filosofia (critica) de la
naturaleza. Una refutacién posible de eso (y de relativa
catastrofe ecologica, consecuencia de un desarrollo
econdémico que se cree totalmente irreversible) deberia
por lo menos sugerir que “este proceso hacia la disolucion
[tecnocratica: NdA] no sea ni necesario, ni irreversible.”®°
Esto es, que es necesario, a partir de Del Noce y Riconda,
desatar ese nudo que asimila nuestra peculiar contingencia
historica (la de la crisis) a un estado de normalidad (la
“situaciéon normal” en cuanto tal) haciendo de él un dato
de naturaleza. Desde este discurso ni siquiera esta libre
un esbozo de reflexiéon sobre la relacion entre ecologia y
escatologia, como recientemente he tenido la ocasion de
demostrar.

Pero esto es solo un inicio; confiamos en poder
entretenerlos con los nuevos desarrollos de nuestras
reflexiones. La “Escuela de Turin”, gracias a los grandes
maestros citados y alos jévenes estudiosos aqui presentes,
adn esta viva.

Traduccion de Luis Uribe Miranda

58 F. CassaNo, L'umilta del male, Laterza, Roma-Bari, 2011, p. 63.
59 A. SEGRE, Spreco, Rosemberg & Sellier, Turin, 2015, p. 117.

60 G. RICONDA, Tradizione e pensiero, op. cit., p. 21.
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LAS HUMANIDADES Y LOS ESTUDIOS
CULTURALES EN ORTEGA!

Esmeralda Balaguer Garcia
(Universidad de Complutense de Madrid)

Sed “humanitatem” appellauerunt id propemodum quod
Graect taudeiav uocant, nos eruditionem institutionemque in
bonas artis dicimus.?

Auvrio GELIO, Noctes Atticae

1 Este trabajo se enmarca en el siguiente proyecto de investigacion: Re-
des intelectuales y politicas: la tradicion liberal en torno a José Ortega
y Gasset (FF12016-76891-C2-2-P), financiado por la Agencia Estatal de
Investigacion (AEI) del Ministerio de Ciencia, Innovaciéon y Universi-
dades y el Fondo Europeo de Desarrollo Regional (FEDER) de la Uni6n
Europea.

2 “Llamaron humanitas practicamente a lo que los griegos denominan
paidéia, es decir, lo que en nuestra lengua se refiere a la formacion e
instruccion en las artes liberales.”
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EL CONCEPTO DE HUMANITAS

La palabra ‘humanidad® —humanitas—,
probablemente un invento verbal de Cicer6n,
significé primero aproximadamente lo que en el siglo
XIX se decia con los vocablos ‘civilizacion’ o ‘cultura’,
por tanto, un cierto sistema de comportamientos
humanos que se consideraban ejemplares.s

Esta breve cita nos sirve para situarnos en la antesala
del asunto que aqui nos va a ocupar: las humanidades
y su sentido. La reflexion acerca de las humanidades es
una necesidad de primer orden que toda sociedad debe
plantearse constantemente si aspira a alcanzar una vida
buena para sus ciudadanos. Este escrito se apoya en las
reflexiones que el filosofo José Ortega y Gasset sostuvo
para dar cuenta de la necesidad de las humanidades no
solo en el sistema educativo, sino también como parte
esencial de la vida.

La preocupacion por las humanidades y por la cultura
tuvo un temprano despertar en el pensamiento de nuestro
filésofo. El proyecto de salvaciones que emprendié en
1914 con Meditaciones del Quijote era un reflejo de su
preocupacion por la salvacion cultural y humanistica
de Espana. Desde la Antigiiedad, el estudio de las
humanidades habia apuntado al centro de lo humano
y sin esto una sociedad estaba condenada a perderse
y a vivir en barbarie.# Por eso Ortega sostenia, en esa

3 JosE ORTEGA Y GASSET, ‘Instituto de humanidades’, Obras completas,
Taurus/Fundacién José Ortega y Gasset, Madrid, 2004-2012, tomo VI,
p- 533. En adelante se citaran sus obras indicando titulo del texto, tomo
y paginas.

4 Piénsese en el contexto europeo de principios y mediados del siglo XX
envuelto en dos grandes guerras mundiales. La perdida de la humanitas
como guia de los hombres termina en el olvido de lo humano, en un uso
de la técnica alejado del sentido humanitario y en la supremacia de una
razon instrumental. Por eso Ortega abordo el estudio de la cultura y las
humanidades desde una reflexion metafisica de la razon, con el fin de no
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cita conductora que abre el epigrafe, que lo que Cicerén
denomind humanitas vino a decirse en el siglo XIX como
Kultur o Civilisation. Las humanidades y los estudios
culturales eran la clave para la regeneraciéon espafiola
y europea, en ellas radicaba el secreto de su salvacion.
Como prueba de ello Ortega desplegaba en esta obra un
analisis del quijotismo de la gran novela espafiola, la méas
humana, EI Quijote.

En 1908 publicaba en el Faro un pequeiio ensayo,
‘La conservacién de la cultura’, en el que reclamaba
la necesidad de una cultura para Espafia. La mision de
Espana para su salvacion debia consistir en el cultivo de
las ideas porque “la cultura es la verdadera humanidad,
es lo humano.” El problema que Ortega quiso apuntar
en estos primeros afios de andadura de su pensamiento
fue que Espana, mirada en el espejo de Europa, carecia de
una cultura fuerte, de una cultura humana. Para ello era
necesario llevar a cabo una reforma intelectual y moral.
Esta reforma tomoé cuerpo en el escrito del 1930 Misién
de la Universidad.

“El problema espafiol —escribi6 Ortega en 1909— es
un problema educativo; pero este, a su vez, es un problema
de ciencias superiores, de alta cultura”.® En su libro El
tema de nuestro tiempo de 1923 sostuvo que “la cultura
nace del fondo viviente del sujeto y es, como he dicho con
deliberada reiteracion, vida sensu stricto, espontaneidad,
subjetividad.” La cultura es, por tanto, una dimensi6on

supeditar la vida a la razon, sino més bien conducir la razon hacia la vida
(Véase JAIME DE SALAs, ‘Leibniz y Ortega y Gasset’, Logos: Anales del
Seminario de Metafisica, n® Extra 1, 1192, p. 522).

5°‘El sobrehombre’, I, p. 178.

6 ‘Pidiendo una biblioteca’, I, p. 235.

7 El tema de nuestro tiempo, 111, p. 587.
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de la vida humana necesaria para desarrollar nuestras
potencialidades. Esta idea se ve reafirmada en Mision de
la Universidad:

Cultura es el sistema de ideas vivas que cada
tiempo posee. Mejor: el sistema de ideas desde las
cuales el tiempo vive. Porque no hay remedio ni
evasion posible: el hombre vive siempre desde unas
ideas determinadas, que constituyen el suelo donde
se apoya su existencia.®

Esta intuicién de 1930 en la que la cultura son las
ideas del tiempo en las que se apoya el hombre para
pensar y vivir se desarrollara con autonomia diez anos
después, en su escrito Ideas y Creencias. En ese ensayo
distinguira entre “ideas-ocurrencias” e “ideas-creencias”
y estas segundas constituyen precisamente el poso de
cultura comun desde el que la humanidad y el hombre en
particular construye su existencia. En las creencias se esta
y las ideas se tienen, decia Ortega.

La preocupacién por la cultura tiene en Ortega un
origen mucho mas profundo; es la preocupacién por
los estudios humanisticos, que incluyen en su seno los
estudios clasicos. “Si creemos en la cultura, tenemos que
creer en el clasicismo, porque es éste, en mi entender, algo
asi como un principio de la conservaciéon de la energia
histérica.” La cultura es la garante de la energia historica
porque, para Ortega, el hombre es principalmente un ser
histoérico. Lo caracteristico de lo humano es que porta en
si mismo la memoria de las experiencias pasadas. Por ello,
el filosofo espafiol llegd a la conclusion de que soélo una
razon historica podia hacerse cargo de la vida humana.

El hombre no tiene naturaleza: tiene que
buscéarsela, hacérsela; y ese trabajo por conquistarse
un modo de ser es la historia universal. El hombre,

8 Mision de la universidad, 1V, p. 556.

9 ‘Teoria del clasicismo’, I, p. 121.
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a diferencia de los demas seres, no tiene naturaleza,
lo que tiene es historia, que es lo que no tienen los
demas seres.®

Cada hombre tiene el inexorable destino de elegir qué
tiene que ser, esto es, descubrir y realizar su auténtico
yo. Este ser jamas es un ser hecho, sino que siempre esta
haciéndose hacia el futuro, en perpetuo faciendum. El
hombre tiene que realizar su intransferible quehacer, por
lo que para proyectarse hacia el porvenir usa del pasado
que carga a sus espaldas. El hombre tiene historia para
imaginarse su proyecto vital. En este punto la cultura y las
humanidades son la piedra de toque para la realizacién
auténtica de cada uno de nosotros.

El gran proyecto que Ortega emprendié para suplir
esa carencia de cultura en Espana, que fue el proyecto de
toda una vida entregada a la meditacién y a su constante
puesta en practica, fue la creaciéon y fundacion, junto con
su discipulo Julian Marias, del Instituto de Humanidades
en 1948.

A pesar de la melancolia y de las dificultades que
encontré durante su época de exiliado, no desisti6 de su
labor como fil6sofo y fund6 dicho instituto asentado en
los estudios humanisticos para lograr la renovacién del
hombre de su tiempo. Desde temprana edad Ortega fue un
intelectual publico que emprendié numerosos proyectos
culturales y politicos para llevar a cabo su mision, que en
el Prélogo a una edicion de sus obras (1932) calific6 como
labor de claridad. Su mision era goethiana, “yo me confieso
del linaje de ésos que de lo oscuro aspiran a lo claro”,*
sostenia. Ortega tuvo una relacion muy prospera con la
prensa no solo espafiola sino también latinoamericana,
en tanto que fundé y dirigi6 varias revistas, como Faro,
Europa, Espaiia —uno de los primeros grandes emblemas

10 ‘El hombre y la gente (Curso de 1939-1940)’, IX, p. 335.

11 ‘Ensimismamiento y alteracion’, V, p. 549.
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de la generacion del 14—, El Sol, El Espectador o Revista
de Occidente, y siempre se mantuvo activo escribiendo y
publicando en ellas, aunque menos asiduamente durante
el exilio. También impuls6 otras empresas culturales
como la coleccion Vidas espariolas e hispanoamericanas
del siglo XIX en Espasa-Calpe® y la editorial de Revista
de Occidente y se constituyé como el lider politico e
intelectual de la Liga de Educaciéon Politica Espanola e
impulsé la constitucién de la Agrupacién por el Servicio
de la Reptblica.

¢Qué son las humanidades? ¢Qué entendid Ortega por
el concepto “humanidades”? Unabreve historia conceptual
nos des-vela que la palabra humanitas, en tiempos
romanos, designaba una serie de comportamientos
ejemplares. Probablemente fue Cicerén quien acui6 el
término, pues el primer esbozo del concepto humanitas lo
encontramos en su Oratio pro Archia y fue recogido por
el escritor romano Aulio Gelio en sus Noctes Atticae. Esta
obra de Cicer6n en la que encontramos por primera vez el
concepto es una laudatio de la humanitas. De hecho, méas
que una defensa por Arquias parece una apologia de si
mismo en tanto que ciudadano romano que se ha formado
en las artes liberales para el beneficio de su oratoria y su
desempeno como personaje politico.

La tesis que Cicer6n presentaba era la siguiente:
cualquiera que haya adquirido una formacién humanista
ha conquistado el derecho a la ciudadania romana, porque
para Cicerén, en los studia humanitatis ac litterarum
habia un componente de superacion del hombre. El
hombre que se ha formado en el gusto de las bonae
litterae, fomentado por el estudio de las artes liberales

12 Se ha publicado un libro sobre esta empresa cultura que impulsd
Ortega y su relacion con el género de la “nueva biografia”. Véase JEs-
sica CALiz, Ortega y Gasset y la nueva biografia. Vidas espafnolas e
hispanoamericanas del siglo XIX, Editorial Academia del Hispanismo,
Pontevedra, 2019.
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en un ambiente de ocio ilustrado,’® ha conquistado su
humanidad y por ello ha de ser aceptado en su comunidad
como ciudadano, pues revertira los frutos de su formaciéon
en el interés publico. En este sentido, la humanitas tiene
un componente educativo o pedagbgico. Aulio Galio,
como vemos en la cita que encabeza el articulo, recoge
esta vinculacion entre la humanitas y la paidéia griega
como antitesis de la feritas barbara.

En la Edad Media humanitas pasé a designar el plural
“humanidades”, esto es, el conjunto de conocimientos y
ensefianzas. Se produjo un movimiento de absorcion de
la obra filosofica, poética, politica y artisticas de romanos
y griegos en una pluralidad de disciplinas. Cuando en el
siglo XV culmino este proceso de absorcion, “la actividad
intelectual apareci6 dominada por la disciplina que era
clave para todas las demas: la ciencia de las palabras, la
gramatica”.’s La filosofia humanista, en contraposicion
a la racionalista, inici6 su actividad filoso6fica a partir de
la atencidn al lenguaje, pues la sola ratio era insuficiente
para pensar lo més radical en el hombre. Los humanistas
decidieron llamarse gramaticos no porque su labor no
fuera filosofica, sino porque quisieron distanciarse de
la filosofia escolastica. La filosofia humanista, sefiala
Martin, entiende la filosofia y la cultura como una

13 La humanitas para los latinos tiene un valor cercano al otium, ya que
el ocio para los antiguos era el momento dedicado al estudio.

14 Ortega también fue consciente de la importancia de vincular la
pedagogia o ensenianza con las humanidades, de ahi que su gran proyecto
humanistico fuera la fundacion de un Instituto de Humanidades, espacio
dedicado al cultivo de las ensefianzas més relevantes para el hombre. Su
preocupacion por la pedagogia esta presente desde temprano, véase a su
proposito Pedagogia social como programa politico (1916), ‘Pedagogia
de la contaminacion’ (1917) o Meditaciones del Quijote (1914), obra clave
para entender la relacion entre la cultura, las humanidades y la mision
de la universidad. En estas obras la cultura tiene un poder sanador o
salvifico para el hombre y para la sociedad.

15 ‘Instituto de humanidades’, VI, p. 534.
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respuesta a las necessitates en las que se encuentra la vida
del hombre. Para los humanistas, el punto de partida para
dar respuesta a estas necesidades con las que se topa el
hombre para no naufragar es el lenguaje, pues la palabra
es el primer lugar donde se manifiesta la humanitas.*
Ortega solo escribi6 sobre un humanista, el valenciano
Juan Luis Vives, porque encontré en él un alter ego.”
Escribi6 tres ensayos sobre Vives en 1940, exiliado en
Buenos Aires y bajo la estela del tedrico “silencio” politico
que quiso mantener tras su fracaso de renovacién politica
y cultural,’® con motivo del acto conmemorativo por el
cuarto centenario de la muerte de Vives, organizado por
la Institucion Cultural Espanola de Buenos Aires.
Nuestro filésofo mantuvo muchos de los ideales
humanistas que Vives postuld. Cabe resefiar que en estos
escritos sobre Vives, Ortega senal6 que fue él el inventor de
la palabra “cultura” en el sentido que estamos manejando
en este texto, es decir, como fuente de principios que

16 FraNncisco Josf MARTIN, La tradiciéon velada. Ortega y el
pensamiento humanista, Biblioteca Nueva, Madrid, 1999, p. 102. Este
libro es una referencia clave para entender la deuda intelectual de
Ortega con el humanismo. El profesor Martin expone magnificamente
la relacion entre el regreso al lenguaje por parte de los humanistas y
el impulso orteguiano de hacer filosofia desde la atencién primera
a la filologia y encuadra a Ortega dentro de la tradicién humanista
precisamente por esa cura del lenguaje que presentd en su filosofia por
medio de metaforas, de constantes etimologias y con su empeflo en
hacer y constituir conceptos.

17 Sobre la recepcion de Vives en Ortega véase mi articulo ‘A hombros
de gigantes: la presencia de Vives en el exilio “existencial” de Ortega’,
Al margen del sueiio de Escipién (Ciceron, Vives, Ortega), ed. de
Esmeralda Balaguer Garcia y Maya Ayuso Wood, Apeiron Ediciones,
Madrid, 2019.

18 Sobre esto véase el ‘Prologo a una edicion de sus obras’ y mi articulo
sobre el exilio de Ortega, que califico de existencial: ESMERALDA
BALAGUER GARcia, ‘Ortega en el exilio: el Intelectual y el Otro’,
Meditaciones orteguianas, ed. de Esmeralda Balaguer Garcia y Carlos
Ardavin X. Trabanco, Nexofia. Libros electréonicos de La Torre del
Virrey, ’Eliana (Valencia), 2018.
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nos permiten conducirnos en la vida. Vives tuvo una
concepcion de la vida mas antropologica que teocéntrica
para su época. En el siglo XIV se dio una mayor atenciéon
al l6gos, a la palabra. El humanismo reclamaba una
renovatio o renascentia, dicho de otro modo, un retorno
a lo antiguo o lo clasico. Hasta la modernidad el hombre
acostumbr6 a dirigir su mirada hacia el pasado para
apoderarse de las ensenanzas que necesitaba para vivir,
pero a partir de este momento la mirada vir6 hacia el
futuro —en esto precisamente consistia la idea ilustrada
del progreso. El humanismo supuso un retorno a los
clasicos, pero en un sentido ascendente. Para Vives sélo
existi6 una cultura, la clasica, que se habia corrompido
durante el desarrollo del cristianismo. “La cultura tiene
que ser sobria, ttil y empirica™ y estas caracteristicas las
encontro6 Vives en la cultura clasica. Toda su obra, y en ella
se apoy6 Ortega, es una reflexion, la primera reflexion,
del hombre occidental sobre su cultura. Vives emple6 la
expresion cultura animi —cultivo del espiritu— para lo
que Ortega nos presenté como cultura. Esta expresion la
retomo Vives de las Disputaciones Tusculanas de Cicero6n:
cultura animi philosophia est. La cultura era el cultivo del
alma, esto es, la manera de aprender y entender la filosofia
para los romanos. Por lo tanto, el uso que Ortega empled
del concepto “cultura” tiene sus origenes en Ciceron.
Ortega escribi6 en 1932, en el Prélogo a una edicién
de sus obras, que empezaba el momento de alejarse de
la plazuela publica y de la escritura en forma de articulo
periodistico, pues urgia volver a la forja de libro. A esta
nueva andadura, que consistia fundamentalmente en
volver al recogimiento y a la meditacion que ofrece
la filosofia para vislumbrar la acciéon futura en la
circunstancia, llamo platénicamente segunda navegacion.
Era el momento de distanciarse del perfil publico que
habia cultivado durante tanto tiempo y guardar silencio

19 ‘Juan Luis Vives y su mundo’, IX, p. 464.
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sobre los asuntos politicos de Espafia, para replegarse
en si mismo y volver a pensar de nuevo desde la soledad
meditativa. Desilusionado politicamente, Ortega lleg6 a
ser consciente de que era necesario alejarse de la alteracion
politica y volver al seno de la filosofia, tinico horizonte
desde el cual podia llevar a cabo su inexorable misi6n de
sacar de las profundidades aquello oculto y pensar ideas
con las cuales el resto de hombres pudieran vivir.

Sosteniamos que durante la Edad Media las
humanidades fueron eclipsadas por la labor gramatical
y con el paso de la historia, las Humanidades fueron
apellidadas por los franceses como “ciencias morales y
politicas”, pero estos vocablos no aclaraban la naturaleza
de las Humanidades, “no se ve como en aquel nombre
pueda alojarse la lingiiistica ni la hermenéutica, ni la
retérica y poética y falta en él sitio nada menos que
para la teoria general del hombre.”?° Puede que dado su
caracter confuso los alemanes prefiriesen llamar a las
humanidades, tomando la expresion de la filosofia de
Dilthey, “ciencias del espiritu”. Pero la confusiéon seguia
estando presente para Ortega, pues para €l la verdadera
y espontanea significacion de las humanidades radicaba
en referirse a las cosas humanas. Sostenia que la mejor
denominaciéon para una disciplina residia en sefialar
con el dedo las cosas de que se ocupa. De este modo, la
diccion “humanidades” nos conduce a los fen6menos
en que la realidad humana tiene lugar. José Ferrater
Mora, discipulo de Ortega, anotaba en su Diccionario de
Filosofia para la voz “humanismo” lo siguiente:

El estudio de las humanidades, en cambio, no era
profesional, sino liberal: el humanista era el que se
consagraba a las artes liberales y, dentro de éstas,

20 ‘Instituto de humanidades’, VI, 535.
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especialmente a las artes liberales que mas en cuenta
tienen lo general humano: historia, poesia, retorica,
gramatica (incluyendo literatura) y filosofia moral.*

Por tanto, la humanitas latina derivd en “umanista”
durante la Edad Media y en humanismo a comienzos
del siglo XIX; es el antecedente del humanismo en tanto
que cultivo de todas las capacidades del hombre. Dos
anos después de que la IT Guerra Mundial terminara, y
ante el panorama de la posguerra que solo es capaz de
ofrecer al hombre la mirada de las ruinas que ha dejado
su pasado, Martin Heidegger publicaba la Brief iiber den
Humanismus. Un interrogante sobrevolaba los pocos
ambientes intelectuales que todavia seguian en pie: ¢cual
era la responsabilidad de la cultura, con su literatura,
ciencia, arte, musica y filosofia, en esta terrible catastrofe
que habia arrastrado a la humanidad a la méas absoluta
barbarie de destruirse unos a otros? Eso se preguntaba
Heidegger en esta carta que enviaba a Jean Beaufret en
1946 y que un ano después publicaba.

La humanitas es pensada por vez primera
bajo este nombre expreso y se convierte en una
aspiracion en la época de la repuablica romana. El
homo humanus se opone al homo barbarus. El homo
humanus es ahora el romano, que eleva y ennoblece
la virtus romana al “incorporarle” la rateia tomada
en préstamo de los griegos. Estos griegos son los
de la Grecia tardia, cuya cultura era ensefiada en
las escuelas filosoficas y consistia en la eruditio e
institutio in bonas artes. La maibeia asi entendida
se traduce mediante el término “humanitas”. La
auténtica romanitas del homo romanus consiste
precisamente en semejante humanitas. En Roma nos
encontramos con el primer humanismo. Y, por eso, se
trata en su esencia de un fenémeno especificamente

21 Jost FERRATER MORA, Diccionario de filosofia, Madrid, Alianza
Editorial, 1982, tomo 2, p. 1.566.
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romano que nace del encuentro de la romanidad con
la cultura de la Grecia tardia. El que se conoce como
Renacimiento de los siglos XIV y XV en Italia es una
renascentia romanitatis. Desde el momento en que lo
que le importa es la romanitas, de lo que trata es de la
humanitas y, por ende, de la raiSeia griega. [...] Pero
si se entiende bajo el término general de humanismo
el esfuerzo por que el hombre se torne libre para su
humanidad y encuentre en ella su dignidad, en ese
caso el humanismo variara en funciéon del concepto
que se tenga de “libertad” y “naturaleza” del hombre.
Asimismo, también variardn los caminos que
conducen a su realizacion. El humanismo de Marx
no precisa de ningin retorno a la Antigiiedad, y lo
mismo se puede decir de ese humanismo que Sartre
concibe como existencialismo.>

Si los hombres no cultivan las humanidades en sus
vidas y las sociedades no impulsan espacios de ocio para
este cultivo, dichas sociedades estan irremediablemente
condenadas a perderse y aniquilarse, pues habran perdido
su humanidad.

Antes de seguir con el proyecto humanistico de Ortega
cabe preguntarse cuil puede ser la relacion existente
entre la filosofia y las humanidades. Esta actividad, en la
que el didlogo y el reconocimiento de la propia ignorancia
son claves para el proceso de aprendizaje, adquiri6 el
nombre de filosofia en la Antigliedad griega. El filosofo es
el amigo de la sabiduria. Desde la Antigiiedad la filosofia
nos produce en el 4nimo una extraneza frente a las
cosas del mundo. Sintoma de esa extrafieza es el hecho
de que nunca se haya traducido la palabra “filosofia”, lo
cual supone reconocer que no sabemos con exactitud
qué decimos con ella. Ortega siempre tuvo cura de hacer
etimologia de las palabras y, por tanto, de retrotraerse
al momento en que el concepto adquiere su completa

22 MARTIN HEIDEGGER, Carta sobre el Humanismo, trad. de Helena
Cortés y Arturo Leyte, Alianza Editorial, Madrid, 2006, pp. 21-23.
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significacion en el viviente decir. A esta labor la llamo
“nueva filologia”.?3 Otro de los sintomas de la extrafieza
de la filosofia es el problema de su transmisién. Cuando
los romanos se encontraron con la palabra “filosofia”, no
lograron traducirla. Por ello Cicerén utilizo el concepto
de cultura para referirse a la filosofia. Si seguimos por
la senda de la historia llegamos a la Edad Media, una
época en la que la filosofia clasica se disgrega en el plural
“humanidades”. La tension entre la filosofia y la iglesia fue
grande y por tanto la filosofia se repleg6. Ortega hablaba
en sus escritos de épocas de minimum de filosofia o
antifilosoficas y épocas de maximum de filosofia o filosofia
de alta mar.2¢ Como no es posible prescindir de la filosofia,
en las épocas de minimum, la dimension filosofante de la
mente humana se reduce al maximo. La medieval fue una
época de minimum. Pero gracias al compromiso tomista

23 Para su Instituto de Humanidades Ortega proponia una serie de
materias que serian el eje vertebrador de los estudios humanisticos que
alli se ofrecerian. La primera disciplina, y la que habia sido el torso de
las antiguas humanidades, era la lingiiistica. Los estudios que alli se
emprendieran en esta materia no tratarian una Teoria de la lengua,
sino una Teoria del decir que encontraba su vertebracion en la Nueva
Filologia, porque lo fundamental del lenguaje consistia en sorprender el
decir en estado naciente, dicho de otro modo, entender la palabra como
accion grave de un hombre a otro. Las otras materias fundamentales
serian Etnologia, Historiologia y Economia. Las cuatro disciplinas
eran el nicleo de un programa ideal en la formaciéon humanistica del
individuo.

24 En el Crepiisculo de los idolos, Nietzsche también sostenia que
las épocas de grandes culturas son épocas apoliticas, de modo que
contraponia el poder de la cultura al poder del estado, no pudiéndose dar
ambos con la misma preponderancia al mismo tiempo. “En la historia
de la cultura europea la aparicion del ‘Reich’ en el horizonte significa
ante todo una cosa: un desplazamiento del centro de gravedad”. Y
continuaba diciendo que la decadencia de la cultura alemana se debia a
la falta de espiritus superiores, es decir, a la carencia de educadores que
ensefiaran a ver, a pensar, a hablar y a escribir (La edicion utilizada es
FRIEDRICH NIETZSCHE, Creptsculo de los idolos o como se filosofa con
el martillo, trad. de Andrés Sanchez Pascual, Alianza, Madrid, 2013, pp.
103-104).
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—Tomés de Aquino habia decretado que la filosofia debia
ser una propedéutica necesaria para el conocimiento de la
teologia— la filosofia y por ende las humanidades tienen
cabida en nuestros sistemas educativos, aunque sea bajo
la forma del minimum.

La época de Ortega también fue una época de
minimum de filosofia. Ortega acusaba a sus maestros
intelectuales de pecar de un exceso de literalidad en sus
obrasy la enfermedad del especialismo, de la que ya habia
advertido en 1930 en La rebelién de las masas,? adquirid
predominio. Sin embargo, un cambio se vislumbraba
en el horizonte. Los especialistas se sentian forzados a
plantearse cuestiones filosoficas, pues no podian desligar
de su quehacer como cientificos que se preocuparan por
fabricar verdades sobre las cosas, de la necesidad intima
de su ser de llegar al origen mismo de las cosas. La ciencia
experimental, escribié Ortega, habia nacido en Grecia
como un conocimiento de segundo grado. “Por encima
de ella se alzaba la ciencia primera, la prima philosophia,
que era un conocimiento esencial de las primeras y
ultimas realidades, de las definitivas.”?® Fue Kant quien
dijo en el prologo a su Kritik der reinen Vernunft que
hubo un tiempo en que la Metafisica (o filosofia primera)
fue la reina de todas las ciencias. Ortega también califico

25 “Resulta que el hombre de ciencia actual es el prototipo del hombre-
masa. Y no por casualidad, ni por defecto unipersonal de cada hombre
de ciencia, sino porque la ciencia misma —raiz de la civilizaciéon— lo
convierte automéaticamente en hombre-masa; [...] El investigador que
ha descubierto un nuevo hecho de la Naturaleza tiene por fuerza que
sentir una impresiéon de dominio y de seguridad en su persona. Con
cierta aparente justicia se considerard como ‘un hombre que sabe’. Y,
en efecto, en él se da un pedazo de algo que, junto con otros pedazos
no existentes en él, constituyen verdaderamente el saber. Esta es la
situacion intima del especialista, que en los primeros afos de este siglo
hallegado a su mas frenética exageracion. El especialista ‘sabe’ muy bien
su minimo rincoén de universo; pero ignora de raiz todo el resto” (La
rebelion de las masas, IV, pp. 442-444).

26 ‘Pleamar filosofica’, I11, p. 809.
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la filosofia primera como Metafisica, entendida como
la bisqueda de orientaciéon radical en la vida. Pero la
pleamar filoso6fica, como gustaba llamar Ortega, empezo
a vislumbrarse en el panorama académico. Las ciencias,
hasta el momento, tan solo se habian preocupado de las
realidades intermedias, sin descender al origen mismo
de las cosas, o, dicho de otro modo, sin atender a las
realidades primeras. La extrafneza que produce la filosofia
se debe a la radicalidad de su problema, pues se pregunta
por la raiz altima y primera de las cosas. En uno de los
altimos escritos de Ortega, en el que precisamente se
media intelectualmente y de una forma mas sistematica
y académica con toda la historia de la filosofia, titulado
La idea de principio en Leibniz y la evolucion de la teoria
deductiva, sostenia que

s6lo hay una actividad en que el hombre puede ser
radical. Se trata de una actividad en que el hombre,
quiera o no, no tiene mas remedio que ser radical:
es la filosofia. La filosofia es formalmente radicalismo
porque es el esfuerzo para descubrir las raices de lo
demas, que por si no las manifiesta, y en este sentido
no las tiene. La filosofia proporciona a hombre y
mundo sus defectivas raices. No esta dicho, ni mucho
menos, que la filosofia logre eso que se propone.?”

La filosofia tiene la inexorable misién de descender a
las profundidades para traer a la superficie lo que estaba
oculto, misterioso y latente. Es un viaje de ida y vuelta:

La filosofia es siempre la invitacion a una
excursion vertical hacia abajo. La filosofia va siempre
detras de todo lo que hay ahi y debajo de todo lo que
hay ahi. El proceso de las ciencias es progresar y

27 La idea de principio en Leibniz y la evolucién de la teoria deductiva,
IX, p. 1.127.
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avanzar. Pero la filosofia es una famosa ‘Anabasis’,
una retirada estratégica del hombre, un perpetuo
retroceso. El filésofo camina hacia atras.>®

Dado que la filosofia tiene que llevar a cabo una tarea
de des-velacion o desocultamiento de la verdad que se
hallaba escondida en lo profundo, en Grecia —senalaba
Ortega—

la filosofia comenzé por llamarse alétheia, que
significa des-ocultacion, revelacion o desvelacion [...]
Filosofar es decir, descubrir en la gran desnudez y
transparencia de la palabra el ser de las cosas, decir
el ser —ontologia—.*

El nacimiento del Instituto de Humanidades no es
mas que una necesidad filosofica de preguntarse por las
realidades tltimas y radicales de la vida y por ascender
a la superficie. La filosofia, en ultima instancia, tiene
un papel humanizador pues posibilita que el hombre se
aleje de la alteracion que le produce el mundo y se recoja
dentro de si para ensimismarse.

REFORMA UNIVERSITARIA Y RECONSTRUCCION CULTURAL

El inicio de la segunda navegacion marcaba la época
de mayor produccién filosofica. Dos afios antes, en 1930
empez6 un ano fructifero en el pensamiento de Ortega
pues se publico La rebelion de las masas, uno de sus
libros mas importantes y que méas repercusion tuvieron
no so6lo en Espafa sino también en el extranjero. En él
describi6é el malestar social que rumiaba por las calles,
un malestar sintoma de la decadencia. Cierta clase de
hombre, el hombre-masa, —un hombre que rechazaba el
papel fundamental que la inteligencia desempefia en la

28 ‘En torno al Coloquio de Darmstadt, 1951, VI, p. 802.
29 ¢Qué es filosofia?, VIII, p. 289.
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salvacion de nuestro naufragio vital y que se entregaba
por completo a la voluntad—, estaba apoderandose del
lugar propio de la minoria ejemplar, estaba tomando el
poder. El mal que acechaba la unidad en la pluralidad en
la que se habia construido Europa era la homogeneidad
que portaba en su seno este tipo de hombre.3°

Un texto sintomatico de una sociedad enferma, pero
acompaifiado de otros textos que ofrecian la solucion a ese
problema de barbarie. La solucién residia en la cultura y
las humanidades. Era necesaria una reforma universitaria
para que la propia universidad se replanteara su mision y
esto lo vio bien Ortega. La mision de la universidad debia
ser la transmision de la cultura. Estas reflexiones fueron
publicadas en el periodico El Sol durante 1930 bajo el
titulo Misién de la Universidad. Posteriormente, pero con
anterioridad a la fundaci6n del Instituto de Humanidades,
en 1940 Ortega publicd otro escrito sobre la universidad
titulado En el centenario de una universidad. {Por qué
Ortega puso tanto empefio en pensar la formulaciéon de
una reforma universitaria que tuvo su realizacion en el
Instituto de Humanidades? No sblo porque la universidad
debia ser el templo de la cultura, sino también porque
constituia el verdadero poder espiritual para Ortega.
La universidad era la institucion de la inteligencia. Y el
entusiasmo por la inteligencia estaba en crisis desde
1900. El tipo de hombre que apareci6 en Europa en la
época de Ortega ya no estimaba la inteligencia, preferia
la voluntad. La inteligencia es el pensamiento, es la
razon. Se perdia el interés por la idea de las cosas en
pos de querer las cosas mismas. El problema es que la
vida consiste en sostenernos en un medio que nos es
extrafio y desconocido —la circunstancia— y en el cual

30 Véase el ‘Prologo para franceses’ y el ‘Epilogo para ingleses’ que
Ortega escribia en 1837y 1938, exiliado en Paris, para contextualizar La
rebelion de las masas en su traduccion francesa e inglesa. En estos textos
Ortega realizo un analisis del peligro que suponia dicha homogeneidad
frente a la pluralidad que habia unido a los pueblos europeos.
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tenemos que proyectarnos hacia el futuro, que siempre
es problematico por definicion. El hombre, al encontrarse
con la circunstancia, activa su aparato intelectual y, quiera
0 no, se forma ideas sobre el mundo para tratar de no
naufragar en él. Por ello la inteligencia sirve a la vida y de
ella recibe su sentido. Esta reforma de la universidad y de
la inteligencia que Ortega plante6 estaba vinculada con la
necesidad de reconducir la inteligencia por las sendas de
la vida y por tanto pretendia devolver a las humanidades
y a los estudios culturales su lugar en la vida.* Ortega
sostuvo con claridad que debia existir un equilibro entre
la inteligencia y la voluntad, por eso en El tema de nuestro
tiempo formulo6 la idea de que la razén pura debia ceder
su imperio a la razon vital. Ello responde a la conviccion
de que

el hombre es, ante todo, voluntad, porque, ante todo,
tiene que hacer algo para existir y, por tanto, ante
todo, tiene que querer y decidirse. Por ser el hombre
primariamente voluntad, es precisamente por lo
que luego tiene que ser también inteligencia. Es ésta
quien crea los proyectos ante los cuales la voluntad
ha de decidir.3?

Por eso la reforma no era posible si no se llegaba a
la raiz de la misma; la universidad debia acertar en su
mision. Para ello era necesario que dicha institucion se
asentara bajo unos nuevos y buenos usos. Para determinar
esos nuevos usos y por ende la misiéon de la universidad,
Ortega realizo, en Mision de la Universidad, un analisis

31 PAoLO ScoTTON sefiala claramente a este respecto que “la cultura
humanista que Ortega tiene en mente constituye por lo tanto una
invitacion a crear un saber que se preocupa de los problemas relevantes
para el ser humano y para la sociedad”, en su articulo ‘El instituto de
Humanidades entre realidad y utopia. Un ejemplo de reforma cultural
orteguiano’, Revista de Estudios Orteguianos, 40 (2020), p. 203.

32 ‘En el centenario de una universidad’, V, p. 745.
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de la ensefianza superior que esta instituciéon educativa
ofrecia para preguntarse posteriormente qué era lo que
realmente tenia que ser. “La ensehanza superior consiste,
pues, en profesionalismo e investigacion.” Ortega examino
que la universidad ofrecia una ensefianza parcial,
reducida al aprendizaje profesional y a la investigacion. Y
como complemento ofrecia una serie de cursos llamados
de “cultura general” como la filosofia y la historia. Pero
la cultura no se mide en materias, no se es culto en una
materia, sino sabio. La cultura es otra cosa. La universidad
fue creada en la Edad Media y lo que Ortega encontré
era solo un residuo de lo que por entonces constituia la
“cultura general”, esto es, la teologia, la filosofia y las
artes. Frente al desorden de la vida, el hombre necesita
saber a qué atenerse, para ello necesita pararse a pensar
y proyectarse hacia el futuro. La cultura es la red que
nos permite realizar este ejercicio de ensimismamiento,
es la tabla de salvacion frente al naufragio en que se
encuentra cada hombre en su vida cuando choca con
la circunstancia. La cultura son las creencias de que el
hombre ha construido con el paso del tiempo y en las que
estamos, en las que se asienta nuestra existencia, y que
nos ofrecen ciertas seguridades o certezas para vivir, pero
de las que no somos conscientes.34

En la época medieval la cultura “era el sistema de
ideas sobre el mundo y la humanidad que el hombre de
entonces poseia. Era, pues, el repertorio de convicciones

33 Mision de la universidad, IV, p. 536.

34 Sobre la construccion de las creencias y su contraposicién con las
ideas puede leerse el texto de Ortega de 1940 ‘Ideas y creencias’. JAIME
DE SaLAs también ha trabajado sobre estos conceptos a lo largo de su
carrera, véase, por ejemplo, su articulo ‘Historia, creencia y convencion
en Humey en Ortega’, Araucaria: Revista Iberoamericana de Filosofia,
Politica, Humanidades y Relaciones Internacionales, vol. 20, 40 (2018),
Pp. 403-419; ‘Historicidad y creencia en Ortega y en Wittgenstein’,
Ortega y Wittgenstein. Ensayos de filosofia practica, coord. Jaime de
Salas y José Maria Ariso, Tecnos, Madrid, 2018.
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que habia que dirigir efectivamente su existencia”.?> Por
tanto, sostiene Ortega que la cultura es el sistema vital de
las ideas en cada tiempo. El problema de la universidad
contemporanea era que habia eliminado casi por completo
ese sistema de ideas vitales sobre el mundo, anadiendo
la investigacion y quitando la transmision de la cultura.
“Para andar con acierto en la selva de la vida hay que ser
culto [...] hay que tener una idea del espacio y del tiempo
en que se vive, una cultura actual.”3¢

Por tanto, la ensefianza universitaria debia encargarse
de la transmision de la cultura como misién primordial,
pero también de la ensenanza de las profesiones y de
la investigacion cientifica. Todo ello bajo el signo del
principio de la economia de la ensefanza, que consistia
en ensenar s6lo aquello que puede ser ensenado, es decir,
s6lo aquello que el discipulo puede aprender. Ortega sabia
que el alumno no podia aprender todo lo que habia que
ensenarle. Para no desbordar su capacidad de aprendizaje
habia que ensenarle bajo este principio. Pero ¢qué debe
saber el alumno? ¢Qué cosas ensenarle? Solo aquello que
necesite saber para vivir, sostenia Ortega, precisamente
porque la filosofia es un saber para la vida. “El nombre
mismo ‘filosofia’ se originé en el empefio de no confundir
la solita sabiduria con aquel género de actividad nueva que
no era encontrarse sabiendo, sino buscar un saber.”s” Y
eso debia ensefiar la universidad, a buscar un saber para
saber precisamente a qué atenerse en la vida, para saber
vivir en el caos del mundo, porque “la vida del hombre
constituye para él un problema perenne. Para decidir
ahoralo que va a hacer y ser dentro de un momento, tiene,
quiera o no, que formarse un plan”.2®

We la universidad, IV p. 538.
36 Ibid., p. 541.
37 Ibid., p. 552.
38 Ibid., p. 556.
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Aunque la cultura no es ciencia, Ortega comprendio6
perfectamente que la universidad también necesitaba
de la ciencia, de una atmosfera repleta de esfuerzos
cientificos. La ciencia aspira a explicar cientificamente el
universo, pero la vida no puede esperar esta explicacion;
la vida es urgencia, por ello necesita la cultura. Al hombre
y al mundo no le son dados detenerse y por eso la cultura
va regida por la vida. Pero la ciencia nutre la vida y por
ende es parte de la universidad.

En la época de Ortega, el contenido de la cultura se
habia completado en su mayoria de la ciencia, eran
tiempos de incultura. Por ello, la tarea de la universidad
debia ser la ensenanza de la plena cultura o sistema de
ideas vivas de su tiempo. La cultura es una guia que
ilumina los caminos de la existencia.

En definitiva, la universidad para Ortega debia volver
a su lugar, debia volver a estar en medio de la vida. Para
ello tenia que estar abierta a la actualidad, porque la vida
misma es actualidad, es lo que me pasa aqui y ahora.
Solamente interviniendo en la actualidad podia erigirse
—sostiene Ortega— como un “poder espiritual” superior,
generador de cultura, profesion y ciencia.

De lo que la universidad tenia que ser ante todo,
esto es, transmision y ensehanza de la cultura, surgio el
proyecto y la fundacién del Instituto de Humanidades.

PROYECTO HUMANISTICO DE ORTEGA: EL INSTITUTO DE
HUMANIDADES

En 1948, tras la fundacion del Instituto de
Humanidades, Ortega publico en la Revista de Psicologia
General y Aplicada un breve articulo titulado ‘Instituto
de Humanidades’, en el que daba cuenta del proposito
de dicho instituto. El Instituto de Humanidades estaba
inspirado en su Misién de la Universidad y fue el reflejo de
su voluntad de reforma cultural. Su nacimiento se debi6 a
lanecesidad de “emprender una serie de estudios sobre las
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mas diversas dimensiones en que se desparrama el enorme
asunto ‘vida humana’.3° Para ello, la colaboraciéon de
investigadores venidos de todas las disciplinas, la acogida
de oyentes y el didlogo como herramienta para enfrentarse
al tema de la “vida humana” era imprescindible. Todas las
materias, como la lingiiistica, la filologia, la historia o la
economia, estaban necesitadas de una guia que les hiciera
volver a la raiz propia del ser que se ocupa de ellas, a la
raiz “humana”, o, dicho de otro modo, se trataba de volver
a la humanitas entendida como estudio de lo humano.
Bajo la calma y el sosiego, signos propios de la filosofia,
signos que invitan a la meditacidn, el Instituto proponia
sino responder, al menos preguntarse lo siguiente: équé
es el hombre? Con una calma jovial, como escribe Ortega,
y desde el reconocimiento de la propia ignorancia, habia
que plantearse esa pregunta tan existencial. Y a este
imperativo respondid la creacién del Instituto.

No es en la “angustia” sino en esa “calma” que la
supera y pone en ella orden, donde el hombre puede
verdaderamente tomar posesion de su vida y, en
efecto, “existir”: en ella propiamente se humaniza.+°

Para que el Instituto fuera posible, la colaboracion y los
coloquios donde se diera pie ala discusion y al didlogo eran
imprescindibles. El didlogo era una parte fundamental
para el buen andar del Instituto, pues Ortega tenia en
mente el método socratico. Pero no solo bajo la forma de
coloquios, cursos e investigaciones se cumplia el designio
del Instituto, sino también a través de las publicaciones
de breves escritos, en los cuales se comunicaria a los
participantes las tareas futuras, los posibles temas a tratar
e incluso estas publicaciones servirian como excusa para
hacerles llegar las novedades editoriales o la actualidad

39 ‘Instituto de humanidades’, VI, p. 538.

40 Ibid., pp. 544-545.
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cientifica. Todo ello con la pretensién de servir a uno de
los principios fundamentales del Instituto, la necesidad
de aprender lo que no se ensenaba. Esto es, el Instituto no
era un centro de ensefianza, sino de aprendizaje, donde la
figura del docente desaparecia. Se trataba de un proyecto
de convivencia intelectual, como el mismo Ortega sostenia.
Como tal tenia que fomentar la participacion vivaz en
el cultivo de las ciencias de lo humano. La ciencia habia
convertido al hombre en un especialista que arrastraba
tras de si una losa de ignorancia y esos coloquios, con
diferentes colaboradores, podian favorecer la confluencia
de diversas disciplinas en el estudio del tema primordial,
“la vida humana”. Por ello, en 1948 Ortega escribi6 un
pequeiio ensayo que no llegb a publicarse, ‘Boletin niimero
uno del Instituto de Humanidades’, donde afirmaba que
su proposito era intervenir en cuatro coloquios en los
cuales se tratarian cuatro temas en los que fuera ignorante,
precisamente para llegar al principio de las cosas. La
insistencia en partir de la ignorancia tiene reminiscencias
socraticas, que Ortega como buen filésofo y conocedor
del pensamiento antiguo supo recuperar como principio
fundamental para alcanzar conocimiento. Lo que aqui se
estaba poniendo en juego era el conocimiento integral de
la existencia humana, por ello

si se quiere que las disciplinas de Humanidades
vuelvan a cobrar su auténtico vigor es preciso intentar
la reintegracion de la ciencia en su unidad orgénica,
procurando compensar por todos los medios posibles
su dispersion especialista.+

Uno de los proyectos que se llevd a cabo en este
instituto fue el curso EIl hombre y la gente, impartido por
Ortega durante 1939-1940.

En 1949 Ortega particip6 en una celebracion en Aspen,
Colorado, que organizé6 Walter Paepcke, empresario y

41 ‘Boletin ntimero uno del instituto de humanidades’, IX, p. 1.179.
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presidente del Container Corporation of America, con
motivo del bicentenario de Goethe. Su conferencia tuvo
un éxito rotundo, fue multitudinaria, a pesar de que no
dominaba con soltura el inglés y tuvo que ser traducido
simultadneamente por Thornton Wilder. Paepcke buscaba
financiar algtin proyecto de nueva universidad en estudios
humanisticos y Ortega tenia una idea en mente que ya
habia llevado a cabo en Espana apenas un afio antes. De
este encuentro Paepcke cred el Aspen Institute en 1950.
Aunque Ortega no pudo asistir a su inauguracion, le hizo
llegar un informe que sirvi6 para orientar la constitucion
del Aspen Institute of Humanistic Studies. Ese escrito que
Ortega le envi6 se recoge en la tilltima edicion de sus Obras
Completas que la Fundacién Ortega y Gasset junto con la
editorial Taurus prepararon y lo llamoé ‘Apuntes para una
escuela de humanidades en Estados Unidos’.

“Se crea una Escuela Superior de estudios de
Humanidades” —escribi6 Ortega. “Por humanidades
entiendo no soélo las tradicionales —que se resumen en el
estudio de Grecia y Roma— sino todas las disciplinas que
estudian el hecho especificamente humano.”#* América
estaba necesitada de atender mas al problema humano,
mucho mas que Espafia, que ya disponia de su recién
fundado Instituto. Como Ortega ya habia vaticinado
en Mision de la Universidad se trataba de fundar
una Escuela de Humanidades que no se dedicara a la
investigacion, que evitara los especialismos y que fuera
un ensayo de ciencia sintética, es decir, que reuniera en
su seno la sintesis de todas las disciplinas para afrontar
el problema genuino, la “vida humana” en su radicalidad.
Por ello, la palabra escogida para este proyecto no fue
“universidad”, cuya carga conceptual nos lleva a estudios
superiores, sino “escuela superior”, esto es, ensefianza
reducida alo propiamente humano. Esta Escuela Superior
de Humanidades americana debia fundamentarse para

42 ‘Apuntes para una escuela de humanidades en Estados Unidos’, X,
D. 44.

211



Ortega bajo dos principios, el espartanismo y la elegancia.
El primero de ellos tiene que ver con la necesidad de
eliminar el exceso de confort para que el hombre no se
entregue a él. La comodidad, o la técnica, como Ortega
sostiene en otros escritos, es el esfuerzo que hacemos
para ahorrar esfuerzo. O dicho de otro modo, la técnica
nos permite disponer de tiempo para vacar a ser
hombres, para entregaros a nuestra interioridad, esto
es, para ensimismarnos y proyectar nuestro yo futuro. El
caracter de lo inconfortable y sobrio debia regir la vida
de los estudiantes de esta Escuela Superior. El segundo
principio, la elegancia, consiste en el acto del buen elegir,
esto es, el arte de elegir bien nuestras acciones. Del latin,

el acto de elegir se decia elegancia, como de instar
se dice instancia. Entiéndase el vocablo con todo su
activo vigor verbal, el elegante es el “eligente”, una de
cuyas especies se nos manifiesta en el “int-eligente”.43

El hombre se ve inexorablemente obligado a ejercitar
su libertad, es decir, a elegir lo que va a ser y hacer en
cada instante a la fuerza. De entre las muchas cosas que
se pueden hacer la elegancia consiste en elegir aquella que
hay que hacer, aquella que nos permita ser auténticos.
La elegancia es el arte de preferir lo preferible y los
estudiantes de esta escuela tenian que cultivarse en el arte
de la elegancia.

Por todo lo dicho, el Instituto de Humanidades, en su
proyeccion espafiola y americana, es hoy un importante
precedente que considerar cuando meditamos sobre qué
deben ser las humanidades en nuestro presente.

43 ‘Elegancia’, IX, p. 1.173.
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A MODO DE CONCLUSION: LAS HUMANIDADES EN LA
ACTUALIDAD

“Cultura es lo que salva del naufragio vital, lo que
permite al hombre vivir sin que su vida sea tragedia sin
sentido o radical envilecimiento”.44 Si la cultura es nuestro
salvavidas, dcudl es su papel en la ensefianza actual?
¢Qué cabida tienen las humanidades en la ensefianza
secundaria? ¢Necesita la ensefianza de una reforma
orteguiana? La pregunta acerca de qué materias van a
constituir la programacion educativa de nuestros hijos
tiene una actualidad perentoria en Espafia. Desde hace
unos afios las humanidades o los estudios llamados de
letras se han ido relegando afo tras afio, reforma educativa
tras reforma, al segundo plano del plan educativo en pos
de reforzar las ciencias puras y naturales.

¢Qué queremos para nuestros hijos en el futuro?
¢Mediocridad? Siete leyes educativas en los tultimos
treinta anos indican un profundo desconocimiento y
desorientacidon sobre qué es eso que queremos, indican
que no estamos a la altura de la circunstancia y que no
estamos ofreciendo una Cultura en mayusculas con la cual
esos jovenes que se convertiran en adultos pronto puedan
vivir y resistir el impetu del furioso mar llamado mundo.
No les estamos dando las herramientas adecuadas para
que puedan fabricarse una vida en la hostilidad de la
circunstancia.

Con cada nueva ley educativa las humanidades han ido
desapareciendo. De modo que falta lo esencial, la cultura,
las humanidades, aquel sistema de ideas vitales y de
convicciones sobre el universo que nos permiten vivir a la
altura de las ideas de nuestro tiempo. La filosofia cada vez
estd mas ausente de las aulas, asi como el latin o el griego,
como la literatura, el arte o la musica. Vivimos en una
época de minimum. Las humanidades estan cediendo su

44 Mision de la universidad, IV, p. 538.
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lugar al especialismo y al tecnicismo en pos de la eficiencia
y de las ganancias econémicas. Es imperativo volver a los
estudios nobles y el sistema educativo y la universidad
deben volver a transmitir estas ensefianzas tan necesarias
para la vida, porque constituyen la vida misma, porque se
necesitan para vivir.

Sin estudios humanisticos una sociedad esta
condenada a la perdicion y a su consecuente destruccion,
pues habra olvidado lo més esencial. Una reforma de
los estudios humanisticos y culturales donde tengan
mas presencia es condicion sine qua non para que una
sociedad esté cohesionada y sus principios, usos, normas,
y opiniones sean vigentes y funcionen. Que la Europa
en la que Ortega vivié carecia de principios efectivos
vigentes, que estuviera amenazada por la homogeneidad
y hubiera perdido el horizonte de su mando, tuvo terribles
consecuencias en forma de dos grandes guerras mundiales
que dejaron devastada no so6lo la sociedad europea y sus
naciones, sino sus gentes. El tinico remedio era apostar
de nuevo por reforzar la cultura y las humanidades como
dos notas indispensables en la formacién de un individuo
para vivir. De ahi que apostara las tltimas fuerzas que
le quedaban a un Ortega decaido, enfermo y exiliado en
la construccion del Instituto de Humanidades. Nuestra
Europa no esta tan rota como lo estaba la suya, pero si
no quiere naufragar en las mismas aguas que ya lo hizo
durante el siglo pasado, debera formar al hombre y formar
su sociedad en el cultivo de la humanitas.

En esta labor sera clave que las sociedades
salvaguarden los espacios destinados al cultivo de la
cultura y el aprendizaje, que deben sentirse como espacio
de ocio en el sentido latino de la palabra, como espacios
donde el tiempo invertido repercutira en la riqueza de
nuestra vida y en el modo en qué vamos a vivir. Deberan
ser espacios libres de ideologia politica y no podran ser
utilizados como armas de poderio politico, de lo contrario
se habra pervertido su fin.
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Para planear mi vida necesito agarrarme a algo,
esto es la cultura, las creencias en las que se asienta mi
existencia. La cultura o las humanidades, si se prefiere,
“es un menester imprescindible de toda la vida, es una
dimension constitutiva de la existencia humana”# que no
debemos olvidar y mucho menos perder.

45 Ibid., p. 558.
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EL IRONISMO DE RICHARD RORTY:
PROPUESTA DE ANALISIS CRITICO

Rubén Alepuz Cintas
(Universidad de Valencia)

El polémico ensayo ‘La prioridad de la democracia sobre
la filosofia’ de Richard Rorty introduce en el seno del
pragmatismo la clésica disputa, que se remonta al mismo
nacimiento del pensamiento filosofico, entre la ciudad
o la comunidad y la filosofia. En este breve ensayo me
dispongo a llevar a cabo un examen de como Rorty da
forma a esta disputa. Se toma como eje interpretativo su
concepcién del ironismo —posicion que consiste en una
defensa de las propias ideas que asume la contingencia
de estas mismas—, que parte, a la vez que se desmarca,
de las filosofias de Nietzsche y de Heidegger. Como se
ver4, su ironismo es el punto arquimédico a la hora de
defender las instituciones liberales desde una perspectiva
que pretende superar las ideas filosoficas que dieron lugar
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a tales instituciones; de tal manera que en el pensamiento
de Rorty el ironismo se vuelve el punto central a partir del
cual el autor americano hace suya la tradicion pragmatista
y hace de esta tltima la razon principal de su defensa de
la democracia sobre la filosofia. Como se vera, todo ello
conduce a la tan controvertida afirmacién, de inspiracion
jeffersoniana, de que

cuando el ciudadano encuentra creencias relevantes
para la politica, pero no susceptibles de defensa en
razon de las creencias comunes de sus conciudadanos,
debe sacrificar su conciencia en el altar de la
convivencia general.!

Como puede entreverse, esto implica que la figura del
ironista liberal de Rorty viene a desplazar al fil6sofo, lo
cual se plasma en la prioridad de la democracia sobre
la filosofia. Desde una perspectiva rortyana, el ironista
liberal sera el sustituto del filosofo cuando la filosofia
entre en conflicto con la comunidad. El presente ensayo
pretende ser un modesto analisis critico de esto tltimo.

Para todo ello, (I) primero examinaré con detalle la
figura del ironista liberal, tal y como la expone Rorty,
contraponiéndolo al ironista te6rico, para analizar cémo
la postura del primero conduce al sacrificio de la propia
conciencia. Hecho esto, (IT) me basaré en como Nietzsche
concibe el agén y el ideal ascético, para mostrar como el
ironismo nietzscheano salva los problemas que presenta
el ironismo pragmatista de Rorty. El ensayo finalizara
(IIT) con unas breves conclusiones.

I. Para entender la figura del ironista liberal conviene
que comencemos explicando como Rorty concibe que los
seres humanos dan sentido a sus vidas. Empezamos por

1R. Rorty, ‘La prioridad de la democracia sobre la filosofia’, Objetividad,
relativismo y verdad. Escritos filoséficos I, trad. de Jorge Virgil Rubio,
Paidos, Barcelona, 1991, p. 240. La cursiva es propia.
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aqui debido a que aquello que diferencia al ironismo de
Rorty de aquel que podemos encontrar, por ejemplo, en
Heidegger se basa en esto mismo.

Para el autor estadounidense existen dos principales
maneras a partir de las cuales el ser humano da sentido a
su existencia. Ambos modos de dar sentido a la propia vida
se correlacionan con dos deseos fundamentales del ser
humano: el deseo de objetividad o trascendencia y el deseo
de solidaridad. El deseo de objetividad o trascendencia
vendria a caracterizarse como el deseo de entrar en
relacidon con algo “que puede describirse sin referencia a
seres humanos particulares.” Conforme a tal deseo, los
seres humanos dan sentido a sus vidas al “describirse a si
mismos como seres que estan en relacion inmediata con
una realidad no humana.” La segunda manera que tiene
el ser humano de situarse en un contexto mas amplio y asi
dar sentido a su vida consistiria en narrar “el relato de su
aportacion a una comunidad.” Se trata este del deseo de
solidaridad, que Rorty entiende como base y fundamento
del pragmatismo. Mientras que la historia de la metafisica
se caracterizaria por la reduccion del deseo de solidaridad
al deseo de objetividad, buscando una verdad objetiva
e impersonal, el pragmatismo lleva a cabo la féormula
inversa, concibiendo “la verdad como aquello en que nos
es bueno creer.”s

Esto implica, por parte del pragmatismo rortyano,
un intento de superar el caracter ontoteoldgico de la
metafisica occidental. Tal y como expone Heidegger,
la metafisica, al preguntarse por todo aquello que es,

2 R. Rorry, ‘¢Solidaridad u objetividad?’, Objetividad, relativismo
y verdad. Escritos filosoficos I, trad. de Jorge Virgil Rubio, Paidos,
Barcelona, 1991, p. 39.

3 Ibid., p. 39.
4 1Ibid., p. 39.

51bid., p. 41.
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olvidando a su vez la diferencia ontologica —esto es, la
diferencia entre el Ser (Sein) y el ente (das Seiende)—,
ha equiparado al Ser con un ente supremo —como
puede ser el primer motor aristotélico o la substancia
spinoziana—. De esta manera, cada vez que la tradicion
metafisica se ha preguntado por aquello que es, cada
vez que ha hecho ontologia, ha esbozado la existencia de
un ente supremo, introduciendo asi la teologia. En esto
consistiria el caracter ontoteoldgico de la metafisica.® Por
supuesto, para Heidegger superar la metafisica es superar
la ontoteologia mediante la introduccion de la diferencia
ontologica y, por consiguiente, mediante una concepciéon
del Dasein que, en palabras de Koselleck, “brota de la
experiencia insuperable de aquella finitud que puede
ser experimentada sbélo en el precursar la muerte.””
De esta manera, Heidegger introduce la historicidad
y, por consiguiente, la contingencia, en el seno de su
pensamiento —algo que se ejemplifica claramente en su
ensayo ‘La proposiciéon del fundamento’ y su idea de que
“el fundamento funda en tanto que abismo” (der Griind
griindet als Ab-Grund ).

Para Rorty, el ironismo heideggeriano consistiria,
por un lado, en la asuncién de la contingencia que se
sigue necesariamente de la figura del Dasein como ente
histoérico y finito. Conforme a ello, Rorty defiende que el
ironista basa su pensamiento en “la metafora historicista
de la mirada retrospectiva hacia el pasado.” Asi pues, “la

6 M. HEIDEGGER, ‘La constituciéon ontoteologica de la metafisica’,
Identidad y diferencia, trad. de Arturo Leyte Coello y Helena Cortés
Gabaudan, Anthropos, Barcelona, 1988.

7 R. KOSELLECK, Histérica y hermenéutica, trad. de Faustino Oncina,
Paidos, Barcelona, 1997, p. 71.

8 M. HEIDEGGER, La proposicion del fundamento, trad. de. Félix Duque
y Jorge Pérez de Tudela, Serbal, Barcelona, 1991.

9 R. Rorrty, Contingencia, ironia y solidaridad, trad. de Alfredo
Eduardo Sinnot, Paidds, Barcelona, 1996, p. 115.
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teoria ironista concibe que algo (la historia, el hombre
occidental, la metafisica: algo lo suficientemente dilatado
en el tiempo para tener un destino) ha agotado sus
posibilidades”. En el caso del pensamiento heideggeriano
aquello que ha agotado sus posibilidades y que, por tanto,
ha de ser superado, es la caracteristica ontoteologica de la
metafisica y el olvido metafisico del ser.

Como puede verse, el ironismo encarnaria el modelo
de racionalidad que Gianni Vattimo adscribe a la
hermenéutica. Para Vattimo, dado que la hermenéutica
encarna un tipo de pensamiento que no argumenta
partiendo de fundamentos fijos y estables, defiende su
propia validez presentando un relato interpretativo que
defiende “una visiéon de la historia de nuestra cultura, y
del sentido del ser en ella, como proceso de disolucién de
las estructuras fuertes.” De esta manera, la racionalidad
hermenéutica se basa en un modelo de racionalidad
“histérico-narrativa-interpretativa” que “propone su tesis
como una interpretacion argumentada del resultado
de un proceso en el cual se halla inmersa y en el que no
puede no tomar postura.”* Pues bien, este seria también
el modelo de racionalidad del teérico ironista.

A ojos de Rorty el problema de la teoria ironista reside
en que esta pretende asumir su propia contingencia e
historicidad, poniendo en duda el 1éxico mismo en que se
expresa, al mismo tiempo que presenta un relato en el que
la metafisica ha agotado todas sus posibilidades y lo tinico
posible, la dltima posibilidad abierta y no agotada, es el
ironismo. En otras palabras, Rorty le critica al ironista
teorico su caracter tedrico, pues este, en tltima instancia,
se basa en el deseo de objetividad y no en el deseo de
solidaridad. Asipues, rechazala concepcion heideggeriana

10 Ibid., p. 120.

11 G. VarTiMmo, Filosofia, politica, religion. Mas alla del “pensamiento
débil”, trad. de LLuis X. Alvarez, Nobel, Oviedo, 1996.

12 Ibid.
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del Dasein y tacha a Nietzsche de “platonismo invertido”,
pues ambos, de una u otra manera, dan lugar a algtin tipo
de continuidad en lo humano, que tiene caracter necesario
y no contingente.'

Asi pues, Rorty se basa en el altimo Derrida, quien

excluye la teoria —el intento de ver a sus predecesores
como una totalidad estable— para pasar a fantasear
acerca de esos predecesores, a jugar con ellos, a dar
rienda suelta a los distintos cursos de asociaciones
que ellos suscitan.'

Este abandono de cualquier atisbo de teorizacion,
que Rorty caracteriza como un “retroceso a la fantasia
privada”,’s que postula que la filosofia se aparte del foro
publico, es la piedra de toque de la prioridad que Rorty
le da a la democracia sobre la filosofia. En efecto, sera el
hacer de la filosofia un mero fantasear privado sin ningtin
rasgo teodrico lo que justifica que

cuando el ciudadano encuentra creencias relevantes
para la politica, pero no susceptibles de defensa en
razon de las creencias comunes de sus conciudadanos,
debe sacrificar su conciencia en el altar de la
convivencia general.!

No es de extranar que el pragmatismo se proponga
llevar a cabo una defensa de la sociedad liberal que
rechace los presupuestos ilustrados que se encuentran

13 Véase R. RoRrty, Ensayos sobre Heidegger y otros pensadores
contemporaneos, trad. de Jorge Virgil, Paidos, Barcelona, 1993.

14 R. Rorty, Contingencia, ironia y solidaridad, op. cit., p. 144.
15 Ibid., p. 144.
16 R. Rorry, ‘La prioridad de la democracia sobre la filosofia’,

Objetividad, relativismo y verdad. Escritos filosdficos I, trad. de Jorge
Virgil Rubio, Paidds, Barcelona, 1991, p. 240. La cursiva es propia.
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en su origen. En efecto, tales presupuestos consideran la
verdad como algo impersonal y objetivo, se basan en el
deseo de trascendencia. En palabras del mismo Rorty, a
diferencia del pensador ilustrado, “el pragmatista admite
que no tiene un punto de vista ahistérico desde el que
suscribir los habitos de las democracias modernas que
desea elogiar.”” Asi pues, Rorty no puede sino defender
desde el ironismo una descripcion de la comunidad
liberal.

Podria argumentarse que Rorty podria no defender
la sociedad liberal, sino criticarla, acercindose de esta
manera a los autores comunitaristas. Sin embargo,
hemos de tener en cuenta que el pragmatismo es descrito
por Rorty como una posicién que no tiene una teoria
epistemologica de la verdad. La verdad es considerada
simplemente como el consenso intersubjetivo que se
da en una determinada comunidad en un particular
momento historico. Asi pues, en una sociedad en la que el
liberalismo es imperante, Rorty no puede sino defenderlo.

Ahorabien é¢en qué consiste exactamentela descripcion
ironista de la comunidad liberal? “Una sociedad liberal
es aquella que se limita a llamar ‘verdad’ al resultado
de los enfrentamientos, sea cual fuere ese resultado,”®
siempre y cuando tales enfrentamientos se den “por
medio de la persuasion antes que por medio de la fuerza,
por la reforma antes que por la revoluciéon.” Todo ello
basandose en la idea de que la sociedad liberal consigue
hacer que los ciudadanos sean ironistas; esto es, en una
sociedad tal “el reconocimiento de la contingencia es la
principal virtud”2° de sus miembros.

17 R. RoRrTy, ‘¢Solidaridad u objetividad?’, Objetividad, relativismo y
verdad. Escritos filosoficos I, op. cit., p. 49.

18 R. Rorty, Contingencia, ironia y solidaridad, op. cit., p. 71.
19 Ibid., p. 79.
20 Ibid., p. 65.
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El problema estriba en que todo ello presupone un
desplazamiento de la filosofia. El rechazo de Rorty a la
teoriaironista —que, como se ha visto, se debe ala aparente
contradicciéon en la que esta dltima caeria—, priva a la
filosofia de su caracter tedrico, convirtiéndola en un mero
“fantasear privado”. Esto implica que la filosofia pasara
a desarrollar el mismo papel que desarrolla la religion
en el liberalismo jeffersoniano. No es casual que Rorty
dé comienzo a su ensayo ‘La prioridad de la democracia
sobre la filosofia’ hablando de Thomas Jefferson. En
ultima instancia, el intento por parte de Jefferson de
hacer de la religion algo privado y no comunitario se
basa en la idea de que “puede separarse la politica de las
creencias acerca de las cuestiones de importancia tltima.
Las creencias comunes acerca de estas cuestiones no son
esenciales para una sociedad democratica”.?* Al igual que
la religion, la filosofia también versa sobre las cuestiones
de importancia tltima. De tal manera que el argumento
que le sirve a Jefferson para argumentar en pos de la
privatizacién de la religiéon también le sirve a Rorty para
apartar la filosofia de la esfera publica.

Por otro lado, todo ello solo puede ser defendido desde
el ironismo, pues solo si entendemos como contingentes
nuestras ideas sobre las cuestiones de importancia
altima, solo si albergamos serias dudas sobre tales
pensamientos, haremos de ello algo privado. Una firme
conviccidn, incapaz de albergar duda alguna, sobre las
cuestiones mas importantes, aquellas que proporcionan
sentido a nuestra existencia, no podria sino manifestarse
publicamente. Ahora bien, la privatizacion de tales
pensamientos no es compatible con cualquier tipo de
ironismo. Solo un ironismo no teoérico podria llegar a
hacer de la filosofia un “fantasear privado”. Si el ironismo
—tal y como hace el ironismo teérico— se presenta a si
mismo como el resultado de un proceso que ha agotado

21 R. Rorry, ‘La prioridad de la democracia sobre la filosofia’,
Objetividad, relativismo y verdad. Escritos filosoficos I, op. cit., p. 239.
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todas las posibilidades anteriores, tendra siempre un
caracter politico, tal y como podemos observar en la obra
de Nietzsche y en su concepcion del superhombre y de
la Gran Politica. El ironismo liberal es incompatible con
el ironismo tedrico, pues mientras el primero privatiza
el pensamiento filosofico, el segundo lo introduce en los
debates publicos —sin que esto implique una politizaciéon
de la filosofia.

Este es el verdadero significado del sacrificio de
la conciencia que Rorty le pide al ciudadano de una
comunidad ironista liberal. La desteorizacion de la
filosofia, que la privatiza y elimina del pensamiento el
deseo de objetividad, conduce a un pragmatismo que
no puede sino aceptar las creencias comunes en pos “de
la convivencia general”. Esto no puede sino entenderse
como una aceptacion ciega de los consensos y de las
creencias comunes, una descripcion de por qué hemos
de conformarnos con lo existente. Y es por ello que
para Rorty el papel del filésofo en la democracia liberal
sera “crear una teoria del yo que se compadezca con las
instituciones que admira,” a lo cual afiade, “pero aqui lo
primero es la politica, y luego viene una filosofia que se le
adapta”.? De esta manera, la filosofia pierde su caracter
critico, convirtiéndose en una especie de ancilla politicae.

Sin embargo, cuando el pragmatismo de Rorty intenta
superar el caracter tedrico de los ironismos de Nietzsche
y Heidegger, no consigue conciliar la idea de su propia
contingencia con su defensa de la necesaria adaptacion
a las creencias comunes de la comunidad a la que uno
pertenece. Esto se debe a la dificultad por parte de Rorty
de concebir la existencia de diferentes posibilidades
alternativas. Hemos de tener presente que el pragmatismo
no defiende su concepcion de la verdad meramente desde
un punto de vista normativo —la verdad debe ser aquello
que mejor le funciona a una comunidad dada—, sino

22 Ibid., p. 243.
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también desde un punto de vista descriptivo —la verdad
es aquello que una comunidad entiende como tal. Esto
implica que la adaptacion a las creencias de la comunidad
no se entiende meramente como una prescripciéon, como
una norma a seguir, se trata, ademas, de una necesidad.

La cuestion estriba en que, desde el punto de vista
pragmatista de Rorty, no podemos ir méas allad de la
cultura que hemos recibido: “no hay forma de elevarse
por encima del lenguaje, de la cultura, de las instituciones,
y de las practicas que uno ha adoptado, y ver a éstas
en plano de igualdad con todas las demas”.?? En esto
altimo consistiria el anti-antietnocentrismo de Rorty,
que defiende que el pensamiento humano no puede sino
ser etnocéntrico, pues no puede ir mas alla de su propia
cultura. Ahora bien, écomo puede uno concebir su propio
pensamiento y el 1éxico en el que este se expresa como
contingente si no es capaz de verlo en igualdad con los
demas? ¢Podemos tomarnos en serio el ironismo si al
mismo tiempo afirmamos que no podemos elevarnos
sobre nuestra actual manera de pensar?

El pragmatismo de Rorty, en altima instancia, acaba
dibujando un determinismo histérico conforme al cual
defiende que no existe una verdadera alternativa al
pensamiento y la cultura de un determinado momento
historico. Asi pues, cada momento de la historia se
da necesariamente de una determinada manera. En
Contingencia, ironia y solidaridad, cuando Rorty intenta
explicar la contingencia del lenguaje, adaptandola, al
mismo tiempo, con un determinismo histérico que pueda
explicar su etnocentrismo —esto es, su defensa de que es
imposible que vayamos mas alla de nuestro lenguaje y de
nuestra cultura— expresa lo siguiente:

Una concepciéon no teleologica de la historia
intelectual, que incluya a la historia de la ciencia,
sirve a la teoria de la cultura del mismo modo

23 R. Rorrty, Contingencia, ironia y solidaridad, op. cit., p. 69.
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que la concepcion mendeliana, mecanicista, de la
seleccion natural sirvid a la teoria evolucionista. Nos
permite concebir a “nuestro lenguaje” como algo
que cobro forma a raiz de un gran nimero de meras
contingencias. Nuestro lenguaje y nuestra cultura
no son sino una contingencia, resultado de miles de
pequenas mutaciones que hallaron un casillero, tal
como lo son las orquideas y los antropoides [...].+

Tenemos que concebir la constelacion de fuerzas
causales que llevaron a hablar del ADN o del Big Bang
como las mismas fuerzas causales que llevaron a hablar
de “secularizaciéon” o de “capitalismo tardio”.

Puedo desarrollar el contraste entre la idea de que
la historia tiene un télos —tal como el descubrimiento
de la verdad o la emancipacién de la humanidad— y
la imagen nietzscheana y davidsoniana que estoy
esbozando, al senalar que esta tltima imagen es
compatible con una descripcion friamente mecanica
de la relacion existente entre los seres humanos y el
resto del universo. [...] Las orquideas no fueron menos
novedosas o maravillosas por la mera contingencia
de esa condicion necesaria de su existencia.?

Como puede verse, Rorty acaba dibujando cierto
determinismo “mecanicista” que defiende que nuestro
lenguaje es un resultado necesario de una serie de
“fuerzas causales” que, a su vez, dibuja “una descripciéon
friamente mecanica de la relacién existente entre los seres
humanos y el resto del universo.” Rorty se ve forzado a
intentar compatibilizar lo incompatible: la contingencia
de nuestros lenguajes con “la condicién necesaria de
su existencia”. A continuacién, me dispongo a mostrar
como el ironismo teorico, del que Rorty se desmarca, no
solo no cae en la contradiccion a la que lleva el ironismo

24 Ibid., p. 36.

25 Ibid., p. 37.
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pragmatista, sino que la contradiccion que Rorty le
achacaba a la teoria ironista es salvada mediante un
elemento del pensamiento nietzscheano que Rorty no
toma en consideracion: el agdn, asi como su relaciéon con
el ideal ascético.

II. Para entender correctamente la importancia del
agon en el ironismo nietzscheano y ver como este tltimo
no cae en la contradiccion que Rorty le sefiala, conviene
comenzar explicando el sentido que Nietzsche le otorga al
ideal ascético en La genealogia de la moral, para lo cual
hemos de tener en cuenta que una de las constantes en
la filosofia nietzscheana es su resistencia a ontologizar.2°
Para Nietzsche hemos de evitar

la peligrosa y vieja patrafia conceptual que ha creado
un “sujeto puro del conocimiento”, sujeto ajeno a la
voluntad, al dolor, al tiempo. [...] Existe tinicamente
un ver perspectivista, tinicamente un “conocer”
perspectivista.?’

Esto es, se niega la existencia de una objetividad pura
libre de toda interpretaciéon. Pues bien, esto ultimo es
lo que lleva a cabo el ideal ascético: interpretar. Con el
ideal ascético Nietzsche pone de relieve la existencia de
una “voluntad de sentido”: “El hombre prefiere querer la
nada a no querer”. La interpretacion que lleva a cabo el

26 La resistencia por parte de Nietzsche a ontologizar es tal que en
ningin momento de su obra se pregunta qué es el ideal ascético. La
pregunta que da lugar al tratado tercero de La genealogia de la moral
es ‘¢Qué significan los ideales ascéticos?’, algo que ya muestra que el
ideal ascético no es en si mismo un hecho, sino que se trata mas bien
de una interpretacion. Nietzsche pone de relieve que va a interpretar el
sentido de los ideales ascéticos. En el parrafo 23 el autor explicita esto
altimo: “Lo que aqui pretendo poner de manifiesto no es lo que ese ideal
ha realizado, sino, més bien, tnica y exclusivamente lo que significa, lo
que deja adivinar, lo que se oculta detras de él...”.

27 F. NIETZSCHE, La genealogia de la moral, trad. de Andrés Sanchez
Pascual, Alianza, Madrid, 1994, p. 19.
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ideal ascético siempre es fruto del hecho de que hay una
voluntad que da un horizonte de sentido a la realidad. Y
es que Nietzsche entiende que el ser humano requiere de
interpretaciones, de la dimension del sentido, “el hombre
prefiere querer la nada a no querer.” El ideal ascético, al
interpretar la realidad, responde a un vacio de sentido.
El problema estriba en como lleva a cabo el ideal
ascético la interpretacion, y es que el ideal ascético

no permite ninguna otra interpretacion, ninguna otra
meta, rechaza, niega, afirma, corrobora Gnicamente
en el sentido de su interpretacion (—Zéy ha existido
alguna vez un sistema de interpretacién mas pensado
hasta el final?); no se somete a ningan poder, sino
que cree en su primacia sobre todo otro poder, en su
incondicional distancia de rango con respecto a todo
otro poder, —cree que no existe en la tierra ningn
poder que no tenga que recibir de él un sentido, un
derecho a existir, un valor, como instrumento para
su obra, como via y como medio para su meta, para
una tnica meta... éD6nde esté el antagonista de este
compacto sistema de voluntad, meta e interpretacion?
¢Por qué falta el antagonista??®

Como puede verse, el problema del ideal ascético
no es que interprete la realidad, sino que presenta su
interpretacion como la Unica posible. En Ecce homo
Nietzsche se refiere a esto mismo afirmando que el
ideal ascético es un ideal de décadence “porque ha sido
hasta ahora el tinico ideal, porque no ha tenido ningtin
competidor.”?

El problema estriba no tnicamente en el hecho de
que el ideal ascético no permita la existencia de ninguna
otra interpretaciéon que se convierta en su antagonista,

28 Ibid., p. 170.

29 F. NIETZSCHE, ‘La genealogia de la moral’, Ecce homo, trad. de Andrés
Sanchez Pascual, Alianza, Madrid, 1994, p. 110.
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sino también en las consecuencias que esto conlleva. Al
no permitir ninguna otra interpretacion, el ideal ascético
estéd universalizdndose, al mismo tiempo que esconde su
naturaleza. Esto es, el ideal ascético, al presentarse como
la inica interpretacion posible oculta el hecho de que se
trata de una interpretacion y, conforme a esto, se presenta
a si mismo como una descripciéon objetiva y necesaria de
la realidad en si.

Frente a esto, Nietzsche nos propone un “ver
perspectivista”, en el que juegan un papel fundamental
los afectos y la voluntad. La idea defendida por Nietzsche
consiste en que la perspectiva debera ampliarse lo maximo
posible. Conforme a ello, afirma que

cuanto mayor sea el niimero de afectos a los que
permitamos decir su palabra sobre una cosa, cuanto
mayor sea el niimero de ojos, de ojos distintos que
sepamos emplear para ver una misma cosa, tanto
mas completo sera nuestro “concepto” de ella, tanto
mas completa serd nuestra “objetividad”.s°

Me gustaria hacer especial incisiéon sobre un término
que usa Nietzsche en esta cita, se trata del término
“distinto.” El perspectivismo nietzscheano no sélo
entiende que es importante la existencia de diferentes
interpretaciones que rivalicen, que sean antagonistas,
sino que también postula la idea de que distintas
perspectivas, distintos ojos, se complementen de alguna
manera, haciendo asi que nuestra “objetividad” sea méas
completa.?' Pues bien, el ideal ascético seria incapaz de

30 F. NIETZSCHE, La genealogia de la moral, trad. de Andrés Sanchez
Pascual, Alianza, Madrid, 1994, p. 139.

31 Como puede verse, aunque Nietzsche se desmarque del concepto
de objetividad que la tradicion metafisica habia postulado hasta el
momento, su pensamiento, en Gltima instancia, también se basa en
el deseo de objetividad y no en el deseo de solidaridad. Esto distancia
el pensamiento nietzscheano del ironismo pragmatista y, como
consecuencia de ello, evita la necesidad de postular nuestra pertenencia
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esto tltimo. No s6lo aniquila las perspectivas que rivalizan
con él —al igual que hace la Iglesia segin Nietzsche—,
sino que también es incapaz de complementarse con
aquellas otras perspectivas que, aun no llegando a ser sus
antagonistas, son diferentes. En este sentido, Lawrence
J. Hatab afirma que “el ideal ascético representa el
deseo de escapar a la dificultad de incorporar al Otro (en
tanto que otro) al campo de operacion propio.”s* Aqui
tal vez convenga recordar que en la primera parte de la
Genealogia de la moral Nietzsche retrata la moral de
los esclavos como aquella que no nace “de un triunfante
si dicho a si mismo”, sino de un “no, ya de antemano, a
un “afuera”, a un “otro”, a un “no-yo”. Y ese no es lo que
constituye su accion creadora.”ss

IIL. Paraconcluir, loque Rortyno tiene en consideraciéon
cuando critica el ironismo de Nietzsche es que para este
aquello caduco y que ha agotado sus posibilidades es el
ideal ascético, que universaliza su propia perspectiva,
ocultando su naturaleza interpretativa. Frente a esto,
la Gnica posibilidad que Nietzsche entiende que queda
abierta es un “ver perspectivista.” No obstante, y esto es lo
que no contempla Rorty, el perspectivismo nietzscheano
asume el agdn, el antagonismo, de tal manera que, aun
tachando de caduco el ideal ascético y defendiendo su
perspectivismo, es capaz de asumir la contingencia de
su propia perspectiva, pues esta no excluye su caracter
antagbénico. La aceptacidon del antagonismo, que Rorty
excluye al privatizar la filosofia y defender que el
ciudadano ha de sacrificar su conciencia en funcién de la

a una determinada comunidad como algo que se da necesariamente y,
conforme a ello, postula la posibilidad de ir més alla del lenguaje en el
que se expresa nuestra cultura.

32 J. L. HataB, ‘How does the Ascetic Ideal Function in Nietzsche’s
Genealogy’, Journal of Nietzsche Studies, 35 (Spring-Autumn, 2008),
pp- 109-110.

33 F. NIETZSCHE, La genealogia de la moral, op. cit., p. 43.
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convivencia, implica concebir que la propia perspectiva
no es mas que una de las posibles y que, por ende, no es
imposible ir mas all4 de las propias ideas y de la propia
cultura.

La piedra de toque que distancia los dos ironismos se
basa, tal y como el mismo Rorty sefala, en el deseo del
que parten cada uno de los dos. Pese a que Nietzsche se
distancia de la manera en que la tradicion metafisica habia
entendido la objetividad hasta el momento y renuncia
a lo trascendente, su perspectivismo no deja de basarse
en un deseo de objetividad, a partir del cual el autor
aleman dibuja esa continuidad en lo humano que Rorty le
achaca. No obstante, Rorty, al describir la relacion entre
los seres humanos y el universo como mecanica y causal,
también da lugar a una continuidad en lo humano; con la
diferencia de que, tanto en Nietzsche como en Heidegger,
la continuidad sirve para mostrar al ser humano como un
ser que es necesariamente contingente y que, por ende,
puede elegir entre opciones alternativas. El determinismo
de Rorty, por otro lado, aun persiguiendo la contingencia,
no nos permite concebir que podamos decidir entre
distintas opciones. No al menos entre opciones que nos
permitan ir méas alla de nuestra propia cultura. Todo ello
se debe a que el pensamiento pragmatista parte del deseo
de solidaridad, que, a su vez, se funda en la pertenencia
del individuo a una comunidad determinada. Pertenencia
que, al ser de caracter necesario, deriva en la ya comentada
afirmacion que establece que

cuando el ciudadano encuentra creencias relevantes
para la politica, pero no susceptibles de defensa en
razon de las creencias comunes de sus conciudadanos,
debe sacrificar su conciencia en el altar de la
convivencia general.3+

34 R. RorTy, ‘La prioridad de la democracia sobre la filosofia’, Objetivi-
dad, relativismo y verdad. Escritos filoséficos I, op. cit., p. 240.
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En efecto, si el sentido de la vida humana se basa en
la necesaria pertenencia a una determinada comunidad
y a una cultura en particular, uno no puede sino aceptar
las creencias comunes de tal comunidad, pues resulta
imposible partir de otra perspectiva para analizarlas
criticamente.
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LA FILOSOFIA NEOPRAGMATISTA DE RORTY
COMO UN TIPO DE HUMANISMO

Krzysztof Piotr Skowronski
(Opole University)

El presente capitulo incluye en su titulo tres fenémenos
que, como tales, merecen atencion por separado —Rorty,
el neopragmatismo y el humanismo— y, ciertamente, se
han comentado abundante y profundamente en literatura
secundaria. Quiero dar las gracias a la editorial Lexington
Books por permitir la traduccion del texto original al
castellano. El texto original se public6 en 2015 en mi libro
Values, Valuations, and Axiological Norms in Richard
Rorty’s Neopragmatism. Muchas de esas discusiones
se centran en las distintas raices culturales y filosoficas
implicadas aqui. A saber: el pensamiento americano
clasico como un importante contexto para la produccion
de Rorty, la inspiracién kantiana (y neokantiana) para el
neopragmatismo de Hilary Putnam y Nicholas Rescher y

233



la ética clasica europea, con sus nociones de humanitas,
dignitas, cultura, como bases para el humanismo en
sus diferentes versiones. Sin embargo, la intencion
de este capitulo no es analizar los tres fen6menos por
separado, sino mas bien interpretarlos para mostrar que
se entremezclan de forma interesante y nos aportan un
mensaje fructifero mas universal del sentido de la filosofia
en la vida practica, ordinaria y cotidiana.

Mas precisamente, el humanismo del neopragmatismo
de Rorty entrelaza juntas la practica de la filosofia con la
experiencia de la vida con el proposito de disfrutar de una
existencia cualitativamente mejor y més valiosa, tanto
individual como comunitariamente. Esto puede llevarse
a cabo, como escribe Rorty en ‘El intelectual humanista:
once tesis’, expandiendo “nuestras propias imaginaciones
morales™ para ver mejor a los muchos otros y nuestras
propias posibilidades en desarrollo. Dicha expansion se
refiere especialmente a gente ala que él llama “humanistas
intelectuales”, que son la gente que “lee libros para
ampliar su sentido de lo que es posible e importante, bien
para si mismos como individuos, bien para su sociedad.”

La especificidad y novedad del proyecto de Rorty reside
en mostrar que la realizaciéon de su mensaje dificilmente
puede absolverlo a uno de lidiar con el lenguaje; mas
incluso: discurso, narrativa, contar relatos, descripcion y
redescripcién resultan herramientas basicas en el proceso
de fortalecer la solidaridad humana y la contribucion
de los individuos a las comunidades: “Los ingenieros y
cientificos contribuyen a mejorar nuestra vida material,
mientras que poetas y novelistas nos ayudan a hacernos
mas amigables y tolerantes”.? Mereceria la pena sefialar

1 RICHARD RORTY, Philosophy and Social Hope, Penguin, Nueva York,
1999, p. 127.

2 Idem.

3 R. Rorty, Take Care of Freedom and the Truth Will Take Care of
Itself. Interviews with Richard Rorty, ed. de Eduardo Mendieta,
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que a pesar de que Rorty afiada a lo anterior su polémica
afirmaciéon de que “en comparacion, los filésofos no
tienen mucho que ofrecer”,* su propio discurso y su
modo de pensar siguen siendo filoséficos. Se refiere
constantemente a otros fildsofos, comenta diversas ideas
filosoficas, y utiliza, al menos implicitamente, categorias
filosoficas en toda su obra, y humanismo es una de ellas.

Tras esto, quiero interpretar la dimensiéon humanistica
del neopragmatismo de Rorty, y pretendo hacerlo mirando
de cerca sus abigarrados argumentos para contemplar
su caracter y su potencial. Quizas paraddjicamente,
puede desprenderse mucha energia de este pensamiento
yuxtaponiendo temas bésicos que discute, dentro de
la misma filosofia de Rorty. Lidiaré con la dimensién
normativa de su humanismo frente a su relativismo;
después, con el caracter social del individuo y, lo méas
importante, con la cuestion de lo individuales y privados
que son los discursos, las narraciones y los relatos, y lo
sociales, culturales, politicos y publicos.

I. UNA TAXONOMIA GENERAL DEL HumMaNismo. La
filosofia occidental y las humanidades estdn llenas
de clasificaciones varias, conceptos, definiciones de
humanismo y de su relacion con varias épocas, autores
y metodologias. Aqui no puedo estudiarlas todas en
particular. Sin embargo, me gustaria senalar el caracter
y el contexto en que uso el término mientras discuto
el pragmatismo y, especificamente, el humanismo
neopragmatista de Rorty. Distingo humanismo de
antropocentrismo, y aproximadamente defino el primero
como una posicion filosofica que lidia —desde puntos de
vista tanto teoréticos como practicos— con un esfuerzo
espiritual y moral con el proposito del cultivo de uno
mismo para desarrollar plenamente las potencialidades

Stanford University Press, 2006, p. 68.

4 Idem.
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propias como individuo y como miembro de una
sociedad. También propongo una taxonomia general del
humanismo, que es la siguiente.

Los tipos de humanismo teocéntrico o teista —como
por ejemplo en San Agustin de Hipona, en el Tomismo,
en Jonathan Edwards, en mucha de la filosofia rusa,
en Juan Pablo II y en el existencialismo teista— nos
cuentan que la humanidad, la dignidad, el crecimiento
moral y las relaciones interhumanas no pueden librarse
de fuentes sobrehumanas, de patrones sobrenaturales
ni de referencias trascendentes. Gracias a ellos estos
tipos de humanismo pueden disfrutar de un fundamento
ontologico firme, de una justificaciéon axioldgica sélida y
una justificacion epistémica fiable. Esta aproximacién no
tiene que reducirse a teologia. Sin dejar de ser teocéntrica,
usa frecuentemente a la ciencia y la metafisica para
justificar sus supuestos; como un destacado tomista
americano, George Klubertanz, que dice: “la filosofia de la
naturaleza humana estudia al hombre como ser que tiene
una naturaleza especial, propia” aunque, dice en el mismo
lugar, “un alejamiento excesivo de la metafisica también
tendria consecuencias desafortunadas para la filosofia
natural”.s

Los tipos de humanismo axiocéntricos —por ejemplo,
neokantianos (la Escuela de Baden) y fenomenologistas
(por ejemplo Max Scheller, Nicolai Hartmann, Roman
Ingardern), y otros (Henryk Elzenberg)— afirman que los
valores objetivos son las guias mas valiosas y fiables para
sefialar en qué direccion deberia avanzar el desarrollo
humano, por lo que nuestra obligaciéon es hacer aparecer
estados de cosas valiosos y dignos, siempre y cuando sea
posible. Por ejemplo, la idea de “deber ser” (Seinsollen) se
refiere a la obligacion de todos y cada uno (moralmente
sensibles) de (intentar) reconocer y, por tanto, (intentar)
dar cuenta de las cosas y los estados de cosas valiosos. Aqui

5 GEORGE KLUBERTANZ, The Philosophy of Human Nature, Appleton-
Century Crofts, Inc., New York, 1953, p. 7.
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humanismo significa la disposicion y el intento practico
de descubrir los valores objetivos y, por tanto, hacer todo
lo posible por hacerlos funcionar en la realidad de la vida
practica, y este es el camino mas efectivo para el desarrollo.
Por ejemplo, debemos materializar constantemente el
valor objetivo de la “honestidad”, siendo honestos en
la practica en todas las situaciones y contextos posibles
para que podamos realizar nuestra honestidad al maximo
y, en este sentido, consumar y actualizar gran parte del
“reservorio” de nuestro humanismo.

Los tipos de humanismo antropocéntrico —como
por ejemplo el de los enciclopedistas, el del utilitarismo,
el de los existencialistas ateos, el del marxismo, el del
posmodernismo y el del pragmatismo— insisten en
el hecho de que los humanos son los tnicos agentes
morales, y que ellos deciden en ultima instancia qué
valores y normas han de observarse. O, como los
sofistas (Protagoras) decian, el hombre es la medida de
todas las cosas y, como Jean Paul Sartre afirmaba en El
existencialismo es un humanismo: “El hombre no es otra
cosa que lo que hace de si mismo”.¢

El humanismo siempre se ha visto mas como una
actitud predominantemente practica que como parte
de la filosofia teorética. Esto incluye un acercamiento
practico hacia la accion —Martin Heidegger lo expresa
secamente cuando dice en Carta sobre el humanismo
que “la esencia de la accién es el cumplimiento”— y
hacia la auto-realizacion y el autodesarrollo. La auto-
realizacion, que no hay que confundir con la satisfaccion,
lidia con la asimilacion, la acumulacion y la generaciéon
de tendencias y estados de cosas positivos (definidos de

6 JEAN-PAUL SARTRE, ‘Existentialism is an Humanism’, 1946: URL=
https://www.marxists.org/reference/archive/sartre/works/exist/
sartre.htm, 1946.

7 MARTIN HEIDEGGER, ‘Letter on Humanism’, Martin Heidegger: Basic
Writings, ed. de D. F. Krell, trad. de F. A. Capuzzi y J. Glenn Gray,
Routledge, London, 1947/1993, p. 217.
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diversas formas), y su oposicion seria la tendencia hacia
una vida deshumanizada, inhumana y degradante. El
autodesarrollo, incluida la comprensiéon de otros varios
tipos de desarrollo, parece un rasgo caracteristico del
humanismo sin importar que sea clasificado como
teocéntrico, axiocéntrico o antropocéntrico, o de otro
modo tal vez. Mas tipicamente, el autodesarrollo se ve
como apuntando a la sabiduria humana, que significa el
reconocimiento adecuado del lugar de uno mismo en el
mundo fisico y social. También significa tener una buena
vida y el entendimiento de los propositos, las necesidades,
los estilos de vida y las aspiraciones de otros, aunque
dentro de una direcciéon pro-social. Cualquier tendencia
nihilista o anarquista se suele etiquetar, aunque no
siempre, como no-humanistica o anti-humanistica, y, los
métodos para el logro practico de estos, como inhumanos.

Muchos humanistas, especialmente los naturalistas, al
decir que todas las normas y valores necesitan, después
de todo, organizacion humana, probablemente estarian
de acuerdo con George Santayana cuando afirma que
“la sabiduria no reside en pronunciar qué clase de bien
es mejor sino en entender cada bien dentro de las vidas
que lo disfrutan como de hecho es en su complexion fisica
y su esencia moral.”® Esta postura parece encajar con
la aspiracion practica en la propia experiencia poliglota
de uno, la conciencia multicultural y la habilidad de ver
las perspectivas de otros con simpatia. Si esta forma de
pluralismo lleva al relativismo, y si este relativismo no
socava la aspiracién de tener ideas intersubjetivas, como
maximizar la felicidad y minimizar el sufrimiento, es uno
de los asuntos con los que los humanistas estan lidiando.

Laliteraturaylas artesliberales han sido con frecuencia
las herramientas mediante las cuales la actitud practica
humanista se ha presentado mas ampliamente y se ha

8 GEORGE SANTAYANA, Dominations and Powers. Reflections on Liberty,
Society, and Government, Transaction Publishers, New Brunswick and
London, 1951/1995, p. 466.
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articulado mas completamente. Uno de los autores méas
representativos del humanismo del Renacimiento, Michel
de Montaigne, utilizé ensayos, o textos cortos consagrados
a un tema especifico, en los que evito6 el lenguaje técnico
en favor del estilo personal y literario, altamente atractivo
para el pablico lector y bastante facil de seguir para todos,
incluido el lector profano. Parece que bastante a menudo
en las humanidades no son las problematicas mismas
las que deciden si lidiamos con filosofia humanistica o
no, sino mas bien el estilo con que un autor en concreto
presenta sus pensamientos. La literatura, el uso de mitos,
las metaforas, las expresiones estilizadas, las visiones
subjetivas, las ambigiiedades poéticas, los puntos de vista
personales y la propia experiencia del autor es mucho més
amable para la narrativa humanista que el lenguaje de
la l6gica, la ciencia estricta y la descripcion detallada de
hechos. Aunque hemos tenido filésofos que lidiaron con
asuntos esenciales mediante 16gica formal moderna (el
Circulo de Cracovia, por ejemplo), no sé si se les podria
adjudicar facilmente el nombre de “humanistas”. Al
parecer, esta conexion de los proyectos humanistas con la
dimension practica de la vida, en vez de con la teorética o
cientifica, puede tener mucho que ver con los humanistas
enfatizando el papel de la imaginacién subjetiva y la
sensibilidad moral como no menos importantes que
los hechos en bruto, o los estados de cosas objetivos
independientes de la mente.

Si humanismo es un término normativo o no (y
en qué grado), es una cuestion que merece especial
atencion. El antropocentrismo parece menos normativo;
es una posicion que asume un caracter mas descriptivo
al declarar que los seres humanos son los creadores y
los intérpretes del mundo de los valores, las normas,
la historia, la ciencia, la religién y el arte. No declara,
sin embargo, que los seres humanos deban ser tales
creadores e intérpretes. Mas bien, es un humanismo que
presupone que ciertos rasgos humanos —con frecuencia

239



Ilamados “naturaleza humana”— deberian desarrollarse
de un modo determinado a fin de que alcancen cierto nivel
aceptable de potencial axiol6gico. Usando el lenguaje de
los neokantianos podemos decir que el humanismo llama
al cultivo de estos rasgos en nombre de valores y estados
de cosas valiosos, y en la llamada a este cultivo reside su
dimensi6n normativa.

Esta taxonomia general y aproximada del humanismo
puede complementarse con otras taxonomias, no menos
pertinentes. Por ejemplo, Randall Auxier, en el prefacio
a la edicion de The Library of Living Philosophers sobre
Richard Rorty (The Philosophy of Richard Rorty, 2010)
justifica la afirmacion de que la filosofia de Rorty muestra
“una forma de humanismo” diciendo:

Rorty es un humanista en el sentido en que uno
podria aplicar el término a Cicerén, a Séneca y a
Epicteto, los humanistas elocuentes; o a Pico della
Mirandola y Montaigne, los humanistas sabios; o a
Emerson y Dewey, los humanistas prudentes. Aqui
vemos como las virtudes cardinales de la retérica
—elocuencia, sabiduria, prudencia— podrian ser
recurrentes para delimitar un espacio para un
estilo de humanismo o, como diria Rorty: lo que
fue el humanismo estoico para el primer grupo
de pensadores, y el humanismo del Renacimiento
para el segundo, el pragmatismo, como un tipo de
humanismo, fue y es para el tercero. Y Rorty, no
carente de elocuencia o sabiduria, pertenece mas
comodamente al de humanistas prudentes. Aunque
cada grupo exhibe en cierto grado virtudes de los
otros; ninguna virtud puede resistir sola.?

Antes de tomar en consideracion algunos aspectos
de este punto de vista y aplicarlos a mi discusiéon sobre

9 MARIA P1A LARrA, ‘Richard Rorty: Building up Pragmatism as a Tool
for Democracy’, The Philosophy of Richard Rorty, ed. de Randall E.
Auxier y Lewis Edwin Hahn, The Library of Living Philosophers, Open
Court, Chicago y La Salle, 2010, p. xix.
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el humanismo de Rorty, diré brevemente unas palabras
sobre la tradicion filoséfica a la que Rorty se refiere con
mayor frecuencia, que es la filosofia clasica americana,
especialmente el pragmatismo clasico y su humanismo
secular.

II. HUMANISMO PRAGMATISTA. El significado de
los individuos y los modos de su desarrollo han sido
siempre asunto de la tradicion filoséfica del pragmatismo
americano. John Lachs, en el capitulo ‘La insignificancia
delosindividuos’, que es parte de su libro Una comunidad
de individuos, escribe que “con la posible excepcion de
Pierce, los americanos, en contraste [con los idealistas
alemanes] consideranlaindividualidad deunaimportancia
primordial para la moralidad y la vida social.”® Déjenme
poner de relieve brevemente que incluso Charles S. Pierce
deberia incluirse, como dicen otros estudiosos, en la
lista de filosofos americanos para los que el individuo y
su desarrollo son moral y filos6ficamente significantes.
Nathan Houser, en su ‘Pierce’s Neglected Views on the
Importance of the Individual for the Advancement of
Civilization’ prueba la afirmacion de que

Pierce entendia que los individuos humanos son
los agentes para el crecimiento del conocimiento y
el avance de la civilizacién, y sus escritos histoéricos
revelan que creia que los avances més significativos se
han debido a relativamente pocos grandes hombres
y mujeres que de alguna manera han sobresalido
respecto al resto."

10 JOHN LAcHS, A Community of Individuals, Routledge, Nueva York,
2003, p. 141.

11 NATHAN HOUSER, ‘Peirce’s Neglected Views on the Importance of the
Individual for the Advancement of Civilization’, Cognitio: Revista de
filosofia, Vol. 14, 2 (2013), p. 167.
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Lavaloracién del individuo del filésofo puede significar
cosas diferentes cuando miramos mas de cerca lo que
intenta decir. Como he mencionado, “humanismo” no es
lo mismo que antropocentrismo, ni tiene por qué significar
individualismo, aunque la tradicion pragmatista, tanto en
su version europea como en la americana, ha mezclado
con frecuencia los tres términos, o simplemente ha
fallado a la hora de reconocer las fronteras estrictas entre
ellos. El antropocentrismo mantuvo una posicién mas
teorética que el humanismo (en el sentido de la definicién
planteada mas arriba), aunque estos dos no fueron en
ningdn caso opuestos entre si. El humanismo venia del
antropocentrismo y el segundo se veia como fundamento
del primero. En lo que respecta al individualismo, la
cuestion filosofica reside principalmente en el grado en
que, primero, el ser humano individual se reconoce como
una entidad socialmente auténoma, es decir, cuanto
puede mantener su identidad frente a la presion cultural y
social y, segundo, cuanta independencia ontologica tiene.

Slavoj Zizek nos cuenta mas del segundo al
explicarnos por qué G. F. Hegel no fue un humanista; a
saber: un humanista puede detectar facilmente “cémo
los individuos atraviesan encarnaciones/ejemplos
contingentes del Espiritu humano eterno” mientras que el
o la humanista dificilmente es capaz de concebir y aceptar
que “este Espiritu universal, a fin de devenir ‘él mismo’,
para actualizarse, tiene que encarnarse en un individuo
contingente que no es su mero ‘€jemplo’ sino la completa
realidad del Universal”.*? Estas observaciones pueden ser
instrumentales para un mejor entendimiento de la idea
de individualismo en los pragmatistas, especialmente
cuando apreciamos cuan influyente fue el idealismo
aleman en cierto momento de la maduracion filosé6fica (de
los pragmatistas). Aparentemente, como sefial6 Lachs, el
idealismo no fue tan arrollador como para prevenir a los

12 SLAVOJ Z1ZEK, Less than Nothing. Hegel and the Shadow of Dialectical
Materialism, Verso, Londres, 2012, p. 98.
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pragmatistas de ver al individuo como ser autoconsciente
y auto-creativo, aunque, en diferentes momentos (e.
g. el temprano John Dewey) y en diferentes autores (e.
g. Josiah Royce), la escala de autonomia atribuida al
individuo fuese distinta.

F. C. S. Schiller, el representante mas eminente del
pragmatismo europeo temprano, le puso a su filosofia la
etiqueta de “humanismo”, y a lo que se referia era mas a
“antropocentrismo” que a “humanismo”. En sus Studies
in Humanism escribié que el humanismo

es sencillamente la percepciéon de que el problema
filosofico concierne a seres humanos luchando por
comprender un mundo de experiencia humana
mediante recursos de mentes humanas.'

Schiller defini6 el término pragmatismo de un modo
muy similar. Para él pragmatismo queria decir

que cuando una asercion reclama verdad, sus
consecuencias se usan siempre para comprobar
su reclama. En otras palabras, lo que se sigue
de su verdad para un interés humano, y mas
particularmente y en primer lugar, para el interés
con el que estd mas directamente implicado, es lo que
establece su verdad y validez real.'

William James articuld6 un modo de pensar el
humanismo muy similar a Schiller. En un texto
escrito casi a la vez (1905), a saber, en ‘The Essence of
Humanism’, James escribi6 que el humanismo es un

13 F.C.S. SCHILLER, Studies in Humanism, MacMillan, Londres, 1907,
p. 12.

14 Ibid., p. 5.
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“lento desplazamiento en la perspectiva filosofica™s y que
“mucha de la controversia ha involucrado a la palabra
‘verdad’.”*¢ Continda diciendo lo siguiente:

El servicio esencial del humanismo, como
entiendo la situacion, consiste en haber visto que
aunque una parte de nuestra experiencia se apoya en
otra para hacerla lo que es en cualquiera de los varios
aspectos en que se considere, la experiencia como un
todo se contiene a si misma y no se sostiene sobre
nada.”

Esto no significa en ningln caso que el término
“humanismo”, como se usa en el presente texto, fuese
algo sin importancia para los pragmatistas clasicos, y
la aproximacion de James lo testifica. Tal vez lo que yo
Ilamo “humanismo” debiera, en el contexto jamesiano,
llamarse “individualismo”, aunque James podria
incluirse definitivamente en el campo de los humanistas
debido a su extraordinaria sensibilidad hacia el grupo
de los individuos y su sentido del propoésito hacia una
vida buena. James O. Pawelski, en su libro The Dinamic
Individualism of William James defiende la afirmacién
de que “el individualismo de James —o, como podriamos
llamarlo: humanismo— se centra en el crecimiento [...]
dindmico en su desarrollo, del individuo”.®

De hecho, fue William James en ‘Hombres grandes y su
entorno’ quien formul6 la cuestion del papel del individuo
en la sociedad de forma concisa y con un tono humanista;

15 WiLLiaMm JAaMES, ‘The Essence of Humanism’, The Writings of
William James. A Comprehensive Edition, ed. de John J. McDermott,
The University of Chicago Press, 1905/1977, p. 304.

16 Ibid., p. 305.
17 Idem.

18 JAMES O. PAWELSKI, The Dynamic Individualism of William James,
SUNY Press, Albany, 2007, p. xiv.
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a saber: “Nuestro problema es cuales son las causas
que hacen cambiar a las comunidades de generacion en
generacion” y respondié secamente, “contestaré a este
problema. La diferencia se debe a la influencia acumulada
de los individuos, o sus ejemplos, sus iniciativas y sus
decisiones.” En casi el mismo sentido que James
habia criticado a Herbert Spencer por ignorar el papel
de los individuos, y lo acus6 de haber visto los factores
importantes en todo excepto “los Grants y los Bismarcks,
los Jones y los Smiths,”° Charles S. Pierce acus6 a
Auguste Comte de lo mismo. Pierce estudi6 el tema con
ocasion de su curso en la Universidad en 1883 sobre la
psicologia de los grandes hombres, y elabor6 una lista de
alrededor de 300 grandes figuras, clasificadas con razéon
de su grandeza, lo que va muy en la linea de lo que muchos
otros pragmatistas, més tarde, hicieron centrandose en el
papel del individuo en su sociedad. Es interesante que
Pierce reconociera la dependencia de cualquier persona
grande de las circunstancias sociopoliticas: “sin Alejandro
escasamente ‘oiriamos [...] nada de Aristoteles hoy’”.*
De todos modos, estos y otros pragmatistas refirieron
el modelo del romanticismo emersoniano (como en los
Hombres representativos de Ralph Waldo Emerson)
segun el cual algunos individuos eminentes, genios,
“hombres representativos” como Platén, Montaigne,
Shakespeare y Goethe en el pasado, son capaces de influir
positivamente en la vida comin y contribuir a su mejora
moral y social.

19 WILLIAM JAMES, ‘Great Men and their Environment’, William James,
Selected Papers on Philosophy, Everyman’s Library, Dutton, Nueva
York, 1880/1947, p. 166.

20 Idem.

21 NATHAN HOUSER, ‘Peirce’s Neglected Views on the Importance of the
Individual for the Advancement of Civilization’, Cognitio: Revista de
filosofia, Vol. 14, 2 (2013), p. 169.
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Esta fuera del alcance de este texto investigar la
historia de la influencia del pragmatismo fuera del
mundo angl6fono. Sin embargo, seria instructivo sefialar
brevemente que, en paises como Polonia, donde
la recepcion (lo que no significa implementacién)
del pragmatismo fue bastante amplia, tuvo un tinte
definitivamente humanista. Uno delos primerosy mayores
promotores del pragmatismo (de Schiller y James) en
Polonia, Wladystaw Kozlowski, llam6 a su propia version
del pragmatismo “humanismo” o “humanismo polaco”.
Lo que queria decir con ello era que todos los valores de
cualquier civilizacién se obtienen gracias a humanos y
parahumanos; el hombre es el inico “medidor” de valores,
y el lenguaje es el factor predominante que hace a la gente
juntarse en sus visiones axiologicas y construir un futuro
mejor. Es interesante que terminase su presentacion en el
6° Congreso Internacional de Filosofia en Harvard (1926)
diciendo: “El proposito de la filosofia es construir una
realidad que se conforme no solo a nuestros instrumentos
para actuar en ella sino también a los bienes supremos de
nuestra existencia”;?* anadi6 que el término “meliorismo”
de William James “expresa lo que debiera ser el propoésito
de la filosofia”.23 También el altamente respetado autor
Stanistaw Brzozowski tomé el pragmatismo en un
contexto mas o menos similar, insistiendo en su papel en
las actividades humanas, como hizo Florian Znaniecki,
filbsofo y socitlogo, mas tarde el 44° presidente de la
Asociacion Sociolégica Americana. Este implement6 la
comprension pragmatista de la actividad humana en el
contexto social:

22 W. M. KozrLowskl, ‘Thought Considered as Action and the Logical
Axioms’, Proceedings of the Sixth Congress of Philosophy, ed. de Edgar
Sheffield Brightman, Longmans, Green and Co., Nueva York, 1927, p.
330.

23 Ibid., p. 331.
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La mayoria de actividades humanas se llevan
a cabo bajo el estimulo de intereses externos —
hedonistas, econ6micos, sociales, religiosos—
y en referencia a estos estd la perspectiva del
pragmatismo en gran medida justificada, puesto que
aqui el conocimiento de hecho genera tentativas de
solucionar problemas practicos.?*

Otro pragmatista americano clasico, tal vez el mas
representativo y el méas influyente, dentro y fuera de la
academia (e. g. en la Asociacidon de Educacién Nacional),
John Dewey, estuvo profundamente saturado por
la idea de humanismo, y una de las manifestaciones
mas espectaculares de su posiciéon es que fue uno de
los firmantes del Manifiesto Humanista (1933). En la
conclusion podemos leer que

labtsqueda delavidabuena es todavia la tarea central
de la humanidad. El hombre se estd dando cuenta al
fin de que solo él es responsable de la realizacion del
mundo de sus suenos, que tiene dentro de si el poder
paralograrlo. Debe invertir inteligencia y voluntad en
la tarea.?s

En ‘What Humanism Means to Me’ escribe lo siguiente:

Sea como sea, lo que el humanismo significa para
mi es una expansion, no una contradiccion, de la vida
humana, una expansion en que la naturaleza y la
ciencia de la naturaleza se convierten en los sirvientes
dispuestos del bien humano.?¢

24 FLORIAN ZNANIECKI, Social Actions, Farrar and Rinehart, Nueva
York, 1936, p. 625.

25 Humanist Manifesto I, 1933/1973:
URL=http://americanhumanist.org/humanism/Humanist_
Manifesto_I

26 JOHN DEwWEY, ‘What Humanism Means to Me’, John Dewey: The
Later Works, 1925-1930, ed. de Jo Ann Boydston, Southern Illinois
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Resulta interesante que la aproximacién humanista
de Dewey fuese, en ocasiones, clasificada como religiosa
(humanismo religioso), a pesar de que suya fue también
la posicion del antropocentrismo y el rechazo del patrén
divinoaseguirydelaintervenciénsobrenatural que buscar.
Me parece que una declaracion tan abierta de humanismo
religioso por unladoy, por otro, una declaracién no menos
abierta de secularismo, secularizacion, antropocentrismo,
naturalismo, democracia y otras cosas, podrian haber
gozado de un entendimiento mucho mayor dentro del
contexto cultural americano —tradicionalmente mas
variado y pluralista— y mucho menor en la mentalidad
europea, especialmente en la época de Dewey (podriamos
preguntarnos si los enciclopedistas, la mayoria deistas,
proclamaron un tipo parecido de humanismo antes en el
continente europeo). Por tanto, creo, seria fundamental
prestar mas atencion a debates como cuanto fue el
americanismo una de sus fuentes de inspiracién, y de
otros pragmatistas.

Rorty confirmé abiertamente que el contexto cultural
americano fue una inspiracién vivida para Dewey al
decir que “James y Dewey relacionaron deliberada y
conscientemente sus doctrinas filos6ficas con el pais del
que fueron ciudadanos prominentes” y que “se tomaron en
serio América; ambos reflexionaron sobre la importancia
histérica universal de su pais.”” El mismo Rorty se
tomo en serio el concepto humanista de democracia, y
lo vio como su propia fuente de inspiracién filosofica y
ética. En Achieving Our Country escribié que en Dewey
(como en Walt Whitman) el término “democracia” y el
término “América” representan una nueva comprension
de lo que pueda significar el término “humano”; a saber:

University Press, Carbondale y Edwardsville, 1930/1984, Vol. 5: 1929-
1930, p. 266.

27 RICHARD RORTY, Philosophy and Social Hope, Penguin, Nueva York,
1999, p. 25.
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secular, cooperativo, progresivo y consensual.?® Richard

Bernstein, en ‘Rorty’s Inspirational Liberalism’, confirma
$l

que

a lo que mas profundamente responde Rorty en
Dewey es a su conviccion de que la intervencion
humana siempre puede marcar una diferencia a la
hora de ocasionar una sociedad mas humana y justa.

Anade Bernstein en el mismo lugar que “Dewey (y
Rorty) combinaron la critica mas mordaz a los fallos
de América con estar orgullosamente a la altura de la
promesa democratica de América.”*

Escribo sobre esto para enfatizar, de un modo
simpatico, uno de los recursos de los pragmatistas
americanos para sus intentos de llevar adelante una
tradicion genuina y Gnica dentro de la filosofia americana.
Como pragmatistas, proponen algo diferente a los fil6sofos
analiticos en América, y no podemos identificarlos con
los fil6sofos continentales en Europa, y, desde mi punto
de vista, uno de sus rasgos mas distinguidos —a veces
abiertamente y otras de modo oculto— es la referencia
al americanismo y al contexto cultural americano. Esto
puede verse claramente en sus reservas ante los conceptos
metafisicos estaticos y congelados que usaron numerosas
tradiciones filosoficas europeas clasicas, especialmente en
el pasado. El otro rasgo es ver la democracia y la ética de
la democracia como la esperanza para el desarrollo de la

28 Cfr. RICHARD RORTY, Achieving Our Country. Leftist Thought in
Twentieth-Century America, Harvard University Press, Cambridge,
1998, p. 18.

29 RICHARD J. BERNSTEIN, ‘Rorty’s Inspirational Liberalism’, Richard
Rorty, ed. de Charles Guignon y David R. Hiley, Contemporary
Philosophy in Focus, Cambridge University Press, Nueva York, 2003,
p. 125.
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vida sociopolitica, asi como el conjunto més efectivo de
condiciones para que los individuos crezcan como seres
humanos capacitados.

El optimismo, tanto en relacién con los hombres como
con el curso de la historia; la creencia en el sentido de la
mejora contra todo prondstico, la vision progresista de las
posibilidades de los seres humanos, y creer en uno mismo:
todos estos rasgos constituyen otro conjunto de temas
tipicamente americanos de los que los pragmatistas se
hicieron cargo voluntariamente. Por tltimo, pero no por
ello menos importante, los pragmatistas no se centraron
solamente en trabajar sobre teorias mas y mas elaboradas
de la democracia, el humanismo y temas similares, sino
que prestaron mucha atencion a las condiciones sociales —
el sistema educativo en primera instancia— que facilitaran
la implementacion practica de ideas democraticas en la
préctica de la vida. Caracteristicamente, esto esta ligado
con ver los textos y los conceptos como herramientas que
se usan para propositos tales como el crecimiento moral y
el desarrollo individual.

Esta postura es consonante con las visiones de
Ralph Waldo Emerson, a quien muchos estudiosos
ven como un protopragmatista no menos que como
trascendentalista, y esto se debe a que en Emerson se
esclarecié una aproximacion a la lectura de los libros (y
a otras cuestiones) tipicamente pragmatica, o al menos se
describi6, mucho antes de que los mismos pragmatistas
los vieran como medios para conseguir fines. Los libros
para Emerson son herramientas para el autodesarrollo
mas que propodsitos en si mismos u objetos de culto. En
‘El escolar americano’ de Emerson podemos leer palabras
de condena a las aproximaciones “bibliomaniacas” a los
libros, o de “rata de biblioteca”:

Débiles jovenes que crecen en las bibliotecas y
consideran su deber aceptar las opiniones de Cicero6n,

250



de Locke, de Bacon, olvidandose de que Ciceron,
Locke y Bacon eran so6lo jovenes en las bibliotecas
cuando escribieron libros.3°

Inmediatamente después ofrece Emerson la forma
“apropiada” de aproximarse a la lectura de libros en la
dimensi6n individual y social diciendo que los libros “no
tratan sino de inspirar”! y el término “inspirar” hace
referencia a que “lo inico que tiene valor en el mundo
es el alma activa”.3?Emerson indica el aspecto comunal
y generacional de inspirar almas individuales: “Cada
época debe escribir sus propios libros, o més bien cada
generacion para la siguiente. Los libros de un periodo més
antiguo no le sirven”.33

III. EL HUMANISMO LITERARIO DE RORTY Y SU
DIMENSION NORMATIVA. Rorty toma mucho del
pensamiento clasico americano, especialmente de
Emerson, James y Dewey. De un modo parecido a
ellos, Rorty insiste en el papel del autodesarrollo en las
perspectivas comunales, generacionales e historicistas.
Su filosofia es antropocéntrica en el sentido de
despreciar las perspectivas teocéntricas y axiocéntricas.
Consecuentemente, desprecia a lo largo de sus escritos las
interpretaciones teocéntricas, asi como las perspectivas
kantianas y neokantianas en favor de la afirmacién
antropocéntrica de que los humanos son responsables
ante otros humanos y para otros humanos. Repite que
son los humanos los que crean y recrean el escenario
para vivir porque no tenemos otra cosa que nos sirva

30 RAaLPH WALDO EMERSON, ‘El escolar americano’, Naturaleza y otros
escritos de juventud, ed. y trad. de Javier Alcoriza y Antonio Lastra,
Biblioteca Nueva, Madrid, 2008, p. 96.

31Ibid., p. 96.

32 Ibid., p. 97.

33 Ibid., pp. 95-96.
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mejor como referente orientativo en nuestro desarrollo
que individuos y miembros de nuestras comunidades. La
filosofia de Rorty es también practica porque no recurre
tanto al conocimiento teorético como a la mejora diaria
de “nuestra” y “su” calidad de vida, y aqui continta y
enriquece la tradiciéon del pragmatismo americano.

Sin embargo, sus numerosas afirmaciones se parecen
a las visiones de grandes figuras del humanismo
occidental, y quiero explorar su parecido con Montaigne
muy brevemente. Como hizo Montaigne, Rorty enfatiza el
papel auto-creador de la lectura de literatura y filosofia,
y convierte su autodesarrollo privado en la dimensiéon
interhumana. Rorty enfatiza la importancia para los
“humanistas intelectuales” de leer libros al decir que “lo
que en realidad quieren hacer es leer muchos maés libros
con la esperanza de convertirse en otro tipo de personas”,
y afiade que “ayudan a garantizar que la conciencia moral
de cada nueva generacion es ligeramente diferente de
la de la generacion previa”.3+ Auxier usa una cita sobre
el método de filosofar de Montaigne que encaja con el
modo de hacer filosofia del Rorty tardio, a saber: que
Montaigne usa “a un autor reconocido como trampolin
0 repoussoir para explorar su tema”.35 Sobre este asunto
Rorty ha sido criticado con frecuencia. El no estudiaba
a otros pensadores como lo haria un historiador de la
filosofia, esto es, tomando de hecho en cuenta la sustancia
del pensamiento dado como lo presentaba el autor y el
contexto historico del concepto dado. En lugar de esto, los
usaba para insistir, desarrollar y prestar atencion a aquello
de lo que pensaba que él mismo y sus contemporaneos
debian preocuparse en primer lugar.

34 RICHARD RoORTY, Philosophy and Social Hope, Penguin, Nueva York,
1999, p. 127.

35 MARIA P1A LARA, ‘Richard Rorty: Building up Pragmatism as a Tool
for Democracy’, The Philosophy of Richard Rorty, ed. de Randall E.
Auxier y Lewis Edwin Hahn, The Library of Living Philosophers, Open
Court, Chicago y La Salle, 2010, p. xxvi.
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Como Montaigne, el neopragmatismo de Rorty no
se centra exclusivamente en el lenguaje, como algunos
criticos tienden a afirmar, sino en el grupo de seres
humanos particulares cuyo lenguaje, deberia decirse
de una vez, es su herramienta para la autoexpresiéon y
la obtencion de experiencia. Ademas, este aspecto del
lenguaje aparte, Rorty aprecia las especificidades de los
individuos particulares, reconoce su importancia e insiste
en el papel privado y publico de su autodesarrollo. De
hecho, la filosofia de Rorty re-elevo la cultura humanistica
—la literatura, la filosofia literaria, tan caracteristicas de
las humanidades— hasta el nivel de articulador principal
de la condiciéon humana, y es uno de los pocos pensadores
contemporaneos en el mundo de habla inglesa gracias a
los cuales la literatura (o la filosofia literaria) ha ganado,
de nuevo, en reputacion y respeto entre muchos filosofos.
Suya es la afirmacion de que el desarrollo de la novela
encaja con el desarrollo de la humanidad3® y de que la
literatura es un factor necesario para el desarrollo moral:

La literatura es muy importante para el progreso
moral, porque contribuye a la ampliacion de la
imaginacién moral. Nos hace més sensibles haciendo
mas profundo nuestro entendimiento de las
motivaciones de, y de las diferencias entre, nuestros
compafieros humanos.3”

La redescripcidn, la narraciéon y contar historias como
modos de desarrollar el mundo comunal y social son
mas especificos del pensamiento neopragmatista. Esta
redescripcion, o contar una nueva historia, se lleva a cabo
para mostrarnos las posibilidades més adecuadas de los

36 RICHARD RORTY, Philosophy and Social Hope, Penguin, Nueva York,
1999, p. 224.

37 RICHARD RoRTY, Take Care of Freedom and the Truth Will Take
Care of Itself. Interviews with Richard Rorty, ed. de Eduardo Mendieta,
Stanford University Press, 2006, p. 67.
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arreglos sociales en el alivio del dolor, el sufrimiento y
la humillacién de otros, y en diferentes tipos de mejora
del mundo social. La auto-creacion tiene una dimension
practica y existencial, y esta es la razéon por la que Rorty
insisteen el papel de “losgrandeslibros”olasgrandesobras
de la literatura en la materializaciéon de este propésito.
Estos libros son los que proporcionan esperanza y auto-
transformacién mediante la recontextualizacion de lo
que uno cree.3® Como Emerson, Rorty reconoce que cada
generacion tiene derecho a llevar a cabo tal redescripcion
porque cada generacién afronta contextos, oportunidades
y soluciones diferentes, y porque tiene sus propias
visiones y perspectivas. Todo esto confirma la tesis de que
la humanidad, el conjunto de humanos y su desarrollo al
narrar cosas sobre ellos y su entorno son para Rorty méas
importantes que su referencia a la filosofia como tal:

Las creencias propias més preciadas son
simplemente lo mejor que uno ha sido capaz de
adoquinar a partir de los materiales que el azar ha
puesto a nuestra disposicién. Visto desde este punto
de vista, los asi llamados “problemas de la filosofia”
son artefactos histoéricos, creados para propositos
retéricos o pedagogicos por un pensador original
u otro. La funciéon de los sincretistas que no son
originales, como yo, es construir narraciones que,
fundiendo horizontes, unan los productos de mentes
originales. De modo que yo me he especializado
en narraciones que den cuenta del nacimiento y la
decadencia de problemas filosoficos —narraciones
que tengan lo que Wittgenstein llamé una funcion
“terapéutica”. Pienso en esta suerte de terapia no
como un asunto de sustituir sentido por sinsentido,

38 RICHARD RORTY, Achieving Our Country. Leftist Thought in
Twentieth-Century America, Harvard University Press, Cambridge,
1998, p. 133.
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sino mas bien de sugerir que algunos productos
de la imaginacion del pasado se han deteriorado y
enlodado, y necesitan ser reemplazados.3?

Al contrario que muchos comentaristas, afirmo que
este tipo de postura no esta privado de una dimensi6on
normativa definida, aunque tiene un caracter diferente
a esos conceptos normativos que hacen referencia a la
metafisica platonica, la ontologia clésica, la deontologia
rigiday el absolutismo axiologico. El mensaje de la filosofia
de Rorty habla de auto-creacion, auto-transformacion,
dialogo con los otros, disfrutar de la vida contra el vacio
del nihilismo, y el proposito de un futuro mejor —todo
esto desde perspectivas antropocéntricas, practicas,
literarias y seculares—, y estos son los deberes que los
humanos tienen para con otros humanos:

Utilitaristas y pragmatistas como yo no esperamos
que los seres humanos se hagan mas religiosos o mas
racionales. En lugar de eso esperamos que lleguen
a disfrutar de mas dinero, de mas tiempo libre y de
una igualdad social mayor; y también que desarrollen
més empatia, mas habilidad para ponerse en la
piel de otros. Esperamos que los seres humanos
se comporten mas decentemente unos con otros a
medida que su estandar de vida mejora.+°

El caracter normativo del humanismo de Rorty puede
provocar controversia por varias razones. Por un lado,
se acusa a Rorty de privar a su filosofia de un contexto
estable y caer en el abismo del relativismo. G. W. Kimura

39 RICHARD RORTy, ‘Intellectual Autobiography’, The Philosophy of
Richard Rorty, ed. de Randall E. Auxier y Lewis Edwin Hahn, The
Library of Living Philosophers, Open Court, Chicago y La Salle, 2010,

p- 4.

40 RICHARD RORTY, Take Care of Freedom and the Truth Will Take
Care of Itself. Interviews with Richard Rorty, ed. de Eduardo Mendieta,
Stanford University Press, Stanford, 2006, p. 68.
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(Neopragmatism and Theological Reason) formul6 este
tipo de acusacién de un modo representativo diciendo
que Rorty intenta limitar la tradicién filosofica a la que
se refiere de forma que “excluya incluso el realismo no
metafisico de manera que maximiza el llamamiento
neopragmatico al relativismo cultural-literario.”+ Me
gustaria comentar del relativismo de Rorty a la luz de esta
tesis que su filosofia abraza la normatividad: lo que Rorty
llama “redescripcién”, “contar historias” y “discurso” no
esta privado de dimensién normativa. Como ejemplo me
refiero al fragmento del texto de Rorty (‘Pragmatism as
Romantic Polytheism’) que el mismo Kimura cita:

De modo que la perfeccion humana se vuelve una
cuestion privada, y nuestra responsabilidad para con
los otros se convierte en permitirles tanto espacio para
buscar estas cuestiones privadas —rendir culto a sus
propios dioses, por asi decir— cuanto sea compatible
con garantizar la misma cantidad de espacio para
todos. La tradicion de tolerancia religiosa se extiende
hasta la tolerancia moral.+

Desde mi punto de vista, esta declaracion esta
saturada de afirmaciones normativas y su relativismo
es de caricter limitado y humanista, y resulta mas un
“perspectivismo” que un relativismo como tal. Declara
que es nuestra obligacién moral respetar el espacio de los
otros y que nuestro autodesarrollo ha de ser consonante
con dejar que los demés se autodesarrollen a su manera.
Es, usando las palabras de Stanley Fish comentando a
Rorty, la “religion de tolerancia, la religion instaurada

41 G. W. KimuRra, Neopragmatism and Theological Reason, Ashgate,
Burlington, 2007, p.8.

42 RICHARD RORTY, ‘Pragmatism as Romantic Polytheism’, The Revival
of Pragmatism: New Essays on Social Thought, Law, and Culture,
ed. de Morris Dickstein, Duke University Press, Second Printing,
1998/1999, p. 24.
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por Locke hace trescientos afios”, del liberalismo.3 De
hecho, el mismo Rorty habla de “la esperanza de una
religion de literatura, en la que obras de la imaginaci6on
secular sustituyan a las Escrituras como principal fuente
de inspiracion y esperanza para cada nueva generacion.”#
Dentro delos limites de esta “religién”, 1a filosofia de Rorty
puede servir en la practica a mucha gente como guia para
una vida valiosa, plena y buena (desde una perspectiva
laica y humana) que adopte las areas fundamentales del
humanismo de Rorty: siendo una de ellas reducir el dolor,
la humillacién y el sufrimiento, y la otra la auto-creacion.

Permitanme simplemente repetir que la normatividad
del pensamiento de Rorty pone limites definidos al
relativismo, y la constante insistencia de Rorty sobre
el tema del sufrimiento y la humillacion lo testifica
ampliamente. Su postura liberal y progresista en ningn
caso haceunllamamientoalafrivolidad ilimitada niajugar
un juego irresponsable con la gente a nuestro alrededor.
El humanismo que él representa presta una atenciéon
especial a librar a la gente de las cadenas de la injusticia
y la infelicidad —y esta es una parte de su postura anti-
relativista— y trata de ayudarla a prevenirse de caer en la
opresion, el sufrimiento y la incomodidad, lo que supone
la otra parte de dicha postura. Veo solamente un problema
en estos limites de libertad individual, a saber: ¢como
describir el sufrimiento para limitarlo cuando tenemos
diferentes e incompatibles definiciones de sufrimiento
a mano? Puesto que Rorty descree de las descripciones
“objetivistas” y “universales” de la vida social, insistiendo
en el papel de las descripciones alternativas, somos

43 STANLEY FisH, ‘Truth and Toilets: Pragmatism and the Practices of
Life’, The Revival of Pragmatism: New Essays on Social Thought, Law,
and Culture, ed. de Morris Dickstein, segunda edici6on, Duke University
Press, 1989/1999, p. 422.

44 RICHARD RORTY, Achieving Our Country. Leftist Thought in
Twentieth-Century America, Harvard University Press, Cambridge,
1998, p. 136.
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incapaces de confiar en ningin tipo de descripciones del
sufrimiento de este tipo. Hay individuos que entienden su
propio sufrimiento de formas muy distintas; hay culturas
y tradiciones que entienden el sufrimiento de formas muy
distintas, y resultaria dificil encontrar un modo imparcial
de hablar del sufrimiento. Por ejemplo, Waclaw Lednicki,
en ‘Tolstoy Through American Eyes’, evoca como un
comentarista occidental puede asombrarse (y, sospecho,
muchos rusos) de las “meditaciones concernientes a
las ventajas morales que obtendria de ser fisicamente
deforme” y comenta:

Encontramos por todas partes [en Tolstoy] la
misma actitud, tanto en relaciéon con el sufrimiento
personal como con cualquier otra calamidad como
la muerte de su hermano, sus hijos o la muerte final
de su mujer. Siempre se le da un papel principal a
su preocupaciéon por el provecho que pueda obtener
de la calamidad para su auto-perfeccion, y es por ello
que es capaz de considerar algunas grandes pérdidas
los acontecimientos mas significantes y beneficiosos
de su vida. La muerte de aquellos que han sido
cercanos a él lo lleva mas cerca de su propia muerte, y
considera estas defunciones una preparacién para su
propio final —una especie de entrenamiento—. Puede
parecer inhumano y egoista, pero asi es Tolstoy.4

En tal caso, éestamos condenados a contar con
descripciones tan relativas, o mas bien deberiamos
hablar del derecho universal de los humanos a sentirse
libres de sufrimiento en el sentido mas fundamental del
término? Rorty tiene un problema a la hora de responder
a esta pregunta, y creo que no puede escapar de un tipo
de comprension universal o inter-subjetiva del asunto.
Después de todo, reitera, y yo mismo reitero este tema de
lamoral rortyana, que la crueldad eslo peor que “nosotros”

45 WacLaw LeDNICKI, ‘Tolstoy Through American Eyes’, The Slavonic
and East European Review, Vol. XXV, No. 65 (1947), pp. 471-472.
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los humanos en general, y “nosotros” los liberales en
particular, podemos llevar a cabo. Esti retando al
relativismo en este mismo sentido. En este mismo punto
estoy de acuerdo con Kate Soper, quien, en ‘Richard
Rorty: Humanist and/or Anti-humanist?’, dice que Rorty,
hablando del sufrimiento es “menos radicalmente anti-
humanista de lo que le gusta fingir. O, si se prefiere, mas
confuso de lo que esta dispuesto a admitir”.+

Hay otra explicacion de las perspectivas perplejas
de Rorty sobre el dilema del relativismo-universalismo,
propuesta por Gideon Calder, aunque no estoy seguro
de lo adecuada que puede ser una explicacion asi, que
esté relacionada con la implicaciéon de Rorty en debates
politicos americanos. En su libro Rorty’s Politics of
Redescription, Calder ofrece la siguiente interpretacion:

Me aventuraria a sugerir, sin muchos titubeos ya
que asi lo ha hecho él mismo, que parte de la antipatia
de Rorty hacia el universalismo [...] surge de la
percepcion de su uso en la retoérica politica americana.
En un articulo de 1980, asocia directamente el
término con los apologetas de la presidencia de Regan
y la right wing cristiana conservadora. La lluvia de
criticas que recibe de esa gente, dice, le sugiere que
va por el buen camino al insistir en el historicismo.4

IV. éEN QUE GRADO ES SOCIAL EL HUMANISMO, LA
AUTO-CREACION, Y CONTAR HISTORIAS INDIVIDUALMENTE?
Una de las ambigiiedades mas significativas dentro del
pragmatismo en general reside en la pregunta de dcudn
social (en qué grado) es la vida individual? Obviamente,
los pragmatistas americanos siempre han indicado la

46 KATE SOPER, ‘Richard Rorty: Humanist and/or Anti-humanist?’,
Richard Rorty, Critical Dialogues, ed. de Matthew Festenstein y Simon
Thompson, Polity, Cambridge, 2001, p. 125.

47 GIDEON CALDER, Rorty’s Politics of Redescription, University of
Wales Press, Cardiff, 2007, p. 129.
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dimension social de su filosofia y el contexto social de
las vidas y actividades individuales. Sin embargo, la
importancia de los individuos, a pesar de la escala de
influencia social, siempre se ha pronunciado claramente,
y he escrito sobre ello anteriormente. Pero al hablar
de humanismo es de especial importancia preguntar
hasta qué punto toda el area de la cultura y la literatura
(incluidos discursos y descripciones) forman parte del
dominio de lo social y piblico y hasta qué punto forman
parte del dominio privado e individual; es decir: la
imaginacion individual, la sensibilidad tnica, el modo de
pensar irrepetible, y muchos otros rasgos individuales.

También el neopragmatismo de Rorty manifiesta
una especie de tension al tratar de establecer la relacion
entre el agente y la sociedad dentro de la cual el agente
ha crecido y ha absorbido su equipo intelectual, su
conciencia moral y —algo no menos importante cuando
discutimos el neopragmatismo— su lenguaje. El lenguaje
de cualquier agente incluye la gramatica a través de la
que puede comunicarse correctamente con otros, pero
también metaforas, simbolos, discursos y categorias
gracias a las cuales los agentes piensan y articulan sus
propios pensamientos. La cuestion de hasta qué punto el
individuo esta influido por lo social es doblemente crucial
cuando pensamos en el caracter social del medio a través
del cual el progreso moral debiera, en opinién de Rorty,
tener lugar mas efectivamente, esto es, la literatura.
Después de todo, la literatura es producto de la vida inter-
humana y la mayoria, si no todas sus partes, lenguaje,
discurso y narrativa (e. g. sobre normas y valores) tienen
un origen social, no uno privado o individual.

Las narrativas, los discursos y las descripciones, del
mismo modo que leer y lidiar con obras culturales en
general, no son simplemente actividades emprendidas
por individuos separados que leen y escriben libres
de cualquier forma de contexto educacional e impacto
cultural; en vez de ello, estas tentativas individuales
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incluso necesitan instituciones sociopoliticas y contexto
cultural para aparecer de una forma u otra. Cualquier
redescripcion, como cualquier ideal, necesita el entorno
y el fundamento receptivo sin los cuales dificilmente
resultarian poco mas que afirmaciones impotentes de
autores mas o menos alienados. Ademas, muchas obras,
descripciones y narrativas hacen referencia a nociones
tales como libertad, sufrimiento y humillacion, y todas
ellas tienen un contexto social, cultural e incluso politico
definido, sin el cual no es facil decir de modo detallado
e inalterable qué es humillante para el usuario de
otro vocabulario. Redescripciones que favorezcan un
concepto dado de libertad y limitaciéon del sufrimiento
pueden generar o producir una sensacion de barbaridad
en representantes de otras narrativas y vocabularios
alternativos, del mismo modo que leer la Biblia
metaforicamente puede llevar a alguna gente a la cima
de su humanismo (teista) mientras que la lectura literal
de otra gente del mismo texto sagrado podria llevarla a
la conclusiéon de que seria moralmente mejor sacarse un
0jo que excitarse sexualmente al mirar a las mujeres por
la calle, de acuerdo con lo que podemos leer literalmente
en Mateo 5: 28-30.

Estas reflexiones me llevan a criticar simpaticamente
a Rorty sobre el asunto de la frontera entre lo social y lo
individual, y no lo hago para detectar inconsistencias en
su obra; méas bien quiero centrarme, desde un punto de
vista rortyano, en el equilibro mas o menos adecuado
en referencia al papel del individuo en su bisqueda de
autodesarrollo en la situaciéon en que se encuentra bajo
la presion cultural de factores sociopoliticos, y en la que
estos factores definen los modos de autodesarrollo del
individuo. La reflexiéon sobre lo aculturados que estamos
y cuanto dependen nuestras identidades del entorno en
que vivimos, tiene mucho que ver con el humanismo. Si
somos completamente dependientes, o casi, de factores
externos, el humanismo no tendra ningin significado,
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y al seguidor de tal postura hariamos mejor en llamarlo
“anti-humanista” o “determinista cultural”, para quien
cualquier esfuerzo individual tiene poco sentido debido
a que el funcionamiento pro-social de las instituciones
deberia tomarse en cuenta en primer lugar. Si, por el
contrario, la aculturacién y el impacto de la vida social
sobre el individuo no son tan arrolladores, entonces,
ciertamente, el significado del humanismo emerge.

Mis dudasenreferenciaal humanismo del pensamiento
de Rorty lidian con las posibilidades de los individuos
particulares, incluso los méas héabiles y animados (e.
g. “grandes poetas”), para redescribir la realidad con
el fin de compartir sus puntos de vista e intuiciones
particulares con otros y, de este modo, introducirlas en la
esfera publica. Creo que Rorty exagera las posibilidades
individuales y no presta la suficiente atenciéon a estos
factores sociopoliticos, gracias a los cuales el mensaje,
la redescripcion, el vocabulario, pueden darse. En otras
palabras: Rorty minimiza el papel de los factores externos
(e. g. instituciones educativas, costumbres y tradiciones,
politica educativa y otros) cuando escribe sobre el papel
de los individuos, humanistas y poetas; sin embargo,
evoca el papel de estos factores externos cuando habla de
tales organizaciones de la vida social o sociopolitica como
de “politica cultural”.

Por un lado, Rorty reconoce el papel del individuo;
sigue la tradicion filosofica del pragmatismo americano y
definitivamente contempla el papel de los individuos en el
contexto social, y nos muestra su confianza en el poder del
individuo (a veces incluso el nombre de héroe no se usaria
injustificadamente) y su capacidad de marcarla diferencia.
Valora el papel de los “grandes poetas”, “intelectuales
humanistas”, filésofos y autores como individuos
singulares con el poder cultural de influir a otros, por
ejemplo, mostrando artisticamente dolor y sufrimiento en
sus “grandes libros” y, de este modo, ayudando a alguien a
reducirlos. Ve mucho sentido en un modo tal de redescribir
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la realidad sociopolitica para, antes que nada, detectar
y minimizar el sufrimiento y la humillacion particular,
asi como para reconocer nuevas visiones singulares que
encajen mejor con nuestras necesidades y esperanzas.
Frecuentemente evoca a autores como Vladimir Nabokov,
Milan Kundera y muchos otros e insiste en la importancia
cultural y en el impacto moral que ejercen sobre la
sensibilidad de los lectores. Incluso afirma que deberian
tratarse més seriamente que los representantes de las
bien establecidas iglesias y religiones, puesto que la época
en que la cultura teocéntrica o el humanismo teista daba
forma al mundo moral hace tiempo que termind.

Por otro lado, sin embargo, sittia al individuo en el
océano de influencias sociopoliticas, lo que hace posible
que algunos lectores duden del papel singular de dicho
individuo. Declara nitidamente que las redescripciones
no son simplemente actividades llevadas a cabo por
individuos; en lugar de ello, necesitan encarecidamente
instituciones, contexto cultural, y un entorno amable
sin los cuales dichas redescripciones dificilmente serian
algo mas que una voz solitaria dificilmente audible por
nadie. Sugiere incluso que las obras individuales no
pueden interpretarse como textos singulares, sino que
deben situarse en el contexto externo para entenderse en
absoluto. En Philosophy and Social Hope podemos leer
que

ninguna pieza de conocimiento te dice nada acerca
de la naturaleza de los textos o la naturaleza de la
lectura. Porque ninguno tiene naturaleza. Leer textos
es cuestion de leerlos a la luz de otros textos, otra
gente, otras obsesiones, pizcas de informacion, o lo
que tengas, y entonces ver qué pasa.+®

48 R. Rorty, Philosophy and Social Hope, Penguin, Nueva York, 1999,
p. 144.
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Las redescripciones son también fragiles, por asi
decir, sin la inspiracién de otros para expresar tus propios
pensamientos e ideas, y sin la valoracion de otros;
después de todo, dichas redescripciones, para resultar
significativas en cualquier sentido, deben escucharse,
discutirse, promoverse y ser tomadas en consideracion
por alguien.

Esta controversia deberia pensarse no como si solo
la singularidad de individuos particulares estuviese en
juego, sino también los valores, normas y esperanzas
que manifiestan en sus mensajes. Uno podria plantear,
por ejemplo, parafraseando el comentario de Zizek (ya
mencionado) si dichos individuos manifiestan en sus
obras sus propias esperanzas o mas bien las esperanzas
sociales que ellos articulan como algo dado; si manifiestan
la auto-realizacién por si mismos como individuos o més
bien encarnan, en un individuo singular contingente,
la visién del progreso social e implementan valores
comunes. Esperanza y progreso son de un valor crucial
para la filosofia de Rorty, aunque es dificil ver si él separa
la esperanza y el progreso individual de la esperanza y el
progreso social, como cuando asevera que “el progreso
moral es un asunto de simpatia cada vez mas amplia” y
“no puedes proponerte la perfeccion moral, pero puedes
proponerte tomar en cuenta las necesidades de méas gente
de la que lo hacias antes.” Si este es el caso, quiero decir,
silos esfuerzos del individuo para narrar y redescribir son
tan sociales, entonces necesitamos repensar otro tema
rortyano: é¢son tan contingentes los libros que leemos?

49 Ibid., pp. 82, 83.
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V. éSON TAN CONTINGENTES LOS LIBROS QUE LEEN LOS
HUMANISTAS? EL PAPEL DE LOS FACTORES POLITICOS. Con
frecuencia Rorty escribe acerca de la contingencia de
los libros con los que los humanistas contemporaneos,
mucho mas que los humanistas de siglos pasados, lidian.
En ‘Pragmatist’s Progress’ afirma que

la etapa final del progreso pragmatista llega
cuando uno empieza a ver sus propias peripecias
no como etapas del ascenso hacia la Ilustracion
sino simplemente como resultados contingentes de
encuentros con varios libros que han llegado a caer
€1 Sus manos.5°

De nuevo, tengo algunas reservas con esta tesis dado lo
que él dice sobre la profunda influencia que un contexto
cultural y una atmosfera intelectual de una época dada
ejercen sobre las masas de gente, al margen de su estatus.
El mismo dice en muchos lugares que los mismos filosofos
son incapaces de ejercer mucha influencia sobre la esfera
intelectual, moral, cultural y social que esta fuera de la
academia: “la reflexion filosofica no hizo mucho por la
abolicion de la esclavitud”.>* Para mi, tales declaraciones
significan que la gente lee los mismos libros o, atin mejor,
los mismos tipos de libros, a pesar del inimaginable
nimero de titulos que hay en el mercado, con un mensaje
similar y un estatuto mas o menos similar, lo que no los
hace, en efecto, demasiado contingentes ni muy diferentes.

Sencillamente creo que cualquier tipo de actividad
cultural en la escena social, especialmente si el individuo
ejerce un papel social importante, seria imposible si no
fuese respaldada, aceptada y promovida por factores
externos que sirvieran como vehiculos para promover

50 Ibid., 1999, p. 133.

51 R. Rorty, Take Care of Freedom and the Truth Will Take Care
of Itself. Interviews with Richard Rorty, ed. de Eduardo Mendieta,
Stanford University Press, Stanford, 2006, p. 67.

265



(o inhibir) determinadas ideas y proyectos y a sus
representantes. Solo simbolicamente podemos hablar de
determinados autores como los simples perpetradores
que fueron capaces de hacer que algo ocurriese contra
todo prondstico y sin ningtin respaldo de su ambiente. Un
individuo, sin sus conexiones, cooperacion, relaciones y
acomodacion a los requisitos de las condiciones externas,
dificilmente es capaz de influir efectivamente en otros
participantes de la vida cultural hasta el punto de que
pudiéramos hablar de cambio, transformacion y marcar
la diferencia.

La posibilidad de transformacion requiere también
algo que podemos llamar el ambiente intelectual y los
contextos espirituales que habrian de ser amables a las
nuevas visiones. Por ejemplo, la discusion sobre la libertad
adquiere otro sentido cuando hemos de enfrentarnos al
totalitarismo de tipo comunista y, por otra parte, cuando
afrontamos el problema desde un pais independiente
y hablamos de libertad en un contexto de desempleo
y de libre mercado. Sin embargo, las sociedades de
libre mercado estdn estructuradas también, aunque de
un modo diferente, de acuerdo con una determinada
organizacidn de centros de poder institucionalizados. Las
Universidades y las instituciones de educacién superior
también estan involucradas en la estructura de poder.
Estoy de acuerdo con Michael Parsons, que en ‘The
Higher Education Policy Arena’ escribe sobre la necesidad
de buscar los fundamentos del poder, y esto incluye el
entorno y los programas académicos:

Estos fundamentos, sugeridos por el contexto
histoérico y social de la arena de la politica de la
educaciéon superior, interactian para dar forma,
moldear y dar significado al poder. El poder en la
arena descansa sobre tres amplios fundamentos
y toma la forma de la solucién de problemas. El
fundamento institucional del poder estd formado
por la definicion de la sociedad de instituciones
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y estructuras. Estas estructuras visibles de poder
son el producto de decisiones tomadas en arenas
politicas anteriores. Estos monumentos al poder
del pasado forman los sitios de paso relativamente
fijos del poder en el presente. Mientras no generen
poder en el presente, los problemas se dirigen a estas
estructuras. Las estructuras se vuelven importantes
cuando las ocupan y manipulan humanos que se
dirigen a problemas.>*

Mi tesis es que Rorty liga solo parcialmente la cultura a
los poderes sociopoliticos, aunque su filosofia sugiere una
conexion mucho mas profunda entre la actividad cultural
y filos6fica humana por un lado y, por el otro, los factores
externos. Maria Pia Lara lleva a cabo una afirmaci6on
similar a la mia cuando dice que el pragmatismo de Rorty

enfrenta un problema real en relaciéon con su falta
de interés al respecto de asuntos de poder y sus
conexiones con las culturas, porque las culturas
pueden imponerse ellas mismas o ganarse la
aceptacion de otras a través de luchas de poder que
no pueden reducirse a aspectos contingentes.53

Para ser sinceros, Rorty, en su réplica a Lara, parece
ignorar o degradar el significado de este término diciendo
que “no encuentro muy ttil el término ‘poder’. Me parece
una nociéon demasiado abstracta para ser de ayuda en la
deliberacidn politica”, y continta explicando lo siguiente:

52 MICHAEL D. Parsons, ‘The Higher Education Policy Arena: The
Rise and Fall of a Community’, Higher Education in Transition: The
Challenges of the New Millennium, ed. de Joseph Losco y Brian L. Fife,
Bergin and Garvey, Westport, 2000, p. 84.

53 MARI{A PfA LARA, ‘Richard Rorty: Building up Pragmatism as a Tool
for Democracy’, The Philosophy of Richard Rorty, ed. de Randall E.
Auxier y Lewis Edwin Hahn, The Library of Living Philosophers, Open
Court, Chicago y La Salle, 2010, p. 204.
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Las “luchas de poder”, hasta donde yo veo, son
simplemente aquellas relaciones contingentes de
causa y efecto que resultan ser relevantes para
decisiones politicas. (...) La “interconexion entre
agencia y poder” me parece nada mas que la
interaccién casual entre un grupo de agentes y otro
grupo de ellos.*

Ciertamente, Rorty reconoce esta “interaccion causal”
pero no parece prestarle mucha atencion a proposito
de su papel a la hora de dar forma a la vida cultural
del grupo de individuos que viven en ella. Por ejemplo,
podemos encontrar muchos momentos en sus textos
donde las afirmaciones de la dependencia de la filosofia,
los filosofos, incluyendo los “grandes filésofos” sobre el
contexto sociopolitico estdn articuladas con claridad,
aunque no las analice mas alla; en Philosophy as Cultural
Politics escribe que

cuando la oracion y la obra del sacerdote empezaron a
verse con sospecha, Platon y Aristoteles encontraron
modos de que nos aferrasemos a la idea de que
los seres humanos, a diferencia de las bestias que
perecen, tienen una relacion especial con los poderes
dominantes del universo. Cuando Copérnico y Galileo
erradicaron la imagen del mundo que confortaba a
Aquino y Dante, Spinoza y Kant ensefiaron a Europa
cémo reemplazar el amor a Dios por el amor a la
Verdad y como reemplazar la obediencia a la voluntad
divina con la pureza moral. Cuando las revoluciones
democréticas y la industrializacion nos forzaron a

54 R. Rorty, ‘Intellectual Autobiography’, The Philosophy of Richard
Rorty, ed. de Randall E. Auxier y Lewis Edwin Hahn, The Library of
Living Philosophers, Open Court, Chicago y La Salle, 2010, p. 222.
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repensar la naturaleza del lazo social, Marx y Mill
dieron un paso adelante con algunas sugerencias
utiles.

No profundiza sobre estas fuerzas formativas, y los
mecanismos de poder, como resultado de los cuales “la
oracién y la obra del sacerdote empezaron a verse con
sospecha” y gracias a las cuales “Galileo y Copérnico
erradicaron la imagen del mundo” o “Kant ensefid a
Europa”. Rorty visiblemente refuerza esta parte de la
tradicion del humanismo pragmatista (especialmente
de James) que eleva el papel de los individuos a costa
de la parte de humanismo pragmatista que mejor
representada estd por George Herbert Mead con la idea
del comportamiento social y los mecanismos comunales
de compromiso de los individuos dentro del grupo.

En la cita siguiente se ve exactamente la misma
infravaloracién de los factores sociopoliticos, esta vez en
la seleccion natural de los “grandes libros”, donde no se
pronuncia ni una palabra sobre los factores sociopoliticos
que juegan un papel en dicha seleccién:

La gente vuelve una y otra vez a Platon, a la
Biblia, a Cervantes, a Goethe, a Hegel, a Proust,
independientemente de cuantos libros haya leido.
Los profesores hablan en clase de los libros que
aman, y tienen la esperanza de que sus alumnos
lleguen a amarlos también. Con el tiempo, sin
embargo, algunos libros empiezan a decaer, mientras
otros siguen floreciendo. La evolucion cultural es
como la evolucion biologica: nadie puede predecir los
caminos que tomara, pero puede ser muy apasionante
observar el proceso.5

55 R. Rorrty, Philosophy as Cultural Politics: Philosophical Papers,
Cambridge University Press, Cambridge, 2007, Vol. 4, p. 73.

56 R. Rorrty, Take Care of Freedom and the Truth Will Take Care
of Itself. Interviews with Richard Rorty, ed. de Eduardo Mendieta,
Stanford University Press, Stanford, 2006, p. 79.
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Por otra parte, sin embargo, en ‘The Inspirational Value
of Great Works of Literature’, escribi6 acerca de su propia
experiencia exactamente de este tipo, a saber, de haber
sido presionado por los factores sociopoliticos cuando, en
1950, siendo estudiante, se dio cuenta de que los libros
que tenia que leer habian sido seleccionados sobre la base
de la “politica cultural” de entonces que privilegiaba la
filosofia analitica en la academia americana, y estas son
sus palabras:

Estaba claro para mi que si no escribia sobre
alguno de tan respetables problemas analiticos
no conseguiria un buen trabajo. Como el resto
de mi generacion de doctores en filosofia, no era
exactamente cinico, pero sabia en qué lado de mi pan
podia untarse la mantequilla.5”

VI. ¢ES ANTI-HUMANISTA EL HUMANISMO DE RORTY?
Habra lectores de este texto que estén llegando a la
conclusion de que estoy evocando algunos elementos
anti-humanistas de la filosofia de Rorty o incluso
imponiéndoselos. Tales elementos anti-humanistas
serian todos aquellos que limitasen la agencia humana
en el curso de la accion. Seria poco pragmatico —
continuaran mis criticos— afirmar, como algunos de los
representantes del llamado post-humanismo hacen, que
la mayoria de agentes no reconocen adecuadamente su
lugar en el mundo y reaccionan a factores externos —por
ejemplo, institucionales— que les influyen mucho mas de
lo que piensan, y que dificilmente se percatan de que, con
frecuencia, usan descripciones que tienen su origen en
fuentes externas, aunque piensen que son suyas.

Para ser sinceros, el limite entre humanismo y anti-
humanismo no es tan estricto como uno pensaria a primera

57 R. RORTY, Achieving Our Country. Leftist Thought in Twentieth-
Century America, Harvard University Press, Cambridge and London,
1998, p. 130.
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vista, e incluso me gustaria mantener un equilibrio entre
ambos. Por un lado, insisto en el papel de los factores
sociopoliticos en la vida de los individuos, en la linea del
pragmatismo entendido como filosofia social que estudia
las dimensiones sociales, comunicativas e inter-humanas
de la vida del individuo; por otro, insisto en el papel de
intelectuales humanistas y filosofos como seres humanos
singulares que tienen cierto papel que jugar. Tomo en
consideracion las afirmaciones de Rorty sobre anti-
fundamentalismo, asi como su aproximacion “Hegeliana”
historicista y reconozco su, como yo la llamo, “filosofia
literaria” como una herramienta importante de auto-
creacion y para ganarse la identidad cultural especifica
de uno mismo. Valoro su mirada anti-esencialista a
la naturaleza humana (lo que le hace parecer anti-
humanista) y entiendo su lucha contra el sufrimiento y
la humillacion, que es el corazén del humanismo después
de todo.

Tales ambigiiedades se agravan cuando las discuten
lectores cuyos contextos han sido opresivos, totalitarios,
comunistas, por ejemplo. Por tanto, el sentido de libertad
individual de Rorty, su optimismo y su solidaridad pueden
suponer sus ideas méas esperadas y, al mismo tiempo,
las mas arriesgadas e insostenibles a largo plazo. Las
experiencias totalitarias de varios tipos en Europa del Este
hacen mas dificil aceptar la relatividad, la contingencia,
la ironia y otras tramas rortyanas. Con convicciones
pragmatistas, uno podria decir, dificilmente seria posible
luchar contra el totalitarismo; cualquier lucha contra
cualquier sistema totalitario tiene sentido cuando los
luchadores saben que hay algunos limites definidos, si
no objetivos, que hacen posible que los luchadores por
la libertad distingan lo bueno de lo malo, también en
nombre del humanismo y de limitar el sufrimiento.

Ya he mencionado las reacciones de los fil6sofos
polacos al pragmatismo de Schiller y James y los
tintes humanisticos de tales reacciones. Permitidme
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terminar mencionando una de estas voces importantes
comentando la filosofia de Rorty. El destacado pensador
polaco Leszek Kolakowski, en su ‘A Remark on Rorty’,
afirma explicitamente que “la interpretacion pragmatista
podria acarrear consecuencia culturales indeseables™® y
esto se debe a que no reconoce los limites definidos del
relativismo de descripciones y narrativas de modo que
el estatuto de tales descripciones, como por ejemplo “no
torturar a gente”, puede ser similar al estatuto de normas
como, por ejemplo, “coge el tenedor con la mano izquierda
y el cuchillo con la mano derecha.”s® En este punto, el
pragmatismo puede parecer anti-humanista en extremo.

Es mi esperanza que lo que se ha presentado en el
presente capitulopuedaayudaraloslectoresanocompartir
con Kolakowski su miedo a Rorty y al pragmatismo
y al neopragmatismo. Solamente simpatizaré con la
preocupacion teédrica de Kotakowski (y estéd justificado
responder a tales preocupaciones en general) y con la
aproximacion practica de Rorty, que no parece creer que
el nivel tedrico de discusion filosofica sea tan necesario
como la prdctica filosofica de la implementacion de ideas
para, paso a paso, mejorar la sociedad en la direcciéon de
tener mas y mas humanismo. En ‘Response to Kotakowski’
Rorty declara lo siguiente:

El proyecto general de sociedades libres —el
proyecto de ocupar las visiones democraticas— no es
una practica social bien definida, no méas de lo que lo
es escribir o leer poemas o enamorarse (estos tltimos,
por supuesto, pueden llevarse a cabo segtin practicas

58 LESZEK Korakowski, ‘A Remark on Rorty’, Debating the State of
Philosophy: Habermas, Rorty, and Kolakowski, ed. de Jozef Niznik y
John T. Sanders, Praeger, Westport, 1996, p. 57.

59 Ibid., p. 56.
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bien definidas y gobernadas por criterios, pero
entonces tendremos malos poemas y matrimonios
infelices).%°

Traduccion de Fernando Vidagany

60 RICHARD RORTY, ‘Response to Kotakowski’, Debating the State of
Philosophy: Habermas, Rorty, and Kotakowski, ed. de Jozef Niznik y
John T. Sanders, Praeger, Westport, 1996, p. 60.
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A lo largo de los siglos, después de numerosos conflictos
bélicos, luchas por el poder, reconfiguraciones politicas y
desarrollos socio-econémicos, la idea que el hombre comiin
y que los grandes pensadores han tenido de Europa ha
variado con el paso del tiempo y el desarrollo humano.

El presente volumen que acoge en sus manos el lector tiene
su origen en las contribuciones que se presentaron en el
Seminario de Estudios Europeos Luis Vives celebrado en
Valencia en octubre de 2018 y organizado por la Escuela de
Filosofia del Ateneo de Valencia y La Torre del Virrey,
Instituto de Estudios Culturales Avanzados en colaboracién
con la Diputacién de Valencia.

El espiritu que animé el didlogo entre profesores,
investigadores y estudiantes de diferentes universidades
europeas (Espana, Bélgica, Italia y Polonia) fue el de
reflexionar acerca del sentide de Europa y de los desafios
que nos plantea hoy partiendo del pensamiento del filosofo
valenciano Juan Luis Vives (Valencia, 1492—Brujas, 1540). A
partir de su gran aportacion al nacimiento de un espiritu
comtin europeo en los hombres, los alli’ presentes fuimos
trazando un breve recorrido histérico en torno a Europa
desde Friedrich Nietzsche, pasando por José Ortega y
Gasset hasta el pragmatista americano Richard Rorty.
Grandes filosofos desde los que apoyarnos como a hombros
de gigantes para ver sobre sus espaldas la realidad sobre qué
es Europa v qué papel debe tener en su constitucion la
filosoffa y, por tanto, las humanidades y los estudios
culturales.

la torre del Virrey
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