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Presentacion
Filosofia practica o una filosofia para la vida

La filosofia enseria a hacer no a decir
Séneca

Para nosotros como coordinadores de este nimero resulta motivo de gran
satisfaccion esta nueva entrega de Apuntes Filosdficos. Ella ha sido producto de una
larga travesia personal por los derroteros de la filosoffa prictica. El interés por dicha
concepcion filoséfica surgié por la década de los afios 80 y luego se consolidé a
partir del primer seminario, los profesores Arrocha y De los Reyes sobre el tema del
dolor en la filosofia, que iniciamos en el ano 2008, en el Postgrado de Humanidades
de nuestra Universidad Central de Venezuela. El curso se llamé Filosoffa Clinica.
Una genealogia del dolor. Con dicho seminario nos iniciamos en una aventura del
pensamiento en la que no tenfamos mucha experiencia en la temdtica a abordar
pero ello no fue ébice para detenernos en nuestro entusiasmo por dicho campo
de estudio, ya que si tenfamos el viento a nuestro favor: una larga trayectoria en la
filosoffa, en sus temas e historia por nuestros afios de estudio, academia e investiga-
ciones diversas. Todo ello nos permitié desentrafiar temas que iban desde la politica
a la estética, de la psicologfa al psicoandlisis, de la clinica filoséfica a la filosofia de la
mente y diversas dreas afines con la visién de la filosoffa en tanto terapia filoséfica.
El grupo de investigacién estuvo conformado en sus inicios por varios profesores
de la Escuela de Filosofia de la UCV, ellos son el profesor Theowald D’Arago, la
profesora Marfa Eugenia Cisneros y nosotros. De esta manera comenzamos a trazar
distintas facetas de incorporar a la filosofia como una prictica que buscaba revita-
lizar nuestro campo de reflexién como ¢jercicio espiritual (Pierre Hadot), y estudiar
los inicios de la filosofia grecorromana como también diversas corrientes contem-
pordneas desde la concepcién de comprender y actuar los temas de la filosofia, no
s6lo como propuestas discursivas sino como diversos estilos de vida, al no separar
el saber de la condicién cotidiana de la vida y en realizar un entramado entre pen-
samiento y forma de ser y estar en el mundo. No sélo una légica, una ética y una
fisica vistas tradicionalmente de forma separadas, sino verlas bajo la observancia de



Presentacion

comprenderlas, como hicieron Sécrates y los cinicos, los estoicos o los epicireos en
la antigiiedad, o como lo hicieran Fourier, Spinoza, Schopenhauer y Nietzsche en
la modernidad, o mds préximos a nosotros como en los trabajos de Jasper, Hadot,
Foucault, Rorty o Gddamer, entre otros; ofreciendo toda una postura holistica de la
existencia y del saber filoséfico de cara a su época y a los problemas acuciantes del
entorno cultural y politico. Ello sin dejar la indagacidn de una prictica cognoscitiva
que venga a dar respuestas y maneras vivenciales, (es decir, como terapia filoséfica),
con el fin de reducir individualmente la complejidad y la confusién del caos/orden
global. Se trata de buscar la representacién reflexiva y vital, prictica y emocional,
de una imagen cénsona del gusto por el saber vinculada con un sentido ontoldgico y
espiritual para los tiempos de cambios que vive el hombre actual. Se trata de rescatar
a la filosoffa para el individuo sin restar su compromiso con la comunidad global a
la que pertenece.

Por y para ello hemos preparado este nimero de Apuntes Filoséficos con un
nutrido panorama de planteamientos de la filosoffa prdctica y clinica gracias a los
importantes trabajos de diversos investigadores de larga data en dicho campo. Ellos
son los investigadores y amigos iberoamericanos: Ménica Caballé, Herndn Bueno
Castafieda, José Barrientos Rastrojo, Rayda Guzmadn, José Luis Diaz, Tomas Ellaku-
rfa; como los investigadores de nuestro pais: Jorge Oscar Portilla, Marfa Eugenia
Cisneros, Carlos Blank, Lilian Gonzdlez, Ruperto Arrocha y David De los Reyes.

Creemos que con este nimero de Apuntes Filosdficos se inicia toda una aper-
tura de trabajo filoséfico prdctico que serd de interés tanto para investigadores,
profesores y estudiantes de nuestra Escuela de Filosofia en la UCV como de otras
universidades y profesionales del entorno latinoamericano. ;Disfritenlo!

Ruperto Arrocha

David De los Reyes
Coordinadores de este niimero
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Ruperto Arrocha Gonzalez*

Deseo, voluntad y dolor en Spinoza,
Schopenhauer y Nietzsche

Resumen

Al intentar clarificar lo que Spinoza, Schopenhauer y Nietzsche entienden por deseo en-
contramos que este concepto estd asociado en ellos a una particular acepcion de la idea de vo-
luntad. En Spinoza y en Schopenhauer se encuentra presente esta identificacion. En Nietzsche el
deseo se encuentra oculto, disimulado y encerrado en las figuras metaforicas de lo dionisiaco y
lo melédico.

Palabras clave: Deseo, voluntad, dolor, afectos, naturaleza, apolineo y dionisiaco

Desire, Will and Pain in Spinoza, Schopenhauer and Nietzsche

Abstract

In attempting to clarify what Spinoza, Schopenhauer and Nietzsche understand by desire,
we find this concept to be associated, for them, to a particular meaning of the idea of will. This
identification is present both, in Spinoza and Schopenhauer. In Nietzsche, desire is hidden, disgui-
sed and locked up in the metaphorical figures of the Dionysian and the melodic.

Keywords: Desire, Will, Pain, Affection, Nature, Apollonian, Dionysian

* Universidad Central de Venezuela.
Articulo recibido en abril de 2011 — Arbitrado en septiembre de 2011

Apuntes Filosdficos. Vol. 20. N° 39 (2011): 13-17.
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En las paginas del Nacimiento de la Tragedia Nietzsche, una vez que
invoca las pesimistas palabras del sabio Sileno, resalta que la tarea de la exis-
tencia del ser consiste en hacer de la vida una experiencia heroica. Influenciado
por Schopenhauer, Nietzsche desarrolla una reinterpretacion de la voluntad que
hunde sus raices en el origen de los afectos expuesto por Baruch de Spinoza en
su Etica demostrada segiin orden geométrico.

Al intentar clarificar lo que Spinoza, Schopenhauer y Nietzsche entienden
por deseo encontramos que este concepto esta asociado en ellos a una particular
acepcion de la idea de voluntad. En Spinoza y en Schopenhauer se encuentra pre-
sente esta identificacion. En Nietzsche el deseo se encuentra oculto, disimulado
y encerrado en las figuras metaforicas de lo dionisiaco y lo meldédico. El melos,
el efecto de las musas, es lo que inspira el anhelo del propio ser, el proceso de
mediacion autondmico entre la naturaleza y el alma humana. Por otro lado, este
deseo es el demon que estructura lo dionisiaco, entendido lo dionisiaco como la
voz que expresa las leyes internas del alma; por ultimo, el deseo se manifiesta
en lo mitologico, sintesis de los suenos, como el suefio de todos los suefios. El
melos, lo dionisiaco y lo mitoldégico resumen lo que podriamos nombrar como
“el si mismo” nietzscheano o lugar en el que habita el deseo en cuanto acto puro
y por tanto como algo previo al fundamento de la estructuracion de la psique, y
mas concretamente al de la racionalidad que permite la cuestionada configura-
cion nietzscheana del Yo!. Este si mismo que mueve al hombre desde su interior,
anclaje propio del deseo, prefigura lo que modernamente llamamos en lenguaje
psicoldgico, “inconsciente”. Y si bien este concepto parece atado al patrimonio
semantico del lenguaje freudiano no se pueden pasar por alto las significativas
aportaciones de Schopenhauer en la futura consolidacion de la psicologia pro-
funda. Ahi donde Schopenhauer afirma que el lenguaje no hace otra cosa que
ocultar las verdades del cuerpo no cabe duda de que esta adelantandose a una de
las principales tesis de la psicologia analitica.

La nocion de voluntad expuesta por Schopenhauer tiende a identificar
0 mas bien a sustituir el concepto de deseo por el de voluntad. El nudo de esta
identificacion entre el deseo y la voluntad se encuentra presente en los primeros
libros del Mundo como voluntad y representacion. Al Schopenhauer afirmar que
el concepto de voluntad no tiene su origen en la experiencia esta remitiéndonos
indirectamente al mundo de los suefios. Veamos con exactitud lo que en ese
paragrafo afirma:

14



Deseo, voluntad y dolor en Spinoza, Schopenhauer y Nietzsche

“el concepto de voluntad es el tnico, entre todos los posibles, que no tiene su
origen en el fenomeno, en la pura representacion intuitiva, sino en nosotros mis-
mos, en nuestra conciencia inmediata, alli donde cada uno reconoce la esencia de
su propio individuo, directamente, y no bajo forma alguna™.

(Qué es lo que constituye esto que denomina como la esencia del indi-
viduo? ;Qué es eso que es idéntico y homogéneo en los seres? Incluso en ese
mismo paragrafo seiala que ese en si, o mejor, cosa en si, es aquello que todavia
no es objeto y por tanto es algo que evidentemente no puede ser representado,
no puede ser una representacion. Uno puede pensar que esto tan misterioso no es
otra cosa que la fuerza como causa pero sorprendentemente nos quita esta idea
de la cabeza al afirmarnos: Hasta el presente se reducia el concepto de voluntad
al de fuerza; yo, por el contrario, incluyo el concepto de fuerza en el de volun-
tad. Esta esencia es una sustancia que es causa de si misma, es algo inmanente
al propio ser sin mediacion de la separacion sujeto-objeto. Esto no un principio
fisiologico sino mas bien algo que en todo caso es o esta cerca de lo puramente
psiquico aunque siendo coherente con sus palabras debemos enunciarlo como
excitacion desconocida. Schopenhauer llama esencia del individuo a la voluntad
en si misma. Esta voluntad en si misma es enteramente distinta de la voluntad de
la razon. En el paragrafo 23 realiza la observacion siguiente:

“En el hombre esta misma voluntad trabaja también ciegamente en todas las
funciones del cuerpo que no estdn gobernadas por la conciencia, en todos los
procesos vitales y negativos, tales como la digestion, la circulacion de la sangre,
la secrecion, el crecimiento, la reproduccion. No so6lo las acciones del cuerpo,
sino el cuerpo entero es fenomeno de la voluntad...; todo lo que se produce en
su interior debe producirse por la voluntad, s6lo que alli esta voluntad no esta
dirigida por el conocimiento, ni determinada por motivos; obra ciegamente en
virtud de ciertas causas llamadas en este caso excitaciones”.

Y esta voluntad al hilo de su admiracion hacia Spinoza no puede ser otra
cosa que el Deseo ya que ella misma tal y como la presenta en estos pasajes es
un querer como el del mito de Proteo. Schopenhauer vuelve una y otra vez a lo
que llama la forma o principio X. Esto es lo que metaforicamente podriamos
designar como una Forma, o para que se entienda mejor, como el deseo en si
mismo. En sentido 16gico este conocimiento inmediato o elemental es lo que
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impulsa y fundamenta el ser. Esta idea o este afecto es lo que produce el len-
guaje y genera las imagenes con las que nos representamos el Mundo. Es este
principio, esta excitacion lo que impulsa a obrar, lo que empuja a la accion. Es
como dijimos antes un salto hacia delante proximo al instinto pero mas comple-
jo porque en si mismo su fin es el producir por el hecho mismo de producir. Este
proceso es definido por Schopenhauer invariablemente como: voluntad ciega,
mero impulso ciego, pura voluntad?.

([ Qué otra cosa puede ser esta voluntad sino el deseo? Asi, cuando Spi-
noza afirma que el deseo es lo que constituye la esencia del ser... Asi en Scho-
penhauer la nocion de voluntad posee una doble significacion: una, la que es
regulada por la razon; y la otra, la que no tiene nada que ver con el conocimiento
y responde, como ¢l afirma, a las manifestaciones mas débiles y mas oscuras
del Ser.

Se puede afirmar que Schopenhauer en e/ Mundo como voluntad y repre-
sentacién retoma las reflexiones expuestas por Spinoza en su Etica demostrada
segun un orden geométrico. Spinoza se refiere por un lado a un deseo como
movimiento espontaneo del cuerpo y por otro lado a un deseo que nace de la
razon®. Pero mas importante es sobre todo su reiterada indicacion a que el deseo
en cuanto constituyente de la esencia del hombre debe comprenderse como e/
esfuerzo maximo de cada cosa por perseverar en su ser®. Esta voluntad, o mejor
deseo, en cuanto esencia se ocupa primeramente y por encima de todo de per-
severar en su ser, y en consecuencia, de conservar su identidad por medio de su
duracion indefinida o anhelo de eternidad. El deseo mas por omision que por la
misma claridad del discurso spinoziano debe entenderse pues como el esfuerzo/
lenguaje propio del cuerpo. En la Etica Spinoza advierte que este esfierzo cuan-
do se refiere al alma sola, se llama voluntad, pero cuando se refiere a la vez al
alma y al cuerpo se llama apetito®.

El deseo en si mismo es una cita a ciegas. .. no hay deseo si este no se en-
cuentra ligado conscientemente a su apetito... ya habia destacado que el herois-
mo consiste... pero en estas paginas basicamente interesa aclarar la distincion
entre deseo y voluntad en estos tres autores....como causa de todas las causas....
como si mismo que permite de todas las objetivaciones. La voluntad como esen-
cia de las cosas es una fuerza viva, un esfuerzo permanente para aumentar el
deseo de vivir y la vida misma.

16
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Esta voluntad de acumulacion de fuerzas es algo imprescindible para el
desarrollo de la existencia ya que no se restringe a la simple “conservacion de si
mismo, sino que es voluntad de querer ser mas, de concebirse mas fuerte.” Esto
es, voluntad del querer mediante el desarrollo y posicionamiento que significa
sentirse uno duefio de su propio cuerpo o si se quiere de si mismo.

Podriamos afirmar que el deseo es comprendido por Nietzsche, Spinoza y
Schopenhauer como algo ciego, puro y fundamentalmente como lo que es en si
mismo; esto también puede ser entendido como el esfuerzo en Spinoza, la fuerza
en Schopenhauer y el poder en Nietzsche. El deseo se presenta en ellos como el
estado mental por excelencia en la perspectiva de un fluir de modo permanente,
es una intencionalidad sin objeto, sin intencion racional. A propoésito de estas
ideas es conveniente tener en cuenta el comentario de Richard Wolheim:

“No deberiamos concluir que nuestros deseos estan necesariamente dirigidos a
alcanzar el placer, sino dirigidos a esperar algo que esperamos que, como con-
secuencia, nos proporcione placer: desde los comienzos de la vida, el deseo ha
estado dirigido, o eso parece, hacia un objeto (un concepto lo suficientemente
amplio en su alcance). Tampoco deberiamos concluir que el deseo en si mismo,
o de forma inherente, implica una actitud o un sentimiento especificos (ni ningiin
tipo de actitud o sentimiento en absoluto) hacia lo que se desea’.
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José Barrientos Rastrojo*

Analisis de la eficacia de los intercambios
de la filosofia aplicada a la persona en internet:
Raabe, Schuster y Sherry Turkle

Resumen

Este articulo analiza los argumentos defendidos por dos posturas relacionadas con la efi-
cacia de los intercambios de la Filosofia Aplicada en Internet. Por una parte, aquellos que miran
con suspicacia las consultas de Filosofia Aplicada mediadas por Internet; por otra, aquellos que
constatan sus beneficios. Peter Raabe, orientador filoséfico canadiense, y Sherry Turkle, fildsofa y
psicoanalista estadounidense, seran los autores principales que guiaran y proveeran material para
la disputa en torno a esta cuestion.

Palabras clave: Filosofia Aplicada, internet, virtual, Turkle, Raabe

Efficacy Analysis of Internet-based Philosophical Practice applied to the person:

Raabe, Schuster and Sherry Turkle.

Abstract

This paper analyses the arguments held by two stances related with the efficacy of Applied
Philosophy interchanges through Internet. On the one hand, there are those who regard with suspi-
cion Internet-based Applied Philosophy counselling; on the other, those who verify their benefits.
Peter Raabe, a Canadian philosophical counsellor, and Sherry Turkle, an American philosopher
and psychoanalyst, will be the main authors that will guide and provide material to argue on this
issue.

Keywords: Philosophical Practice, Internet, Virtual, Turkle, Raabe

* Universidad de Sevilla
Articulo recibido en abril de 2011 — Arbitrado en septiembre de 2011

Apuntes Filosdficos. Vol. 20. N° 39 (2011): 19-42.
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1. INTRODUCCION: (EL MEDIO ES EL MENSAJE?

La sugerente aseveracion de Marshall McLuhan que da titulo a este
epigrafe acab6é dando nombre a una de sus prominentes obras, co-escrita con
Quentin Fiore en 1967. Hoy, supone una elocuente provocacion intelectual para
aquellos que navegamos en un innovador medio que se ha convertido en habitat
natural: Internet.

Comenzaremos estudiando un doble posicionamiento en relacion a la
Filosofia Aplicada que nos abre, cuando menos, una curiosa paradoja. Diversos
manuales explican casos de consultantes que disfrutaron de los frutos de una
consulta filosofica usando como entorno Internet. Estos libros pasan de casos
fuera de la red a casos dentro de la red sin indicar modificacion alguna sobre
los resultados. Tales son los casos recogidos en Artes del buen vivir' o las per-
sonas que envian emails a Peter Raabe relacionados en Issues on Philosophical
Counseling®. 1déntica situacion es constatada por colegas de profesion que en
los intercambios personales afirman unirse a esta practica®. Nosotros mismos
iniciamos nuestro periplo en las redes electronicas hace casi una década utili-
zando diversas plataformas on-line: primero, con emails; mas tarde, mensajeria
instantanea y, hara algo mas de un lustro, sumamos la videoconferencia. Preten-
diamos dar curso a una necesidad social del momento: orientar filoséficamente
a la ciudadania que distaba varios cientos o miles de kilometros de un fil6sofo
aplicado. Aunque en aquel momento ya habia colegas que habian comenzado
a trabajar via correo electronico, hasta hace apenas un afo constituiamos una
extravagancia en el orbe de la Filosofia Aplicada mediada por videoconferen-
cia. Afortunadamente, hoy esta actividad da pasos timidos pero certeros para
poblar el mundo virtual con este servicio precisado en los cinco continentes, o
al menos cuatro de ellos. Estas dos evidencias, las referencias a situaciones de
consulta o asesoramiento on-line en /ibros y los agentes filosoficos que actian
en la red parecen indicar una confianza en estos mecanismos, pues {qué sen-
tido tendria ofrecerlos si se parte de un recelo respecto a sus resultados?, ;no

! Cfr. KREIMER, R.: Artes del buen vivir, Anarres, Buenos Aires, 2001. Uno de las consultas
online de este libro puede consultarse en el siguiente vinculo de Internet http://www.filosofiapara-
lavida.com.ar/ casos.htm (ltimo acceso 1 de enero de 2009).

2 Cfr. RAABE, P.: Issues in Philosophical Counseling, Pracger, Westport, 2002. Pag. 39-55.

3 Uno de los altimos de los que tengo noticia es el francés Oscar Brenifier.
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seria acaso poco ético ofrecer un servicio que crea suspicacias entre el propio
proveedor del mismo?

A pesar de esta argumentacion, las respuestas de mis colegas en torno a esta
forma de ejercer la profesion me reportaba una cierta inquietud. Mi filia hacia el
medio cibernético era contestada con cierta resistencia acerca de los efectos pro-
fundos y perennes que pudiera producir en el consultante. Las sesiones virtuales
se reducian en algunas conversaciones a engendros de segundo nivel, validos s6lo
como recurso de ultima necesidad; mis compafieros tendian a criticar sus limita-
ciones y quedaban cegados a las ventajas. Incluso algunos que hacian uso de este
medio preferian antes intentar cualquier otro medio “mas efectivo y de resultados
mas duraderos”. Lo sorprendente del tema es que se basaban en una impresion
difusa que no contaba con apoyo empirico alguno ni con razones fuertemente
probadas. Cuando comenzaba la discusion, en la mas afortunada de las situacio-
nes y ante los colegas que me mantenian mas aprecio, se encogian de hombros y
mantenian su prevencion con un “si a ti te funciona, adelante”. Ni que decir tiene
que sélo algunos de ellos se han lanzado a la aventura de meterse en la red en estos
avatares. Ahadase que la opinion de aquellos que lo intentaron cambid. Aun asi, se
mantiene ese sentimiento difuso, aunque ahora en un sentido contrario.

Este trabajo investiga las posiciones de algunos autores de Filosofia Apli-
cada en torno a este asunto, esto es, las implicaciones que tiene el medio virtual
en relacion a la definicion de la disciplina. Asimismo, desactiva el polvorin de
reticencias de los fobicos a la practica online de la Filosofia Aplicada e incluso
las de algunos que son simpatizantes.

Téngase presente que aquellos que han trabajado en el ciberespacio, por
el contrario ha provocado un maridaje bien avenido. De hecho, esta propuesta se
afinca en un matrimonio que geste una simbiosis y, asi, aproveche los recursos
proporcionados por ambos universos.

De este modo, nos alineamos con la aproximacion de la norteamericana
Sherry Turkle:

“To the question, “Why must virtuality and real life compete — Why can’t we
have both?”” the answer is of course that we will have both. The more important
question is “How can we get the best of both?4”.

4 TURKLE, S.: Life on the screen. Simon & Schuster, Nueva York, 1995. Pag. 238.
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2. ANALITICA DE LOS DESAFIOS IMPUESTOS POR LA MEDIACION
VIRTUAL

2.1. El desafio de la pérdida de la cercania

Conforma la primordial censura al trabajo de consulta en la red. Desde el
punto de vista del consultante, Peter Raabe sefiala que frente al didlogo verbal,
el escrito via email disminuye la cercania fisica y, por ende, la calidez implicita
en el proceso filoséfico, indispensable en cualquier tipo de relacion de ayuda.

“The second biggest drawback is that there is a lack of that physical closeness to
a warm and caring human being that research has shown is vital to the effective-
ness of all the helping professions™.

La cercania es imprescindible cuando hay un compromiso holistico del
sujeto, un intento por provocar una transformacion integral del individuo. Se
exigiria el contacto entre dos personas para tocar elementos profundos del con-
sultante. Ese tipo de cercania no se consigue con un objeto o con un programa
informatico detras del cual, se piense, s6lo hay cadenas binarias de unos y
ceros.

Lo que resulta desconcertante es que sea un autor que centra su trabajo
filoséfico en el Critical Thinking quien demande este tipo de proximidad. El
pensamiento critico, y por ende la labor de Raabe, consiste en la clarificacion de
asuntos conceptuales e intelectivos que no exigen esta nota caracteristica sino
una mente preclara. Obviamente, los resultados probablemente conduzca a una
transformacion sincera y profunda, pero el proceso de cribado de ideas no lo
demanda.

“ftem mas: las cuatro fases de la metodologia del canadiense incluyen una es-
cucha atenta del relato del consultante, un analisis critico de la narracién, una
ensefianza de las herramientas de pensamiento critico y creativo utilizadas y una
apuesta por una vida mas critica™.

SRAABE, P.B.: Issues... Pag. 41.
¢ Cfr. RAABE, P.: Philosophical counseling. Theory and Practice, Pags, 273-274.
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Nuevamente, se enfoca el punto filosofico en la critica racional. Aunque,
en la segunda fase, la consulta acepta el matrimonio con el apoyo psicologico
(“philosophy and psychology in combination). Ese apoyo y la cercania a ella
adosada serian cubiertas por las nociones psicologicas del procedimiento. Con-
secuentemente, en tanto y en cuanto filosofia, la necesidad de la cercania se des-
activa. En suma, hay una disonancia entre la demanda de cercania fisica dentro
de la consulta filosofica y la metodologia analitico-conceptual que pergefia.

Mas adelante, asistimos a otra incongruencia. Si la cercania no debiera
afectar a la consulta en tanto en cuanto es un trabajo filoséfico, desde los presu-
puestos de Raabe, tal y como se ha aludido, la labor l6gico-argumental tampoco
deberia verse afectada por la ausencia de la cercania. Sencillamente, ese factor
no tendria sentido en el paisaje de una Filosofia Aplicada entendida desde el
pensamiento critico. No obstante, nuestro filosofo sefiala:

“The absence of a physical appearance also means that the client-counsellor re-
lationship will not be negatively affected by the counsellor’s race, sex, age, and
so on™®,

Subrayese que no decimos que la ausencia de imagen no protege al orien-
tador de consideraciones étnicas por parte del consultante, que ya viene con
categorias mentales incrustadas. De hecho, hemos sido testigos de como algun
colega ha sufrido discriminacion, que si no se conoce se obvia (por ejemplo,
gracias a la ocultacion de ese aspecto que puede implicar Internet). Pero que
esto se dé no legitima a Raabe para decirlo, puesto que su sistema asume la pro-
fesion como una actividad logico-argumental. Indicar que la ausencia de rostro
es beneficiosa para que el orientador no se vea influido por el origen étnico del
consultante es muy grave, puesto que Raabe esta faltando a su racionalidad.
Segun su estructura logico-argumental, si tales elementos entran en juego en la
consulta, se estd haciendo una mala practica de pensamiento critico, puesto que
¢éste ha de mantenerse ajeno a este tipo de influencias personales. En el contexto
de este autor, el pensamiento critico deberia ir de la mano de la logica, antes que

"Ibidem. Pag. 273.
8 RAABE, P.B.: Issues... Pag. 40.
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de la retorica, es decir, deberia ser una aplicacion de la logica hiper-ouranica a
la realidad del consultante. No obligamos a Raabe a que niegue la Doxa, puesto
que la Orientacidn Filosofica emerge del mundo en que se encuentra las ontolo-
gias particulares, es decir, de los problemas del dia a dia, que ya estan mezclados
con consideraciones sobre la raza el sexo, la edad y otras).

Llamamos la atencion para que se atenga al privilegio y punto de partida
de su sistema, que es lo epistémico. Si Raabe tuviese claro este punto, las sesio-
nes no se beneficiarian del conocimiento o desconocimiento de la raza, la edad
o el sexo; puesto que el nodo ha de ser la busqueda de razones, que esta mucho
mas arriba de este tipo de consideraciones. En sintesis, si no nos apeamos del
espiritu del autor de Issues on Philosophical Counseling, la cercania no deberia
ser un elemento tan capital para el éxito de la consulta, tal y como especifica en
sus escritos.

Paul Mathias analiz6 en un pequefio, pero enjundioso, libro las condicio-
nes de posibilidad de la vida politica en Internet. La ciudad de Internet estudia
las diferencias politoldgicas entre el mundo online y el offline. Aunque regresa-
remos a ¢l mas adelante, es preciso destacar en este epigrafe su apologia de la
volatilidad de la accion social cibernética. El origen de esta nota se inscribe en
la desaparicion de la cercania inherente al mundo real, puesto que:

“al sustraernos de la mirada de los demas, la comunicacion a través de las redes
nos hurta también a la moral de las miradas™.

Esta apreciacion nos hace viajar a las consideraciones de Schuster so-
bre la esencia de la consulta. Segun la orientadora filosofica israeli, la consulta
consiste en un encuentro entre dos sujetos que se implican mutuamente. La ca-
racterizacion de este encuentro se tifie con consideraciones personalistas de tipo
buberiano y kaufmanianas.

® MATHIAS, P.: La ciudad de Internet, Pag. 47. Esta volatilidad es la que provee de enorme
utilidad a éticas basadas en la interconexion axiologica de los valores como la ética reticular de
Ramén Queralté (Cfr. QUERALTO, R.: “Mutacion de la ética en la sociedad tecnologica contem-
poranea. Etica y felicidad humana”, Ludus vitalis. Revista de filosofia de las ciencias de la vida,
vol XV1/30, 2008. Pags. 165-195).
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El Yo-Tu implica un ser personal completo (no con mente dividida).

La relacion es exclusiva, en ella yo estoy asido (atado) por el encuentro.
Es una relacion directa. Yo no pretendo o intento impresionar (al otro).
La relacion no es forzosa o forzada, no es un acto de poder: “El tu se en-
cuentra conmigo por gracia; no es encontrado por bisqueda”.

5. La relacion se da en el presente. Una relacion en el presente no es una
relacion ficticia como si lo es la relacion de transferencia en las terapias
de orientacion psicodinamica.

Ll

6. La relacion se desarrolla entre personas y es un proceso integrador e inte-
grado (el “todo es mas que la suma de las partes”).
7. La relacion es reciproca: “Tal y como yo llego a ser yo, yo digo ta”'°.

Dejando la reflexion de las implicaciones de estas aseveraciones al lector,
no omitiremos la idea de que, desde este paisaje schusteriano de la consulta,
el email y la mensajeria instantanea son insuficientes para lograr un auténtico
“encuentro”.

Ni que decir tiene que las criticas de Mathias muestran consistencia des-
de los parametros de la Filosofia Aplicada de Schuster; no siendo asi desde las
variables logico-argumentales de Peter Raabe.

No vamos a detenernos en la ontologia del concepto “experiencia” y sus
vinculaciones con la “experiencia en la red” (que postergamos para un proéximo
articulo que estamos escribiendo). En cualquier caso, avanzamos que el gran
problema en los estudios de las relaciones entre Internet y Filosofia Aplicada es
su tendencia a reducir la red al mero intercambio epistolar electronico (email).
Este trasiego en forma de cartas no muestra limitaciones por darse en un medio
especifico, Internet, sino por la naturaleza propia del estilo epistolar. S6lo en
reducidas ocasiones se alcanza un auténtico encuentro intimo entre los que jue-
gan este tipo de partidas existenciales!!. Es preciso el juego de feedback directo

1" SCHUSTER, S.C.: Philosophy Practice. An Alternative to Counseling and Psychotherapy.
Praeger Publisher, Westport (Connecticut), 1999. Pags. 100-101. La traduccién es nuestra. Las
notas kaufmanianas aluden a la obra William E. Kaufman Contemporary Jewish Philosophies, lu-
gar en que se comentan (Cfr. KAUFMAN, W.E.: Contemporary Jewish Philosophies, University
Press of America, Nueva York, 1985).

' 'Una excepcion de este tipo podrian ser las cartas que Maria Zambrano intercambia con Maria
Luisa Bautista, viuda de su amigo Lezama Lima, o las que envia y recibe de Emilio Prados (el
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entre dos sujetos y, mas aun, la implicacion de otros sentidos como la vision o
el oido, sentidos fundamentales'?, para generar estos intercambios. Delante de
esta coyuntura, Internet dispone de mecanismos que salvan la dificultad: la vi-
deoconferencia lenifica e incluso hace desaparecer este escollo.

Algunos lectores apuntaran que, para tener al sujeto completo, no es sufi-
ciente disponer de su imagen, de su sonoridad o de las ideas manifestadas a tra-
vés de un texto. Ocioso es decir que tienen razon en que si quedamos con la vista
y la audicion se pierden elementos sensitivos comprendidos, por ejemplo, en el
tacto o en el olfato. No obstante, lo que esta en juego es disponer de los resortes
minimos para disponer del sujeto integramente. Por tanto, no es un imperativo
incorporar todos los sentidos sino exclusivamente aquellos requeridos para que
el encuentro sea posible, o mas especificamente, para acceder a la intimidad que
nos permita trabajar en Filosofia Aplicada.

Reparese en el punto medio que se trata de conseguir. Aprehender com-
pletamente al consultante implicaria su cosificacién por parte del orientador,
restandole la necesaria libertad exigida en el juego yo-ti. Ahora bien, si s6lo
se poseen textos producidos por el sujeto (repetimos, exclusivamente por el
sujeto y no por fuentes secundarias)'3, esto es los contenidos de los emails,
se complica en demasia un encuentro filosofico, que es la base para un tipo
de opcién dentro de la Filosofia Aplicada, como el que sefiala Schuster o el
nuestro propio.

intercambio epistolar con Emilio Prados estd a buen resguardo en la Fundacion de la pensa-
dora malaguefia; el intercambio con Bautista puede consultarse en la siguiente obra LEZAMA
LIMA, J. - ZAMBRANO ALARCON, M. - BAUTISTA, M.L.: Correspondencia, Espuela de
Plata, Madrid, 2006).

12 Sentidos por antonomasia segun el parecer filosofico de Maria Zambrano: “Vista y oido son
los dos sentidos principes, los dos mas nobles, los dos mas diferenciados también, ya que tacto
y gusto son como modulaciones de una sensibilidad general. El olfato se acerca un poco al oido.
Los dos se recogen dentro de una cavidad sinuosa” (ZAMBRANO, M.: Filosofia y educacion,
Agora, Malaga, 2007. Pag. 57).

13 Piénsese, como ejemplo analogo dentro del corpus de la filosofia general, la clausura y el de-
safio que supone la hermenéutica de los textos fragmentarios de ciertos filosofos sujetos a una
constante reinterpretacion, cuando no existen siquiera fuentes secundarias. Desvelar el contenido
de textos se allana cuando disponemos de coetaneos que relatan las razones de sus aseveraciones
o cuando hemos conversado con ellos o escuchado sus conferencias.
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Siguiendo con el analisis de la mirada, el grupo ETOR de la Universidad
de Sevilla ha sabido conquistar su sentido especifico como medio de acompana-
miento de la persona. La segunda etapa de su método explicita:

“Y junto a la oreja esta la mirada. No sélo ha de ofrecerse la oreja sino la certeza
de que se oye al otro; para ello el morarle supone un confirmarle que le oimos,
que no estamos atendiendo otra cosa”".

Simplificando, desde un posicionamiento l6gico-argumental, deberia ser
suficiente el email y la mensajeria instantanea para el trabajo del filésofo aplica-
do y carece de sentido que se demanden formas de acceso al sujeto prescindibles
si nos adscribimos a las circunvoluciones de la naturaleza de este enfoque. Por
otra parte, partiendo desde las consideraciones que signan la consulta como un
encuentro personal mediante el que el sujeto se transforma, la videoconferencia
manifiesta las formalidades suficientes para dar curso a los requerimientos exi-
gidos por Schuster', a saber:

- El sujeto no se divide entre el pensar (escribir) y el manifestarse, puesto
que la presencia no se oculta al orientador, que lo ve por la pantalla de su
ordenador.

— La relacion es exclusiva, puesto que al verse al consultante se descubre
facilmente si éste esta centrado. Caso muy diferente es descubrir si el
consultante tiene abiertas varias ventanas de Internet, siendo una de ellas
la propia.

- La videoconferencia facilita el didlogo no verbal. Por una parte, no se
hurta la moral de las miradas, que en si, aunque dificil'é, es terapéutico.
Por un lado, el sujeto queda identificado, por lo que la impresion de la

¥ GRUPO ETOR: “;Qué es la Orientacion Filosofica” en BARRIENTOS RASTROJO, J. (ed):
Filosofia Aplicada y Universidad, Vision, Madrid, 2010. Pag. 91. Cursivas de los autores.

15 La pensadora recalcara: “e-mail counseling is sadly lacking in communicative capability. She
argues that if you’re going to allow technology to act as the intermediary it should at least function
at the voice or visual level” (RAABE, P.B.: Issues... Pag. 40).

16 No ocultaremos que la ausencia de la moral de las miradas, también, puede ser positiva: Justin
Irvim, un trabajador de un grupo de los samaritanos, una especie de teléfono de la esperanza de
Inglaterra, revela que por cada persona que manifiesta sentimientos suicidas en el servicio telefo-
nico, dos los hacen via email (Cfr. RAABE, P.B.: Issues... Pag. 40).
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realidad vivida es mayor. Asi, el compromiso del consultante es mayor

puesto que el anonimato desaparece. En la otra orilla, segiin el grupo

ETOR, no conviene apartar la mirada “si el otro se muestra inseguro o

avergonzado (esta accion tal vez le haria sentirse solo y distante”!”. En

consecuencia, frente a la perspectiva de Mathias, ETOR asegura que “el
sentirse escuchado y mirado supone ser atendido, ser protagonista, ser
considerado, ser alguien”'8. He aqui donde se cierra el circulo: el compro-
miso viene de la mano de un sujeto, ser alguien es el punto de partida para
un compromiso (y un encuentro) personal. La mirada crea una identidad

y esta no se escapa del compromiso tan facil como los sujetos andnimos

de Mathias.

- Desde los dos puntos anteriores, se delinea el marco que influye en el
encuentro schusteriano:

¢ No impresiona al otro,

»  El ta se encuentra conmigo por gracia. Al reforzarse la consideracion
del consultante, la verbalizacion de sus cuitas serd mas facil segiin
ETORY.

» Larelacion se da en el presente (esto es, en un tiempo y un ciberespa-
cio compartidos) y no hay dilatacion temporal, como en los emails.

* En todo momento, la mediacion no sustituye al orientador, es decir,
no se opera una relacion en que sea posible pensar que quien esta al
otro lado de la pantalla es un artefacto creado tecnologicamente®.

7 GRUPO ETOR, op. cit. Pag. 91.

18 Ibid.

1% Cfr. Ibid.

20 Tal fue el caso de ELIZA o DEPRESSION 2.0. Ambos son programas creados en los afios
ochenta y noventa que simulaban un psicoterapeuta. (Cfr. TURKLE, S.: Life on the screen... Pags.
101-105 y 119-123). Estos ingenios de software ponen en juego no tanto el sujeto que esta detras
de la pantalla como la capacidad del simulacro para asemejarse a la persona. Imaginemos el caso
de un programa que consiguiese “engafiar” al consultante haciéndole creer que se encontraba
ante un orientador filosofico auténtico. Si el éxito fuese total, inicialmente los efectos, en relacion
a alcanzar el encuentro, serian analogos a los esperados en una sesion. Ahora bien, este engaflo
tecnologico, piensa el ciudadano medio, es mucho mas factible si el rostro del otro no aparece. De
ahi que la confianza sea mayor en el caso de una videoconferencia que en un intercambio a través
de email o mensajeria instantanea. Por otra parte, aun los programas mas sofisticados no han
conseguido este engafio de modo total. Por el momento, la idea de generar seres tecnologicos que
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*  Seopera la creacion de un todo (el encuentro) que trasciende la suma
de las partes.
* El crecimiento es posible, visible y audible.

2.2. El desafio de los sentidos dinamitados

Aunque la videoconferencia sea suficiente para el intercambio de con-
sulta, esto no obsta para que un aumento en el nimero de sentidos mejorase las
sesiones. Asi lo evidencian autores como Tim Lebon y Peter Raabe. El primero,
un orientador inglés de analoga tendencia racionalista a la de Raabe, realiza
una critica consistente a la ausencia de voz e imagen caracteristica de Internet
(emails). Su limitacion en la Filosofia Aplicada reduce la operatividad del orien-
tador, puesto que se pierden datos a integrar dentro del proceso argumental de
las sesiones.

“Tim Lebon agrees. He has found that e-mailing makes it harder for the coun-
sellor to pick up important nuances from the client, such as facial expressions,
body difficult to “work with the whole person™?'”.

Lebon defiende que estas son instancias basicas para un correcto traba-
jo filoséfico. Internet posee iconos graficos (smilies) que remedarian el estado
emocional de la persona. Sin embargo, simbolos como ® o © nunca alcanzarian
el cromatismo de la gestualidad corporal.

Ahora bien, tomando en serio esta ubicacion, Lebon, y por extension la Fi-
losofia Aplicada adscrita a estos postulados, habria de alistarse a dos exhortos:
(1)  El orientador filoséfico deberia entrenarse en el acto de descifrar el len-

guaje gestual dentro de su formacion especifica de modo troncal y no

trasversal.

engafien a seres humanos pertenece al campo de la ciencia ficcion propia de autores como Isaac
Asimov. La ausencia de conciencia propia es uno de los problemas basicos de la Inteligencia Arti-
ficial (un estudio de la antropomorfizacion del ordenador por parte de los nifios se puede encontrar
en TURKLE, S.: The second self. Computers and the human spirit, MIT PRESS, Massachusetts,
1984. Pags. 33-64). En nuestra sociedad, la patencia de la conciencia se relaciona con el rostro
humano; es como si éste trajese a colacion la interioridad exigida por el encuentro. Extraigamos
de esto otra razén por la que la videoconferencia facilita un encuentro ante el que el email no
resulta siempre suficiente.

' RAABE, P.B.: Issues... Pag. 40.
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(2)  Sila gestualidad es tan importante para el desarrollo de las sesiones, ten-
driamos que encontrarlas en una posicion de honor en las metodologias
de orientacion filosofica.

Paradojicamente, ninguna de las dos conclusiones acostumbra a insta-
larse dentro de la disciplina®. Consecuentemente, pareciera que la teoria y la
practica corren por senderos diferentes.

Obsta decir que, nuevamente, Lebon equipara Internet con los intercam-
bios por email. Este dato resulta curioso, puesto que no es la ausencia de medios
para la videoconferencia lo que se constata en los afios en que fueron escritas
las obras aqui indicadas (Lebon publica Wise Therapy en 2001 y Peter Raabe
Issues on Philosophical Counseling un ano mas tarde), aunque si su difusion.
Concedemos el beneficio de la duda de que los autores cambiasen hoy estas
aseveraciones a la luz de las novedades tecnoldgicas mas extendidas en los co-
mienzos de nuestra segunda década del tercer milenio.

Retomando a Lebon, topamos con una propuesta coherente con su esen-
cia racionalista: la escritura es mejor que los intercambios verbales para el pro-
ceso argumentativo.

“The act of writing seems to him to be more appropriate than verbal dialogue for
assessing arguments and mapping out one’s ideas. It encourages both client and
counsellor to think deeply in trying to work out their responses. It also allows
them the time necessary to do this™?.

El tiempo para pensar las respuestas a un email aumenta mas alla de la
hora u hora y media que dura la sesion filosofica. Afiddase que es posible la
relectura y autocritica del propio pensamiento. No obstante, Raabe advierte que
esta autocensura es una moneda de dos caras, pues puede acarrear ocultamientos
mas dificiles en los intercambios personales. Raabe suma a la ilustracion de este

22 La importancia de la lectura de la gestualidad facial dentro de la labor del orientador filoséfico
fue recogida en la conferencia “Orientacion Racional: Una Aplicacion Real del Critical Thinking
a la Orientacion Filosofica” impartida en la Universidad Nova de Lisboa en Agosto de 2005 du-
rante el / Congreso Portugués de Filosofia Practica (cfr. BARIENTOS RASTROIJO, J.: “Orienta-
ci6n Racional: Una aplicacién real del Critical Thinking a la Orientacion Filosofica” en DIAS, J.
H.(ed): I Encontro Portugués de Filosofia Prdtica. Lisboa, Portugal, 2005. Pags. 91-118).

B RAABE, P.B.: Issues... Pag. 40.
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punto que el email exige la concision. En ambos aspectos, se gesta una pérdida
de la inocencia, no tan palpable en una conversacion directa.

“E-mail messages need to be concise. Unfortunately this can lead the client to
censor his thought, edit his writings and eliminate important material for the sake
of brevity. Spontaneity is lost in convenience”*.

Esta inconveniencia tiene facil solucion en las consultas via email. Se
indicaria al consultante que escribiese sus textos en un procesador de textos que
permita ver las diversas ediciones. Asimismo, se podria prohibir al consultante
el uso de la tecla <back space> o <«<—> cuando trabaje sobre sus textos. En lugar
de ello, habria de usar el efecto de letra “tachado”. De esta forma, el orientador
evidenciaria los cambios y serian motivo de comentario reflexivo en futuras se-
siones®. Con esta accion, no solo se protege la espontaneidad sino que se accede
a las razones de los cambios sefalados por el consultante.

Regresando al tema de los sentidos perdidos, coincidimos con Lebon en
que la pérdida de la informacion que estos nos ofrecen es importante, aunque
no crucial, para el proceso filoso6fico. A ellos han de unirse la pérdida de infor-
macién proporcionada por el resto de los sentidos y que, por el momento, no
son accesibles en la consulta on-line. Tal es el caso del tacto, que, a veces, es
mas importante que la vista y el oido, o el olfato*. De hecho, si nos decimos
fildsofos antes que fisicos, habriamos de recordar que, segin el pensador Xavier
Zubiri, no hay cinco sino once sentidos. Aunque, de ellos, seis*’ son una suerte
de especificacion del sentido del tacto: sensibilidad laberintica y vestibular, con-
tacto-presion, calor-frio, dolor, kinestesia y cenestesia o sensibilidad visceral.
Reflexionese sobre la importancia de la carencia del sentido contacto-presion en

2 RAABE, P.L.: Issues... Pags. 40-41.

2 Hemos pedido el uso de esta estrategia en los documentos que los consultantes nos remiten
después de cada consulta.

26 El modo en que un consultante aprieta las manos, un golpe de estima en el hombro del consul-
tante o el mero contacto dérmico son recursos que nunca nos dara la red. Notese que no se repara
en ellos en los trabajos aqui estudiados.

2 Cfr. ZUBIRI, X.: Inteligencia sentiente. Inteligencia y realidad. Alianza, Madrid, 1998.
Pag. 100.
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el momento en que una persona precisa un abrazo o al menos un apreton en el
hombro que le haga sentirse acompafiado.

Insertos en estas especulaciones, se apreciara que nos adherimos, otra
vez, a una vision schusteriana, antes que lebonasiana, de la consulta. Para éste
ultimo, esta profesion es deudora de la definicion de la filosofia del Oxford Com-
panion to Philosophy, a saber:

“Rationally crit ical thinking, of a more or less systematic kind about the gene-
ral nature of the world (metaphysics or theory of existence), the justification of
relieve (epistemology or theory of knowledge) and the conduct of life (ethics or
theory of value)”?.

Esta perspectiva mantiene la dicotomia cartesiana cuerpo-mente, lo cual,
reiteramos, conduce a una incoherencia: la de aquellos que requieren de datos
del cuerpo para acceder a la mente (argumentos), es decir, la de aquellos orien-
tadores racionalistas que anhelan el encuentro personal en la red cuando en la
practica no aparece nodalmente en sus metodologias. Excepcion hecha en el
caso lebonasiano, cuando indica que el dato corporal esta al servicio del argu-
mento (mente).

2.3. El desafio del compromiso frente a los intercambios evanescentes

En 1995, Sherry Turkle escribi6 un libro que se ha convertido en el clasi-
co dentro del campo de la Filosofia de la Tecnologia. Life on the screen analiza
los cambios que las nuevas tecnologias informaticas han introducido en la forma
contemporanea de ver y sentir el mundo. Estudia las modificaciones que se da
en la identidad y, entre ellas, destaca su comparacion entre el sujeto posmoderno
y la de los jugadores de los MUD. Los MUD son juegos basados en participan-
tes que adoptan diversos roles al servicio de de la interaccion con el resto de
usuarios®. Un mismo jugador experimenta diversas personalidades de modo
anonimo y sin necesidad de caer en una esquizofrenia patologica.

Lo desafiante, e inquietante, se da cuando un mismo sujeto “hic et nunc”
adquiere varios roles en diversas ventanas de la pantalla. En ese caso, hay una

28 Cfr. LEBON, T.: Wise Therapy, Continuum, Londres, 2001. Pag. 2.
¥ TURKLE, S.: Life on the screen... Pags. 11-14.
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ruptura de la unicidad identitaria analoga a la del sujeto posmoderno®. A dife-
rencia de lo sucedido en el mundo off-line, el individuo eclosiona en tal nimero
de identidades como ventanas se abren en su pantalla. Paul Mathias explica en
los siguientes términos las devastadoras consecuencias para la vida politica en
la red.

“Al ver las ventanas a través del ordenador, desmultiplicamos los efectos del
encuentro, y nos situamos en condiciones de asumir simultaneamente conversa-
ciones publicas y privadas sin relacion entre si”!.

Trasladado al mundo de las consultas, los resultados no serian mas espe-
ranzadores. Si el efecto del encuentro disminuye, no sélo no es posible la inte-
raccion comunitaria sino la interindividual; en términos sociales, el <<ciberes-
pacio>> no es el sustitutivo electronico de la comunidad humana. De hecho, no
se genera en Internet ninguna integracion duradera, ni la continuada experiencia
de las redes nos convierte en <<ciberciudadanos>>32,

Analogamente a lo que sucede a un jugador dentro de un MUD, se opera
una falta de consistencia de intercambios, los flujos electronicos obligan a una
constante ubicuidad espacial y mental, a un “polimorfismo ético y social**.

“I hear many of the people I interviewed expressing a genuine confusion, a sense
of impotence, about how to connect to the political system. In cyberspace, they

30 Idem. Pag. 17. “Like experiences on MUDs, the student’s story shows how technology is brin-
ging a set of ideas associated with postmodernism —in this case, ideas about instability of me-
anings and the lack of universal and knowable truth— into everyday life” (TURKLE, S.: Life...
Pag. 18).

SIMATHIAS, P.: La ciudad de Internet, Bellaterra, Barcelona, 1998. Pag. 51-52.

2 Ibid. Pag. 112.

3 Cfr. MATHIAS, P.: La ciudad... Pag. 50 y 112. También Javier Echeverria ha explicado la mul-
tiplicada de identidades en su denominado “Tercer Entorno” o E3. La identificacion inicialmente
vendria a través del acceso a la red a través de una linea telefonica, o de una puerta de acceso que
identificaria al usuario, pero “una misma persona fisica o juridica puede tener varias identidades
telefonicas” (ECHEVERRIA, J.: Los sefiores del aire: Telepolis Destino, Barcelona, 1999. Pag.
346). Asimismo, “las acciones de un mismo sujeto en E3 son hasta cierto punto ubicuas. En
el fondo, una misma accion es una red de acciones diseminadas por diversos sitios de la red”
(ECHEVERRIA, I.: Los seiiores.... Pag. 348).
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feel they know how to connect, how to make things happen. This is disturbing
because as of now, most of the community life in MUDs and other virtual places
has little effect in the real world. These online societies essentially disappear
when you turn off your computer”.

Si esto fuese asi en todos los intercambios online, se constataria una fi-
sura entre el mundo online y el offline. En esta quiebra, lo virtual apareceria
como una suerte de juego con escualidas injerencias en la auténtica realidad, el
mundo offline. Sin embargo, ;como es posible ser fieles a este posicionamien-
to en todas las circunstancias cuando una legion de personas estds acudiendo
masivamente a Internet con fines terapéuticos? ;Es mas, como es posible que
se constaten mejoras de sus afecciones??*, ;Como se explica que se produzcan
cambios radicales en personas que se enamoran y dan un vuelco a sus vidas?,
(,como se entiende que, precedidos por conversaciones en chats, algunos sujetos
abandonen ideas suicidas, o afirmen haber encontrado amistades que los sacaron
de depresiones?

Es factible que Paul Mathias y Turkle demuestren que la naturaleza de
Internet impide (por ahora) la construccion de redes politicas que provoquen
cambios sociales. Ahora bien, esto no es suficiente para una extrapolacion de lo
social a lo individual, es decir, para negar que se puedan gestar relaciones filo-
soficas con efectos positivos y duraderos sobre el sujeto por el simple hecho de
cambiar de la mediacion offline a la online. Como sucede en el mundo allende
la red, el hecho de que una persona no se implique politicamente después de
participar en un debate con un grupo de amigos no es obice para que una con-
versacion con un amigo/a lo guie a una relacion afectiva con efectos duraderos
y profundos.

El compromiso, al igual que la motivacion, se origina, segun nuestros
orientadores filosoficos racionalistas, en la creencia racional. Si saltamos ahora

3* “Interview with Sherry Turkle”, The italian online psychiatric magazine, 2001. Disponible onli-
ne en http://www.priory.com/ital/turkleeng.htm, Gltimo acceso 25 de diciembre de 2010. Después
de las elecciones presidenciales de Estados Unidos ganadas por Barack Obama, probablemente,
este tipo de aseveraciones deberian ser matizadas.

35 Esta serd la evidencia de Turkle y otros autores que veremos con ejemplos de la misma Turkle
en el bloque oclusivo de nuestro texto.
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a otro autor de esta linea, E. Cohen, descubrimos otro tema transversal de la
disciplina.

“Ancient thesis that human action and emotion are primarily deductions from
premises, in particular from a prescriptive rule — by which you tell yourself how
to act, think or feel — and a report — by which you file your perception of particu-
lar fact or reality under the rule”.

Asumen la continuidad entre el pensamiento y la accion. Siguiendo este
cauce, la multiplicidad de ventanas online aumenta el niimero de posibilidades
o cursos de accion respecto a las de la vida real. La tesis de Mathias o de Turkle,
en lo relativo a los MUDs?", descentraria al sujeto provocando menos durabili-
dad dentro del intercambio online. Esto, real en el caso de los MUD o en ciertos
programas de mensajeria instantanea en los que podemos tener varias ventanas
activas, no acostumbra a darse en una sesion virtual de Filosofia Aplicada.

En primer lugar, el trasiego propio de los MUDS no constituye una practi-
ca habitual de la sesion filosofica online; la sesion es “algo serio” que centra toda
su atencion®®. El proceso de la consulta requiere toda la atencion del consultante,
pues el orientador percibe la ausencia del sujeto cuando este fluctiia entre ven-
tanas. Ademas, la mensajeria instantanea cuenta con programas que impiden al
consultante acceder a otro tipo de ventanas cuando se estd dentro de la sesion.
Asimismo, se puede monitorizar el estado de la pantalla del consultante durante
la sesion. Por ultimo, la problematica vuelve a disolverse en el caso de videocon-
ferencias, donde consultante y orientador estan viéndose mutuamente a través de
webcams. [tem mas, nuestra definicion personal de Filosofia Aplicada asume el
compromiso del consultante como nota basica del proceso filosofico®.

3 COHEN, E.: “Philosophical Principles of Logia-Based Therapy” en Practical Philosophy, Vol.
6/1, Surrey, 2003. Pag. 27.

37 Como veremos mas adelante, esta tesis no obstaculiza la posibilidades de transformacion del
sujeto segun Life on the screen.

3%, habitualmente, no es gratuito.

3% Nuestra definicion de Filosofia Aplicada reza: “Proceso de clarificacion y/o conceptualizacion
acerca de cuestiones relevantes o significativas para el consultante cuyo objetivo es la mejora del
acto del pensamiento de la persona y la depuracion de sus contenidos veritativos y cuyo resultado
acostumbra a ser el bien-estar del sujeto” (Esta definicion con ligera matizacion puede consultarse
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La idea de proceso implica que la persona acepta y desea una transforma-
cion personal que vuela mas alla de los limites temporales de la hora semanal.
A ésta, se une el trabajo personal diario que el consultante ha de ir realizando,
facilitando que el individuo se convierta en agente de su propia transformacion.
Asi, el compromiso de la persona no s6lo es posible en el mundo on-line sino
que forma parte del contrato no escrito entre consultante y orientador.

Por ultimo, la multiventana es un recurso, ademas de encerrar la consi-
deracion de inconveniente: conforma una fuente de informacion 1til dentro de
la consulta a la hora de realizar ejercicios. Imagine el lector que, durante una
sesion, se precisa saber el porcentaje de personas que han perdido el trabajo en el
aflo en curso. Ese dato se encuentra a una distancia de un golpe de click. Pense-
mos en un segundo caso: proponemos al consultante que nos defina la palabra in-
teligencia y éste no acierta a dar una respuesta aceptable; un diccionario on-line
o un buscador semantico de imagenes o de sintonias musicales forjan respuestas
sobre las que se puede superar el impasse del consultante. De esta forma, la red,
mas que descentrar, focaliza y multiplica los activos de la profesion.

2.4. Otros desafios

Lydia Amir, orientadora filosofica israeli y unida a la profesion desde hace
casi veinte afios, destaca como competencia especifica el uso del humor* dentro
de las consultas. Raabe incide en los problemas para su transmision via Internet.

“Counsellors also note that the use of humor as a part of therapy is very difficult
to employ on the Internet. Merriment can be missed, or worse it can be misun-
derstood. A joke can read like the worst kind of callousness or insensitivity and
can easily lead to the termination of a counselling relationship™!.

La ausencia de un espacio y un tiempo compartidos son los verdaderos
detonantes de una circunstancial confusion fatal al usar el humor. Nuevamente,
la videoconferencia dinamita este temor.

en varios puntos de nuestra bibliografia, por ejemplo en BARRIENTOS, J. - DIAS, J.: Idea y
proyecto. La arquitectura de la vida, Vision, Madrid, 2010. Pag. 54).

“ Cfr. BETES DE TORO, M: “El humor como actitud ante la vida”, HASER. Revista Internacio-
nal de Filosofia Aplicada, mimero 2, Sevilla, 2011. Pags. 67-93.

‘' RAABE. PB.: Issues... Pag. 41.
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Otro miedo de Raabe es la ausencia de quiebra de la seguridad del envio:

“While a client may have the perception of an immediate connection with the
counsellor once the “Send Mail” button has been pressed, there is no guarantee
there is actually a counsellor present at the other end. A response from counsellor
to client and vice versa can take an excruciatingly long time. A sent message may
also be intercepted. Cyberspace hackers feel no moral obligation to respect the
privacy of others (PRL 41)”.

Este miedo real es exiguamente representativo, por el momento. Cierta-
mente, los intercambios por Internet dejan un rastro no tan claro en una conver-
sacion entre cuatro paredes. Ahora bien, en la vida real, se pueden perder o robar
documentos escritos por un consultante o informes de sesiones; si bien, a menos
de que las sesiones sean grabadas, no queda constancia de las mismas.

Por ahora, no hay constancia de acciones de hackers contra nuestra pro-
fesion. Sumese que los sistemas de seguridad van perfecciondndose para evitar
este riesgo. Si diariamente se realizan millones de transacciones bancarias de las
que resultan fraudulentas una infinitésima parte pequena de las mismas, en el
mundo de las consultas el peligro parece conjurarse totalmente.

Acabamos con dos asuntos que complican el trabajo virtual. El primero, la
ausencia al acceso a Internet. Quizas eso fuese un problema el afio 2001, en que
Raabe escribia su libro. Hoy, la popularizacion de los precios y la divulgacion
entre la poblacion de los netbooks y de las conexiones wi-fi resta significacion a
la afirmacion. Es mas, la incapacidad técnica no tiene mucha relevancia en este
trabajo, pues investigamos las incapacidades de la mediacion para las consultas
y no las imposibilidades econdmicas del sujeto para acceder a la mediacion,
esto es, a Internet. El segundo es la dificultad del consultante para transmitir por
escrito su problematica y sentimientos (“a certain level of competency in their
writing skills”#?). Respecto a esto Gltimo, apuntar al término “videoconferencia”
es suficientemente elocuente para dar una respuesta. Aun en el caso de que ésta
no existiese: ;por qué referir a la incapacidad de la comunicacion escrita cuando
en la comunicacion oral puede darse un problema semejante?

42 RAABE. P.B.: Issues... Pag. 40. El texto continua: “If either can’t express themselves clearly,
or conversely if either is inclined to write long, unwieldy passages, the counselling relationship
will soon deteriorate into frustration”.
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3. CONCLUSION: TRANSFORMACION MEDIADA POR INTERNET
Una de las conclusiones del trabajo de Raabe declaraba:

“E-mail can be very useful in altering the time and space between two people,
but it will never replace the pleasure and the fusion of energy that occurs when
two people meet in real time and in real place™.

Coincidimos con que el email posee fronteras que disminuyen la ope-
ratividad respecto a las permutas del mundo real. Ahora bien, no nos parece
adecuado el privilegio del “real time” y el “real place” sobre el cibermundo*.
Se ha escrito mucho sobre la comparacion entre ambos circulos. En espafiol,
destacariamos la obra de Javier Echeverria Los seriores del aire: Telepolis y
tercer entorno®. En ella, dentro un primer mundo caracterizado por la presencia
corporal, el sujeto aparece como un Dasein, un estar ahi, mientras que, en el
tercer entorno, estas categorias se difuminan. En inglés, habria que destacar, en
relacion al tema de la constitucion de la identidad en Internet, las dos obras de
Sherry Turkle Life on the screen'y The second self**. Finalmente, en cuanto a los
intercambios sociales, no podemos dejar de citar el recentisimo libro de Nicho-
las Christakis y James Fowler Conectados®'.

Sobresale, de la lectura de estas obras, la defensa de la continuidad entre
los orbes virtuales y real, sobre todo en la capacidad de influencia y transforma-
cion que el mundo online sobre el sujeto. Este aspecto es nodal en nuestra inves-
tigacion. Si los intercambios virtuales no son tan evanescentes como marcaba
Paul Mathias, se desmonta una de las soflamas de aquellos que miran con recelo
el trabajo con consultantes en este universo.

“ RAABE, P.B.: Issues... Pag. 42.

4 Situacion diferente a si se comparase el

4 ECHEVERRIA, J.: Los seiiores del aire... Un excelente comentario de este libro desde una pos-
tura postmoderna y retorica la encontramos en el articulo de José Antonio Marin Casanova “La
retdrica como valor emergente en el tercer entorno”. El profesor espaiiol basa sus aseveraciones
en el salto cualitativo que del tercer entorno frente a los dos anteriores y su cercania con la pos-
modernidad; por ejemplo, el privilegio de la superficie en el tercer entorno frente a la profundidad
del primero (Cfr. MARIN CASANOVA, J.A.: “La retérica como valor emergente en el tercer
entorno”, Argumentos de Razon Técnica, 5/2002. Pags. 85-112).

4 Cfr. TURKLE, S.: The second self...

4T Cfr. CHRISTAKIS, N. - FOWLER, J.: Conectados. Taurus, Madrid, 2010.
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Justifiquemos esta aseveracion con algunos casos de estos ltimos pensa-
dores. Christakis y Fowler se detienen en una realidad sociologica demostrada:
“Nuestra apariencia fisica (...) afecta a como nos percibimos a nosotros mismos
y a como actuamos”™. Al renglon seguido, descienden a una realidad de la red:
los avatares. Estos son representaciones de los usuarios en el cibermundo y
cuentan con que son sensibles a los cambios de sus creadores. Estas transforma-
ciones afectan al modo de comportarse en la red. Cuando uno decide generar un
avatar socialmente aceptable o su contrario, su accion se adapta al aspecto fisico
de su criatura. Hasta aqui, no habria desavenencias con Paul Mathias, puesto
que los efectos se circunscriben a Internet. Sin embargo, se anade el denomina-
do efecto proteo, extrapolable a la vida real.

“Lo mas sorprendente es que las interacciones en el mundo virtual pueden trasla-
darse al real. Tras jugar con avatares aleatorios, las personas a las que se habian
asignado avatares atractivos mostraron mayor confianza en el mundo real. En un
experimento se enseflo a los participantes una serie de fotos sacadas de un portal
de Internet para encontrar pareja. Los voluntarios a los que se habia asignado un
avatar atractivo estaban mas seguros de que personas atractivas estarian dispues-
tas a salir con ellos™.

Siendo tan decisivos los resultados, los autores sentencian que estas tec-
nologias podrian aplicarse terapéuticamente®”:

“Quizas el uso de avatares para desempeiar roles (como ser discapacitados) en
entornos virtuales podria aumentar la empatia para los discapacitados del mundo
real. Asignar avatares atractivos a individuos con baja autoestima o que tienen
una imagen distorsionada de su cuerpo podria ayudarlos a experimentar el mun-
do de manera diferente™'.

4 CHRISTAKIS, N. - FOWLER, J.: Conectados... Pag. 270.

4 Ibid. Pag. 271. El estudio fue tomado del siguiente articulo: TEE, N. - BAYLENSON, J. - DU-
CHENEAUT, N.: “The Proteus Effect: Implication of Transformed Digital Self-representation on
Online and Offline Behaviour”, Human communication research 36, 2009. Pags. 285-312.

50 Cfr. CHRISTAKIS, N. - FOWLER, J.: Conectados... Pag. 271.

S CHRISTAKIS, N. - FOWLER, J.: Conectados... Pags. 271-272.
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Esta suposicion de los autores de Conectados habia sido confirmada por

Sherry Turkle algunas décadas antes. La autora estadounidense cuenta el caso
de una joven que recuper6 su vida social gracias a sus experiencias virtuales:

“Several years earlier, Ava had been in an automobile accident that left her wi-
thout a right leg. During her recuperation, she began to MUD. “Without giving it
a lot of advance thought,” Ava found herself creating a one-legged character on a
MUD. Her character had a removable prosthetic limb. The character’s disability
featured plainly in her description, and the friends she made on the MUD found
a way to deal with her handicap™2.

Su experiencia dentro de MUD no sélo la reinsertd socialmente sino que

funciono terapéuticamente aun en las dimensiones mas intimas de su existencia.

“When Ava’s character became romantically involved, she and her virtual loved
acknowledged the “physical” as well as the emotional aspect of the virtual am-
putation and prosthesis. They became comfortable with making virtual love, and
Ava found a way to love her own virtual body. Ava told the group at the town
meeting that this experience enabled her to take a further step toward accepting
her real body. “After the accident, I made love in the MUD before I made love
again in real life,” she said. “I think that the first made the second possible. I
began to think of myself as a whole again.” For her, the Internet had been a place
of healing”.

“Se prueba, asi, la teoria turkliana: “A MUD can become a context for discove-

ring who one is and wishes to be. A MUD can become a context for discovering
who one is and wishes to be”*”.

Un segundo caso, que aparece también en la misma obra, narra los efec-

tos positivos de la red en ciertos jovenes. Nos remitimos a la version resumida
que aparece en una de las entrevistas que le hacen a la pensadora del MIT.

2 TURKLE, S.: Life on the screen... Pag. 263.
53 Ibid. Las cursivas son nuestras.
S* TURKLE, S.: Life on the screen... Pag. 184.
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“I met a student who had a very bad time in his freshman year in college. His fa-
ther was an alcoholic, and he was dealing with his own sense of his vulnerability
to alcoholism. He coped by taking a job of great responsibility in a virtual com-
munity, a source of significant self-esteem. When I met him the following sum-
mer, he was interested in going back to try things out in RL. In the best of cases,
positive online experiences leave their mark on both the virtual and the real. And
can change the way people see their possibilities; it can affect self esteem”.

Una tultima narracion es la de Tanya, una nifia con problemas para la
escritura. Los esfuerzos educativos de sus profesores no redundaron en benefi-
cios tan transformadores como los conseguidos con su ordenador. Le puso por
nombre Peter y comenzo a escribir como un medio para hablarle y para generar
pequefios que antropomorfizasen a Peter.

“The computer offered her a product that looked “so clean and neat” that it was
unquestionably right, a feeling of rightness she had never known at school, whe-
re she was always painfully aware of her deficiencies, ashamed of them, and,
above all, afraid of being discovered.

Tanya saw writing as telling Peter to write. She put the computer in the role of a
child and she became the teacher and the parent™®.

Concluyendo,

“Virtual spaces may provide the safety for us to expose what we are missing so
that we can begin to accept ourselves as we are (...). We can use it as a space for
growth”’.

En consecuencia, la red destaca ademas de su poder de atraccion (“hol-
ding power” en terminologia turkliana®®), su capacidad trasformadora que alcan-
za al sujeto de forma esencial. La mediacion de Internet no es crucial para hacer

55 “Interview with Sherry...”, op. cit.

¢ TURKLE, S.: The second self...Pags.119-120.

ST TURKLE, S.: Life on the screen... Pag 263.

8 Cfr. TURKLE, S.: The second self...Pags. 65-91.
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desaparecer el poder transformador de la red, mejore al sujeto o lo destruya®.
Si bien podrian darse unas estrategias que catalizasen ese poder y otras que la
disminuyesen; pero ese no es el tema de la presente indagacioén. Sea como fuere,
destaca de las experiencias resefiadas que el caracter transformador del inter-
cambio (y no el terapéutico®®) no se dinamita con la mediacion virtual.
Avisaban Christakis y Fowler que “lentamente, pero con paso firme, es-
tamos llevando nuestras vidas reales al mundo virtual”®' y, como ya sefialase
Echeverria, esto no supone la desaparicion del mundo offline. Esta idea cierra el
circulo con que comenzamos nuestra indagacion: no nos adherimos a la disyun-
tiva dicotdmica (online versus offline) sino a una conjuncion, si no simbidtica,
al menos complementaria (online y offline). Nuestra experiencia como orienta-
dores filosoficos ha funcionado mejor cuando hemos sabido llevar a término una
sabia conjuncion de los recursos ofrecidos por ambos medios. Por eso, clausura-
mos este escrito reconociendo lo que Turkle defendia hace mas de quince afios:

“To the question, “Why must virtuality and real life compete — Why can’t we
have both?”” the answer is of course that we will have both. The more important
question is “How can we get the best of both?”6?”,

% De hecho, Turkle refiere algin caso en la que la Internet no fue terapéutica sino que agravo una
afeccion mental. Las dos lineas opuestas quedan ejemplificadas en dos jovenes cuyas historias
quedan retratadas en las paginas 196 a 206 de Life on the screen.

% Recuérdese que la Filosofia Aplicada no persigue objetivos terapéuticos sino que su objetivo
es ayudar a una reflexion que, habitualmente, conduce a una mejora de la vida y a niveles de
criticismo superiores.

¢ CHRISTAKIS, N. - FOWLER, J.: Conectados... Pag. 281.

2 TURKLE, S.: Life on the screen... Pag. 238. Algunos afios mas tarde continua reincidiendo en la
misma idea: “I do not believe that people are going to choose between relationships in cyberspace
and face to face relationships. I think that people are going to have all kinds. It’s not going to be
one or the other (“Interview with Turkle”, op. cit.)
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Resumen

Este trabajo no pretende seguramente aportar nada nuevo a la filosofia practica. Nuestro
propdsito, mas bien, es hacer algunas reflexiones acerca del filosofar mismo desde una perspec-
tiva popperiana, pues consideramos que ella puede suministrar algunas herramientas ttiles para
aquellos que se ocupan de la filosofia practica y la aplican. Se trata de ver a la filosofia como una
actividad critica de las nociones o creencias compartidas que aparecen como “sentido comiin”.
En definitiva, consideramos que una filosofia practica puede cumplir un papel util, incluso indis-
pensable, si nunca pierde ese aguijon critico, aguijon que es también indispensable en la llamada
filosofia académica.
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The Importance of Philosophizing (in Popperian Key)

Abstract

This paper surely does not aim to make any novel contribution to practical philosophy.
Our purpose is rather to make some reflections on philosophizing itself from a Popperian stance,
for we consider that the latter can provide some useful tools for those who deal with, and apply,
practical philosophy. The point is to regard philosophy as a critical activity of those of our shared
beliefs and notions that appear as “common sense”. In short, we consider that practical philosophy
may play a useful role, even an indispensable one, should it never lose its critical sting, which is
also indispensable in the so called academic philosophy.
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Nadie puede negar el auge que ha adquirido la filosofia en las ultimas
décadas. La filosofia ha pasado de ser una disciplina intelectual confinada a un
ambito académico restringido y elitesco, a ser una disciplina de creciente interés
publico general. La filosofia no es vista solamente como un idioma de filosofos
para fil6sofos, con todos los matices problemadticos y de ambigiiedad que tal sis-
tema de comunicacion conlleva, sino como un idioma que puede ser compartido
por todos aquellos que tienen un minimo de interés en ciertas cuestiones basicas
de las que se ocupa la filosofia. La filosofia ha salido de la academia y ha vuelto
al foro publico, al agora de las opiniones comunes.

La interpretacion de este hecho puede variar considerablemente, lo que
en si mismo constituye un hecho favorable. Pues algunos opinan que este nuevo
enfoque exotérico del filosofar constituye una peligrosa amenaza para la con-
servacion de los tesoros y de la riqueza que encierra la filosofia; consideran que
este despertar de la filosofia puede amenazar la fuente misma de la que se nutre
el verdadero filosofar; seria, en fin, una trivializacion, banalizacion y mercanti-
lizacion del auténtico filosofar.

Mientras que otros opinan precisamente lo contrario: la filosofia saldria
asi de ese ambito puramente escolastico y académico en el cual se encuentra,
recobraria para si su vena original, el pulso vital del que suelen carecer las dis-
cusiones bizantinas y anodinas en las que a menudo se encierran los circulos
filosoficos ad usum; recobraria, en definitiva, la verdadera savia vital y amor a
la sabiduria de la que depende su existencia.

Este contraste de opiniones, bastante caricaturizado por nosotros, cons-
tituye algo positivo y pone en evidencia el caracter polémico que encierra el
filosofar mismo. Es posible que cada una de estas posiciones encierre algo de
verdad y no sean tan contradictorias como pudieran parecernos en principio.

Nuestro objetivo es el de conciliar en lo posible ambas posiciones y re-
conocer de entrada la necesidad de los ambitos del filosofar, la academia y el
agora, sin pretender sostener ningun purismo filoséfico excluyente. Para ello,
utilizaremos el hilo conductor de la filosofia popperiana, en la cual encontramos
elementos interesantes de comparacidon con este nuevo movimiento filosofico
que se agrupa bajo la denominacion de filosofia practica'.

! Para una lectura de caracter introductorio, pero bastante completa, sobre la filosofia practica
pueden consultarse los articulos de Gabriel Arnaiz que aparecen en la bibliografia al final.
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De hecho, al igual que Russell, Popper representa la posibilidad de re-
flexionar dentro un &mbito bastante técnico y especializado de la filosofia acadé-
mica y al mismo tiempo reflexionar sobre cuestiones politicas y éticas de interés
mas general, aunque no menos importantes.

EL OFICIO DE FILOSOFO

Pienso que todos los hombres y las mujeres son filosofos,
aungque unos lo son mds que otros.
Karl Popper

Sin duda la filosofia de Popper constituye una de las defensas mas solidas
del oficio de filosofar. Contrariamente a la tesis de la impotencia o irrelevancia
de la filosofia, ¢l ha destacado precisamente la importancia de la filosofia y la
influencia decisiva que ha tenido en el desarrollo de la civilizacion occidental,
ya sea para bien o para mal. Por ello, una de las tareas mas urgentes de nuestro
tiempo consiste en revisar criticamente la propia tradicion filoséfica y en “rom-
per con la deferencia hacia los grandes hombres creada por el habito”, pues los
“grandes hombres pueden cometer grandes errores.” (Popper 1981:10) Muchos
“genios filosoficos” o “gigantes filosoficos” han metido la pata de tamafio gigan-
te y han hecho que otros sigan sus metidas de pata pantagruélicas.

La apologia pro vita sua de la filosofia es inseparable de esta vision criti-
ca de si misma y pasa por reconocer que la filosofia profesional y académica ha
tenido un pobre desempeiio. Llama la atencion ante el hecho de que la tradicion
presocratica, que dio origen al filosofar y al pensar critico, aparece mucho antes
de que surgiera la filosofia profesional y académica. Para Popper, el verdadero
espiritu filosofico tiene sus raices en los problemas cosmologicos de los jonios,
asi como en la lucha contra los prejuicios dominantes que debian vencer. Esta
tradicion fue continuada por los sofistas y Sdcrates en el plano moral y politico.
La filosofia se erige como una vision critica de la tradicion de sentido comun
heredada, como una suerte de ilustracion de ese sentido comun. El sentido co-
mun constituye la materia prima a partir de la cual se elabora el pensamiento
filosdfico, es su punto de partida, aunque, como veremos mas adelante, no puede
ser su punto de llegada, su Gltima palabra.
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De este modo, la filosofia estd desde su origen emparentada con los
modos tradicionales de pensar y del sentido comun, aunque su labor consiste
precisamente en llevar a cabo una revision critica de éstos.

“Todos los hombres y todas las mujeres son filésofos. Si ellos no son conscientes
de tener problemas filosoficos, ellos tienen, de cualquier modo, prejuicios filo-
soficos. Muchos de estos son teorias que ellos dan por descontado: ellos los han
absorbido de su medio intelectual o de la tradicion.

Como algunas de estas teorias son sostenidas conscientemente, son prejuicios en
el sentido de que se sostienen sin un examen critico, aunque pueden ser de gran
importancia para las acciones practicas de la gente y para toda su vida.

Es una apologia de la existencia de la filosofia profesional el que los hombres
necesitan examinar criticamente estas extendidas e influyentes teorias”. (Popper
1996: 179)

Es posible que algunos puedan entender este enfoque de la filosofia como
demagdgica. Y es posible que pueda conducir a cierta demagogia. Pero recono-
cer que todos somos filosofos no implica que toda filosofia sea igual, que cual-
quier filosofia tenga el mismo valor. Esta vision “democratica” de la filosofia si
esta refiida, en cambio, con una vision elitesca o aristocratica del filosofar, como
si fuese una actividad de seres superiores dotados de capacidades cuasidivinas,
tocados por el dedo de los dioses. Si algo va a atacar justamente Popper es ese
lenguaje oracular, con ribetes misticos, de aquellos que se erigen como profetas
de la humanidad. La labor del filésofo consiste entonces en denunciar los fal-
sos profetas que siempre abundan, ya sean profetas del desastre o de un futuro
paradisiaco. El filésofo no estd dotado de ninglin atributo que lo haga un ser
especial o capaz de comprender los arcanos de la realidad mejor que cualquier
otro. Quienes asi piensan son presa facil de charlatanes y embaucadores, de
gurus o fiihrers.

El verdadero filosofar debe estar orientado al desarrollo del pensamiento
autéonomo, al pensar libre e independiente de cada uno. En lugar de imponer
dogmas, el filosofar debe liberarnos de cualquier dogma, debe ayudar a libe-
rarnos de “la tirania de la costumbre”, como dice Russell. El filosofo debe ser
contrario a imponer sus ideas con autoridad. En cambio, debe estar dispuesto
a reconocer que todo conocimiento carece de autoridad definitiva, de funda-
mento seguro. Reconocer la incertidumbre basica y la falibilidad en la cual se
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desenvuelve el conocimiento humano es posiblemente uno de los aportes mas
importantes de la filosofia y la ciencia.

De la cita anterior se desprende también que la filosofia profesional no
estd al margen de los intereses y de las preocupaciones de la gente, y que puede
ser una herramienta 1til para comprender mejor estas preocupaciones y para
revisar criticamente sus propias creencias y opiniones.

LOS PECADOS DE LA FILOSOFIA

La especializacion puede ser una gran tentacion para el cientifico.
Pero para el filosofo es un pecado mortal.
Karl Popper

Nada es mas revelador de la propia concepcion de la filosofia de Popper
que enumerar los pecados y las tentaciones mas comunes a las cuales esta ex-
puesto el filosofar. Esto es, antes de configurar una imagen de lo que la filosofia
es o debe ser, debemos revisar aquello que no es o no debe ser.

Pero antes de hacer esa enumeracion cabe destacar que los peores pe-
cados del filésofo, y los mas frecuentes, son la especializacion y la soberbia
intelectual, pecados estos que derivan de esa vision elitista y antidemocratica
que antes mencionamos y que surgen a partir de su profesionalizacion. No niega
que cierto grado de especializacion, en logica y metodologia por ejemplo, ha
permitido resolver problemas técnicos o especificos®. Sin embargo, encerrar a
la filosofia dentro de un dominio especializado o convertirlo en una disciplina
cientifica, como queria el positivismo logico, constituye un grave error. La filo-
sofia no debe ser mas precisa o exacta de lo que sus propios asuntos requieren,
como veremos mas adelante en el punto 7.

Por otro lado, la mania de usar un lenguaje engorroso, abstruso y hermé-
tico, de usar una “jerga altisonante” o “grandes palabras”, de usar esa “filosofia
oracular”, constituye otro de los pecados mas frecuentes de los filosofos y revela
esa soberbia intelectual y aires de superioridad con la cual a menudo se identifica
al filésofo. Ese lenguaje ambiguo y confuso revela, con mucha frecuencia, una

2 Como veremos al final, un cierto nivel de especializacion y de contraste entre pares es también
necesario.
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falsa erudicion y suele utilizarse para protegerse de la critica racional. En cambio,
la claridad del lenguaje hace posible esa critica y no estd o no debe estar refiida
con la profundidad del analisis ni con la importancia o relevancia del tema.

A continuacion enumeramos los pecados mas frecuentes en los que incu-

rre la filosofia.?

1)

2)

3)

La filosofia consiste en resolver “acertijos lingiiisticos”. Para Popper, esta
vision rebaja la filosofia a mera actividad de aclaracion de los juegos del
lenguaje en el que surgen los diversos “puzzles” filosoficos y, peor aln,
niega la existencia de problemas genuinamente filosoficos. Estos juegos
de lenguaje estan encarnados en formas de vida y pueden ser comprendi-
dos solamente si se comparten estas formas de vida. Esto da origen a lo
que Popper llama “el mito del marco comun” y desemboca en el relati-
vismo, el subjetivismo y, en definitiva, el irracionalismo. Buena parte del
conocido debate Popper vs. Kuhn sobre la ciencia tiene que ver con este
punto. Como el punto 6, esta fuertemente asociado a la filosofia tardia de
Wittgenstein.

La filosofia es una serie de obras de arte, de asombrosas y originales
imagenes del mundo, de formas inteligentes e inusuales de describir el
mundo. Podriamos calificar a esta version de expresionista o esteticista.
La filosofia es una expresion del filésofo y de su biisqueda de crear obras
de arte filosoficas, lienzos hermosos y originales. Platon seria quizas el
filosofo mas representativo de esta vision esteticista de la filosofia segiin
Popper, del filésofo-artista. De alli el utopismo y perfeccionismo que des-
embocan finalmente en medios totalitarios de control social.

La verdad de Ia filosofia es un subproducto del desarrollo de los diversos
sistemas de ideas, una suerte de desarrollo dialéctico del filosofar, en el
cual el ultimo sistema supera y mantiene las verdades parciales de los
sistemas de ideas anteriores. Esa es la vision que tenia Aristételes de los
presocraticos y del propio Platon o la que tenia Hegel de su propia filoso-
fia. Para Popper esta vision no hace justicia a los precursores de los cua-
les surge, como el caso de los presocraticos o como el caso de la filosofia
kantiana en relacion con Fichte y Hegel.

3 Para cada uno de estos puntos constltese “How I see Philosophy” en (Popper 1996: 173-187).

48



La importancia del filosofar (en clave popperiana)

4)

5)

6)

La filosofia es un intento por clarificar, analizar o definir conceptos, pa-
labras o lenguajes. Como en el primer punto, la aclaracion del lengua-
je puede tener un valor propedéutico o preliminar, pero no puede ser el
fin ultimo de la filosofia. Aunque en la filosofia popperiana el lenguaje
desempefia también un papel fundamental y esta en la base de su teoria
acerca del Mundo 3, esta vision puramente lingiiistica del filosofar con-
duce casi siempre a la esterilidad y al escolasticismo, al aislamiento y a la
trivializacion. La filosofia se ocupa de problemas reales y no meramen-
te lingliisticos o verbales. Preguntas como “qué es” o “cémo se define”
algo no suele llevarnos muy lejos. Ese “esencialismo metodoldgico” en
el que el filésofo es visto como una especie de cazador de esencia pu-
ras, de verdades eternas e inmutables, no solo es un ejercicio inutil sino
también bastante peligroso, en la medida en que ve la filosofia como la
posesion de verdades permanentes, en lugar de la busqueda permanente
de la verdad. Esta vision de la posesion de la verdad y de “la justa vision
del mundo” o del “mundo sub especie aeterni” (Wittgenstein) suele estar
acompafiada de una vision mistica. Este esencialismo metodologico suele
venir acompafado también de una vision historicista, en la que la pregun-
ta capital es ;de donde surge o cual es el origen de algo? De nuevo se trata
de preguntas que debemos hacernos cum grano salis, pero sin pretender
que agotan la pesquisa del filosofar.

La filosofia es una manera de ser inteligente. Aunque ello no merece ma-
yores comentarios para Popper, entendemos por esto que el filésofo no
debe sentir el prurito de aparecer siempre inteligente, como alguien que
tiene una respuesta aguda para todo. De hecho, el filésofo no debe sentir
temor a reconocer su ignorancia, no debe sentir reticencia a afirmar ig-
noramus —no sabemos— o incluso ignorabimus —nunca sabremos. Si la
soberbia intelectual es uno de los pecados mas comunes del filésofo, una
de sus mayores virtudes es la modestia intelectual.

La filosofia es una suerte de terapia para ayudar a la gente a resolver, o
mejor disolver, sus perplejidades filosoficas. Como en el punto 1 y par-
cialmente en el 4, la filosofia carece de problemas propios, son mas bien
pseudoproblemas que tienen su origen en el mal uso del lenguaje, surgen
cuando “el lenguaje se va de vacaciones”, en la conocida expresion de
Wittgenstein. Sin negar que este pueda a veces ser el caso, no se puede
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reducir la filosofia a una cura de las perplejidades filosoficas. Es muy
posible que esa cura, de ser posible, arroje el agua sucia junto con el
bebé. El propio Wittgenstein se mantuvo atrapado como la mosca en la
botella, se mantuvo embistiendo contra los propios limites del lenguaje y
hablando acerca de una serie de cosas sobre las cuales no se podia hablar
o se debia mantener en silencio. Para Popper Wittgenstein era un caso
wittgensteiniano, asi como Freud era un caso freudiano.

7) La filosofia es el estudio de como expresar las cosas mas precisamente o
mas exactamente. Esta vision esta estrechamente vinculada con el punto
4, con la idea de que los problemas filoséficos se resuelven una vez que
damos una definicion precisa y exacta de los conceptos en juego. Esta
busqueda de precision y exactitud no puede tampoco convertirse en el
fin ultimo del filosofar y debe ser aplicado también cum grano salis. Este
desideratum no puede ir mas alla de lo necesario para el tratamiento de
los problemas filosoficos. En este punto nuestro autor coincidiria par-
cialmente con Wittgenstein II y su critica del caracter universal de estos
conceptos de precision y exactitud al margen del tema considerado.

8) La filosofia suministra los fundamentos o el marco conceptual para re-
solver problemas presentes y futuros. Contrariamente, la filosofia poppe-
riana reconoce la imposibilidad de encontrar fundamentos ultimos del
conocimiento; la propia base cientifica estd sostenida en una suerte de
pantano movil, es una suerte de palafito que debe ser revisado permanen-
temente. Igualmente se opone a toda concepcion de un método infalible
y completamente seguro para la resolucion de problemas, mas alla de
ciertos ambitos de la matematica y la ldgica.

9) La filosofia es una expresion del espiritu de su tiempo o Zeitgeist hege-
liano. Esta concepcion de la filosofia es errada y confunde verdad o valor
con moda o actualidad. La filosofia, como la ciencia, estd a menudo so-
metida a modas, pero debemos combatir las modas en lugar de aceptarlas
de modo acritco. El “espiritu de la época” con frecuencia no es precisa-
mente lo mas elevado, sino todo lo contrario.

A continuacién esbozaremos la concepcion de la filosofia defendida por

Popper y que aqui hemos delimitado de forma negativa. Esto nos lleva a delimi-

tar mejor los problemas filoséficos.
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LOS PROBLEMAS DE LA FILOSOFIA

Mi propia opinion sobre este punto es que solo en tanto tenga yo genuinos
problemas filosoficos continuaré interesandome por la filosofia.

No puedo entender qué atractivo tendria una filosofia sin problemas.

Karl Popper

Ya sefialamos que para nuestro autor la busqueda de esencias puras o de
definiciones ultimas no es la forma mas adecuada de aproximarse a una disci-
plina o asunto. Por eso mismo, la busqueda de una definicion de filosofia carece
de importancia y supone una vision trasnochada de las disciplinas intelectuales
en las que cada una se ocupa de un tema o un objeto especifico. En lugar de ello
plantea la necesidad de partir de problemas, “pues los problemas pueden atrave-
sar los limites de cualquier objeto de estudio o disciplina” (Popper 1979: 81) La
cuestion que cabe preguntarse es entonces: cual es el caracter de los problemas
filosoficos? en lugar de preguntarnos ;qué es filosofia?

Como es bien conocido, Popper siempre adverso la tesis wittgensteiniana
de que no hay problemas genuinamente filosoficos. Sin embargo, le conferiria
parcialmente la razdn si con ello quisiera decir que no hay problemas filosoéficos
‘puros’, “pues, en verdad, cuanto mas puro llega a ser un problema filosdfico mas
pierde su significacion original y tanto mas probable que su discusion degenere
en un verbalismo vacio.” (Popper 1979: 88s) Esta degeneracion de la filosofia es
producto del autismo o del aislamiento de la filosofia de los “problemas que sur-
gen fuera de la filosofia; en la matematica, por ejemplo, o en la cosmologia, o en
la politica, o en la religion, o en la vida social.”(Popper 1979: 86) De este modo,
“los genuinos problemas filosoficos tienen siempre sus raices en problemas ur-
gentes que estan fuera de la filosofia, y aquellos mueren si sus raices se resecan.”’
(p. 86) Del hecho de que los problemas filosoficos tengan su origen fuera de la
filosofia propiamente dicha o de que sean eventualmente solucionables fuera de
ella, en las ciencias, no se desprende que éstos no existan o carezcan de validez.
Por el contrario, esta tesis le parece “no solo pedante, sino también, manifiesta-
mente, el resultado de un dogma epistemoldgico y, por ende, filosdfico.” (p. 89)*

4 Una excelente ilustracion de una filosofia que hunde sus raices en terreno extrafilosofico es la
filosofia de Platon. No podemos comprender cabalmente la filosofia de las Formas o de las Ideas
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Wittgenstein decia, entre otras tantas cosas, que ¢l método correcto en
filosofia consiste en dejar de filosofar cuando yo quiero o en mostrar que no he-
mos sido capaces de dar un significado a nuestros términos. Es cierto, concede
Popper, que con frecuencia la expresiones filos6ficas no son “mas significativas
que el balbuceo incoherente de un niflo que atin no ha aprendido a hablar con
propiedad”. (p. 82) Pero es un error creer que el filosofar consiste en la busqueda
del método correcto o de la técnica correcta, pues no hay “un método o una téc-
nica filosoficos, o una clave infalible para el éxito filos6fico” (p. 86) y, en cambio,
“cualquier método es legitimo si conduce a resultados que pueden ser discuti-
dos racionalmente” (p. 87) A la hora de filosofar lo importante no es apegarse a
un método especifico o una escuela determinada, “sino la sensibilidad para los
problemas y la ardiente pasion por ellos; o como decian los griegos, el don del
asombro.” (p. 87) La filosofia existe, entonces, en la medida en que “hay quienes
sienten urgencia por resolver un problema, personas para quienes un problema se
convierte en algo real, como un desorden que tienen que eliminar de su sistema.”
(p- 87) Y podriamos afiadir que en la medida en que todos hemos sentido alguna
vez esa urgencia o necesidad, en esa misma medida todos somos o hemos sido
filosofos, independientemente de que hayamos tenido o no una formacion filoso-
fica. Es esa sensibilidad particular hacia determinados problemas sentidos como
reales lo que mantiene y mantendra vivo el filosofar, mas alla de la existencia de
filésofos profesionales o con entrenamiento filosofico. El filosofar supone preci-
samente el experimentar esta necesidad ineludible de plantearnos problemas rea-
les, aun cuando en la mayoria de los casos no tengan una solucion definitiva.’

al margen de la crisis de la ciencia pitagorica, fuera del “contexto de los problemas criticos de
la ciencia griega (principalmente de la teoria de la materia) que surgieron como resultado del
descubrimiento de la irracionalidad de la raiz cuadrada de 2.” ( Popper 1979: 90s) Su influencia
fue también muy positiva en el desarrollo de la ciencia moderna y contemporanea, aunque, segiin
Popper, fue bastante negativa en el plano politico y social.

° Entre estos problemas filosoficos Popper sefala los siguientes: el problema de la demarcacion, el
problema de la induccion, el problema del realismo, el problema de la objetividad, el problema del
darwinismo y su estatus cientifico, el problema del indeterminismo, el problema mente-cuerpo.
En el campo social podemos sefalar: el problema de la soberania, el problema de la libertad, el
problema de la democracia, el problema de la tolerancia, el problema de la planificacion central
o de la ingenieria utopica, entre otros. Algunos de ellos los desarrollaremos al hablar de los mitos
del sentido comun.
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A continuacioén veremos mejor cOmo estos problemas surgen a partir de
un “conocimiento de trasfondo” (“background knowledge”) y hunden profun-
damente sus raices en nociones o creencias comunes preexistentes. Asi, el sen-
tido comun suministra ese conocimiento de trasfondo desde el cual se plantean
los problemas filosoficos.

LA FILOSOFIA Y EL SENTIDO COMUN

La ciencia, la filosofia, el pensamiento racional
Deben surgir todos del sentido comun.
Karl Popper

Puede resultar una verdad de Perogrullo la afirmaciéon de que toda discu-
sion debe partir de algo que discutir. Los problemas o las cuestiones no surgen
de la nada o del vacio, deben surgir de un determinado contexto o trasfondo
particular, a partir del cual ellas tienen algin sentido. Por lo general ese de
sentido es lo que conocemos precisamente como “sentido comun”, como las
prenociones o preconceptos que asumimos de modo consciente o también in-
conscientemente.

A simple vista puede parecer contradictorio que veamos la filosofia como
una disciplina que busca liberarnos de “la tirania de la costumbre”, como decia-
mos antes, y que digamos que toda filosofia debe partir del mundo de “sentido
comun”. Pero bien mirado, no es asi. Al contrario, sélo podemos liberarnos de
la tirania de la costumbre y de nuestras creencias mas atrincheradas, si somos
capaces de identificarlas y de reconocerlas. Por eso es que debemos partir del
sentido comun, de las nociones que nos suministra. Por ello mismo se trata, sin
duda, de un punto de vista bastante débil o poco firme. “Comenzamos, pues,
con un punto de partida vago y construimos sobre una base insegura” (Popper
1974: 42), dice Popper. Sin embargo es una base suficiente, pues no andamos
buscando fundamentos firmes o certezas ultimas, sino opiniones que podemos
revisar, criticar y corregir cuando queramos. Para ¢l “siempre que seamos cri-
ticos con todo lo que se diga en nombre del sentido comun, es recomendable
partir de él, por muy vagos que sean sus puntos de vista” (Popper 1974: 104)
Es en ese sentido que podemos considerar a “foda ciencia y toda filosofia son
sentido comun ilustrado.” (Popper 1974: 42) Dicho de otro modo, la ciencia
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y la filosofia surgen como critica de los mitos religiosos dominantes, lo que
se conoce normalmente como el paso del mithos al logos. De hecho podemos
definir a las teorias cientificas, siguiendo a Popper, como “mitos que se pueden
corregir”. La filosofia y la ciencia son una actividad permanente de desmitifi-
cacion, de critica racional de los mitos mas frecuentes y peligrosos, que suelen
ser también los mas persistentes y dificiles de abandonar, “pues las creencias
erroneas pueden tener un asombroso poder para sobrevivir, durante miles de
afios”. (Popper 1979: 15) Y en la medida en que ambas son fuentes de mitos,
son también una actividad de autocritica permanentemente. Este fue también el
proposito de Socrates.

“El arte mayéutico de Socrates consistia, esencialmente, en plantear interrogan-
tes destinados a destruir prejuicios, creencias falsas que son a menudo creen-
cias tradicionales o de moda, respuestas falsas enunciadas con un espiritu de
suficiencia ignorantes. Sdcrates no pretende saber...La mayéutica de Socrates,
entonces, no es un arte que pretenda ensefiar creencia alguna sino que tiende a
purificar o limpiar...el alma de sus creencias falsas, su conocimiento aparente,
sus prejuicios. Logra ese objetivo ensefiandonos a dudar de nuestras conviccio-
nes”. (Popper 1979: 20)¢

Los prejuicios tardan en morir. Einstein decia que “es mas facil desinte-
grar un atomo que un prejuicio”. La labor de toda verdadera filosofia, no menos
que de toda ciencia, consiste en evaluar criticamente nuestras ideas preconcebi-
das, nuestras opiniones heredadas. El sentido comun ofrece dos caras: una cara

¢ A menudo se ha interpretado el arte mayéutico como la aplicacion del método inductivo. Esta es
la opinion de Leonard Nelson, quien curiosamente es uno de los padres del didlogo neosocratico
y lo utilizase como una herramienta para contrarrestar el fascismo y el nazismo. Mas curioso
aun es que Popper sintiese gran admiracion por €l y tuviese con su discipulo, Julius Kraft, largas
discusiones sobre la filosofia de Kant y el socialismo no marxista. Por otro lado, para Popper el
pensamiento de Socrates es la mas acabada expresion del espiritu critico y de la ciencia, esto es
para ¢l, del falibilismo o falsacionismo. Consideraba a Nelson como otro gran pacifista y huma-
nista que se habia dejado engaiar, como tantos otros, por la retorica platonica y no habia visto los
rasgos totalitarios que encierra su principio de la conduccion. Seria objeto de otro trabajo el hacer
una comparacion con quien, entre otras cosas, fuese un estrecho colaborador de David Hilbert y
revitalizador del pensamiento kantiano de Fries. El mismo Popper solia calificarse como una clase
de friesiano. Puede verse http://www.friesian.com.
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sensata y saludable, el realismo, que podemos incorporar en nuestra concepcion
del conocimiento del mundo y de nosotros mismos y una cara insensata y en-
fermiza, el idealismo, que debemos criticar en la medida en que se aleja del
realismo inicial.

CONCIENCIA, REALIDAD Y SENTIDO COMUN

El sentido comun es un partidario acérrimo del realismo
Karl Popper

La filosofia suele debatirse entre posiciones contrapuestas entre las que
es imposible decidir su verdad o su falsedad. Uno de estos es el que se da entre
el realismo objetivista y el idealismo subjetivista. A menudo se ha dicho que el
solipsismo es falso pero irrefutable, mientras que el realismo es verdadero pero
indemostrable. La idea de que no existe un mundo real sino s6lo nuestra percep-
cion de ese mundo real, de que el mundo real s6lo existe en la medida en que lo
percibo o pienso en €l, nos parece absurda y contraria al mas elemental sentido
comun. Sin embargo, todo intento por refutarla es vano. Del mismo modo, la
idea de que existe un mundo real independientemente de nuestras percepciones
y pensamientos, de que ha habido un mundo antes de que existi¢ésemos y de que
seguira habiéndolo después de que dejemos de existir, nos parece una de las afir-
maciones de sentido comin mas importantes. Sin embargo, es indemostrable.

De una sana concepcion del sentido comtin podemos extraer la existencia
tanto de la conciencia, de la mia y de la de otros, como de un mundo real inde-
pendiente. .Aunque no compartamos el sentido apodictico que Descartes le daba
a la conciencia, podemos admitir “de buena gana que es una prueba de sentido
comun bueno y sano el creer en la existencia del propio yo pensante” (Popper
1974: 44) Sin duda Descartes era realista, pues afirmaba la existencia de la con-
ciencia, pero no so6lo de ella, sino también de un mundo material externo e inde-
pendiente. Sin embargo, Popper no comparte la absoluta seguridad e inmediatez
que segun Descartes acompaiia al yo, eso que Rorty ha llamado “el acceso pri-
vilegiado” a nuestras propias experiencias internas. Esta aparente inmediatez y
seguridad de nuestros propios estados mentales, es algo que adquirimos con el
tiempo y es en gran medida producto del aprendizaje y de nuestra interaccion
con otros a través del lenguaje. No nacemos siendo un yo, aprendemos a serlo.
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Piaget diria que aprendemos a tener conciencia de la permanencia de los objetos
y de la existencia de otros sujetos como de mi mismo. El elemento innato en Po-
pper, como en Piaget, seria nuestra disposicion a buscar regularidades, nuestra
expectativa de regularidad.

“Sugiero, por el contrario, que no hay nada directo o inmediato en nuestra expe-
riencia: hemos de aprender que tenemos un yo que se prolonga en el tiempo y
continua existiendo incluso durante el suefio o la inconsciencia total y también
hemos de aprender cosas sobre nuestro cuerpo y el de los demas. Se trata de
descifrar o interpretar. Aprendemos tan bien a descifrar que todo se nos vuelve
muy “directo” o “inmediato”.....El aparente caracter directo e inmediato es el
resultado del entrenamiento, como ocurre al tocar el piano o conducir un coche.”
(Popper 1974: 44)

Resulta irdnico que la filosofia de Descartes parta de la existencia del yo
y desemboque en la afirmacion de sentido comun de la existencia de un mundo
real independiente, aunque se mantenga dentro de una epistemologia subjeti-
vista; en cambio, la filosofia empirista parte de la afirmacion de sentido comin
de la existencia de un mudo externo y desemboca en la afirmacion, tan alejada
del sentido comtn, de que el mundo exterior es producto o existe solamente en
nuestra experiencia, en nuestras percepciones, creencias subjetivas o habitos
mentales. El empirismo desemboca en el idealismo y en el conductismo, en la
negacion de la realidad y de la conciencia. La epistemologia del sentido comtn
desemboca en una filosofia que atenta contra el sentido comun, “la teoria del
conocimiento del sentido comun, que siempre parte de una forma de realismo,
acaba hundiéndose en la ciénaga del idealismo u operacionalismo epistemologi-
co”, con lo cual “se refuta a si mismo.” (Popper 1974: 104s)

Se requiere entonces de una teoria que reconozca no sélo la existencia
de un mundo fisico real y el mundo subjetivo de la conciencia, en concordancia
con el realismo de sentido comun, sino que también reconozca la existencia de
un mundo objetivo como producto de la creatividad humana, pero que se vuelve
relativamente autonomo e independiente de su creador, el que Popper llama
Mundo 3, para diferenciarlo del Mundo 1 o natural y el Mundo 2 o subjetivo. En
este Mundo 3 se incluyen el conocimiento cientifico, estos es, las conjeturas o
hipotesis, las instituciones sociales, las obras de arte, la ética, entre otros inqui-
linos que lo habitan. Para rescatar a la epistemologia tradicional de su marcado

56



La importancia del filosofar (en clave popperiana)

tinte subjetivista se requiere del reconocimiento del caracter objetivo del cono-
cimiento, el cual ha sido ignorado por el sentido comtn.” Lo cual nos lleva al
siguiente punto.

LOS MITOS DEL SENTIDO COMUN

Toda ciencia y toda filosofia son sentido comun ilustrado
Karl Popper

Ya vimos que la razén basica por la cual Popper considera valioso el sen-
tido comun es porque supone la defensa del realismo y la critica al idealismo.?
Mas alla de esto el sentido comun es una fuente de errores frecuentes, de creen-
cias falsas e incluso peligrosas por sus consecuencias, por lo que resulta indis-
pensable su critica. Nos llevaria muy lejos tratar todos los mitos que la filosofia
de Popper se ha ocupado de desmontar y que tienen respaldo en el sentido comtin
o son ampliamente aceptados. Ya nos hemos ocupado de ello en otros trabajos’,
por lo que aqui solamente haremos una breve descripcion de algunos de ellos:
1)  El mito baconiano de la induccion o de la ciencia como un cubo: La

ciencia se basa en el Método de induccion, esto es, las teorias cientificas

se infieren a partir de la observacion repetida de la experiencia y lo que
se busca son confirmaciones. Como se sabe, Popper recusa este método

y sostiene que la logica inductiva no existe, solo existe la logica deduc-

tiva y su aplicacion tentativa en forma de testeo o intentos de falsacion.

Por otro lado, toda observacion estd impregnada de teoria y juega un

importante papel en su testeo o puesta a prueba. La pseudociencia busca

siempre verificaciones de la teoria, mientras que la verdadera actitud del
cientifico consiste en reconocer las potenciales experiencias o enunciados
basicos que ponen en riesgo la teoria, expone su cuello, por asi decir.

2) El mito de la mente humana como un cubo: es una variante del anterior.

Supone que la mente humana es una suerte de recipiente vacio que

7Va mas alla de los limites de este trabajo desarrollar la relacion del Mundo 3 y el sentido comun,
pues ello nos llevaria a desarrollar toda su epistemologia evolucionista.

8 La negacion de la realidad le parece a Popper incluso detestable desde un punto de vista moral.
? Véanse nuestros articulos al final.
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3)

4)

5)
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llenamos a medida que adquirimos experiencias. Los sentidos son la fuen-
te del conocimiento, por lo que debemos estar bien atentos y abrir bien
esos sentidos para acumular conocimiento. A ello contrapone la mente
como un reflector o faro, en el sentido de que la mente humana es activa
desde el comienzo en la exploracion de la realidad y contiene siempre un
“horizonte de expectativas”, sin el cual no tendra sentido siquiera hablar
de observaciones. Este también se relaciona con el siguiente.

El mito de la verdad manifiesta: consiste en la creencia de que la verdad
puede estar cubierta con un velo, pero siempre es posible develarla y que
una vez que lo hemos hecho es imposible no reconocerla. La ignorancia y
el engafio serian entonces producto de una conspiracion de una suerte de
“genio maligno” que trata en todo momento de mantenerme en el error.
En lugar de la posesion de la verdad, Popper insistira siempre en el valor
de la busqueda de la verdad, en la verdad como ideal asintotico o aproxi-
mativo. La verdad es elusiva y es posible que no podamos reconocerla si
nos tropezamos con ella (Jenofanes)

El mito de la certeza o del conocimiento con autoridad: confundir cono-
cimiento con certeza o con autoridad es uno de los mitos mas recurrentes.
Desde los comienzos de la filosofia se ha insistido en la diferenciacion
entre opinion y ciencia. Solamente podemos hablar de conocimiento alli
donde hay certeza de algo, no mera opinion. Para Popper la certeza de-
pende de factores externos también y es un error confundir la certeza con
un sentimiento interno de seguridad, pues este sentimiento es siempre
falible. No hay ninguna fuente infalible de autoridad. El punto de vista
subjetivo del conocimiento, basado en la creencia verdadera o certeza,
debe ser sustituido por el conocimiento en sentido objetivo y conjetural.
El mito de la conspiracion o del chivo expiatorio: se trata posiblemente
del mito mas frecuente y socorrido en el campo social. De hecho, Popper
lo denomina “el mito del Siglo XX”, aunque tiene un origen bastante
antiguo. Se trata de adjudicar todos los males sociales a fuerzas ocultas
que trabajan para ello, a personas malvadas interesadas en provocar de-
liberadamente estos males. Estd en la base de muchas persecuciones y
genocidios a lo largo de la historia. Este mito desconoce la complejidad
de la accion humana y sus consecuencias imprevistas. En su lugar, Po-
pper plantea que muchos de los males sociales son producto mas bien



La importancia del filosofar (en clave popperiana)

6)

7)

8)

9)

de la combinacion de la bondad o buena intenciéon y de la ignorancia o
estupidez.

El mito de la naturaleza humana y de la igualdad humana: La idea de que
existe una naturaleza humana presocial estd en la base de buena parte de
las teorias sociales liberales. Y ha dado origen a las mas variadas con-
cepciones. El peligro es que esta concepcion de una naturaleza humana
presocial da para todo, tanto para defender una concepcion igualitaria
como autoritaria de la sociedad y el Estado. La creencia en la igualdad
natural del hombre, no solo contradice la experiencia, sino que pasa por
alto lo mas importante: la igualdad, como también la libertad, no son es-
tados naturales, sino derechos politicos. El derecho a la igualdad supone
precisamente la desigualdad natural, social, etc.

El mito de la felicidad humana y del amor universal: este es uno de los
mas peligrosos mitos, pues ha sido en nombre de la felicidad del pueblo y
del amor al pueblo que se han impuesto los mayores tiranos de la historia.
Los gobiernos deben enfocarse en disminuir las penurias del pueblo, que
siempre sobran, y dejar la busqueda de la felicidad y el amor a la esfera
privada del individuo.

El mito de la soberania popular y de la opinion publica: la idea de que la
soberania reside en el pueblo es también una de las creencias mas comu-
nes del credo demo-liberal. Ella conduce a confundir democracia con el
gobierno de la mayoria, aunque una mayoria puede conducirse antidemo-
craticamente e irrespetar los derechos de las minorias. Todo ello parte de
una formulacién equivocada de la soberania, de la pregunta ;quién debe
gobernar? La idea de que los mejores sean siempre los que gobiernen
constituye una idea bastante ingenua, por cierto, pues muy a menudo ocu-
rre todo lo contrario. Por eso debemos plantearnos mas bien la pregunta
de ;como podemos hacer para que haya instituciones que permitan des-
alojar del poder a los malos gobernantes sin derramamiento de sangre?
El mito de la limpieza del lienzo o sindrome de utopia: la idea de que
solamente podemos alcanzar una buena sociedad si destruimos todo el
orden anterior y construimos todo de nuevo, si pintamos de nuevo en un
lienzo en blanco. Se trata de una vision utopica y holista de la realidad,
de una vision estética y mistica de una ciudad ideal, que por lo general
solo puede imponerse de modo violento o autoritario. Esta vision no solo
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10)

11)

12)
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desconoce el caracter evolutivo y en gran parte no deliberado de las ins-
tituciones sociales, sino que se cierra a toda critica racional, impide la
critica racional de composturas o reformas parciales o de paso a paso. En
el campo de las relaciones humanas es similar a la persona que siempre
termina una relacion porque el otro nunca encaja en el modelo ideal que
se ha formado en la mente y siempre esta buscando a la pareja ideal.

El mito del colectivismo: supone la existencia de entes colectivos y asu-
me una posicion de superioridad frente al individualismo. Se suele identi-
ficar el colectivismo con el altruismo y el individualismo con el egoismo,
de alli que suele exhibir una superioridad moral y por ello también sedu-
ce con bastante facilidad. Esta identificacion no resiste un analisis serio,
pues puede haber un egoismo de grupo asi como puede haber también un
individualismo altruista. De hecho, esa es la gran contribucion del pensa-
miento occidental: la defensa del individualismo junto con la solidaridad
por los menos afortunados.

El mito del historicismo: supone la posibilidad de conocer el curso o la
direccion de la historia a partir de las leyes de su desarrollo o los ritmos
que se repiten en ella. Esto presupone la existencia de una ley de la evolu-
cion historica y la posibilidad de comprender el devenir histérico cuando
descubrimos esta ley. Pero no sélo no existe dicha ley, sino que el devenir
historico no tiene ninguna direccion fija hacia algin punto, en todo caso
tendencias que pueden cambiar en cualquier momento. Se trata, en fin,
de una supersticion carente de imaginacion, pues el futuro siempre esta
abierto.

El mito del marco comun o relativismo: supone que todos estamos ence-
rrados o atrapados dentro de marcos determinados por nuestras costum-
bres, intereses, creencias, lenguajes, culturas, y nunca podemos trascen-
der ese marco o salirnos de ¢él. Toda critica externa a ese marco carece de
validez pues solo puede darse una critica desde dentro de esa tradicion
0 marco comun, esto es, si compartimos ese marco comun. Mas alla de
que esta opinidn plantea una trivialidad, no podemos discutir sino a partir
de un determinado marco previo, siempre es posible discutir sobre algo
aunque no estemos de acuerdo sobre cuestiones fundamentales. Mas aun,
es alli donde una discusion se torna interesante o puede ser realmente en-
riquecedora, cuando se contrastan marcos opuestos. La idea de que cada
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uno tiene su verdad o de que la verdad es relativa a cada uno, destruye la
posibilidad misma de una discusion provechosa en la que podemos acla-
rar algo vy, tal vez, aproximarnos un poco mas a la verdad. Obviamente
ello supone una disposicion de tolerancia mutua frente a las opiniones
contrarias.

LA IMPORTANCIA DE LA FILOSOFIA PRACTICA

De hecho, el valor de la filosofia debe ser buscado en una larga medida en su

real incertidumbre. El hombre que no tiene ningun barniz de filosofia, va por la vida

prisionero de los prejuicios que derivan del sentido comun, de las creencias habituales

en su tiempo y en su pais, y de las que se han desarrollado en su espiritu
sin la cooperacion ni el consentimiento deliberado de su razon.
Bertrand Russell

La importancia de la filosofia practica no es otra que la importancia de

toda verdadera filosofia, del auténtico filosofar. Por eso hemos querido poner de
relieve que la filosofia, como la entiende Popper, guarda estrecha relacion con
rasgos basicos de la filosofia practica, puede ser entendida perfectamente como
una filosofia practica. A continuacion enumeramos algunos posibles puntos de
coincidencia.

1)

2)

La filosofia consiste en ocuparse de cuestiones basicas que atafien a todos
los hombres, que atafien al ser humano. La filosofia pierde su valor cuan-
do se aisla de estas cuestiones que todos nos planteamos, se encierra en si
misma, y desconoce las raices extrafilosoficas que alimentan el quehacer
filosofico. La filosofia pierde su valor cuando se enfrasca en cuestiones
puramente verbales o en meros tecnicismos.

La importancia de la filosofia no esta en las soluciones que aporta, pues
dificilmente pueda aportar soluciones definitivas o suministrar un método
para la solucion de estos problemas. Lo importante del filosofar reside
en que nos permite desarrollar una sensibilidad particular para el plan-
teamiento de problemas. Con todo, la filosofia, como la ciencia, debe
aspirar al conocimiento. En ese sentido, la filosofia debe evitar caer en la
complejificacion innecesaria o en la simplificacion excesiva, utilizando
un lenguaje lo més claro y sencillo posible, y acercdndose lo més posible
al hombre comun.
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3) La filosofia debe tener un efecto liberador, debe ayudar a liberarnos de los
moldes estrechos en los cuales solemos encerrar nuestras vidas y nuestros
pensamientos, nos amplia nuestro horizonte intelectual. En ese sentido,
toda filosofia reduccionista es peligrosa pues limita las posibilidades de
ampliacion de ese horizonte, lo empobrece en lugar de enriquecerlo. Y
todo “ismo” es sospechoso de reduccionismo. El autentico filosofar debe
ayudarnos a liberarnos de la tirania de las costumbres, de los habitos, de
las falsas creencias o ideas preconcebidas que a menudo configuran nues-
tra existencia.

4) Todos somos filésofos no quiere decir otra cosa que todos nos hemos
planteado alguna vez cuestiones filosoficas acerca de la realidad o de
nosotros mismos y hemos sido también victimas de algun prejuicio fi-
losofico. Esto quiere decir también que todos podemos sacar provecho
del filosofar. Todos podemos beneficiarnos de una actitud critica frente a
nuestras creencias u opiniones mas atrincheradas.

5) El principio basico de toda filosofia deberia ser “primero, no dafiar” o
“primero, no enganar”, pues la filosofia, como toda actividad, puede ver-
se amenazada por embaucadores, vividores, farsantes, personas inescru-
pulosas que hacen pasar por filosofia una pseudosabiduria, con la unica
finalidad de sacar algtin provecho econdmico o para satisfacer su vanidad,
sin tener un verdadero interés por los problemas filosoficos, sin sentir esa
necesidad apremiante de la que hablabamos. En filosofia también cun-
den los falsos maestros de sabiduria, los falsos profetas, los impostores
y los falsificadores. Como en medicina y politica, los que mas prometen
probablemente sean charlatanes. Pero no hay panacea universal ni piedra
filosofal. De alli la importancia de la responsabilidad intelectual, de la
humildad y autenticidad como valores indispensables para contrarrestar
cualquier impostura intelectual.

Volviendo a nuestro tema inicial, creo que es posible saludar esa tenden-
cia actual a sacar a la filosofia del &mbito puramente académico en el cual se
encuentra a menudo confinada. Recuperar el espacio publico, el dgora, le da a
la filosofia una gran vitalidad seguramente. Pero ello no implica que debamos
despojarnos del rigor logico, del esfuerzo analitico, del espiritu critico, y asu-
mamos una posicion acomodaticia frente a la opinion publica, que caigamos en
una filosofia de “andar por casa” o “filosofia popular”, de puro sentido comun,
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como los consejitos de la abuela, o que tengamos una oferta “prét-a-porter” o un
“menu a la carta” para todos los sabores o gustos, convirtiendo asi a la filosofia
en una mera charla de sobremesa, en una forma de matar el ocio o, peor atin, en
un nuevo género de autoayuda, muy en la onda del “New Age”.!°?

Entiéndase bien, no nos oponemos a que la filosofia pueda ayudarnos a
vivir mejor y mas plenamente, pueda servir también de paliativo frente a las
penurias de la vida y ayudarnos a enfrentar incluso a la muerte. Pero no debe-
mos olvidar tampoco, como Popper nos lo impide, que ha habido muchas filo-
sofias poderosamente influyentes que han tenido o pueden tener consecuencias
devastadoras: el irracionalismo, el relativismo, el idealismo, el conductismo,
el historicismo. Algunas incluso, como el socialismo, que todavia hay quienes
lo consideran cientifico y esperan su advenimiento en pleno Siglo XXI, han
cometido los peores crimenes, han traido muerte y desolacion, en nombre del
“hombre nuevo” y de la “conquista de la felicidad”!'. En tal sentido, la filosofia
no es inocente tampoco frente a las adversidades del hombre y no pude presen-
tarse Unicamente como una actividad de asesoramiento o de consolacion, un
nuevo género de autoayuda o de asesoramiento general, una suerte de “bilduns-
groman” o “escuela de vida”, como si ella nunca hubiese roto un plato, sino
que debe “tomar sobre si el esfuerzo del concepto”?, como decia Hegel, debe
tomarse seriamente el esfuerzo de comprender mejor el mundo en que vivimos y
a nosotros como parte de €l, como dice Popper. No debemos hacer concesiones
al facilismo, al “pensamiento débil” (Vattimo) o a la “filosofia facil” (Nagel),
por mas que ello pueda traernos fama y fortuna, o por mas efecto narcético
que pueda tener sobre muchos. La labor de la filosofia es una labor a menudo
incomoda, pues ayuda a cuestionarnos nuestras creencias o a analizar cosas que
damos por descontadas o que asumimos de manera inadvertida, y ello puede ser

10 Véase el excelente articulo de Josep Pradas en la bibliografia al final. Aunque a menudo estas
posiciones se presentan como una alternativa al New Age o a la terapia tradicional, a veces resulta
dificil de establecer claras diferenciaciones entre ellos.

11 Para algunos existencialistas y anarquistas la mayor alegria seria salir a matar gente a mansalva
en la calle.

12 Hegel se oponia asi al romanticismo que pretendia “alcanzar lo absoluto de un pistoletazo”, de
modo instantaneo, y se oponia a la filosofia como forma de consuelo. De mas esta sefialar que
Popper siempre desprecio a Hegel y lo considerd el iniciador de “la era de la deshonestidad”, por
lo que no se hubiese sentido muy a gusto con nuestra cita o0 comparacion.
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perturbador, inquietante y amenazante. La importancia de Platon consiste en su
particular cosmovision, no en que pueda sustituir al Prozac, como dice Pradas.

En este sentido, la filosofia practica puede ser un complemento necesario
del filosofar, pero no podra ser jamas un sustituto de la filosofia académica,
como seguramente no lo pretenden quienes desde la academia se ocupan de
ella; nunca podra sustituir a una filosofia menos exotérica y mas esotérica, si se
quiere, a una filosofia orientada a un publico mas reducido pero mas exigente,
del que a larga se podra beneficiar un ptiblico més amplio, como ocurre con la
ciencia también. Al fin y al cabo, antes de sacar al mercado un producto medi-
cinal debemos someterlo a pruebas de laboratorio para comprobar su eficacia
y para que tenga la menor cantidad posible de efectos secundarios, sea lo mas
inocuo posible.

“Creo que son preferibles los tecnicismos mas aridos a la mezcla de sobresim-
plificacion y falsa profundidad, que es una forma a menudo adoptada por la
filosofia popular. Una academia fuerte provee un valioso refugio para la tarea
dificil y a menudo muy especializada que se debe hacer para poder adelantar el
tema”. (Nagel 2000: 18)

Supongo que Popper no hubiese estado en desacuerdo con que termina-
semos este breve trabajo con quien él consideraba, después de todo, como el fi-
l6sofo mas importante después de Kant, con ese verdadero maestro de sabiduria
que fue Bertrand Russell, pues alli esta expresado magistralmente su punto de
vista y el nuestro propio.

“La filosofia, aunque incapaz de decirnos con certeza cudl es la verdadera res-
puesta a las dudas que suscita, es capaz de sugerir diversas posibilidades que
amplian nuestros pensamientos y nos liberan de la tirania de la costumbre. Asi,
al disminuir nuestro sentimiento de certeza sobre las cosas que son, aumenta en
alto grado nuestro conocimiento de lo que pueden ser; rechaza el dogmatismo
algo arrogante de los que no se han introducido jamas en la region de la duda
liberadora y guarda vivaz nuestro sentido de la admiracion, presentando los ob-
jetos familiares en un aspecto no familiar”. (Russell 1970: 132)"3

13 Cabe sefialar que Popper considera que, a pesar de su critica al idealismo y su poderosa defensa
del realismo, Russel 1 se mantiene dentro de la tradicion subjetivista del empirismo inglés, la que
¢l pretende precisamente sustituir con su concepcion del conocimiento objetivo.
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Resumen

A través del siguiente articulo presento algunas ideas acerca de la forma en que pienso
el ejercicio del terapeuta filosofico. En breves apartados planteo la necesidad de entender que la
Asesoria Filosofica se debe acercar a los enfoques propuestos por la teoria general de los sistemas,
por lo tanto, es preciso que se conciba su quehacer en términos de integridad y de unidad, tanto
disciplinar, como en su practica terapéutica. Para ello, abordaré aspectos generales que ayuden
a comprender algunos problemas de la asesoria filosofica o filosofia clinica, y luego haré una
reflexion que invita a pensar, que enfoques de la teoria general de los sistemas, pueden favorecer
las practicas terapéuticas dentro de este nuevo-viejo modo de hacer filosofia.

Palabras clave: Asesoria filosofica, terapia, consultoria, teoria general de los sistemas,
sistémica, cambio.

Philosophy and Unity. A Reflection on Philosophical Counseling as a systemic work

Abstract

Throughout the following paper I present some ideas about the way I think of the phi-
losophical therapist’s practice. In short sections I pose the need to understand that Philosophical
Counseling is to come closer to the approaches proposed by the general theory of systems, and
consequently that it is to conceive its work in terms of integrity and unity, both as a discipline
and in its therapeutic practice. To this aim, I will address general aspects that help to understand
some problems of philosophical counseling or clinical philosophy. After that I will reflect on how
approaches from the general theory of systems might favor therapeutic practices within this both
new-fashioned and old-fashioned way to do philosophy.

Keywords: Philosophical counseling, Therapy consulting, General theory of systems,
Systemic, Change
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UNA LAMPARA ENCENDIDA A PLENA LUZ DEL DIA

Aquel que solo conoce su version,
conoce poco el tema.
John Stuart Mill

Es amplio ya el material de divulgacion bibliografico que se puede en-
contrar sobre filosofia como medicina, asesoria filosofica, consultoria filosofica,
0, como otros prefieren llamarla: practica filosofica. De alli que en esta primera
parte no quise intentar un resumen que en lugar de ofrecer una orientacion al
lector, probablemente habria, como suele ocurrir con este tipo de ejercicios,
descartado filésofos, movimientos o métodos que para cualquier lector pudie-
ran haber resultado de absoluta relevancia, en contextos inimaginados. En estos
asuntos, lo mismo que los que tocan a la critica estética, resultan muy oportunas
las palabras de Rilke (1875) cuando aconseja a su joven remitente: lea lo me-
nos posible trabajos de cardcter estético-critico: o son dictamenes de banderia,
que por su rigidez y su falta de vida han llegado a petrificarse y a perder todo
sentido, o bien tan solo habiles juegos de palabras, en que prevalece hoy una
opinion y maniana la contraria.' Asi, en lugar de tales aventuras, lo que haré en
este primer momento serd comentar algunas impresiones dejadas por las dife-
rentes aproximaciones que he tenido, dentro de este reflexionar filos6fico que se
entiende también como filosofia clinica.

En Colombia, desde hace pocos afos, se comenzo6 a hablar de aseso-
ria filosofica, y hasta hoy, lo que de ella se dice no se enmarca en los criterios
de lo que una academia que se autoproclama oficial, pueda llegar a considerar
de “su altura”. Quiza esto obedece a una tradicion esencialmente analitica que
favorece las vanidades y egos de sus adeptos, y asi excluye los intentos por
pensar un modo de reflexion filosofica diferente. Lamentablemente el fendmeno
asi descrito no es ni exclusivo a este momento historico, ni menos aun al con-
texto geografico del cual he hecho referencia; ya Michel Onfray (1959) nos ha
ofrecido un profuso analisis de estas manias en la historia de la filosofia, que se
remontan a los momentos mismos de su génesis, y cuyo legado es absorbido por

! Rilke, Rainer Maria, Cartas a un joven poeta. Bogota, Norma, 1996, p. 16.
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la tradicion contemporanea, que parece ver so6lo un modo posible de reflexion,
reflexion que en palabras del propio Onfray, es el discurso de los vencedores.
En cierto modo quienes nos ocupamos de pensar la filosofia desde su vertiente
terapéutica, nos hemos inscrito, sin proponérnoslo y sin haber librado ninguna
batalla, en el bando de los vencidos:

“Estas dos nuevas maneras de estar en el mundo, de verlo y de pensarlo, son tan
irreductibles que producen dos corrientes impermeables, la de los vencedores y
la de los vencidos, los primeros de los cuales niegan a los otros incluso el dere-
cho a invocar para si el nombre y la calidad de filésofos. El enfrentamiento es
antiguo, como soberbiamente lo resume una anécdota: se trata de una historia
que cuenta Aristoxeno en sus Memorias historicas, segun la cual Platon consi-
der6 la posibilidad de reunir las obras de Demdcrito, jcon el fin de prenderles
fuego! Un filésofo autor de un auto de fe contra otro filésofo, algo que merece
ser destacado...”.?

Aunque el texto de Onfray hace referencia a la disputa entre el idealis-
mo y el materialismo, la emulacién respecto a lo que he venido planteando no
resulta atrevida. Recordemos que es justamente en el seno del materialismo (ex-
presado en sus distintas formas: epicureismo, hedonismo, estoicismo, cinismo,
escepticismo, entre otros) donde nacen las primeras manifestaciones de querer
pensar y hacer filosofia con un proposito no meramente especulativo, retorico,
persuasivo o discursivo, sino con un prurito terapéutico (fepamneia), entendiendo
éste como ese cuidado del otro; como esa promocion humana; como ese buscar-
se y encontrarse en lo dialdgico; como ese ayudar a pensar el propio pensamien-
to y dejarse afectar por el pensamiento del otro; como ese juego de la reflexion
filosofica, que me permite visitar los universos del otro y construir nuevos posi-
bles a partir de lo dado, en ese doble vinculo entre filésofo y asesorado. Desde
estos presupuestos no es dificil advertir nuevos argumentos de relacion entre “la
persecucion” del idealismo al materialismo clésicos, y el fenomeno actual de
invalidacion, que la mayoria de los discursos provenientes de la filosofia ana-
litica quiere hacer a la reflexion filoséfica practica, terapéutica, clinica o como

2 Onfray, Michel, Las sabidurias de la antigiiedad. Barcelona, Anagrama, 2007, p. 58.
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prefiera llamarsele. Citemos entonces nuevamente a Onfray, quien nos dice del
sofista Antifon lo siguiente:

“Tras recurrir a folletos de tipo publicitario, Antifén abre cerca del 4gora de Corin-
to una suerte de gabinete en el que recibe pacientes a quienes somete a un trata-
miento fundado en la palabra. Primero escucha en una entrevista a solas; luego
viene una terapia verbal. El contenido de esta conversacion tiene por finalidad la
desaparicion del sufrimiento que ha llevado al paciente al domicilio del filésofo.
Los detalles de esta medicacion del alma mediante el verbo figuraban sin duda en
su libro El arte de combatir la tristeza, pero esta obra no ha sido encontrada...”.3

Lineas mas adelante de esta cita, Michel Onfray califica a Antifon de
inventor del psicoanalisis y advierte que lo es “de cufio Lacaniano o, mejor,
digamos que el analista recurre al humor o a la ironia en caso de necesidad.” No
en vano me he referido a Antifén como sofista, rétulo que la historia de los ven-
cedores puso sobre aquellos que no tenian La Academia o El Gimnasio como
ideales de formacion, y digo que no en vano, pues este episodio parece repetirse
hoy en relacion con los fildsofos que desarrollan una practica, que de alguna
manera, retorna a esos modos no oficiales de pensar y hacer filosofia. Considero
que el filésofo que dedique su quehacer a la asesoria filosofica no debe asumirse
como sofista desde su connotacion peyorativa, ni mucho menos vencido. Nues-
tro modo de pensar y hacer filosofia, puede que no resulte convencional para
muchos contextos académicos de gran parte del mundo; de alli que tal situacion
sea justamente un reto, para proponernos desarrollar un corpus epistemologico
que ofrezca, a las nuevas generaciones, alternativas de pensamiento, de discu-
sion y de hacer filosoficos que respondan a las demandas de los contextos en
donde vive, suefia y crea el hombre contemporaneo.

Asi, he llegado entonces a concebir mi modo terapéutico de hacer filosofia
como una practica de mutua afectacion entre el consultante y el consultado; como
una actividad que permite integrar diversas disciplinas; un ejercicio que privile-
gia el didlogo como medio de conocimiento de si mismo, del otro, de los vincu-
los con su entorno y el modo como crea sus relaciones. Procuro generar con mi
terapia filosofica, un espacio vivo de conversacion que favorezca dinamicas de

* Onfray, Michel, ob. cit., p. 94.
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observacion interior, de observacion exterior y observacion de lo que se obser-
va. La filosodfica clinica, del modo como la desarrollo, permite la construccion
de otras realidades y favorece la conformacion de nuevas narrativas, que a su
vez potencializan coreografias diferentes, nuevos universos desde la voz misma
que trae el asesor.

De otro lado, quiero sefialar que entiendo al asesor como una especie de
espejo que se erige frente a su consultante, por lo cual creo necesario que quie-
nes nos dedicamos a esta disciplina filosofica, debemos constituirnos de igual
modo, en espejos los unos de los otros... aunque aqui me viene un sobresalto
neurdtico, recordando el cuento de Monterroso (1921) “El espejo que no podia
dormir™, pues aunque no hay mucha informacion respecto a las disputas que
pudieran darse entre los materialistas de los tiempos primigenios de la filoso-
fia, ajenas de por si a los consabidos enfrentamientos con los seguidores de
Platon; hoy en cambio podrian considerarse de relativo conocimiento publico,
las constantes discrepancias que se dan entre asesores filosoficos de diversas
tendencias y latitudes, sin descontar por ello la deslegitimacion que hacen cier-
tas corrientes analiticas a las que aludi en algin momento. Cuando hablo aqui
de discrepancias, no me estoy refiriendo a confrontaciones irreconciliables o, a
invalidaciones del tipo “el mundo es muy pequeiio y aqui no cabemos los dos”
estilo western, no, para nada; a lo que me refiero es a que dada la manera es-
pontanea, especulativa y en apariencia novedosa en que se esta retomando este
antiguo quehacer filosofico, quienes nos dedicamos a ello (y en todas las veces
con las mejores intenciones) adoptamos métodos, maneras, técnicas y practicas
que reconocemos como propias, y que en algunas oportunidades no parecen
estar lejos de imitar ciertos discursos analiticos que se forman sobre la base del
ego y el auto-reconocimiento.

Todo lo anterior me lleva a considerar relevante para el momento presente
de la filosofia clinica: entrar en un auténtico dialogo de saberes que nos fortalez-
ca como unidad disciplinar y que facilite a su vez la divulgacion, la ensefianza

4 Habia una vez un espejo de mano que cuando se quedaba solo y nadie se veia en él se sentia de lo
peor, como que no existia, y quiza tenia razon; pero los otros espejos se burlaban de él, y cuando
por las noches los guardaban en el mismo cajon del tocador dormian a pierna suelta satisfechos,
ajenos a la preocupacion del neurdtico. Tomado de: http://members.tripod.com/roberto_fpmx/id9.
html (11-1-11).
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y el aprendizaje de este antiguo-nuevo modo de quehacer filosofico; y creo que
para encontrar una adecuada comprension a dicha busqueda de sentidos, la voz
de los presocraticos vuelve a ser imprescindible.

Se cuenta que Diodgenes el cinico (412 a.C.) andaba con una lampara en-
cendida a plena luz del dia, buscando un hombre... la version mas comun de la
anécdota sugiere que el hombre que buscaba el filosofo era un hombre honesto,
como sugiriendo en ello la imposibilidad de encontrarlo, incluso al resplandor
del sol y con una lampara encendida que, la verdad, no tiene mucha funcionali-
dad a cielo abierto en un dia normal de verano. Otras versiones apuntan hacia
la ironia del cinico que buscaba el hombre ideal que Platoén pregonaba en sus
discursos. Voy atreverme a formular una interpretacion mas, quiza Didgenes el
perro (como también se le apodaba) podria convertirse en una especie de emble-
ma (santo patrono se diria en otros contextos) de los asesores filosoficos: estos
como aquel, andamos buscando un hombre que se atreva a preguntar a un filéso-
fo, pero sobre todo a preguntarse asi mismo; buscamos un hombre que crea que
el reflexionar filosofico le es dado en su cotidianidad, y que no se puede seguir
creyendo que la aproximacion a la filosofia esta condicionada por la dicotomia:
iniciados versus profanos; es mas, podriamos cambiar la direccionalidad de la
observacion reflexionada y considerarnos buscadores de nosotros mismos en el
otro: jEl hombre-asesor-filosofico que queremos descubrir y pulir en nuestro
propio interior desde una mirada relacional! O podriamos incluso imaginar un
pequetio ejército de Didgenes buscandonos unos a otros y no encontrandonos. ..
a veces, demasiada luz no nos deja ver.

Asi Didgenes parece sobrevenir como una venturosa metafora que nos
ayuda a comprender la tarea fundamental del proyecto de la filosofia como te-
rapia, a saber: mirarnos, oirnos, encontrarnos, y un dia poder decir: jHe ahi el
hombre... heme ahi en él!

TU LE HAS QUITADO LA VIDA A ESTE PALILLO

“El era parte de mi suerio, por supuesto.
Pero yo también era parte de su suenio.”
Lewis Carroll

A veces pienso que nos reconocemos, nos definimos y nos aceptamos
o rechazamos, con base en los presupuestos de distincion que hacemos. Esas
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categorizaciones pareciera que todo el tiempo nos estuvieran invitando a decir:
este si, aquel no; esto lo recibo, aquello lo desecho; y probablemente la situa-
cion que describo de este modo, sea un principio fundamental de sobrevivencia
legada a través de nuestra memoria genética y por bondad de la evolucion; o si
no, recordemos simplemente aquellos parametros de medicion que le permitie-
ron a los primeros humanos recolectores, desdefiar el veneno y quedarse con el
alimento.

Siento que estos procedimientos nos siguen siendo ttiles a la hora de pen-
sar en nuestra sobrevivencia, dentro de un mundo dominado por los fantasmas
del terrorismo, la violencia generalizada y la destruccion del ecosistema; sin
embargo, también creo que un excesivo afan de clasificacion, de seleccion y de
discriminacion, nos puede estar conduciendo a una mirada fragmentada, a una
taxonomia de la realidad que rompe con unidades de pensamiento, dividiendo
en términos de opuestos irreconciliables, y mutuamente anulatorios, lo que en
verdad podrian llegar a ser procesos relacionales, que harian mas comprensible,
cuando no soportable, nuestro cotidiano vivir. A veces encuentro, con cierta
desilusion, que dentro de los contextos de la filosofia clinica, adolecemos de
tales perjuicios.

Uno de mis primeros maestros de pregrado solia decir, en tono bastante
irénico, que a los fildésofos les resulta muy facil suicidarse: que no es mas que
se suban a la cuspide de su propio ego y se lancen desde alli al insondable abis-
mo que los separa de la tierra, y que del resto... ya la fuerza de la gravedad se
encargaria. Esta alegoria no es exclusiva a una manera particular de pensar la
filosofia, es decir, no es propia (aunque pareciera) de un modelo analitico, pues
indudablemente dentro del contexto de la filosofia practica, no es de extrafiar el
modo como se crean parcelas epistemologicas y verdades absolutas, que inflan
el ego de quienes se han autoproclamado elegidos. Y aqui debo senalar que en
ningin momento estoy deslegitimando, con esta reflexion, el trabajo de mis co-
legas, ni mas faltaba; pero si quisiera con ella proponer un autoexamen que nos
permita, como asesores filosoficos, pensarnos y mirarnos hacia dentro, luego
mirar 1o que miramos en nuestro propio ejercicio terapéutico y, en esta nueva
linea de observacidn, mirar lo que miramos en el ejercicio terapéutico de otros
filosofos asesores.

Sé que hay intentos por generar estos espacios de legitimacion, pero un
intento no es mas que eso. Es preciso que nos adentremos en posturas concretas
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de aceptacion de paradigmas diferentes a los de nuestra competencia individual,
y compartir con asertividad nuestros propios modelos; sin ello, continuaremos
buscando con escaso éxito e/ hombre de Didgenes, y seguiremos creyendo que
cosechar aplausos o coleccionar pergaminos es engrandecer la disciplina. Su-
gerir una epistemologia que s6lo su autor entiende, nunca podria entenderse
como una democratizacion honesta del conocimiento. Curiosamente recuerdo
aqui una anécdota ocurrida al hedonista Aristipo, quien siendo solicitado en un
banquete para que hablara de filosofia, indic6 a su anfitrion:

“Seria ridiculo que siendo t0 el que aprendes de mi, me digas cuando debo ha-
blar, respuesta que provocoé enojo en su interlocutor, quien de inmediato envio al
filosofo al ultimo extremo de la mesa. Ante la afrenta, Aristipo no tuvo mas que
decir: jComprendo, has querido dar mas realce al tltimo puesto!””

Sirva esta imagen para replantearnos que, o trascendemos barreras men-
tales y permitimos un dialogo honesto con otros saberes como la cibernética, la
psicologia sistémica, la fisica y la estética, o nos confinamos como anacoretas
del siglo XXI, convencidos, de modo quiz4 un poco ingenuo y al ejemplo de
Aristipo, de que la sociedad quiso al fin dar un adecuado realce al “ultimo pues-
to de la mesa”. Aunque por otro lado, sirva también el referente del presocratico
para pensar en este tipo de discursos que estabilizan, que permiten crear nuevos
paradigmas de interpretacion, que favorecen preguntarme qué me invento, como
recreo la realidad que otro me esta construyendo, como me quito obligaciones,
cOmMo asumo otras nuevas y mas propias, como “vestirse con la ropa que no se
debe usar”, jcomo me veo en el espejo si soy un camaleodn!

Por esta misma linea, en su mas reciente publicacion, Stephen Hawking
(1942) parece quejarse de los filosofos, hasta el punto de aseverar que /a filo-
sofia ha muerto. —y continlia— La filosofia no se ha mantenido al corriente de
los desarrollos modernos de la ciencia, en particular de la fisica.® Encuentro
especialmente relevante la aseveracion del fisico inglés, para pensar en nuestro
quehacer terapéutico como filésofos, pues la reflexion a la que remiten sus pa-
labras no debe pensarse como exclusiva hacia una filosofia de la ciencia, ya que

5 Laercio, Didgenes, Vida de los mas ilustres filosofos. Madrid, Alianza, 2007, Libro 11, p. 73.
® Hawking, Stephen y Mlodinow, Leonard, E/ gran diserio. Barcelona,Critica,2010, p. 11.
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el pensar de esta manera fraccionada, es lo que creo que ha venido fortaleciendo
cierta invisibilidad del asesor filosofico, y en si de los filésofos, en apremiantes
espacios académicos.

Considero fundamental para nuestro ejercicio profesional, el pensarnos y
pensar nuestro quehacer, con unos baremos sistémicos que inviten desde nues-
tros mas intimos propdsitos, a reformular nuestro ambiente de accion terapéu-
tica en términos de unidad, de integracion y de aceptacion de todos los com-
ponentes que puedan dar cuenta de un proceso de pensamiento. Creo que no
es bueno para la filosofia clinica seguir referenciandose s6lo desde su discurso
interno, sin permitirse la permeabilizacion de disciplinas que no creo que rifian
con nuestro quehacer, del modo como algunos quieren verlo. El asumir las cosas
asi estd alejando un didlogo de mutuo enriquecimiento y estd condenando no
solo la filosofia clinica, sino a la filosofia en si, a la muerte que ya la fisica le
estd pregonando.

El desarrollo de esta propuesta de vinculacion disciplinar no atenta contra
fueros internos como si de jerarquias politicas, religiosas o militares se tratara.
Por el contrario, se plantea un enriquecimiento mutuo que dé buena cuenta de
los procesos sistémicos que sefialan las corrientes contemporaneas de reflexion
humana, y que antes que deslegitimar saberes, propone una diversificacion en la
unidad, un encuentro de la propia identidad desde la diferencia, una aceptacion
de las limitaciones internas conceptuales desde el reconocimiento de la riqueza
que se puede encontrar ahi, afuera, en otras ciencias.

Asi, puede resultar que cuando la fisica me hable de incertidumbre, quiza
yo, como asesor filoséfico, decida reconocer y utilizar esta semantica, y la com-
prension del fenomeno, para abrirme a representaciones mentales de un nivel
distinto, y entonces quiza, donde en un principio comprendi un proceso o una
formulacién matematica entre particulas y ondas, trasvase esta coreografia a
algin universo del drama humano. Alli donde la biologia se expresé en términos
de sistemas abiertos que se autorregulan, de improntas de entrada y de salida y
de procedimientos de mecanica fisica o virtual, pueda yo, como asesor filosofi-
co, disponer de tales aportaciones para diferenciar procesos de regulacion y de
vinculacién cibernética, que toda conducta humana encuentra representada en
cualquier orden social, por minimo o enorme que éste sea.

Donde habla la voz del chaman, del maestro Zen o del fisico relativista,
puede el filosofo asesor encontrar, no so6lo una herramienta de interpretacion a
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los fenomenos del comportamiento humano, utiles para su consulta, sino ade-
mas un mundo de relaciones posibles entre ciencia, misticismo y filosofia. En
una capacidad de apertura y en una habilidad de establecer relaciones puede
concentrarse el quehacer de la filosofia clinica como lugar posible para la cons-
truccion de vinculos. Por tanto, debemos potenciar estos vinculos con dicha
apertura y asi establecer relaciones entre disciplinas, pensamientos, técnicas,
métodos y, asimismo, encaminar los didlogos con los asesorados, asumiendo
que al “tocar” el mundo que trae éste, es el propio mundo del filésofo terapeuta
el que se afecta.

Alla donde Castaneda hizo hablar a Don Juan con las palabras que copio
en la primera de las dos citas siguientes, pareciera que también hablara la voz de
la fisica, en el segundo texto tomado de E/ gran diserio:

“El primer acto de un maestro consiste en inculcar a su alumno la idea de que el
mundo tal como lo concebimos sélo es una vision, una descripcion del mundo.
Todos los empefios del maestro tienden a demostrar esto a su aprendiz. Pero
aceptar este hecho parece ser una de las cosas mas dificiles de lograr; nos gusta
seguir atrapados en nuestra particular vision del mundo, que nos obliga a sentir y
actuar como si lo supiéramos todo acerca de ¢l. Un maestro desde el primerisimo
acto que ejecuta, procura detener esa vision”.’

“El realismo dependiente del modelo zanja todos esos debates y polémicas entre
las escuelas realistas y antirrealistas. Segtin el realismo dependiente del modelo,
carece de sentido preguntar si un modelo es real o no; sélo tiene sentido pregun-
tar si concuerda o no con las observaciones. Si hay dos modelos que concuerden
con las observaciones, como la imagen del pececillo y la nuestra, no se puede
decir que uno sea mas real que el otro”.?

Nos aferramos a patrones del mundo, a creencias inamovibles que no nos
dejan ver. La fisica contemporanea ha advertido la presencia de once dimen-
siones y de una cantidad abrumadora de universos diferentes al universo que
estudiamos. La cibernética, la biologia y la psicologia con enfoque sistémico

7 Castaneda, Carlos, Relatos de poder. Madrid. Fondo de Cultura Econdémica de Espana, 2001,
p. 231.
8 Hawking, Stephen y, 0b. cit., p. 54.
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han conjugado sus didlogos y han establecidos interrelaciones que ayudan a ex-
plicar y desarrollar mejor los vinculos y procesos entre individuos, sociedades,
naturaleza, cosmos; pero en la filosofia clinica, pareciera que nuestro dialogo
interdisciplinar y la revaloracion del mundo que podemos hacer a partir de ese
dialogo, se difumaran en una cacofonia de quién dice la verdad o quién traduce
mejor la realidad, como si tales cosas existieran.

Es urgente, en este momento preciso de nuestro quehacer disciplinar,
preguntarnos por el modo en que estamos entramando nuestro tejido episte-
mologico; por el modo en que estamos permitiéndonos un escuchar atento, un
observarnos a nosotros mismos, un observar el proceder del otro como terapeu-
ta, un observar de esa observacion. Es el momento de analizar las relaciones
que estamos estableciendo con otras disciplinas y la forma como interactuamos,
regulamos, fortalecemos y construimos practicas que pueden ser transmitidas
desde una adecuada interpretacion de la teoria general de los sistemas. Muy
seguramente con esta mirada se pueden proponer nuevos caminos para construir
una practica terapéutica mas incluyente, mas relacional, mas comprometida con
el sentido mismo de la filosofia clinica, que no ha de ser otro diferente a la bus-
queda misma de la filosofia.

Mi propuesta es ahondar en los procesos relacionales desde todos los
niveles posibles, es decir, fortalecer una actitud de encuentro interdisciplinar
antes que de invalidacion de discursos. Por mucho tiempo se ha sostenido, por
ejemplo, una discusion (muy bizantina, valga decirlo), entre el modelo terapéu-
tico psicologico y el filosofico, y en ese trance, probablemente hemos dejado de
reconocer modelos experienciales que podrian enriquecer mutuamente las dos
disciplinas. Ahora bien, cuando hablo de estos procesos relacionales, también
estoy haciendo referencia a la necesidad de repensar el ejercicio terapéutico fi-
loséfico, como una actividad de mutua afectacion, y no en la unidireccionalidad
que en algunas oportunidades he visto en ejercicios de asesoria filosdfica, donde
pareciera que el asesor ostentara no s¢ qué poder ante su asesorado, limitando
las posibilidades de autocrecimiento que ofreceria un proceder menos arrogan-
te, mas vinculante, mas relacional.

Todos estamos conectados unos a otros, biologicamente a la tierra, qui-
micamente al resto del universo, sentencia el fisico Neil DeGrasse Tyson (1958)
y tiempo atras, ya Walt Whitman (1819) diria algo parecido en su canto a mi
mismo:
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“Me celebro y me canto a mi mismo.

Y lo que yo diga ahora de mi, lo digo de ti,
porque lo que yo tengo lo tienes ta

y cada atomo de mi cuerpo es tuyo también”.

Sin embargo seguimos levantando muros, seguimos abriendo abismos,
seguimos pensando en términos de parcelas, seguimos rifiendo con nuestro ve-
cino disciplinar. Se hace urgente que comprendamos que el pensar sistémico
se conecta con una soberania ecoldgica, y que aunque ésta se relaciona con un
proceder ambientalista, no es solo ello, es mas: es un modo de entender la vida,
de entender sus relaciones, de entender el propio proceder y las conexiones entre
éste y el universo que habitamos. Contemplemos el modo en que lo ecoldgico se
vincula con lo sistémico, lo sistémico se relaciona con lo cibernético, lo ciberné-
tico a su vez con el mundo de la fisica, la fisica con la filosofia, la filosofia con
un pensamiento mistico, y un proceder mistico con un pensar ecologico. Nace
asi el uréboros: la serpiente devorando su propia cola.

Pienso que para dar un adecuado corpus epistemoldgico al quehacer tera-
péutico de la filosofia, es necesario encaminarnos por estos presupuestos sisté-
micos, ecoldgicos, incluyentes y relacionales; pienso que es preciso reconocer-
nos como parte de una totalidad y ser conscientes de que ese simple hecho de
participacion me afecta, y que a su vez mi sola presencia ya afecta dicho siste-
ma; pienso en esencia que es, como lo explica Francis Cook, un monje budista,
afirmarse como parte y totalidad a la vez:

“Todos los dias, después del servicio religioso matinal, mi maestro acostum-
braba visitar los santuarios de diversos protectores, situados en el terreno que
rodeaba el templo. Una mafiana mientras hacia su ronda, encontr6é uno de esos
palillos que los chinos utilizan para comer (y que hacia unos dias yo habia arro-
jado). Lo recogio, me llamé a su cuarto y mostrandomelo me preguntd: ;qué es
esto? Repliqué; es un palillo para comer. Si es un palillo. ;Es inservible? Volvié
a inquirir.

No —contesté— Todavia puede ser utilizado. Y bastante, agreg6 él. Sin embargo,
lo encontré en un basurero, junto con otros desperdicios: O sea, ti le has quitado
la vida a este palillo. Tal vez conozcas el proverbio: El que mata a otro, cava
dos tumbas. jComo tu has matado este palillo, seras matado por él! {...} y a
partir de entonces puse mucho cuidado y meticulosidad en todo lo que hacia,
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(pues comprendi que) arrojar por intitil que parezca un mero palillo, es crear una
jerarquia de valores que a la postre terminara matandonos jcomo ninguna bala
puede hacerlo!™

No existe una sola realidad, como no existe una verdad, una sola técnica,
un tnico modelo de gestion o un solo modo posible de comprender nuestro ac-
cionar filosofico; lo que hay es un mundo de posibles y de historias que esperan
ser contadas, hay un cosmos relacional, universos que se vinculan por estrechos
laberintos; hay un compromiso con el otro y hay quien esta tacitamente compro-
metido conmigo; hay un entramado, hay una red, hay un medio, hay unidad y
hay diversidad; hay una propuesta, una sistémica, caminos, caminantes, poética,
ciencia, ética y estética; hay metas, objetivos y encuentros; logros y aciertos;
hay una puerta que se abre y un pensamiento que quiere transmitir la necesidad
de esta reflexion; hay un yo, pero también hay un ti al que debo reconocer, que
me reconoce y que a su vez se reconoce en mi; hay un otro, hay un ellos, un
nosotros y multiples modos de conjugar infinidad de acciones y de sentires; hay
misterios, secretos, metaforas; hay narrativas, pero también hay silencios; hay lo
que se oculta, lo que se revela, lo que se esconde, lo que se descubre, lo oculto
y lo que se ve, si, lo que se ve, como magistralmente lo narra el poeta-fildsofo
o filoésofo-poeta:

“En ese instante gigantesco, he visto millones de actos deleitables o atroces;
ninguno me asombrd como el hecho de que todos ocuparan el mismo punto, sin
superposicion y sin transparencia. Lo que vieron mis ojos fue simultaneo (...) vi
interminables ojos inmediatos escrutandose en mi como en un espejo, vi todos
los espejos del planeta y ninguno me reflejo, vi en un traspatio de la calle Soler
las mismas baldosas que hace treinta afios (...) vi en el Aleph la tierra, vi mi cara
y mis visceras, vi tu cara, y senti vértigo y lloré, porque mis ojos habian visto ese
objeto secreto y conjetural, cuyo nombre usurpan los hombres, pero que ninglin
hombre ha mirado: el inconcebible universo”.!

? Citado por Keeney, Bradford, en: Estética del Cambio. Barcelona Paidds, 1994, pp. 160-161.
12 Borges, Jorge Luis, EI Aleph. Barcelona. Ancora-Delfin, 2004.
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El asesoramiento filosofico: juna terapia?™**

Resumen

La Practica Filosofica tiene lugar en el asesoramiento que realiza un filésofo con un clien-
te que le plantea un problema vital suyo. Este encuentro se realiza siempre mediante el dialo-
go. Sin embargo, este didlogo siempre esta condicionado por unos presupuestos metafisicos del
filosofo asesor porque, de hecho, estos condicionan toda accion del filosofo. En este dialogar
conjunto, el cliente clarifica su relacion con el entorno y le permite comprenderlo mejor. Esta
comprension genera en ¢l un bienestar. El bienestar que gana nuestro cliente no parece responder
al resultado de una terapia si se toma la palabra en su significado actual, que tiene su origen en un
cambio semantico al ser tomada del griego por el latin: la curacién de un mal fisico. El proceder
de las terapias, alternativas o no, tampoco responde a la forma de comprender los problemas que
es caracteristica de la filosofia. En definitiva, las terapias no consideran al ser humano en su tota-
lidad, como si pretende hacerlo la filosofia.

Palabras clave: Practica Filosofica, asesoramiento filosofico, terapia, salud

Philosophical counseling: A Form of Therapy?

Abstract

Philosophical Practice is the counselling that a philosopher provides to a client who ex-
poses a vital problem of hers. This encounter always takes place by means of dialogue. However,
this dialogue is always conditioned by the metaphysical assumptions of the philosophical counse-
llor, for, in fact, they condition his whole activity. Through this joint dialogue, the client clarifies
her relationship with the world surrounding her, thus enabling her to understand it better. Such
an understanding brings about well-being. The well-being that our client gains does not seem to
respond to the result of a therapy, should this word be taken in its present meaning, which has its
origin in a semantic change occurring when the Greek word was translated into Latin: the healing
of a physical malady. The procedure of therapies, be they alternative or not, does not respond
either to the way of understanding problems which is characteristic of philosophy. In short, thera-
pies do not consider the human being as a whole, whereas philosophy does.

Keywords: Philosophical Practice, Philosophical Counselling, Therapy, Health
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INTRODUCCION

La Practica Filosofica consiste en la aplicacion de recursos filosoficos,
tanto conceptuales como metodologicos, y conocimientos de Historia de la Fi-
losofia en la resolucion de problemas concretos que presentan tanto individuos
—sobre cuestiones o dificultades personales—, como organizaciones —sobre la
posible mejora de sus relaciones, tanto internas como externas— a un filésofo
que les hace de asesor. El asesoramiento filosofico, pues, es ese tipo de aseso-
ramiento que pone en marcha, que aplica todo el saber filosofico del filosofo
asesor para la resolucion de aquellos problemas concretos que se le plantean.

La Practica Filosofica es, por lo tanto, la actividad que realiza un pro-

fesional de formacidn filosofica, mas o menos amplia, y desde los presupuestos
y contenidos de la Historia de la Filosofia con una persona o grupo de personas
para resolver los problemas que estos individuos presentan al filésofo, es decir,
para asesorarlo filoso6ficamente. Si bien la tipologia de estos problemas puede
ser muy variada, yo me circunscribo en este escrito a los problemas vitales de
individuos concretos, es decir, no consideraré el asesoramiento filosofico en el
ambito de las organizaciones, instituciones o empresas.

PRACTICA FILOSOFICA Y DIALOGO

La Practica Filosofica requiere del filosofo asesor cuestionarse y plan-
tearse aspectos que yo considero ontologicamente previos a la cuestion del mé-
todo y que atafien a la esencia misma de la Practica Filosofica: el procedere y
los modelos comprensivos de la Practica Filosofica, o lo que yo también llamo
“presupuestos metafisicos” del asesoramiento.

Mucho antes que un método, necesitamos un aparato conceptual com-
prensivo, una cosmovision que nos “oriente” en nuestro quehacer como ase-
sores filosoficos y en tanto que filosofos. En ultima instancia es una necesidad
vital, y este es el sentido de la Practica Filosofica. Es, incluso, la explicacion de
aquella preocupacion en los inicios de la Filosofia por la utilidad practica de la
Filosofia.

Considero, pues, que un planteamiento mas fundamental sobre el aseso-
ramiento filosdfico debe tratar la forma en que, mayoritariamente, los asesores
filosoficos dirigen o debieran dirigir su asesoramiento a clientes. En este senti-
do, es aceptado de forma generalizada que todo asesoramiento discurre a través
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del didlogo'. Y el didlogo debe entenderse frente al otro procedere mas propio
de las practicas psicologicas como es el del mondlogo. Esta manera de hacer
propia de la psicologia y la psiquiatria esta basada en aquella premisa freudiana
de que el paciente debe expresarse libremente para poder, asi, revelar los ver-
daderos contenidos del Ello ocultos en el Inconsciente. Esta no es mas que una
oposicion, entre otras, para diferenciar entre estas practicas terapéuticas y el
asesoramiento filosofico®.

Que el asesoramiento filosofico transcurra por medio del didlogo, tiene su
justificacion en el hecho de que en €l siempre se da un encuentro entre un visi-
tante, o visitantes, y un filosofo asesor. De ahi que Achenbach insiera la Practi-
ca Filosofica en la tradicion del pensamiento dialogico abierta por Feuerbach?®.
Efectivamente, un didlogo, atendiendo a su etimologia griega, es un dia-logos:
un logos que fluye entre y desde aquellos que hablan, es decir, una situacion en
que se comparte un logos®. Y, por lo tanto, no es un monodlogo, es decir, un mo-
no-logos, el logos particular de uno solo, y mucho menos una confrontacion de
mondlogos. Con esto, se hace evidente para la Practica Filosofica la necesidad
de reflexionar sobre el mismo dialogar como lugar de encuentro entre visitante
y asesor. Sobre todo, porque el didlogo esta en la base de la forma de vida seglin
los fil6ésofos de la antigua Grecia, ya que una adscripcion a una de las escuelas
de entonces (Academia, Liceo, epicureas, estoicas o escépticas) implicaba no
solo una tendencia filosofica, sino también una forma concreta de vida’.

LOS PRESUPUESTOS METAFISICOS

A través de la Filosofia de la Ciencia, sabemos como los cientificos estuvie-
ron condicionados en sus investigaciones y en la propuesta de sus teorias por unas
ideas que no eran nada cientificas y que, incluso, les llevaron a realizar afirmaciones

! Cf. Raabe, Peter, 2001: p. 47.

2 Aqui solo atender¢ a las distinciones formales y no a las de contenido.

3 Cf. Achenbach, Gerd B., “Grundziige eines Curriculums fiir die Philosophische Praxis”, con-
ferencia en el encuentro anual de la IGPP, Internationale Gesellschaft fiir Philosophische Praxis
(Sociedad Internacional para la Practica Filoséfica), en Hannover, Alemania, el 29 de octubre de
2005. Editado en las actas del mencionado congreso: VV. AA., Beratung und Bildung, Berlin,
Gutknecht, Himmelmann y Stamer (eds.), Lit Verlag, 2006, p. 120.

4 Cf. Hadot, Pierre, 1995, p. 103.

5 Cf. Hadot, Pierre, 1995, pp. 163-164.
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y formulaciones cientificas que contradecian la “objetividad” de los datos por
ellos observados. Estas ideas preconcebidas no cientificas y condicionantes de
la misma actividad cientifica son lo que se conoce como presupuestos metafi-
sicos. La misma adopcion o rechazo de un nuevo paradigma cientifico frente a
otro tiene, a menudo, muy pocas explicaciones estrictamente cientificas®.

Asi pues, de igual manera, el asesor filos6fico posee tanto unos conoci-
mientos académicos de la historia de la filosofia como unas concepciones filo-
soficas asumidas, que le condicionan tanto en sus investigaciones como en su
practica en el asesoramiento. Es decir, el didlogo del asesor filoséfico con su
cliente esta siempre condicionado por los presupuestos metafisicos de aquél.

Ciertamente, todo filésofo toma partido por determinados filésofos y por
determinadas corrientes historicas. Asi ocurre con todo asesor, que se arrima a
aquellos pensamientos filosoficos que le pueden parecer mas operativos y mas
clarificadores del devenir humano, y que, por eso mismo, le serviran mejor en su
tarea como asesor filoséfico, pues asesorara en la vida de personas que van a su
consulta. En este sentido podemos decir que nos encontramos basicamente ante
cuatro “modelos comprensivos” o presuposiciones metafisicas’: la concepcion
mayéutica, la fenomenologica, la critica y la hermenéutica®.

MODELO MAYEUTICA
Este modelo responde a presuposiciones basadas en planteamientos pla-
tonico-socraticos: la existencia de unas esencias, de una verdad, a las que cada

¢ Cf. Kuhn, Thomas S., La estructura de las revoluciones cientificas, México, Fondo de Cultura
Economica, 1975, especialmente pp. 77, 168, 171, 172-173, 237 y 264.

"Toda taxonomia es parcial en un doble sentido: 1) toda categorizacion establece fronteras entre
cada categoria que podrian dejar fuera objetos de la clasificacion y que, por ello, restarian sin
clasificar; 2) toda categorizacion se realiza desde la parcialidad, es decir, a partir de criterios par-
ciales o subjetivos mas o menos justificados. De hecho, no hay profundos estudios sobre los pre-
supuestos metafisicos de los diferentes filosofos practicos en el mundo. En general, las supuestas
obras introductorias a la Practica Filoséfica (cf. la Bibliografia) recalan mas en las metodologias
de los mas conocidos asesores filosoficos para luego centrarse sobre la practica concreta de quien
escribe el manual. Es por esto que desde aqui arriesgo esta clasificacion que seguro es corregible
y mejorable.

8 Cabria mencionar un quinto modelo, como he expuesto en el mencionado méster, y que denomi-
no modelo psicologicista. Ya entonces aduje razones para no considerarlo como modelo estricta-
mente filosofico, es por ello que aqui obvio su exposicion.
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uno puede tener acceso. En este sentido, el asesor filoséfico no hace mas que fa-
cilitar ese acceso mediante el dialogo. Esta forma de ayuda a la revelacion de la
verdad es lo que en Socrates se conoce como la mayéutica (“la ayuda al parto”,
recuérdese que su madre era comadrona). Esta forma de acceso al conocimiento
mediante la actuacion del filosofo “comadrona” queda reflejada, como es bien
conocido, en el pasaje del esclavo del dialogo platonico del Menon (81a-86b).

“Este modelo mayéutico esta ampliamente difundido en los Paises Bajos debido
a la difusion que por esas tierras ha tenido el didlogo socratico en su plantea-
miento nelsoniano’. En este enfoque hay que encuadrar al filosofo holandés Ad
Hoogendijk, mas especializado en la atencion a empresas que a individuos, en
su uso multiple de didlogos. En nuestro contexto hispano predomina el socra-
tico, que pretende clarificar las concepciones o ideas del visitante para poder
reflexionar sobre ellas. La mayéutica es esa técnica de la asistencia al parto que
pretende hacer consciente al cliente de sus “héabitos” de pensamiento, asi como
ayudarlo a considerar y evaluar de una forma critica las visiones o concepciones
que posee'’. Menos difundido esta el dialogo buberiano, con el que se pretende
llevar al cliente en sus reflexiones hacia un estadio fuera de sus propias ideas o
cosmovisiones”!!.

Estos planteamientos aparecen ampliamente justificados si consideramos
que la mayoria de los argumentos que se utilizan cotidianamente tienen su ori-
gen en prejuicios, por lo que esas afirmaciones corresponden de hecho al ambito
de la doxa. Esos prejuicios, empero, no son simples opiniones o concepciones
de caracter mitico que tienen su origen en las interacciones simbolicas'?, es de-
cir, creencias inculcadas por la familia o la sociedad o cultura, sino que a menu-
do se nos presentan en forma de “teorias cientificas” (p. ej. las generalizaciones

? Seglin Schuster, 1999: pp. 58-62.

10 La mayéutica es, pues, la “técnica socratica, llamada de la partera, que permite al otro ser cons-
ciente de sus habitos de pensamiento, asi como ayudar a evaluar criticamente las concepciones del
consultante”, Schuster, 1999: p. 48. (La traduccion es mia.)

' Cf. Schuster, 1999: p. 48.

12’El mito proporciona modelos de actuacion para los individuos de una sociedad determinada, “el
mito tiene (...) “vida”, en el sentido de proporcionar modelos a la conducta humana y de conferir
por eso mismo significacion y valor a la existencia.”, M. Eliade, Mito y realidad, Barcelona, Edi-
torial Labor, 1983: p. 8.
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hechas por las estadisticas o investigaciones de laboratorio, las cuales, a veces,
ocultan los casos desfavorables). Es por ello que la Practica Filosofica se plantea
aqui como el modo de clarificar la “verdad”'®. En cualquier caso, no obstante,
parece que esta verdad oculta que debe ser alcanzada no es una verdad absoluta,
sino esa verdad que en cada caso esta oculta por las creencias y las opiniones
que condicionan el pensamiento y la comprension del cliente.

En este sentido, Cencillo reclamaba para si, y para el uso terapéutico de la
filosofia, la mayéutica. Asi, para ¢él, es una forma de didlogo que permite hacer
aflorar aquello que el cliente no puede o no sabe decir, y que, por lo tanto, tiene
como objetivo “movilizar al paciente y superar los silencios “flacidos” que se
producen, o sus resistencias al hablar”'*. No obstante, hay que resaltar el voca-
bulario habitual de Cencillo, del cual ya tenemos dos ejemplos en esta cita: “pa-
ciente” y “resistencias”. La primera palabra ya nos dice de su vision del asesora-
miento como terapia, en su sentido mas actual y no en el griego, mientras que la
segunda palabra responde al lenguaje psiquiatrico. Es por ello que mejor habria
que encuadrar la manera de Cencillo como una psicologia con planteamientos
o recursos filosdficos, y es que no se puede negar que ¢l insiste en las “formas”
propias de la filosofia, frente a las mas usuales de psicologia y psiquiatria, en su
trato con los “pacientes”: “ni descalificar, ni afirmar insistentemente lo que el
paciente niega o no ve claro, ni sugerirle soluciones o significados que el tera-
peuta ve claro, y el paciente no ve, como si fueran objetivos y necesarios”'.

Un caso radical del uso del pensamiento mayéutico en una aplicacion sis-
tematica y extrema —por lo menos segun se aprecia en todos los workshops que
he presenciado de ¢l es el filosofo asesor O. Brenifier. En esta optica también
pueden encuadrarse los multiples materiales didacticos para nifios y jovenes que
el filésofo francés ha elaborado y publicado.

El problema del planteamiento mayéutico es que facilmente deviene la
concepceion, el presupuesto metafisico, de que en el asesoramiento filosofico se
trata de desvelar aquello que esta oculto'®, de lo inconsciente. El riesgo, pues,

13 Cf. Schuster, 1999: p. 49.

14 Cencillo, 2002: p. 155.

15 Cencillo, 2002: pp. 159-160.

1 En este sentido debe entenderse la critica que realiza Achenbach a través del concepto de Un-
terlegen, que hace referencia a lo que “se encuentra debajo”.
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es claro: cabe la posibilidad de que un planteamiento mayéutico derive en un
psicologismo de corte freudiano.

MODELO FENOMENOLOGICO

Sobre la fenomenologia hace Merleau-Ponty un repaso en su introduc-
cion a su estudio sobre la percepcion!”. En él nos recuerda que se trata de acce-
der a la realidad tal y como se nos presenta en el mundo, en su simple existir'?,
es pues una filosofia de caracter descriptivo. Por ello es necesaria aquella epojeé,
desnudar la realidad de sus interpretaciones, incluso de las cientificas. El mundo
ya esta ahi antes de ser percibido.

Si antes decia que el modelo mayéutico se justificaba por el predominio
de la doxa, de la mera opinion, en el discurso cotidiano. Este mismo plantea-
miento esta detras del modelo fenomenolédgico, que intenta dilucidar la cuestion
de la doxa con otra orientacion: la que menciondbamos con Merleau-Ponty, es
decir, el dirigirse a las cosas mismas desprovistas de todo juicio, de todo pre-
juicio®.

Todo enfoque fenomenologico pretende revelar cual es la dimension ob-
jetiva del mundo y de los objetos y acontecimientos de este para que el cliente se
aperciba de que €l se los presenta siempre de forma no neutral, es decir, siempre
con una determinada significacion y predisposicion. En esa relacion intencional
de un yo con el mundo, el yo tiende a adoptar miradas cargadas simbolicamen-
te por el entorno social y cultural. Por ello la fenomenologia pretende hacer
reflexionar al cliente sobre sus percepciones, pero sin llegar a juzgarlas; solo
reflejarlas tal cual se dan en la conciencia®.

17 Merleau-Ponty, Maurice, Phénoménologie de la perception, Saint-Amand, Editions Gallimard,
1989.

'8 En este sentido, el existencialismo de Sartre es directamente deudor de la fenomenologia de
Husserl. Asi, véase p. ej. Une idée fondamentale de la féenoménologie de Husserl: | 'intentionnalité,
y mas ampliamente L étre et le néant.

19 Cf. Merleau-Ponty, op. cit.: pp. I-V.

20 <Al utilizar la fenomenologia en el asesoramiento filosofico, el asesor esta llamado a incitar al
cliente a reflexionar sobre sus percepciones y sobre sus pensamientos sobre sus percepciones sin
que, inmediatamente, los juzgue o se juzgue a si mismo. En una investigacion fenomenolodgica, el
filosofo es llamado a motivar al cliente a reflexionar sobre sus estados mentales y a describirlos.”
Raabe, 2001: p. 18. La traduccién es mia.
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Hay filosofos practicos que piensan que el uso de la fenomenologia en
el asesoramiento es solo el primer paso, aunque necesario, para poder abordar
los problemas. De hecho, parece obvio que desde la fenomenologia tan solo se
clarifican los problemas y sus elementos, pero estos “quedan ahi”, sin resolver.
Es por esta razon que desde esta postura hay quien reclama un segundo paso: el
paso hacia el modelo hermenéutico.

MODELO HERMENEUTICO

Es Heidegger quien nos brinda esa conexion entre fenomenologia y her-
menéutica, ya que si bien estamos lanzados al mundo, este no esta vacio de sig-
nificacion, es decir, nos encontramos inmersos en una facticidad, en un mundo
de significaciones dadas por nuestra concreta cultura, y que hara falta desvelar.
De hecho, es el modo de ser propio del ser-ahi (Dasein) que es el ser humano,
es decir, el comprender no es un comportamiento, una manera de actuar entre
otras del ser humano, sino que en todo actuar, en toda accién ya se estd com-
prendiendo.

La palabra “hermenéutica” proviene del griego y muy probablemente
surgiera a partir del nombre del dios Hermes. Este dios era el mensajero de los
dioses del Olimpo y hacia de intermediario entre estos y los seres humanos. El
les otorg6 el lenguaje y la escritura. Asi pues, “traducia” los mensajes divinos a
los humanos. Como toda traduccion ya es una interpretacion, la hermenéutica es
el estudio de los textos para su correcta interpretacion.

Para nosotros, el referente mas significativo es Schleiermacher, que de-
fendia que la comprension de un texto dependia de la comprension del autor y
del momento del autor. El referente mas conocido quiza sea Gadamer, discipulo
directo de Heidegger, y que desarrollé aquellos planteamientos heideggerianos,
segun los cuales la hermenéutica no es tanto un método como una forma de
analisis de la experiencia de la realidad y del pensar la realidad?'.

El cliente nos ofrece su “texto”, su “discurso” de como vive €l su situa-
cion o problema, “discurso” que hay que interpretar o comprender. El modelo
hermenéutico pretende, pues, ayudar al visitante a articular su discurso sobre su

2l Cf. Gadamer, Hans-Georg, Verdad y método, (“Prologo a la segunda edicién”), Salamanca,
Ediciones Sigueme, 1984 (traduccion de la 4" edicion alemana de 1975), p. 19.
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vida para facilitarle la comprension de esta, sus problemas, sus situaciones, su
entorno, sus relaciones, etc.?.

En este sentido parece aproximarse a este modelo Achenbach cuando
frente a la concepcion del Unterlegen propone la interpretacion (en aleman Aus-
legen, que literalmente significa “lo que aflora”). También cabe considerar a
Rayda Guzman o a Petra von Morstein como asesoras pertenecientes a este
modelo.

MODELO DEL PENSAMIENTO CRITICO

El critical thinking se centra en el aspecto formal de las aseveraciones o
discursos de los visitantes y sale a la caza y captura de falacias o sofismas, con-
tradicciones e inducciones. La herramienta ideal aqui es, obviamente, la 16gica.
Se trata, pues, de clarificar con el cliente las inferencias erroneas que realiza en
su exposicion y clarificacion de lo que le pasa. No se busca, en consecuencia,
tanto hacerle ver la falsedad de sus premisas como la falta de racionalidad y
logica en sus razonamientos. Las posibilidades que nos abre el pensamiento
critico vienen referidas al siguiente silogismo®: si los sentimientos estan basa-
dos en creencias, y las creencias pueden ser modificadas por la significacion del
pensamiento critico; entonces los sentimientos pueden ser modificados por la
significacion del pensamiento critico®.

En la medida en que el britanico Tim Lebon ofrece gran profusion de ma-
teriales metodologicos para la toma de decisiones (decision-making)®, podria
encuadrarsele de facto en este modelo. Ello a pesar de que él mismo presenta ese
material como recurso o herramienta para poder tomar decisiones sabiamente
(wise decision-making), lo cual lo acercaria al modelo mayéutico.

22 “En otras palabras, el reto del filésofo asesor es intentar comprender al cliente ayudandolo
tanto a comprender como a articular sus problemas, inquietudes y problemas en una dialéctica
en espiral, y hacerlo en el ambito de los parametros politicos, sociales, relacionales y personales
de su propia vida y en la vida en general —esto es, comprender ambos su “con-texto” particular y
universal.” Raabe, 2001: p. 19. La traduccién es mia.

2 Silogismo hipotético o de la transitividad del condicional: (A — B)* (B — C) — (A — C).

2 Segtin E. Cohen, citado por Raabe, 2001: pp. 70-71.

% Cf. su pagina web: http://www.decision-making.co.uk/ (pagina en inglés). (Ultima visita
25.01.2011).
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ETIMOLOGIA DE “TERAPIA”

El objetivo de la Practica Filosdfica es, ciertamente, mejorar la vida de
las personas que recurren al asesoramiento filosofico. Incluso, cabe decir, que
consigue hasta mejoras en el estado fisico de esas personas. Justo es, pues, pre-
guntarse por la posibilidad de una curacion.

El estudio filologico de la palabra “terapia” nos dice que en castellano
y cataldn esta palabra tiene su origen en el latin, que a su vez tomo la palabra
del griego. Sin embargo, en este transitar de la palabra de una lengua a otra —en
tanto que secuencia fonematica con sus adecuaciones a las fonéticas propias
de cada una de las lengua —, se produjeron interesantes e importantes cambios
semanticos. El uso griego de la palabra estaba vinculado a la referencia del
cuidado y la atencidn de la persona en su globalidad o, como a menudo se dice,
al cuidado del alma. Y esta actuacion se realizaba en el ejercicio de la filosofia
en Grecia, porque la filosofia permite actuar sobre uno mismo o sobre los otros
en un sentido educativo, formativo y “terapéutico” mediante la transformacion
del alma. Y es por esta razon que en la filosofia antigua P. Hadot ve como as-
pecto preeminente y distintivo lo que él llama exercice spirituel, es decir, “una
practica destinada a operar un cambio radical del ser”, del alma®. Mas adelante
veremos como nos lo plantea Hadot.

Si “terapia” significaba en Grecia “cuidado del alma”, cuando el latin la
incorpora a su acerbo de vocablos lo hace para incluirla dentro del ambito de la
medicina abandonando el ambito del alma para incorporarse al uso lingiiistico
vinculado al trato exclusivo con el cuerpo. Prueba de ello es que al necesitar una
palabra latina para significar el antiguo cuidado del alma, se recurre a un nuevo
vocablo: “cura”. Y de igual manera lo hace el castellano, si bien en esta lengua
su uso se considera anticuado hoy en dia. De hecho, la relacion de este vocablo
con la cura del alma es y ha sido tan débil que de hecho ha generado nuevas pa-
labras vinculadas a la salud fisica y corporal: “curacion”, “curandero”. Aunque
también ha derivado otros vocablos vinculados al significado de “cuidado” o
“atencion”: “curioso”.

Lo cierto es que el significado de “terapia” en la antigua Grecia se ha
perdido. Hoy en dia terapia y curacion son términos que van de la mano en su

26 Cf., en este sentido, Hadot, Pierre, 2006: pp. 270-274.
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vinculacion exclusiva al trato de las alteraciones fisiologicas y, como veremos a
una metodologia muy concreta que se aleja de la caracteristica de la Filosofia.
Algo de aquel significado originario en Grecia queda en determinados usos de
la palabra cuidado (cf. la expresion de despedida “jcuidate!”).

¢CURACION EN EL ASESORAMIENTO FILOSOFICO?

De hecho, no es extrafio que quien viene angustiado por un problema
relate problemas de insomnio o intestinales, dolores en el pecho o cuadros de
ansiedad, por poner alglin ejemplo. Y todos esos sintomas desaparecen a lo largo
de las sesiones. Por ello, si cabe preguntarse si el asesoramiento filosofico es
una terapia, porque evidentemente tiene efectos terapéuticos. Y mas aun, hay
quienes si hablan del caracter terapéutico de la filosofia?’.

En breve podriamos decir que el asesoramiento puede tener en algunos
casos efectos curativos pero, sin embargo, no los pretende. De hecho es asi por-
que se parte del presupuesto de que esos sintomas no corresponden a patologias
de origen fisiolodgico, sino que son manifestaciones corporales de problemas
filosoficos, somatizaciones.

Como refiere L. Marinoff®®, la mayoria de las depresiones tienen su ori-
gen en una situacion actual que nos desborda, e incluso aquellas que pueden
tener su origen en la infancia también podrian ser tratadas por la filosofia en vez
de la psicologia. En general podemos decir que la mayoria de las personas que
se dirigen a un psicologo, lo hacen teniendo, de hecho, un problema filosoéfico.
(Aqui damos por supuesto unos significados concretos de curaciéon y terapia,
los significados que se derivan del uso de estas palabras en la actualidad y que
designan el efecto y la actividad que usualmente se asignan a las actividades
médica y psicoldgica®.)

La IGPP (Sociedad Internacional para la Practica Filosofica de Alema-
nia), creada por G. Achenbach, tiene como una de sus frases preferidas la si-
guiente: “ella (la Practica Filosofica) no se considera una forma alternativa de

27 Cf. “Terapia y Asesoramiento: una reflexién némada”, conferencia de R. Guzman para el Mas-
ter en Prdctica Filosdfica y Accion Social de 1a Universitat de Barcelona, 2007-08.

8 Cf. Més Platé i menys Prozac, en el apartado “Les quatre cares de la depressié”, Barcelona,
Ediciones B, 2002, pp. 65-66.

¥ Para una vision mas amplia del concepto de terapia cf. el citado articulo de R. Guzman.
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terapia, sino como una alternativa a la (psico)terapia™. Por lo tanto, el aseso-
ramiento filos6fico no debe entenderse como otra terapia mas en la profusion
actual de técnicas y rituales terapéuticos, sino que es una actividad de ayuda a
las personas que se puede practicar mas alla de las terapias, es decir, con inde-
pendencia de que se esté siguiendo o no un proceso terapéutico. Es mas, en la
mayoria de los casos es el mejor complemento a las terapias psicoterapéuticas,
especialmente si solo se limitan a recetar medicamentos y no ayudan a afrontar
las dificultades de la vida.

SINTOMAS Y PROBLEMA

Frente a la terapia, el asesoramiento no se limita a considerar el estado
del cliente o visitante a la bisqueda de sintomas, sino que considera también,
y sobre todo, sus relaciones con el entorno. En este sentido hay que conside-
rar que al filosofo no le interesan las alteraciones fisiologicas o los trastornos
de la percepcion, las “alucinaciones” en si mismas, sino como estas interfieren
en la percepcion e interaccion con la realidad. Desde esta perspectiva, lo que
realmente cuenta para la intervencion del filésofo asesor es que el cliente tenga
clara conciencia de que su relacion con su entorno es problematica. De hecho,
el cliente acude a la consulta cuando ¢l o ella siente que lo necesita —en aquellos
casos en que han acudido a la consulta forzados por terceras personas, segun
mi experiencia, estd garantizado el fracaso—. Asi, se puede decir que nuestra
tarea es facilitar recursos filoséficos para que el cliente pueda hacer una correcta
evaluacion de ese entorno y entonces pueda intentar un cambio en esa relacion
“fallida” entre la persona y su entorno.

Ello es asi porque el filosofo parte de problemas, o mas precisamente de
los problemas que reporta el cliente, lo cual implica que los problemas vienen
siempre referidos a la relacion de la persona que nos visita con su entorno. Es
cierto que los problemas tienen un origen mental y que ello no impide que ten-
gan sus consecuencias somaticas. Pero ahi radica la distincion entre el filosofo y
el terapeuta: este parte de los sintomas que ofrece el paciente, mientras que el fi-
l6sofo obvia los sintomas (de hecho hay quien los llama signos de malestar) para

30 Cita de la pagina principal de la web de la asociacion: http://www.igpp.org. La traduccion del
alemén es mia. Hay version en inglés. (Ultima visita 25.01.2011).
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ir a clarificar el problema que les subyace. A nosotros, los filosofos, nos atafie el
problema vital o existencial. Lo cual no impide constatar que la clarificacion de
los problemas tiene como consecuencia la desaparicion de los sintomas.

Quien se dirige a un médico, a un psicologo, a un cura o a un filésofo de-
sea que algo cambie, ya sea en él 0 en su entorno. Si mi mundo es mi lengua®!,
entonces bastaria con cambiar mis pensamientos. Pero dicho asi, podriamos
caer facilmente en determinadas terapias, como por ejemplo la conductista: si
cambio mi conducta puedo cambiar la reacciéon de mi entorno. O, por ejemplo,
podriamos caer en determinadas psicologias que alimentan los llamados “libros
de autoayuda” y que predican el “pensamiento positivo”: “tenga usted pensa-
mientos positivos y sera feliz”. Pero el asesoramiento filosofico no actia segiin
estos patrones.

En este sentido, las terapias se plantean las causas de un problema y su
solucion (o curacion) en el mismo plano en que se da el problema, buscando una
alternativa que elimine el problema, siguiendo el modelo de la medicina, en el
cual el farmaco va encaminado a eliminar el sintoma. La filosofia, sin embar-
g0, busca trascender el nivel del problema para analizar sus componentes, para
entender los presupuestos o, incluso, los prejuicios que provocan la aparicion
de esa situacion problematica. De esta manera, a lo mejor no se resuelve el pro-
blema, porque sencillamente se diluye, es decir, se reconoce que ese no era un
problema. O se descubre que el verdadero problema se situa en otro lugar (de
hecho este suele ser uno de los momentos mas dramaticos en la consulta).

La irrenunciable relevancia del método en la practica cientifica tiene como
consecuencia que las terapias hayan adquirido un proceder excesivamente rigido,
tan rigido que facilmente desatienden las preocupaciones y las particularidades
de los pacientes. Desde un punto de vista terapéutico, es importante entender lo
que el paciente dice para poder determinar con exactitud los sintomas. Sin em-
bargo, este querer entender profundamente un sintoma puede llegar a extremos
que resultan incomprensibles: el psicologo le habia puesto por tarea valorar de
0 a 10 el panico que sentia cada vez que cogia el coche, como consecuencia, se
centraba tanto en su panico que era incapaz de salir del garaje de casa®.

31 Cf. Wittgenstein, Ludwig, Tractatus logico-philosophicus, 5.6 y 5.62.
32 Relatado por un cliente en mi consulta.
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Es cierto que nuestra sociedad facilita de diversas maneras la propension
a acercarse a todo tipo de terapias, especialmente cuando esgrime como valor
irrenunciable la inmediatez, y en este sentido las terapias ofrecen (sea luego
cierto o no) soluciones rapidas. Inmediatez que traiciona el proceder apresurado
de los terapeutas, que a su vez se ve reforzado por las condiciones en que se
atienden a los enfermos: saturacion, falta de personal, etc. De cualquier manera
estos procederes, centrados en los sintomas y su curacién, olvidan normalmente
el trato con la persona.

RELACION TERAPEUTICA Y RELACION FILOSOFICA

Solo cuando se considera en su conjunto a la persona y su relacion con
su entorno, podemos llegar a tener una legitima comprension del problema que
le afecta. Como bien reconoce la hermenéutica, en el origen de la comprension,
como modo de ser propio del ser humano, esta la concepcion fenomenologica
heideggeriana del “ser ahi”, de la facticidad de la existencia humana, es decir,
todo individuo esta siempre vinculado a un mundo de significaciones que lo
orienta y condiciona en sus actuaciones:

“La analitica temporal del estar ahi humano en Heidegger ha mostrado (...), que
la comprension no es uno de los modos de comportamiento del sujeto, sino el
modo de ser del propio estar ahi. En este sentido es como hemos empleado aqui
el concepto de “hermenéutica”. Designa el caracter fundamentalmente moévil del
estar ahi, que constituye su finitud y su especificidad y que por lo tanto abarca el
conjunto de su experiencia del mundo.”*

Sin embargo la comprension no se puede limitar exclusivamente al asesor,
también el cliente ha de llegar a comprender su situacion para poder afrontarla.
Por ello, el dictamen o juicio del asesor es absolutamente irrelevante. Piénsese,
por ejemplo, en el caso de una madre que aconseja a su hija: “Este chico no te
conviene, solo quiere aprovecharse de ti”. Todos sabemos que hasta que la hija

3 Gadamer, Hans-Georg, Verdad y método, Ed. Sigueme, Salamanca, 1984, p. 12. La cursiva es
mia, y con ella quiero remarcar la impropiedad de considerar al individuo aislado de su mundo,
como mostré M. Heidegger en Ser y tiempo, especialmente en la Primera Seccion, cf. § 12-18,
§ 25-34.
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no se dé cuenta de ello por si misma, no dejara la relacion. Un dictamen o juicio
solo puede ser, por lo tanto, operativo si lo realiza el cliente. Por el contrario, el
juicio del paciente no determina su curacion, es el médico quien con su dicta-
men y la correspondiente prescripcion permite la curacion del enfermo.

Ese saber necesario para dictaminar y prescribir sitia al terapeuta en una
clara relacion jerarquica de poder frente al paciente. Relacion que desde la filo-
sofia se denuncia y se intenta minimizar, justamente porque, como hemos visto,
en nuestro caso no es operativo. Es el filésofo el que debe atender las necesida-
des de comprension del cliente para que este alcance la deseada comprension
de su situacion, y para que una vez clarificada pueda acometer la tarea de toma
de decisiones™.

No se puede negar que nuestro cliente acude al filésofo con una doble
precomprension o pre-juicio: por un lado recurre a nosotros con la confianza de
que la persona que le asesorara tiene cierta experiencia y sabe ayudar a resolver
problemas; por otro lado también suele presuponer que un filéosofo actia de
forma diferente a lo que ¢l conoce y por ello alberga renovadas esperanzas de
solucion.

La insistencia en la necesidad de la comprension se justifica por los pre-
supuestos que orientan el asesoramiento filoséfico tal y como lo expongo aqui.
Anteriormente ya decia que la hermenéutica filosofica y la fenomenologia her-
menéutica heideggeriana constituyen el marco de comprension de las experien-
cias y problematicas a que debe hacer frente el filosofo asesor. Y es en este
sentido que pienso, siguiendo a Wittgenstein, que el estar en el mundo de toda
persona, y por lo tanto, también el encontrarse en medio de un problema dificil
(o aparentemente imposible) de resolver, no es mas que estar (;atrapado?) en
una forma de vida o, lo que es lo mismo, en un juego del lenguaje:

“Yo descubri repentinamente esta idea capital de Wittgenstein, que me parece
indiscutible y que tiene unas consecuencias enormes: el lenguaje no tiene como
unica tarea el nombrar o designar objetos o la de traducir los pensamientos; el
acto de comprension de una frase es mucho mas cercana de lo que uno cree de
lo que se llama habitualmente comprender un tema musical. Exactamente, no

3 T. Lebon y D. Arnaud tienen material muy til sobre decision-making (toma de decisiones)
colgado en internet: http://www.decision-making.co.uk; el material esta en inglés.
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habia, por lo tanto, “el” lenguaje, sino los “juegos de lenguaje”, situdndose siem-
pre, decia Wittgenstein, en la perspectiva de una actividad determinada, de una
situacion concreta o de una forma de vida.”*

Aquel saber de la psicologia no solo establece esa relacion jerarquica sino
que ademas considera al paciente como una persona enferma, deficitaria y por
ello aislable, como ha denunciado, entre otros, M. Foucault. Esto es asi porque
la psicologia nace como estudio de la locura, y esta es la razon por la cual en
todo quehacer psicoldgico subyace la vision (prejuicio) de que la persona esta
enferma, mermada, cuando no disociada:

“Se dird que todo saber esta ligado a formas esenciales de crueldad. El conoci-
miento de la locura no es una excepcion. Pero sin duda esta relacion es, a propo-
sito de la locura, singularmente importante. (...); pero sobre todo, porque es esta
la que secretamente ha fundado la posibilidad de toda psicologia. No se puede
olvidar que la psicologia “objetiva” o “positiva” o “cientifica” ha encontrado su
origen histoérico y su fundamento en el seno de una experiencia patologica.””*

Si la terapia parte de teorias concretas y modelos de enfermedad, sindro-
mes o trastornos en los cuales poder encuadrar los casos que se presentan, el
asesoramiento parte de la apertura hacia la comprension de la situacion parti-
cular y concreta del cliente, o visitante, como prefiere decir G. Achenbach. Son
presupuestos metafisicos los que determinan la radical distancia entre la terapia
y el asesoramiento: mientras que la primera establece el origen de todo conflicto
en una alteracion fisiologica u organica o bien en unos contenidos ocultos en el
“inconsciente”, el segundo lo radica en una incompleta o erronea comprension
de la propia vida. Es de resaltar que la psicologia esta condicionada por el mis-
mo lastre que la ciencia en general y por ello de su practica médica: un doble
condicionamiento cartesiano, tanto el metodologico como el antropologico. Me-
todologicamente, la ciencia depende siempre de la aplicacion de un método pre-
establecido y ello implica la generalizacion de la casuistica frente a la atencion

35 Hadot, Pierre, 2006: p. 11. La traduccion es mia.
3¢ Foucault, Michel, Maladie mentale et psychologie, P.U.F “Quadrigue”, Paris, 1995, p. 87. La
traduccion es mia.
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individualizada, personalizada. Por otro lado, la concepcion del cuerpo humano
y en general de todo ser vivo en Descartes se caracteriza por su funcionamiento
y organizacion mecanizadas, asi, en toda o enfermedad o problematica subyace
una disfuncion de ese mecanismo. Esta vision, desgraciadamente, se proyecta
sobre la dimension animica del individuo.

Si bien la hermenéutica filosofica, el critical thinking o los recursos de
decision-making son herramientas adecuadas para el asesoramiento filosofico,
cabe determinar en cada caso particular cuales son los conceptos por clarificar y
el problema por comprender y resolver o disolver. Este planteamiento, abierto,
no predeterminado, de considerar cada cliente como caso tnico, dependiente
de la comprension que realiza el mismo visitante, etc., permite afirmar que la
distincion entre terapia y asesoramiento es pertinente:

“Cuando hablo sobre Practica Filosofica, digo que esta praxis ni es terapia, ni
consuelo espiritual, ni otra cosa concreta. No ofrezco ninguna etiqueta conven-
cional con la cual se pueda identificar el objeto en cuestion. Y esta fisura con lo
convencional es, segiin mi parecer, fructifera, pues propicia también la reflexion
sobre las usuales —y con ello nada criticas— imagenes de terapia, consuelo espi-
ritual y parecidos.”’

FILOSOFIA Y VIDA

Siguiendo los planteamientos de Hadot®, distinguimos tres tipos de re-
lacion entre discurso filosofico y vida filosofica. Primeramente la relacion en
la que “el discurso filosofico justifica teoricamente la vida que uno lleva”. En
segundo lugar aquella en que “el discurso es un medio privilegiado por el cual
el filésofo puede adaptarlo a si mismo”. Tiene una finalidad formadora (corres-
ponde a lo que Hadot llama “exercice spirituel”). Se pueden distinguir en este
tipo dos formas opuestas: un discurso teorico y dogmatico (p. €j. propio de los
discursos epicureos y estoicos) y otro mas libre que deja al individuo la activi-
dad de busqueda de respuestas (propio de la dialéctica socratica). Y por ultimo,

37 Lindseth, Anders, Zur Sache der Philosophischen Praxis, V. Karl Alber, Munich, 2005, p. 18.
La traduccion es mia.
3% Cf. Hadot, Pierre, 1995: pp. 269-275.
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tenemos el discurso que es una forma de ejercicio espiritual de la forma de vida
filosofica (propio de la dialéctica platonica).

Es cierto que el discurso filosofico y la vida filosofica son irreductibles,
una no es la otra, la vida filosofica, la manera de vivir, ciertas disposiciones in-
teriores escapan a la expresion del discurso filosoéfico; ahora bien, no es menos
cierto que la una no puede desligarse del otro. Justamente, tras Platon y Aris-
toteles, se denomina sofista a aquellos cuyas experiencias no trascienden en su
discurso, o cuyo discurso no rige su vida, en definitiva, a aquellos en los que se
haya una discordancia entre su vida y su discurso supuestamente filosofico.

CONCLUSION: DEL CUIDADO

A veces resulta practico establecer los limites de la propia actividad di-
ferenciandose de los ambitos mas proximos, de esta manera podemos alcanzar
una mejor comprension de nuestro quehacer y podemos ofrecer una mejor ex-
plicacion de lo que realizamos.

La palabra terapia en su uso habitual no refleja el significado originario
en la Grecia clésica, ya que hoy en dia se refiere a una practica sistematizada
encaminada, principalmente, a eliminar unos sintomas. Por su parte, la Practica
Filoséfica permite que los clientes que asisten a la consulta de un filésofo ase-
sor accedan a través del dialogo a una situacion mas reconfortante en su vida
cotidiana e incluso les permite el alivio de una sintomatologia de claro caracter
psicosomatico. En este sentido, y dado que no se atiende primariamente a esas
alteraciones organicas, el asesoramiento filoso6fico no contribuye a esa curacion
propia de cualquier terapia, alternativa o no.

Pero el bienestar si es un objetivo de la la Practica Filosodfica, el alcanzar
una “vida buena” (en terminologia aristotélica), es decir, una vida feliz, una me-
jora de la vida espiritual, en definitiva, aprender a cuidar de si mismo. Y a todo
esto si hacia referencia el término originario de la terapia en Grecia.
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Resumen

La Practica Filosofica es un movimiento internacional constituido por filésofos que bus-
can que la filosofia rebase su actual circunscripcion a los circuitos académicos y recupere su rele-
vancia para la vida individual y social. Consideran que, mediante esta recuperacion, la filosofia se
aproxima, dentro de marcos contemporaneos, a su espiritu inicial, pues ésta no naci6 simplemente
como especulacion sobre las cuestiones de ultimidad, menos atin como mera reflexion sobre la
historia del pensamiento, sino también como guia en el arte de vivir, como una disciplina que
incumbia indisociablemente a la comprension profunda de la realidad y de nosotros mismos y a
nuestra transformacion interior, la ordenada al desarrollo de nuestras mejores posibilidades.

Palabras clave: “practica filosofica”, “asesoramiento filosofico”, transformacion interior,
arte de vivir y filésofo asesor.

Philosophical Practice

Abstract

Philosophical Practice is an international movement comprised by philosophers whose
aim is for philosophy to outrun its present confinement to academic circles, so as to regain its
relevance in individual and social life. They consider that by doing this philosophy will come
closer, within a contemporary framework, to its initial spirit, for the former was not born simply
as speculation on matters of ultimacy let alone as a mere reflection on the history of thought, but
also as a guide on the art of living, as a discipline that inextricably had to do with the profound
understanding of reality and ourselves, as well as with out inner transformation, one oriented
towards the development of our best capabilities.

Keywords: Philosophical Practice, Philosophical counselling, Inner transformation,
Art of living, Philosopher-counsellor.
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“Reflexion es el valor de convertir en lo mas discutible la verdad
de los propios axiomas y el ambito de los propios fines”
(Heidegger)'

La Practica Filoséfica es un movimiento internacional constituido por
filésofos que buscan que la filosofia rebase su actual circunscripcion a los cir-
cuitos académicos y recupere su relevancia para la vida individual y social.
Consideran que, mediante esta recuperacion, la filosofia se aproxima, dentro de
marcos contemporaneos, a su espiritu inicial, pues ésta no nacié simplemente
como especulacion sobre las cuestiones de ultimidad, menos aun como mera
reflexion sobre la historia del pensamiento, sino también como guia en el arte
de vivir, como una disciplina que incumbia indisociablemente a la comprension
profunda de la realidad y de nosotros mismos y a nuestra transformacion inte-
rior, la ordenada al desarrollo de nuestras mejores posibilidades.

Se considera oficialmente el afio 1981 como la fecha de inicio de este
movimiento, pues fue entonces cuando el filésofo Gerd B. Achenbach abri6 por
primera vez una consulta privada con la finalidad de ofrecer a toda persona inte-
resada un servicio de facilitacion de la reflexion filosofica sobre la propia vida.
Denomino a su actividad “Philosophische Praxis und Beratung” (practica y con-
sulta filosofica), una expresion que se traducira al inglés como “philosophical
practice” y “philosophical counseling”, y al castellano, respectivamente, como
“practica filosofica” y como “asesoramiento filosofico”, “consultoria filosofica
u “orientacion filosofica™. Un afio después, Achenbach funda la primera asocia-
cion de Practica Filosofica en Alemania. A partir de esa fecha, el asesoramiento
filoséfico se extendera progresivamente por Europa y América, los lugares don-
de mas ha enraizado y donde existen las principales asociaciones de Practica
Filosofica, si bien actualmente hay filésofos asesores en los cinco continentes.
En este proceso de desarrollo, la aplicacion del asesoramiento rebasara el marco

! Klosterman, Vittorio. Die ziet des weltbildes, Holzwege (HW), Frankfurt am Main, 1950, p. 69.
2 Aunque no hay absoluta unanimidad a este respecto, se suele reservar la expresion “practica
filosofica” para designar este movimiento filoséfico que reivindica la dimension operativa de la
filosofia y su relevancia para la vida individual y social, y la de “asesoramiento filosofico” para
denominar una de las formas en que se concreta dicha reivindicacion: un servicio de orientacion
de naturaleza filosofica dirigido a individuos, grupos u organizaciones.
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de la consulta privada y se ampliara también a grupos y a organizaciones, unos
ambitos en los que esta encontrando una diversificacion creciente que se corres-
ponde con la vocacidn de este movimiento de estar presente en todas las esferas
de la sociedad.

En este primer capitulo explicaremos qué es el asesoramiento filosofico.
En nuestra exposicion tomaremos como referencia prioritaria el asesoramiento
filoséfico dirigido a particulares, si bien mucho de lo que diremos se aplica
igualmente al asesoramiento filosofico destinado a grupos y a organizaciones.
En el capitulo siguiente Roxana Kreimer desarrollara mas detenidamente estos
dos ultimos ambitos de aplicacion.

1.- QUE ES EL ASESORAMIENTO FILOSOFICO (A.F)

El asesoramiento filosofico es una nueva modalidad de relacion de ayuda
por la que un filésofo se ofrece a acompanar a sus consultantes o interlocutores
en una reflexion dialogada orientada a clarificar, desde una perspectiva filosofi-
ca, sus preguntas, inquietudes o conflictos existenciales.

El fil6sofo asesor es una persona con formacion filosofica que confia en
la capacidad trasformadora de la filosofia, pues la ha verificado en si mismo, y
que, por tanto, se siente capacitado para proporcionar a las personas o grupos
con dudas o retos de trasfondo filos6fico una ayuda humana efectiva. El filosofo
asesor es un facilitador de la reflexion, de la vida examinada, una reflexion no
paternalista y no jerarquica que respeta y fomenta la autonomia y la responsabi-
lidad sobre si mismos de sus interlocutores, y que no se ordena a fines utilitarios
sino a ayudar a vivir con mas conciencia, claridad y profundidad.

2.- OBJETO Y OBJETIVO DEL A.F

El didlogo que estructura las consultas de asesoramiento filoséfico tiene
como objeto las concepciones sobre si mismo y sobre la realidad que estan en
la base de las situaciones expuestas por el asesorado. En otras palabras, la re-
flexion que facilita el asesor se ordena a clarificar la filosofia personal de sus
interlocutores, la que esta latente en sus dificultades o inquietudes, y su meta
es que dicha filosofia personal madure hasta el punto de poder constituirse en
fuente por excelencia de clarificacion de las mismas.

El filésofo asesor nos ayuda a tomar conciencia de nuestras creencias y
actitudes basicas, asi como del modo en que éstas configuran nuestra experiencia
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cotidiana, y nos invita a reflexionar criticamente sobre ellas. Sabe que nuestra
vida es siempre la encarnacion de una filosofia, pues nuestra experiencia no esta
constituida por hechos y circunstancias neutras, frias, sino por situaciones inter-
pretadas, filtradas por juicios de valor. El mundo de cada cual no es un mundo de
hechos brutos, sino un mundo interpretado, sentido, valorado, es decir, en buena
medida, es un mundo mental. Las concepciones que tenemos sobre la realidad
y sobre nosotros mismos constituyen el bagaje desde el que configuramos e
interpretamos nuestra experiencia; son, por tanto, las que en gran parte explican
el significado que otorgamos a las cosas, personas y situaciones y, consiguien-
temente, el que éstas nos frustren, nos motiven, nos entristezcan, nos alegren o
nos resulten indiferentes; son las que nos hacen sentir que debemos o no debe-
mos, que podemos o no podemos, las que nos inclinan por una cosa o por otra,
las que tornan nuestras conductas ecuanimes o altruistas, o bien contradictorias
y destructivas.

Es importante advertir que esta filosofia operativa y encarnada, la que
esta en el trasfondo de nuestra experiencia cotidiana, no siempre concuerda con
la filosofia que asumimos teéricamente y que creemos sostener. Alguien, por
ejemplo, puede decir que comparte la ética budista y en su vida cotidiana mos-
trarse poco ecuanime y compasivo; o puede afirmar que cree en un Dios provi-
dente y caracterizarse por una actitud controladora que refleja desconfianza en
el flujo inteligente de la vida. Al filésofo asesor no solo le ocupa lo que decimos
que pensamos, sino, sobre todo, sacar a la luz nuestra filosofia operativa, la
que esta intimamente entretejida en nuestras actitudes, emociones y conductas,
pues solo la clarificacion de esta ultima tiene la capacidad de transformarnos al
incumbir a los cimientos mismos de nuestros conflictos y vivencias cotidianas.
Esta reflexion atenta y comprometida sobre nuestra filosofia personal permite
ir tomando conciencia de las raices de la desarmonia existente en nuestra vida,
originada, con mucha frecuencia, en nuestras concepciones limitadas sobre la
realidad y sobre nosotros mismos y en las contradicciones existentes en nuestras
creencias y valores, asi como entre éstos, nuestras acciones, nuestras palabras
y nuestro ser. Esta toma de conciencia propicia la integracion existencial, la
maduracion filosofica y personal, y permite ir abriendo nuevos horizontes de
posibilidades y de sentido.

El asesor acompaiia al asesorado en este proceso ayudandole, no sélo
en virtud de su conocimiento de la historia del pensamiento y de su arraigado
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habito de reflexion —fundamentalmente, la aplicada a la comprension de su pro-
pia experiencia—, sino también al proporcionarle un punto de referencia externo
a ¢l que intenta ser ecuanime y desinteresado —el de alguien que es diferente
pero que a la vez comparte su condicion—, y al proveerle de un espacio de re-
flexion libre, serena y objetiva.

Si el objeto del asesoramiento filosofico es la filosofia personal del con-
sultante, su objetivo es favorecer la coherencia interna, madurez y amplitud de
esta ultima y su ajuste armonico y creativo con la realidad.

La reflexion dialogada que tiene lugar en una consulta de asesoramiento
filoséfico no se orienta, por tanto, a obtener resultados utilitarios, sino a ayudar
al consultante a comprender y a comprenderse, a vivir con mas conciencia y
autenticidad. Es una indagacion abierta, libre y desinteresada cuyo horizonte es
la verdad, no un mero instrumento para alcanzar objetivos o un cierto nivel de
bienestar.

De lo dicho se deduce que el asesoramiento filoso6fico no busca la mera
“normalizacién” del consultante, ni satisfacer, sin mas, sus necesidades. La
transformacion que favorece el dialogo filosofico es abierta e impredecible; sa-
tisface nuestras necesidades mas genuinas, pero no siempre las necesidades que
creemos tener desde nuestros supuestos errados sobre quiénes somos y donde
radica nuestro verdadero bien.

Por este mismo motivo, considero que el sentido de esta actividad se
desvirtiia desde el momento en que se percibe como una oferta mas dentro del
actual “mercado del bienestar”, en el que el filosofo asesor ha de competir ajus-
tandose a sus reglas, por ejemplo, mediante estrategias de marketing orientadas
a hacer promesas de resultados rapidos en poco tiempo, o creando, con empleo
de medios de sugestion (todos aquellos que van mas alla de la mera informa-
cion), la necesidad de sus prestaciones. La filosofia, por su propia naturaleza, no
se ajusta a esta dinamica, por mas que este hecho pueda ensombrecer a los pseu-
dofilosofos que pretendan poner la filosofia a su servicio —no ellos al servicio
de la filosofia— o que la conciban eminente o exclusivamente como un simple
medio de vida®.

3 Platon calificaba de sofistas a aquellos pseudofilésofos, presuntos maestros de sabiduria, que
ponian sus conocimientos al servicio del éxito: no de la verdad en si, sino de lo conveniente y
utilitario de la existencia.
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La reflexion filosofica —no la meramente tedrica, sino la que tiene efectos
transformadores en la propia vida— es un fin en si. Es un recordatorio de que hay
valores, los mas radicales, que no son subordinables a la esfera de la utilidad, de
la rentabilidad ni a la consecucion de resultados extrinsecos, por muy legitimos
que estos sean. Uno de estos valores, esencial a la filosofia, es el del amor a la
verdad. En el contexto del asesoramiento filosofico, esta tltima no se concibe
como una verdad teorica Unica, absoluta y estatica (en ningln caso se trata de
alcanzar supuestas verdades absolutamente ciertas) sino como veracidad, como
verdad vivida: como unidad o congruencia entre nuestro ser, convicciones pro-
fundas, palabras y acciones; como disposicion a desenmascarar las distintas for-
mas de autoengafio; como una actitud de respeto activo hacia la realidad, que
excluye la voluntad de manipular los hechos y situaciones a nuestra convenien-
cia; como disposicion a rendirnos ante lo que en cada momento nos patentiza
como mas probable la evidencia y el uso desinteresado de la razon.

Ahora bien, el caricter no utilitario del didlogo filos6fico no es 6bice para
que éste resulte util y vaya acompafiado de resultados practicos. No puede ser
de otro modo cuando, como hemos sefialado, nuestras concepciones sobre la
realidad estan intimamente imbricadas en nuestras actitudes, emociones y con-
ductas cotidianas. Mi experiencia personal y la de otros asesores confirman que
esta actividad conlleva resultados significativos para la mayoria de los consul-
tantes, quienes aducen, como frutos de la misma, la resolucion de conflictos, un
alivio notable del sufrimiento inutil, mayor lucidez y ecuanimidad y renovada
orientacion existencial. Estos pueden considerarse objetivos del asesoramiento
filoséfico y, sin duda, lo son; ahora bien, son objetivos indirectos pues advienen
como consecuencia de un trabajo centrado en la comprension. De hecho, y pa-
radojicamente, estos resultados indirectos son mas significativos cuando se ha
logrado crear un clima de indagacion desinteresada cuyo horizonte es la verdad
(en la acepcion explicada), cuando se aplaca la logica ansiedad del asesorado
por solucionar su problema o aliviar su malestar.

El filosofo asesor no pasa por alto que muchas de las personas que acuden
a ¢l buscan, ante todo, solventar dificultades, superar algiin conflicto o dolor. El
filésofo comprende el apremio de estos consultantes, pero no es connivente con
¢l; en otras palabras, carece de lo que cabria calificar de compulsion “ayudado-
ra”: la propia de quien no sabe descansar en el conflicto y escucharlo, y cree que
lo tinico que tiene sentido hacer ante ¢l es resolverlo a toda costa. El filosofo
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aporta, de entrada, una nueva perspectiva: comprender la situacion de cada cual,
ahondando en sus raices filosoficas, es prioritario frente a solucionarla ya. Al
proceder asi no renuncia a su vocacion de servicio; al contrario, lo presta en
el nivel mas elevado: en un mundo regido por el imperio de lo utilitario, qué
mejor ayuda que una modalidad de asistencia que permita comprender, no s6lo
en teoria sino con hechos, que nuestras necesidades mas originarias solo quedan
satisfechas por aquello que es un fin en si; que no hay genuina ecuanimidad ni
lucidez si el compromiso con nuestra veracidad no esta por encima de la bus-
queda de mera seguridad psicoldgica o del simple bienestar.

En su descrito caracter no instrumental radica una diferencia basica del
asesoramiento filosofico con otras relaciones de ayuda.

El coaching, por ejemplo, es una nueva relacion de ayuda que se orienta
al logro de los objetivos especificados por el cliente, a la consecucion de lo que
éste considera su “éxito”. Un “coach personal” ayuda a iniciar y gestionar pro-
cesos de cambios personales, profesionales o de cualquier otra indole, y a dise-
fiar estrategias que permitan alcanzar los objetivos previamente definidos por el
cliente. Ahora bien, un fildésofo asesor no es alguien que se ponga de forma acri-
tica al servicio de cualquier objetivo o deseo del consultante. Por el contrario,
invita a este Ultimo a cuestionarse si sus objetivos son genuinos o no, auténticos
o0 inauténticos, propios o fruto de la sugestion social. Una consulta de asesora-
miento filosofico puede favorecer, de hecho, que el asesorado cuestione o pro-
blematice aquellas metas que ¢l mismo creia inicialmente prioritarias. Tampoco
una consulta de asesoramiento filosofico es un medio subordinable a la obten-
cion de objetivos pertenecientes a campos acotados de la vida del consultante
(como, por ejemplo, el profesional). Como hemos senalado, el inico objetivo
del asesoramiento filosdfico es ayudar a vivir con mas conciencia, profundidad
y autenticidad, y en ningun caso este objetivo genérico queda supeditado a otros
objetivos particulares, sino siempre a la inversa.

Por su caracter no instrumental, tampoco el asesoramiento filosofico pue-
de considerarse con propiedad un desarrollo aplicado de la filosofia teérica. Esta
ultima caracterizacion parte, de hecho, de un supuesto que la misma Practica
Filosofica cuestiona: la division teoria/praxis, conocimiento/transformacion, co-
nocer/ser. Para los filosofos asesores, la dimension transformadora y operativa es
intrinseca a la reflexion filosofica —no una aplicacion extrinseca de esta ultima—
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siempre que se trate de una reflexion comprometida y genuina, y no de una mera
esgrima intelectual.

3.- DIFERENCIA DEL A.F. CON LAS TERAPIAS PSICOLOGICAS
Y PSIQUIATRICAS
Como se deduce de lo dicho, tampoco el asesoramiento filosofico es

una actividad que conciba la filosofia como un instrumento o medio terapéutico;
esto ultimo es posible y legitimo, pero ya no se trataria de filosofia en sentido
estricto, sino de una terapia mas que se nutre de enfoques filosoficos. Y es que
la filosofia —insistimos— no es un “medio para”, sino un fin en si, s6lo que el
ser humano esta constituido de tal manera que la comprension profunda —no
hablamos del conocimiento meramente intelectual— le transforma y le libera de
mucho sufrimiento inatil. Mas aun, esta transformacion que el conocimiento
filosofico puede traer a la propia vida tiene como condicion de posibilidad que
la verdad se quiera por ella misma, no s6lo por los beneficios que comporta.

Ademas de por su caracter no instrumental, el asesoramiento filosofico se
diferencia de las terapias psicologicas y psiquiatricas en que su perspectiva no
es psicologica ni médica, sino existencial y filosofica. El filésofo asesor no acu-
de a modelos clinicos, al paradigma salud/enfermedad, normalidad/anormalidad
ni a categorias como “‘sintoma”, “diagndstico”, “tratamiento”, “curacion”, etc.
No considera a las personas que acuden a ¢l como casos de una teoria general.
No busca en las dificultades que le plantean indicios de trastornos o disfuncio-
nes psicologicas, sino que ve en ellas retos derivados de la andadura vital de la
persona, las crisis, reajustes y desafios “normales” a los que se enfrenta el ser
humano en su proceso de desarrollo y que, como tales, son susceptibles de un
abordaje especificamente filos6fico. Tampoco centra su indagacion en los avata-
res psico-biograficos de los consultantes, ni sitiia en dichos avatares las causas
ultimas de sus actitudes y estados presentes. Trabaja con las aseveraciones de
los asesorados examindndolas y refutdndolas en sus estrictos términos filosofi-
cos y por métodos filosoficos. El asesoramiento filosofico se demarca, de este
modo, de una tendencia caracteristica de nuestra época: la de “medicalizar” o
“psicologizar” los distintos ambitos de la vida personal y, muy en particular, el
de los conflictos y el sufrimiento humano.

El asesoramiento filosofico no es, por tanto, una terapia que acuda a la
filosofia ni una actividad a medio camino entre la filosofia y la psicologia. No
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es una nueva modalidad de terapia ni de psicoterapia; ni siquiera—como en oca-
siones se ha querido ver— una psicoterapia que rebase la terapéutica entendida
como tratamiento y que se ordene a mejorar la calidad de vida. El filésofo asesor
no es un terapeuta ni un profesional de la salud mental.

Abhora bien, lo dicho no excluye que el asesoramiento filosofico tenga
indudables efectos terapéuticos, pues, como hemos apuntado, la transformacion
y la erradicacion de sufrimiento intitil acompafan necesariamente a la compren-
sion filosofica y constituyen, de hecho, el signo indiscutible de que ésta ha teni-
do lugar. Esta dimension transformacional intrinseca al asesoramiento filosofico
permite caracterizarlo como “terapia” siempre que este término se utilice exclu-
sivamente en un sentido metaforico, y no literal: el que le otorgaban los antiguos
cuando calificaban a la filosofia de “garante de la salud del alma”. También cabe
acudir al término “terapia” legitimamente para caracterizar el asesoramiento fi-
losofico siempre que éste se entienda a la luz de su sentido etimologico origina-
rio —el que lo vincula al término griego therapeyéin: servir, cuidar—, y no en su
significado actual, el que lo asocia al tratamiento de enfermedades.

Cabria objetar que lo dicho no es suficiente para distinguir el asesora-
miento filoséfico de las psicoterapias, pues muchas de ellas se demarcan abier-
tamente del paradigma clinico o médico e incluso de los reduccionismos psi-
cologistas. En efecto, muchos desarrollos de la psicoterapia han comprendido
que la perspectiva clinica tiene su razon de ser y su lugar, pero que carece de
sentido extenderla de modo ubicuo a todas las situaciones humanas de intenso
sufrimiento o conflicto. Mas alin, hay psicoterapias que han advertido no sélo
los limites del paradigma clinico, sino también de la perspectiva meramente psi-
coldgica en la comprension transformadora del ser humano, y que por ello han
recurrido abiertamente a la filosofia en sus métodos y enfoques; tal es el caso
de las psicoterapias humanistas y existenciales, de la logoterapia, de la psico-
logia transpersonal, de la terapia racional-emotiva (o terapia racional emotivo-
conductual) de Albert Ellis, de la antipsiquatria, etc. Ahora bien, el que estas
psicoterapias sean cercanas en muchos aspectos al asesoramiento filosdfico no
convierte al asesoramiento filosofico en una psicoterapia mas, pues las seme-
janzas sefialadas radican precisamente en lo que dichas psicoterapias tienen de
filosofico.

En palabras de Albert Ellis, creador de la terapia racional emotivo-
conductual:
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“A la edad de 16 afios estudié Filosofia como aficion, mucho antes de que se
me hubiera ocurrido hacerme psicoterapeuta. Estaba especialmente interesado
en la filosofia de la felicidad humana. Asi que empecé a imaginar maneras para
que la gente —jen especial yo mismo!— pudiera reducir sus trastornos emociona-
les y aumentar su sentido de realizacion vital. Después de aplicar esas sensatas
filosofias a mi propia vida, raramente me sentia desdichado por algo. Y cuando
empecé a practicar terapia en 1943, empecé a enseiar a mis clientes parte de la
sabiduria que habia aprendido. Por desgracia, me desvié en 1947, cuando inicié
una formacion psicoanalitica y me dediqué a realizar terapia analitica durante los
seis aflos siguientes. (...). No tardé en darme cuenta de que con el psicoanalisis
no resultaba tan eficaz como terapeuta como con el método que habia utilizado
anteriormente. jDe vuelta a la escuela! A los 40 afios reemprendi los estudios
que habia empezado en la adolescencia, pero esta vez no como aficion, sino
para desarrollar una teoria que ayudara a las personas a trabajar con sus proble-
mas emocionales. Volvi a las obras de varios filosofos antiguos, entre ellos los
orientales: Confucio, Buda y Lao-Tse; a los griegos y romanos, especialmente
Epicuro, Epicteto y Marco Aurelio. También relei a varios filésofos modernos,
como Spinoza, Kant, Dewey, Santayana y Russell, para ver qué decian sobre la
desdicha y la felicidad. ;Y decian mucho! Basandome en algunas de estas filo-
sofias, fundé la terapia racional emotivo-conductual (TREC) en enero de 1955”
(ELLIS, p. 21).

O segun Erich Fromm, uno de los principales representantes de la psico-

logia humanista:

“La mayoria de los hombres piensan que la Psicologia es una ciencia relativa-
mente moderna. Opinan eso porque la palabra ‘psicologia’ se difundié en general
en los ultimos 100 o 150 afios. Olvidan, sin embargo, que hay una psicologia
anterior a ésta, que se extendié mas o menos desde el afio 500 a. Cristo hasta el
siglo XVII, aunque no se le haya llamado ‘psicologia’, sino ‘ética’, y también,
mas frecuentemente, ‘filosofia’; pero no era otra cosa que psicologia. ;Cuales
eran entonces la naturaleza y los fines de esta psicologia premoderna? A esto se
puede responder muy sucintamente: era el conocimiento del alma del hombre
con el fin de convertirlo en un hombre mejor” (FROMM, p. 114).

El asesoramiento filosofico se diferencia de estas psicoterapias —las que

le son mas cercanas por el peso que tienen en ellas los elementos filoso6ficos— en
que el asesor no alterna los métodos filoséficos con los clinicos y/o psicologicos,
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sino que se limita a los primeros; en que su uso de la filosofia no es instrumental,
es decir, no la concibe como un “medio” terapéutico; y en que el asesor es un
filésofo formado como tal, es decir, alguien mas capacitado, en principio, para
interpretar y enriquecer el horizonte filosofico del consultante.

El abordaje filosofico es independiente y autosuficiente en si mismo. Aho-
ra bien, esto no es Obice para que sea recomendable que el asesor se enriquezca
en lo posible con el legado que la psicologia moderna y las psicoterapias, en su
corta historia, han aportado al conocimiento del ser humano y de las dindmicas
de relacion de ayuda. Es deseable que un filésofo tenga conocimientos basicos
de psicologia, del mismo modo en que es deseable que un psicélogo tenga co-
nocimientos basicos de filosofia y reflexione sobre sus propios fundamentos
filosoficos. Es recomendable, ademas, de cara a deslindar mejor los limites de
su actuacion, que el asesor sepa reconocer el perfil de las principales patologias
psiquiatricas’, muy en particular aquellas en las que no entran en juego en su
constitucion elementos cognitivos ni filosoficos; y esto no por evitar un posible
“intrusismo” (no puede haberlo desde el momento en que el filésofo no trata
enfermedades ni promete curaciones), sino para mejorar la calidad de su ayuda.
Dado que las terapias psiquicas tienen su insustituible lugar y su funcion, siem-
pre que el filosofo considere que la situacion que plantea el consultante requiere
un abordaje psicoldgico o psiquiatrico —que sustituya al filoséfico, o bien que lo
complemente—, lo derivara al profesional correspondiente.

4.- METODOS Y PROCEDIMIENTOS DEL ASESORAMIENTO FILOSOFICO
Segun Tim LeBon:

“dado que el asesoramiento filos6fico comparte tanto algunas caracteristicas prac-
ticas (por ejemplo: sesiones habitualmente de frecuencia semanal, privacidad,
pago de honorarios...) como algunos métodos con otras formas de asesoramien-
to, es importante enfatizar qué lo es lo que hace que el asesoramiento filoséfico
sea ‘filosofico’ (...) El criterio para que algo sea filosofico, ya sea una sesion de

4 En los cursos de formacion y entrenamiento de filosofos asesores de ASEPRAF se proporciona
un conocimiento sumario de las distintas psicoterapias, muy en particular de las que utilizan
aproximaciones y métodos filoséficos, asi como unos conocimientos minimos de psicopatologia
que permitan reconocer qué casos es preciso derivar a un profesional de la salud mental.
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asesoramiento filosofico o una discusion, son sus métodos, su objeto o contenido
y la actitud de los participantes” (CURNOW, p. 7).

Ya hemos sefialado que el objeto de una consulta de asesoramiento filoso-
fico es filosofico: se centra en las concepciones sobre si mismo y sobre la reali-
dad que estan en la base de las situaciones expuestas por el asesorado, es decir,
en su filosofia personal. Su objetivo también lo es: comprender y comprender-
se. Anadiremos, ademas, que los asuntos del consultante se abordan desde una
actitud filosofica y a través de métodos filosoficos. Ahora bien, ;qué hay que
entender por actitud filoséfica y por métodos filosoficos?

Considero que la actitud del asesor —y consiguientemente la naturaleza
de la conversacion que establece con la persona que acude a él— es filosofica
cuando satisface las siguientes condiciones (CAVALLE, p. 662):

El didlogo que facilita se sustenta en un compromiso firme con la ver-
dad —entendida, como ya sefialamos, no en un sentido abstracto ni tedrico, sino
como sinonimo de veracidad—; ésta es siempre su horizonte. La finalidad de
este tipo de asesoramiento no es el bienestar al precio que sea, sino la serenidad
licida y la libertad interior que se alcanzan cuando la veracidad se convierte en
el eje que otorga unidad y coherencia a la propia vida.

El asesor plantea preguntas radicales, fundamentales: aquellas que atafien
no so6lo a aspectos particulares de la vida del consultante, sino a lo que la dota
de direccion, unidad y sentido.

Las situaciones o problemas concretos planteados al asesor no se tratan
de forma acotada o especializada, sino que se dilucidan a la luz de la vida del
consultante, y de su persona misma, entendida como un todo unitario, idio-
sincrasico e indivisible. A su vez, los métodos, técnicas y procedimientos’ del
asesoramiento filosofico son filosoéficos en la medida en que se ordenan a pro-
piciar comprensiones filosoficas a través de la toma de conciencia y del didlogo
racional. También en la medida en que la filosofia personal del consultante se
aborda sin reduccionismos de ningln tipo, por ejemplo, psicologistas, es decir,

5 Retomo la distincion que establece el filosofo asesor Peter Raabe entre procedimientos, técnicas
y métodos: “método” es un sistema pautado de intervencion que consta de varios pasos y que
retne diversos procedimientos y técnicas.
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examinandose sus afirmaciones en sus estrictos términos filoséficos, en funcion
de su verdad, coherencia o correccion.

La naturaleza del asesoramiento filoséfico hace que sus métodos, proce-
dimiento y técnicas necesariamente hayan de tener una peculiaridad: han de ser
abiertos, es decir, no han de tener objetivos prefijados que condicionen el libre
desenvolvimiento de la conversacion; han de permitir que ésta suponga siempre
un adentramiento creativo en lo desconocido sin suprimir cierta incertidumbre
relativa al lugar al que va a conducir el proceso. Ademas, como afirma la filosofa
asesora Anette Prins-Bakker, los mismos procedimientos utilizados en el aseso-
ramiento filoso6fico, lejos de ser rigidos o dogmaticos, pueden también ser parte
de lo que se discute o cuestiona en la consulta (RAABE, p. 46)°.

Pasaré a describir de forma sumaria los procedimientos que considero
centrales en el asesoramiento filosofico y que con mas frecuencia forman parte
de los métodos de los asesores (no describiré, pues excede el objetivo de estas
paginas, técnicas concretas que permiten aplicar estos procedimientos). Todos
los procedimientos que enumeraremos estan interconectados y en buena medida
se solapan e implican entre si.

4.1. Escucha hermenéutica o comprensiva

El término “hermenéutica” significa descifrar, interpretar y comprender
un mensaje o un texto. La escucha del filésofo asesor es hermenéutica en la me-
dida en que busca interpretar o comprender el “texto” que en ese momento es la
persona que acude a €l con el fin de captar su sentido, en este caso, el modo en
que la situacion concreta que plantea se ilumina sobre el trasfondo, o a la luz, de
su filosofia personal.

Esta escucha orientada a comprender al consultante esta, obviamente,
presente a lo largo de todo el proceso de asesoramiento, pero es casi el modo de
proceder exclusivo del asesor en la primera sesion, cuyo unico objetivo ha de
ser comprender y reformular qué conflicto o reto trae al asesorado a la consulta,
y en la que avanzar mas seria probablemente prematuro. Este objetivo no es
menor, pues con frecuencia el propio asesorado no termina de entender qué le

¢ Esta peculiaridad de los métodos del asesoramiento filosofico ha llevado a algunos filosofos
asesores, como ¢l mismo G.B. Achenbach, a sostener que el asesoramiento filoséfico no tiene
meétodo.
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pasa o bien sitia su duda o dificultad en lo que es solo un efecto secundario de
su verdadera inquicetud. En este primer encuentro conviene que el consultante
se exprese en libertad —por mas que su expresion pueda en ocasiones resultar
confusa o dispersa— y que el asesor haga s6lo aquella preguntas que mejoren la
calidad de su escucha, es decir, las que le ayuden a comprender a su interlocu-
tor, asi como las ratificaciones o reformulaciones de las palabras del mismo que
permitan que éste se sepa comprendido (quiza incluso mejor de lo que él mismo
se comprendia y se ha sabido explicar).

Un error que el asesor evita en esta fase inicial es creer que el objetivo
senalado es insuficiente y que ha de aportar en ella informacion relevante y re-
solutiva; esto puede suceder, pero no hay que pretender artificialmente que sea
asi. Como tuvimos ocasion de sefialar, es un obstaculo para el desenvolvimiento
feliz de las sesiones tanto la urgencia del consultante (pues impide que éste ten-
ga la receptividad, el auto-distanciamiento y la objetividad necesarias), como la
urgencia “ayudadora” del asesor o su ansiedad por decir algo significativo, pues
ambas bloquean la escucha receptiva y licida que propiciard la comprension
filosofica.

Dado que el objetivo de una consulta de asesoramiento filosofico no es
la auto-expresion del consultante —por mas que ésta resulte liberadora y tera-
péutica—, en sesiones posteriores se evitaran la dispersion y las divagaciones y
el didlogo se encauzara a través de lineas de indagacion concretas. Pero en la
primera o primeras consultas la sefialada auto-expresion si tiene razon de ser; en
primer lugar, porque frecuentemente el asesorado la necesita (quiza por primera
vez en su vida esté verbalizando con detenimiento ciertas inquietudes) antes de
estar preparado para adentrarse en una indagacion mas ecudnime e imparcial,
y, en segundo lugar, porque el filésofo esta recogiendo a través de sus palabras,
incluidas sus divagaciones, mucha informacion relevante. El filosofo atiende
al contenido de lo que dice el consultante, pero “escucha” también su lenguaje
corporal (y la congruencia o incongruencia entre ambos), el tipo de expresiones
que utiliza, por qué da mucha importancia a ciertas cosas y obvia otras, las reite-
raciones y fijaciones de su discurso, las suposiciones que se traslucen en él, etc.
Todo esto le estd revelando, no s6lo el asunto que trae al asesorado a la consulta,
sino también su filosofia personal: concepciones sobre si mismo y sobre la rea-
lidad, creencias, actitudes basicas ante la vida, jerarquia de valores, objetivos o
ausencia de ellos, etc.
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La escucha del filosofo asesor ha de ser empatica, atenta, multidimensio-
nal y carente —dentro de lo humanamente posible— de categorias previas. Esto
ultimo es importante sefialarlo, porque la palabra “interpretacion” a veces se
entiende como un proceso por el que afiadimos o quitamos elementos a lo escu-
chado o como la elaboracion de una suerte de constructo intelectual mediante
el cual nos explicamos algo a partir de ciertas categorias dadas. Este constructo
y la explicaciéon que proporciona pueden ser perfectamente coherentes; el pro-
blema es que con frecuencia no reflejan fielmente la realidad: supuestamente la
explican, pero en realidad no la comprenden desde dentro y, por lo mismo, no
la transforman. Este tipo de interpretaciones que, de forma mas o menos cons-
ciente, adaptan la persona a esquemas dados es uno de los vicios de algunas
vertientes de la psicologia clinica y de la psiquiatria y de algunas psicoterapias
(por ejemplo, ciertos desarrollos del psicoanalisis), y esto explica por qué tantas
personas tras afios de terapia son capaces de aportar elaboradas explicaciones
sobre sus conflictos, sin por ello haberlos superado. Y es que si bien este tipo de
interpretaciones tienen en principio la virtud de apaciguar la necesidad de expli-
caciones que tiene el consultante, lo que le aporta cierta seguridad psicoldgica,
sustituyen equivocamente a la verdadera comprension, la que s6lo alumbran la
toma de conciencia y exploracion directa de la propia experiencia inmediata.

El filésofo asesor no interpreta en este sentido al asesorado ni sus pala-
bras; no elabora explicaciones intelectuales sobre su situacion. Su objetivo es
“ver” y facilitar que el asesorado “vea”. Ahora bien, ;como se sabe que se ve,
que no se interpreta —en la acepcion dudosa de esta expresion—? Se reconoce
que es asi porque el asesorado corrobora y comparte esa vision no so6lo intelec-
tualmente sino con un reconocimiento intimo, porque esa vision le transforma
(es operativa y supone un salto cualitativo con respecto a su situacion previa) y,
sobre todo, porque esta pregunta ya no se plantea, pues nadie duda de lo que ve.
Alguien puede dudar de la explicacioén que le da un terapeuta sobre las causas de
su situacion y preguntarse si es, 0 no, mas apropiada la que le ha proporcionado
otro. Pero esto es completamente distinto a la certeza que proporciona ver por
uno mismo, aqui y ahora, las raices y la dinamica del propio conflicto o inquie-
tud alcanzando una perspectiva nueva, mas amplia e integradora, sobre ¢€l.

Dada la ambigiiedad descrita del término interpretacion, prefiero traducir
la expresion “hermenéutica” por “comprension”, y la expresion “escucha her-
menéutica” por “escucha comprensiva”. El fin de la escucha del filosofo asesor

115



Apuntes Filosdficos. Volumen 20. Niimero 39/2011 Mobnica Cavallé Cruz

no es construir explicaciones, sino sencillamente comprender, y la comprension
no es una elaboracion discursiva, es una vision simple y directa de “lo que es”
—por mas que pueda estar precedida y seguida de elaboraciones discursivas—.
Ahondaremos un poco mas en esta acepcion del término “comprender”.

¢ Qué significa comprender?

“iAy, pobre, como te entiendo, a mi me ha pasado lo mismo...!” Esta ex-
presion o similares, se verbalicen o no, generalmente acompafadas de una cara
de compasion infinita, no equivalen a la comprension que nos ocupa. Equivalen,
con frecuencia, a una mera “comprension sentimental” aparentemente muy em-
patica, pero en la que con frecuencia no se esta viendo realmente al otro, sino
a uno mismo en el otro: traemos al interlocutor a nuestro contexto personal y
creemos entenderlo al poner lo que nos expresa en relacion con nuestras propias
experiencias, en lugar de trasladarnos nosotros al “modelo de la realidad” del
otro y entender lo que nos dice en su propio contexto.

El filésofo danés Kierkegaard afirmaba que es deber del filosofo esfor-
zarse por encontrarse con su interlocutor precisamente en el punto donde éste se
encuentra, para empezar a instruirlo desde ahi:

',’

“Este es el secreto del arte de ayudar a los demas. Todo aquel que no se halla en
posesion de €1, se engaiia cuando se propone ayudar a los otros. Para ayudar a
otro de manera efectiva, yo debo entender mas que ¢él; pero, ante todo, sin duda
debo entender lo que ¢l entiende. Si no sé eso, mi mayor entendimiento no sera
de ninguna ayuda para €l. Si, de todos modos, estoy dispuesto a empenacharme
con mi mayor entendimiento, es porque soy un vano o un orgulloso, de forma
que, en el fondo, en lugar de beneficiarle a ¢él, 1o que deseo es que me admire.
Porque ser maestro no significa simplemente afirmar que una cosa es asi... No,
ser maestro en el sentido justo es ser aprendiz. La instruccion empieza cuando tu,
el maestro, aprendes del aprendiz, te pones en su lugar de modo que puedas en-
tender lo que €l entiende y de la forma en que €l lo entiende” (KIERKEGAARD,

pp- 38y 39).

Kierkegaard nos aporta en este parrafo una definicion de lo que si es
comprender: entender lo que el otro entiende y de la forma en que €l lo entiende.
Para el filésofo asesor esto equivale, como ya sefialamos, a captar la filosofia
personal del consultante a la luz de la cual la situacion concreta que plantea se
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ilumina y cobra pleno sentido. Al comprender de este modo, el asesor no s6lo

entiende lo que el consultante entiende, sino que, en cierto sentido, lo entiende

aun mejor, favoreciendo que el asesorado alcance una comprension también
mas honda de si mismo.

[lustraré esta idea través de un ejemplo tomado de mi practica:

Una mujer —a la que pondremos el nombre ficticio de Laura— acude a
una sesion de asesoramiento filosofico y explica que vive con un hombre que
la maltrata psicologicamente y que esta perpleja ante su incapacidad de tomar
la decision de separarse de €l, a pesar de que percibe con toda claridad que esa
situacion atenta contra su dignidad; mas atn, ella misma ha ayudado a amigas
que han vivido situaciones semejantes (sin confesarles la realidad de su vida
intima) para que tuvieran el valor de no proseguir con sus relaciones malsanas,
y su poder de conviccion al respecto ha sido notable. Este caso seria un ejemplo
de algo sefalado con anterioridad: la diferencia existente entre nuestra filosofia
tedrica y nuestra filosofia real y operativa, entre lo que decimos pensar y lo
que pensamos realmente (el tipo de pensamientos mas automatizados y menos
auto-conscientes, pero mas profundamente incorporados, que configuran nues-
tro dialogo interno cotidiano). Laura creia saber todo lo relativo a las situaciones
de maltrato psicologico y habia leido buena parte de la literatura existente al
respecto. Pero, de hecho, era incapaz de abandonar a un hombre que no le daba
muestras de afecto y que la denigraba.

Ante situaciones de este tipo no es extraflo escuchar el comentario de que
aqui nada tiene que hacer el asesoramiento filosofico, ya que en el nivel cons-
ciente y racional esa persona tiene las ideas claras, por lo que no nos hayamos
ante un problema filosofico sino ante un problema estrictamente emocional, o
bien ante la presencia de impulsos inconscientes autodestructivos que requieren
del abordaje de la psicologia profunda. Considero que este punto de vista pasa
por alto que:

- como acabamos de sefalar, nuestras concepciones sobre la realidad no
equivalen a lo que decimos y creemos que pensamos;

- casi todos nuestros impulsos, conductas y emociones, incluso aquellos
que nos resultan mas desconcertantes e irracionales, ocultan concepcio-
nes sobre la realidad;

— no tenemos conductas e impulsos intrinsecamente “autodestructivos”,
pues aunque objetivamente nos perjudiquen, o incluso nos destruyan, a
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través de ellos siempre buscamos algo que subjetivamente percibimos

como un bien;

— por lo tanto, todo comportamiento humano es comprensible, es decir, tie-
ne un sentido y una razon de ser, a la luz de la filosofia personal (concep-
ciones sobre uno mismo y sobre la realidad) que lo genera;

— que sea comprensible no significa que sea justificable, es decir, moral-
mente aceptable, ni implica negar la responsabilidad de cada cual por sus
acciones.

Considero que estos principios constituyen los supuestos que posibilitan
la comprension real, pues ésta requiere:

— descubrir la filosofia operativa que subyace a la situacion personal que
deseamos comprender, la que revela que esta ultima no es arbitraria ni
irracional, sino que tiene una razén de ser, y que no es puramente auto-
destructiva, pues se orienta a la consecucion de algo que, en alglin nivel
de si misma, dicha persona considera un beneficio.

En el caso de Laura, estos principios operativos nos permiten intuir que
es altamente probable que su conducta dependiente refleje ciertas creencias, va-
lores y objetivos, por mas que esto no resulte evidente, pues ella desconoce
estos componentes de su filosofia personal. Un habil pero sencillo proceso de
cuestionamiento permite sacarlos a la luz. Laura admite que deberia alejarse de
su compaiiero, pero que tiene miedo a tomar esta decision. Cuando se le pide
que ponga voz a su temor, tras varios intentos fallidos termina verbalizando,
adoptando sorpresivamente un tono y un lenguaje no verbal de desvalimiento
casi infantil, que para ella el mundo exterior aparece como algo peligroso, un
ambito hostil de descarnada Iucha por la supervivencia, y que siente que carece
de la fortaleza y de los recursos necesarios para desenvolverse sola en ¢l. A un
nivel muy intimo, y por mas que se haya convencido de lo contrario, Laura no
confia en si misma, no se siente apta para la vida adulta en soledad, ha delegado
en su pareja ciertos aspectos practicos de su vida y, sencillamente, le parece mas
temible y amenazante la soledad que la ingrata convivencia conocida. Ademas,
la Laura atemorizada no es la Laura que se considera intelectualmente instruida
en todo lo relativo a las relaciones maduras e independientes, sino la imbuida
por muchos afos de enculturaciéon que no han favorecido la plena autonomia e
independencia intima y material de las mujeres. Su conducta, por tanto, no res-
ponde a misteriosos ¢ irracionales impulsos autodestructivos; es perfectamente
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coherente con su vision del mundo y de si misma, una vision que ella pasaba por
alto, pero que no puede menos que reconocer de inmediato cuando en el didlogo
termina saliendo a la luz’.

La conducta de Laura, observada al margen del contexto de su filosofia
personal, cabria ser descrita como autodestructiva, pero se descubre que tiene
un sentido y un propdsito util —sobrevivir en las mejores condiciones posibles—
cuando se comprende en su verdadero contexto. Se advierte, entonces, que dicha
conducta es, sencillamente, la mejor opcion que tiene entre las pobres opciones
que le ofrece su limitada concepcion de la realidad.

La nueva comprension que Laura alcanza sobre su situacion le permite
advertir que los obstaculos que frustran su desarrollo existen fundamentalmente
en su representacion del mundo y de si misma, es decir, en un ambito que de-
pende de ella, que ella puede transformar. Su comprension, ademas, le libera de
la culpa y de la auto-desconfianza: “Estoy haciendo lo que puedo. No soy des-
tructiva, débil, mala o tonta. Sencillamente, he asumido ideas limitadas sobre la
vida y sobre mi”.

Considero que expresiones como “autosabotaje”, “impulsos autodestruc-
tivos”, “fanatos o impulso de muerte”..., muy generalizadas en ciertos desarro-
llos psicoterapéuticos, son insatisfactorias y encubren una falta de comprension
filosofica del sentido ultimo de nuestras conductas e impulsos, que es, en todo
caso, la busqueda de lo juzgado como conveniente. Esta busqueda también esta
presente en aquellos casos en los que una mirada superficial seria incapaz de ad-
vertirla, e incluso en las conductas de quienes afirman terca y friamente buscar
y ejercer intencionadamente el mal. El que se suicida busca eludir un dolor que
se le hace insoportable. Muchas personas que se causan dafio fisico lo hacen
—generalmente, sin tener plena conciencia de ello— porque estan tan muertas
interiormente que s6lo en esos momentos se sienten vivos, s6lo entonces sien-
ten con intensidad. La venganza o el dafio llevado a cabo de modo calculado,

" La psicologia profunda podria abordar casos como el de Laura ahondando en factores psico-
biograficos inconscientes. En mi opinion, este enfoque resulta util en la medida en que permite
sacar a la luz concepciones y creencias operativas latentes, asumidas en los primeros afios de vida
o con posterioridad. Pero considero que es la toma de conciencia de estas creencias lo que resulta
potencialmente liberador, y que en bastantes casos el mismo objetivo se puede conseguir sin ne-
cesidad de un proceso tan largo, doloroso y tortuoso.
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consciente y frio, lo que no puede menos que parecer crueldad en estado puro,
es, con frecuencia —salvando los casos de patologias psiquiatricas—, la reaccion
propia de la “inocencia herida”, la misma dindmica que torna a los torturados en
torturadores: alguien o algo nos hizo en algin momento dafo injustamente, lo
que nos condujo a dejar de creer en la bondad del mundo, y causamos el mismo
dafio con la creencia latente de que ello nos permitira eludir nuestro propio dolor
e impotencia y restaurar cierto equilibrio anteriormente roto®. Etc.

No hay mejor ayuda que una escucha verdaderamente comprensiva. De lo
dicho se deduce que comprender no equivale a la buena voluntad sentimental, y
mucho menos a los juicios morales. Nada mas ajeno a la verdadera comprension
que adoptar una actitud moralista, juzgar a nuestro interlocutor o caer en actitu-
des de sorpresa, escandalo o indignacién. Con buena voluntad, pero sin genuina
comprension, proporcionaremos mera empatia sentimental, o “sermonearemos”
acerca de la importancia del auto-respeto, del amor no-dependiente, del amor a
la vida, del amor a los demas. .. (el tipo de discursos que ya el propio consultante
probablemente se reitere en su didlogo interno sin que le sirva de mucho). Este,
sabiamente, dejara de acudir a quien asi le sermonea, porque seguira arrastrando
su dificultad, no la habra superado, y ademas se sentira —al compararse con las
elevadas y sensatas palabras del asesor— cada vez mas avergonzado por ello.
La auto-recriminacion y la auto-culpabilizacion consiguientes contribuiran s6lo
a que el asesorado se pierda el respeto y a que se refuerce cada vez mas en su
conducta la imagen devaluada que tiene de si mismo.

La persona que se siente lucidamente comprendida —no juzgada— se siente
también aceptada en su integridad, y podra comenzar a reconciliarse con todas
las dimensiones de si misma frente a las que anteriormente se encontraba enaje-
nada o en lucha. Solo asi el asesorado se convertird en su mejor amigo e iniciara
su proceso de auto-gnosis (autoconocimiento) y transformacion. A su vez, al
entender en carne propia que toda conducta es comprensible, el asesorado estara
mejor capacitado para comprender a los demas en sus propios términos, lo que
le permitira liberarse de los vinculos de ira o de resentimiento que quiza formen

8 He sido testigo de la profunda liberacion y transformacion que esta comprension ha propiciado
en personas que se consideraban irremediablemente “malas” y que, l6gicamente —nuestras con-
ductas son siempre congruentes con nuestra vision del mundo y de nosotros mismos—, actuaban
fidedignamente como tales.
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parte de sus dificultades: “Mi padre, mi madre, mi pareja, ese amigo... hace lo
que puede con los recursos con los que cuenta; actiia en base a sus propios con-
dicionamientos, a su nivel de conciencia y de compresion” (que, por cierto, poco
tiene que ver con su nivel de erudicion, de cultura formal o de inteligencia).
Decidira alejarse de quienes no le apoyan, pero tras liberarlos de sus propias
expectativas y exigencias, lo que conlleva, también, su propia liberacion. Estara
capacitado para proporcionar, no un perdén sentimental (el perdon arrogante
segun el cual “tu has sido malo, pero yo soy tan bueno/a que te perdono”), sino
real. No hay verdadera transformacion y liberacion sin comprension filosofica.
Para el filésofo asesor, todo es potencialmente comprensible; nada humano le
ha de resultar ajeno.

“Cuan cruel es no permitir a los hombres que se muevan hacia las cosas que
resultan apropiadas y convenientes para ellos. Y en verdad, en cierto modo, no
les permites hacer esto cuando te irritas porque cometen una pifia. Porque se
dejan llevar por completo por lo que a su parecer es apropiado y conveniente
para ellos. ‘Pero no es asi’ —dices—. Pues entonces, enséiales e indicaselo sin
enfadarte” (MARCO AURELIO, Meditaciones, VI, 27).

4.2. Reinterpretacion o resignificacion

A lo largo de este proceso de escucha comprensiva, el asesor inevitable-
mente favorecera, a través de sus preguntas y sugerencias, que el asesorado per-
ciba su situacion bajo una nuevo enfoque o perspectiva, que vea lo mismo bajo
una nueva luz. Una simple reinterpretacion y resignificacion de este tipo es, en
ocasiones, suficiente para que un problema desaparezca —al dejar de percibirse
como tal—, para que lo que se juzgaba como un limite se redescubra como una
atractiva oportunidad, o para que lo que previamente se consideraba un defecto
se convierta en un efectivo aliado.

Considero que una de las reinterpretaciones mas liberadoras es la que
hemos descrito: la que conduce a tomar conciencia de que no tenemos impulsos
intrinsecamente perversos —mas atn, podemos y debemos confiar en ellos— sino
ideas limitadas, pues todos los movimientos de nuestra voluntad tienen como
objeto el bien, s6lo que habitualmente lo buscamos donde no se encuentra y/o a
través de vias indirectas o extremadamente tortuosas. El asesor no lucha ni invi-
ta a luchar contra supuestas tendencias “negativas”, sino que practica una suerte
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de arte marcial que le permite retomar el propdsito o la cualidad latente que esta
intentando promover la dificultad del asesorado, pero encauzandolo, eso si, de
una manera mas creativa y constructiva, a través de creencias mas maduras,
amplias y posibilitantes. Por ejemplo, quien recae frecuentemente en estados de
ira comprendera que, en ltimo término, lo que esta buscando a través de ellos
es afirmar su sentido del yo, o bien expresar su intolerancia hacia lo que percibe
como injusticias y hacia las personas que las cometen. En el fondo, su ira esta
promoviendo al menos dos cualidades: la afirmacion de su sentido de ser y la jus-
ticia. Su impulso no es, por tanto, algo perverso contra lo que ha de luchar, sino
una energia potencialmente constructiva que ha de saber encauzar. El problema
radica en la distorsion que genera el cauce habitual constituido por concepciones
erradas relativas a donde ha de cifrar su sentido de ser y a qué ha de entender
por justicia. Es en esta dilucidacion, que ineludiblemente termina revelando la
limitacion de dichas concepciones, donde se inicia el trabajo propiamente filoso-

fico. Como sostenian los fildsofos estoicos, la ira excesiva y otras emociones y

conductas problematicas son, en tltimo término, formas de ignorancia.

Este tipo de resignificaciones no son trucos ni estrategias terapéuticas (el
filésofo asesor, recordemos, no subordina la verdad al bienestar), sino el fruto
de una conviccion filosofica:

- la ya senalada de que, en el plano del obrar, en todo lo que hacemos bus-
camos siempre lo que percibimos subjetivamente como un bien;

- la de que, en el plano del ser, lo que denominamos defectos no son mas
que la ausencia o la expresion limitada de una cualidad, es decir, son cua-
lidades poco desarrolladas y/o expresadas a través de ideas limitadas;

— la conviccion de que el mal tiene realidad, pero una realidad privativa, no
sustantiva o positiva.

Esta intuicion es nitida en el pensamiento socratico y es la base de su mal
denominado “intelectualismo” ético’, seglin el cual la raiz ultima del mal no es la
pura mala voluntad (algo contradictorio en si mismo, pues el objeto de la volun-
tad es siempre lo percibido como bien) sino la ignorancia, de modo que cuando

° Considero inapropiadas las expresiones “intelectualismo ético” o “intelectualismo socratico”
porque confunden las creencias reales y operativas con las creencias meramente intelectuales. De
hecho, la mayoria de las criticas a esta posicion socratica parten de dicha confusion.
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aparentemente se desea el mal es porque se espera obtener de él un beneficio, por
lo que, en realidad, no se esta conociendo realmente lo malo como malo:

“¢No es acaso evidente que los que ignoran el mal no lo desean y que el objeto
de sus deseos es una cosa que ellos creian buena, aun cuando fuera mala, de
manera que, deseando ese mal que desconocen y que creen es un bien, lo que en
realidad desean es un bien? (...) ;Hay, pues, un solo hombre que apetezca sufrir
y ser desdichado? (...) Por consiguiente, Menon, nadie puede apetecer el mal”
(PLATON, Menén, 77 d-e).

Como afirma Spinoza, todo lo existente esta intentando afirmarse en su
ser. Todo busca el propio bien, y lo contrario es una imposibilidad ontologica.
El mas afamado egoista y el mayor altruista estan buscando su bien, estdn en-
cauzando el mismo impulso, la misma cualidad: el amor como autoexpresion
y afirmacion del propio ser. Ahora bien, el egoista tiene una concepcion de su
propia identidad y de su propio bien muy distinta a la del genuino altruista, pues
cree y siente (quiza no de una forma tedrica, pero si operativa) que éste esta
refiido con el bien ajeno y que la eleccion entre ambos constituye un dilema ex-
cluyente. El altruista, en cambio, ha ahondado en si mismo y ha alcanzado una
vivencia de su propia identidad que le ha proporcionado la certeza intima de que
su ser no es diferente al de todo lo que es, y de que su bien profundo es también
el bien de los otros, de manera que no puede menos que amarlos y afirmar su ser
y su bien. El altruista y el egoista movilizan la misma cualidad, pero desde muy
diversas concepciones del propio bien y de la propia identidad, es decir, desde
muy diversos niveles de comprension y de conciencia.

Estas reinterpretaciones y otras analogas que va favoreciendo el proceso
de asesoramiento nos revelan que tenemos en todo momento la capacidad de
modificar nuestro modo de ver, es decir, de des-identificarnos de toda interpreta-
cion particular y de transformarla. Este procedimiento fomenta el pensamiento
creativo y la flexibilidad mental del asesorado, cualidades que le permiten aban-
donar su rigidez perceptiva y encontrar nuevos enfoques que le permitan ver las
situaciones cotidianas bajo una nueva luz y relacionarse con ellas de un modo
renovado: mas veraz, creativo y constructivo'’.

10 Este procedimiento —que como veremos en un proximo capitulo encuentra su principal refe-
rente en el pensamiento del filosofo Epicteto— tiene un equivalente psicoterapéutico en la técnica
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4.3. Descubrimiento de visiones del mundo latentes

La escucha comprensiva permite sacar a la luz el modelo del yo-en-el
mundo del consultante —o, mas bien, sus modelos, porque, de entrada, éstos no
suelen constituir un todo coherente y unitario—. El asesorado toma conciencia
de su filosofia personal y de la intima vinculacion de ésta y sus actitudes co-
tidianas. No ahondaremos mas en este punto sobre el que ya hemos insistido
suficientemente.

A continuacion, se procede a trabajar con las ideas y visiones del mundo
descubiertas. Este proceso abarca, como veremos, la eléntica, que permite al
asesorado advertir qué supuestos que daba por ciertos en realidad no eran soli-
dos ni congruentes, y la mayéutica, que posibilita que vaya alcanzando nuevas
comprensiones.

4.4. Mayéutica

“Cuando se pregunta a los hombres y se les pregunta bien,
responden conforme a la verdad”
(PLATON, Fedén, 73 a).

La gran mayoria de los filosofos asesores reconocen en Socrates al princi-
pal inspirador de su practica, pues éste, mediante indagaciones dialogadas, bus-
caba favorecer que sus interlocutores examinaran su propia vida, respetando en
todo momento su autonomia, es decir, sin imponerles como habian de pensar o
de vivir. Socrates, en lugar de postular teorias de modo dogmatico, ayudaba me-
diante un habil cuestionamiento a que cada cual tomara conciencia de sus creen-
cias erroneas y alumbrara sus propias comprensiones. Esta forma de proceder es
la base de su conocido arte mayéutica, método socratico por excelencia que es
también el procedimiento fundamental del asesoramiento filosofico. El modo de

denominada “reencuadre”. Ahora bien, esta ultima busca que el consultante modifique el marco
conceptual en el que ubica ciertas situaciones con fines funcionales, terapéuticos. La “reinterpre-
tacion”, en cambio, no busca la perspectiva mas funcional, sino la mas veraz. Por el mismo moti-
vo, la reinterpretacion nada tiene nada que ver con el denominado “pensamiento positivo” que ha
puesto tan de moda la literatura de autoayuda y que, en algunas de sus versiones, equivale a una
mera auto-sugestion euforizante que no comprende los propios conflictos, sino que los elude, y a
la que no interesa la verdad sino el bienestar.
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filosofar que tiene lugar en las sesiones de asesoramiento queda resumido, de
hecho, en el procedimiento mayéutico, un estilo de dialogo que se orienta a ayu-
dar, mediante preguntas, a educir la sabiduria interna latente del interlocutor.
Muchos son los filésofos y sabios que, a lo largo de la historia del pen-
samiento, han propugnado filosofias y ensefanzas relevantes para la vida coti-
diana. El asesoramiento filosofico se inspira en todos ellos (cada asesor tendra
sus particulares y preferentes fuentes de inspiracion), si bien difiere en algo
fundamental: como afirma Ran Lahav, la mayoria de estos pensadores proponen
un modo especifico de vida al que consideran e/ modo en que la vida debe ser
vivida; el asesoramiento filoséfico, en cambio, no propugna modos especificos
de vivir o de pensar, sino que ayuda a que cada cual encuentre y encarne —con
plenitud, madurez y autenticidad— su particular filosofia de vida, y de aqui que
Socrates sea el principal referente del método de los filosofos asesores!!.
Afirma Socrates en el dialogo Teetero, describiendo su arte mayéutica:

“Mi arte mayéutica tiene seguramente el mismo alcance que el de las comadronas,
aunque (...) tiende a provocar el parto en las almas y no en los cuerpos. (...) La acu-
sacion que me han hecho con frecuencia —de que es la falta de sabiduria la que me
hace preguntar a otros, sin afirmar nada positivamente por mi mismo—, resulta ver-
dadera. Mas la causa indudable es ésta: la divinidad me obliga a este menester con
mi préjimo, pero a mi me impide engendrar. Yo mismo, pues, no soy sabio en nada,
ni estd en mi poder o en el de mi alma hacer descubrimiento alguno. Los que se
acercan hasta mi semejan de primera intencion que son unos completos ignorantes,
aunque luego todos ellos, una vez que nuestro trato es mas asiduo, y que, por con-
siguiente, la divinidad les es mas favorable, progresan con maravillosa facilidad,
tanto a su vista como a la de los demas. Resulta evidente, sin embargo, que nada
han aprendido de mi y que, por el contrario, encuentran y alumbran en si mismos
esos numerosos y hermosos pensamientos.” (PLATON, Teeteto, 150 bd).

" La mayoria de las corrientes y doctrinas que componen la historia de la filosofia —afirma Lahav—,
“se presentan como conociendo la verdad acerca de como la vida deberia ser vivida e imponen
dicho modo a los individuos, dejandoles poco espacio para que encuentren sus propias respuestas
personales a las cuestiones de la vida. Pero he aqui que el asesoramiento filos6fico contemporaneo
difiere de la mayoria de esas tradiciones precursoras. Asi, en su forma moderna, el asesoramiento
filosofico no provee de teorias filosoficas, sin mas bien de herramientas de pensamiento filosofico.
No ofrece verdades prefabricadas acerca de como la vida debe ser vivida, sino que permite que
cada individuo desarrolle su propia comprension filosofica” (LAHAY, p. xi).
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Segun el Diccionario de la Lengua Espariola, mayéutica significa arte de
partear y es, ademas, el término que se usa “desde Socrates para nombrar el arte
con el que el maestro, mediante su palabra, va alumbrando en el alma del disci-
pulo nociones que éste tenia en si, sin él saberlo”. Sin pretender corregir a la Real
Academia Espafola, sugiero que en esta definicion habria que poner la palabra
maestro entre comillas, pues forma parte de la mayéutica el que ya no quepa ha-
blar con propiedad de maestro y de discipulo. Como expresa el propio Socrates
en el didlogo Menon, quien sea sometido a su mayéutica “sabra sin haber tenido
maestro, gracias a simples preguntas, habiendo vuelto a encontrar en si mismo
y por si mismo su ciencia” (Menon, 85 d); a lo que afiade: “hay que admitir, por
tanto, que estas comprensiones se encontraban ya en é1” (Menaon, 85 ¢).

Desde la perspectiva de la mayéutica, no hay maestro, “porque la in-
vestigacion y el saber no son en definitiva més que reminiscencias” (Menon,
81 d), recuerdo y educcion de un conocimiento interior olvidado. Y si “no hay
ensefanzas, [pues] no hay mas que reminiscencias” (Menon, 82 a), en ultimo
término sélo cada cual puede ser su propio maestro.

Tampoco en el asesoramiento filoséfico se establece propiamente una
relacion maestro-discipulo —por mas que puntualmente el asesor pueda asumir
el rol de pedagogo—, pues el objetivo del fildsofo es que el asesorado descu-
bra que sabe de forma latente mucho mas de lo que imaginaba y que tiene en
si, al menos potencialmente, los elementos necesarios para constituirse en su
propio y mas cualificado maestro. Cabria, en este sentido, poner el término
socratico de “reminiscencia” —que fundamenta que en la mayéutica socratica
no quepa hablar con propiedad de maestro— en conexion con la palabra “com-
prension”, pues esta ultima no equivale a la incorporacidon de un saber exterior,
aunque éste pueda actuar como estimulo, sino a un tipo de conocimiento que
brota del propio interior y que va siempre acompafiado de una sensacion de
re-conocimiento, de “despertar” (“jAh, claro... Era esto!”), como si de algin
modo estuviéramos “recordando” una realidad mas originaria que habiamos
olvidado'?; de ahi el inconfundible sabor a certeza de esta comprension, algo

12 Retomo la nocién de reminiscencia como una metdfora del re-conocimiento caracteristico de la
comprension; ello no implica en ningin caso asumir la idea de la trasmigracion de las almas que
en los dialogos platonicos pretende fundamentar dicha nocion.
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que la diferencia radicalmente del mero conocimiento intelectual, hipotético o
de segunda mano.

Enumeraremos algunos elementos presentes en los didlogos socraticos
que también forman parte del didlogo mayéutico que constituye el eje central
del asesoramiento filosofico (méas adelante, tras explicar el siguiente procedi-
miento, la eléntica, apuntaremos también algunas diferencias):

- La reflexion dialogada requiere un compromiso explicito por buscar la
verdad sobre el asunto o tema en el que se esté indagando:

“La ley de mi verdadera naturaleza me impide todo trato con la mentira y el en-
cubrimiento a ultranza de la verdad” (Teeteto, 151 d).

El didlogo es, por tanto, cooperativo. Frente al didlogo competitivo o
al debate, requiere un clima de confianza y amistad, asi como la busqueda de
supuestos comunes:

“Cuando son dos amigos, como ti y como yo, los que tienen ganas de charlas,
hay que emplear mas dulzura en las respuestas y formularlas de una manera mas
conforme al espiritu de la dialéctica. Ahora bien: me parece que lo que caracteri-
za este espiritu no es tan solo el responder a la verdad, sino también fundamentar
la respuesta de uno unicamente en lo que el mismo interlocutor reconozca saber”
(Menén, 75 d).

El facilitador del didlogo, por tanto, ha de tomar como punto de partida
lo que el otro reconoce saber. A su vez, ha de avanzar también so6lo al hilo de lo
que su interlocutor vaya progresivamente reconociendo por si mismo:

“Vigilame por si me sorprendes dandole lecciones o explicaciones en lugar de
llevarle a que nos diga su opinion por medio de mis preguntas” (Menodn, 84 d).

Dialogo significa literalmente “a través del logos™. El interés del dialogo
socratico se centra en el logos (razon o palabra), en la fuerza de las comprensio-
nes y argumentos que se imponen por su autoridad intrinseca. Socrates insiste
en que no refuta a las personas, sino su logos, sus razones o palabras (PLATON,
Protagoras, 333 c). Ahora bien, para Sdcrates, /ogos no equivale s6lo a razon o
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palabra individuales; tampoco es un mero instrumento de indagacion; mas origi-
nariamente, es lo que sostiene la indagacion misma, lo que ésta encauza, lo que
la moviliza y la dirige, y el ambito en el que tiene lugar. El logos es una realidad
superior a los individuos que dialogan, pero que se canaliza en virtud de ellos, y
que guia a la mente y la impele: “Iremos alli donde nos lleve el viento de nuestra
argumentacion” (PLATON, Repiiblica, 394 d). El dialogo es para Socrates una
experiencia de contacto pleno con el logos, de escucha y de obediencia al logos.
Esta ultima no es obediencia a una autoridad externa, sino a la Razén o Palabra
que se expresa en nuestras razones y palabras cuando estan guiadas por el amor
a la verdad, y cuya raiz, siendo nuestra propia raiz, no nos pertenece; se trata de
una obediencia, por tanto, que, lejos de enajenar, otorga absoluta autonomia e
independencia de criterio sin hacernos recaer, por ello, en el subjetivismo o la
arbitrariedad. Este interés por el logos es también eros: amor a la verdad, a la
realidad. El amor al logos asi entendido otorga al didlogo socratico una dimen-
sion espiritual que explica por qué en ocasiones éste puede llegar a ser fuente de
auténtica embriaguez animica (“estamos ya como ebrios de didlogo”, PLATON,
Lisis, 222 c). Nada mas lejano a los didlogos socraticos que el talante hiper-
racionalista que en ocasiones se les ha atribuido.

Tampoco el dialogo que tiene lugar en las sesiones de asesoramiento fi-
losofico posee una estructura jerarquica. La voluntad de realizar una indagacion
conjunta en la que el unico horizonte sea comprender y comprenderse solo es
posible en un clima de confianza y respeto mutuo en el que esté ausente todo
referente de autoridad personal. El fildsofo dirige dicho dialogo mediante sus
preguntas y aportaciones, pero la autoridad no radica en €I, sino en el logos, en
el propio didlogo, en los vislumbres que este propicia, en los razonamientos que
prevalecen por su propia luminosidad y consistencia interna.

Este método de reflexion dialogada no jerarquica movida por el amor a la
verdad, central en la filosofia antigua y que pretende recuperar el asesoramiento
filosofico, es lo opuesto al ambiente reinante en ciertos entornos académicos
actuales donde en realidad “no hay didlogo entre los filésofos oficiales, hay nar-
cisismo y agresividad larvada y mucho desprecio” (CENCILLO, p. 20).

Socrates —por ultimo— no se limita en sus didlogos a hacer preguntas;

también aporta sugerencias, introduce digresiones, decide qué proce-

dimientos o métodos pueden resultar utiles, etc. En el asesoramiento
filosofico tampoco el asesor se limita a hacer preguntas. Ahora bien, sus
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contribuciones no contradicen el espiritu mayéutico pues estan siempre
sujetas a debate y orientadas, no a sustituir al asesorado en su proceso,
sino a aportar dinamicas ¢ informacidon que generen el clima mas propi-
cio para que éste alumbre y madure sus propias comprensiones. Por este
motivo, la mayéutica no es en el asesoramiento filosofico s6lo un proce-
dimiento particular entre otros sino, en un sentido mas amplio, un talante
que subyace a todos sus procedimientos y métodos.

4.5. Eléntica o arte de refutar

“Contesta ahora a mis preguntas con el mejor celo y disposicion y, si al examinar
alguna de las cosas que tu dices me parece encontrar algo ficticio y no verdadero,
ten por seguro que lo apartaré y lo rechazaré” (Teeteto, 151 c).

La eléntica (de elenchos = objecion) es un procedimiento negativo, ca-
racteristico de los didlogos socraticos mas tempranos'?, que puede preceder o no
a la mayéutica, a la reminiscencia o alumbramiento positivo de una verdad. En
concreto, es un procedimiento de refutacion mediante preguntas y respuestas
que busca mostrar lo insostenible de una determinada posicion.

En los primeros didlogos platonicos es habitual que Socrates retome una
afirmacion de su interlocutor (generalmente, la supuesta definicion de alguna
nocion ética: virtud, justicia, piedad, etc.) y que proceda seguidamente a ha-
cerle preguntas con el fin de comprobar la validez de la misma. Mediante sus
preguntas va sacando a la luz las creencias latentes del interrogado, en concreto,
los supuestos implicitos en la definicion provisional aportada por este ltimo,
evidenciando las contradicciones existentes entre ellos, contradicciones que re-
velan la falsedad o insatisfactoriedad de la afirmacion inicial. De este modo,
mediante refutaciones, se termina alcanzando la definicion adecuada, o bien,
y mas generalmente, el didlogo se detiene en la aporia: su interlocutor no ha
alcanzado un conocimiento positivo, pero al menos sabe que lo que creia saber
no era verdad.

13 Es, de hecho, el método fundamental de los primeros didlogos, en los que Socrates se muestra
menos afirmativo que en los posteriores (en estos ultimos postula toda una cosmovision y recurre
menos a la eléntica y a la ironia).
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“Si después de lo que queda dicho, Teeteto, tratas de concebir o concibes real-
mente algo mejor, no cabe duda de que habras alcanzado la plenitud de la cien-
cia a través de este examen. Pero si, en cambio, permaneces vacio de todo,
entonces serds menos pesado para los que frecuentan tu trato, e incluso mas
humano, porque ya no pensards que sabes lo que realmente no sabes. Ese es
todo el poder de mi arte” (Teeteto, 210 b-c).

La mayoria de los didlogos en los que Socrates pone en practica el arte
de refutar no terminan en una definicion positiva de la nocion sobre la que se
indaga, sino en una aporia. Socrates considera que esto ya supone un avance en
el conocimiento, pues su interlocutor ha pasado de la autosatisfaccion propia del
ignorante que cree saber, al reconocimiento de la propia ignorancia, un estado
que, a diferencia de la prematura satisfaccion, aviva el deseo de saber, el asom-
bro y la curiosidad necesarios para adentrarse en la bisqueda de la sabiduria. Al
problematizar nociones que creiamos comprender —considera Socrates— esta-
mos mas cerca de la verdad, pues aunque no sepamos, no tengamos la seguridad
de antes y si tengamos conciencia de nuestra confusion, al menos no creemos
saber, lo cual “supone una mejor disposicion de espiritu en relacion con la cosa
que se ignoraba” (Menon, 84 b). A quien asi refutamos —prosigue— “le hemos
ayudado en gran manera a descubrir en qué lugar se encuentra ¢l en relacion
con la verdad. Pues ahora, puesto que sabe que ignora, tendra el gusto en inves-
tigar”. “;Crees tu —dice Socrates a Mendn— que él habria estado dispuesto a
investigar y a aprender una cosa que él no sabia, pero que creia saber, antes de
haberse sentido perplejo por haber llegado a tener conciencia de su ignorancia
vy de haber concebido el deseo de saber?” (Menon, 84 c).

En los didlogos socraticos, el reconocimiento de la propia ignorancia fa-
vorecido por la eléntica genera la apertura necesaria para que pueda tener lugar,
en etapas posteriores, la reminiscencia y el despertar de la virtud del alma. Por
otra parte, aunque la mera refutacion aparentemente no proporcione un cono-
cimiento positivo, tal y como la practicaba Socrates permitia el discernimiento
y la comprension experiencial de una diferencia decisiva: la existente entre la
mera opinion y el verdadero conocimiento.

La importancia que otorgaba Sdcrates a este estado de apertura creativa
originada por la toma de conciencia de la propia ignorancia, de desapego con
respecto a nuestras meras opiniones, queda patente en la siguiente anécdota:
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Cuando Criton informo a Socrates de que el oraculo de Delfos habia dicho de €1
que era el mas sabio de los hombres, el filosofo quedd sumido en la perplejidad,
pues no se sentia sabio y, a su vez, consideraba que el Oraculo no podia mentir.
Procedio6 a entrevistar a los considerados sabios para probar su sabiduria y con-
cluy6 que su superioridad en lo relativo al conocimiento radicaba en que ¢él al
menos sabia que no sabia, mientras que los supuestos sabios solo creian saber.

También el filésofo asesor practica la refutacion o cuestionamiento que
corresponde a la labor negativa que precede a —o se alterna con— la comprension
positiva o alumbramiento de la verdad. Sabe que la incertidumbre es dinamica
y creativa, que “el origen del pensamiento se encuentra en una perplejidad, una
confusion, una duda” y que “la exigencia de solucioén de una estado de perple-
jidad es el factor orientador y estabilizador de todo el proceso de reflexion”
(DEWEY, pp. 30 y 28).

Abhora bien, hay diferencias importantes entre el arte mayéutica y el arte
de la refutacion practicados por Socrates y los llevados a cabo por los asesores'
(pasamos por alto la diferencia mas obvia: la dificilmente igualable grandeza de
Sécrates en la practica de estas artes):

- Una diferencia evidente radica en el marco en el que tienen lugar dichos
dialogos. En el caso del asesoramiento filosofico, se establecen en el con-
texto de una relacion de ayuda que tiene sus pautas: es el asesorado quien
pide los servicios del asesor, es decir, este ultimo cuenta con el previo
consentimiento del asesorado para adentrarse en la indagacion dialogada;
el asesor le informa de la naturaleza de su trabajo, de su metodologia, de lo
que puede o no esperar de él; el asesorado tiene libertad para elegir el to-
pico a tratar y para decidir poner fin a las sesiones cuando asi lo considere,
etc. (la profesionalizacion de este marco no supone una diferencia decisi-
va, pues cabe hacer asesoramiento filoséfico sin contraprestacion econo-
mica). Soécrates, en cambio, con frecuencia buscaba a sus interlocutores,
iniciaba el didlogo sin contar necesariamente con el consentimiento previo
de estos ultimos y sin informarles sobre sus objetivos e intenciones.

14 Cfr. LEBON, pp. 28-34. En este articulo LeBon explora las semejanzas y diferencias existentes
entre la mayéutica de Socrates y el trabajo de de los filésofos asesores, y se pregunta si Socrates
puede considerarse un filésofo asesor. En él concluye que “el buen asesoramiento filosofico es el
matrimonio exitoso entre el rigor socratico y la humanidad rogeriana” (p. 34).
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Otra diferencia es el recurso constante de Socrates a la ironia, intima-
mente unida a su método de refutacion. Sus preguntas con frecuencia se
orientan a confundir intencionadamente a su interlocutor, provocandole
vergiienza, confusion y perplejidad. Se defiende irdnicamente: “Yo no
soy un hombre que, seguro de si mismo, lia a los demas; si yo enredo a
los demas es porque yo mismo me encuentro en el mas absoluto embro-
llo” (Menon, 80 c). Socrates bromea, finge torpeza e ignorancia con fines
pedagogicos, llegando ironicamente a solicitar instruccidon a sus propios
interlocutores. No tenia inconveniente en llegar a desasosegarlos o im-
portunarlos, si bien no gratuitamente, sino con el fin de “despertarlos”, de
espolear su conciencia, lo que hizo que ¢l mismo se autocalificara como
“tabano de Atenas”. Su ironia y su talante sin duda contribuyeron a la
desavenencia de los atenienses hacia él que condujo a su condena.

En el asesoramiento filos6fico no esta presente este elemento irénico, v,

aunque cabe recurrir a la leve ironia y al humor, el asesor lo hace con su interlo-
cutor, pero nunca a costa de €l.

Socrates no duda en dejar a sus interlocutores sumidos en la perplejidad
y en culminar sus dialogos con una aporia.

“La experiencia de los que tienen relaciéon conmigo es analoga a la de las mujeres
en trance de dar a luz: sienten, en efecto, los mismos dolores, llegan al colmo
de su perplejidad y los tormentos que les dominan de dia y de noche son mucho
mas fuertes que los de aquellas mujeres. Y mi arte, precisamente, es capaz de
despertar o de adormecer estos dolores” (Teeteto, 151 a).

En el asesoramiento filosofico la aporia tiene una funcion propedéutica,

pero se intenta siempre que el proceso de asesoramiento no se detenga en ella
sino que continue y dé paso a la mayéutica.
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Estos dos ultimos puntos estan en relaciéon con un factor que también
diferencia notablemente los dialogos socraticos del asesoramiento filoso-
fico. El filésofo asesor se centra en la filosofia personal del consultante,
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no tiene lugar al precio de ocultar la verdad, sino, en todo caso, median-
te la “dosificacion” del cuestionamiento, y ofreciendo al asesorado a lo
largo del mismo, en todo momento, apoyo y confianza. Se busca que el
dialogo en lo posible resulte grato, y que sea el propio asesorado quien
marque su ritmo, sin sentirse forzado a dirigirse a donde no desea ir ni
mas deprisa de como desea avanzar.

Describiremos a continuacion otros procedimientos que articulan o com-
plementan los dos movimientos genéricos descritos: la eléntica y la mayéutica.

4.6. Clarificacion de valores y objetivos

No es posible acceder a la cosmovision del consultante —primer paso en
el proceso del asesoramiento filosofico— sin dilucidar cudles son sus principales
valores y objetivos. Entendemos por “valor”, en este contexto, lo que moviliza
al asesorado en su vida cotidiana, lo que le motiva, lo que éste percibe como in-
trinsecamente valioso y —como tal— tiene la capacidad de dinamizar su atencion,
su energia y su voluntad, la cualidad de bien que considera que poseen ciertas
realidades y que despiertan su estima. El dialogo filosofico permite esclarecer
cuales son los valores cardinales del asesorado: sus valores tedricos, es decir,
aquellos que considera mas importantes, y sus valores operativos, los que de
hecho estan dotandole de energia en su vida cotidiana e imprimiendo a ésta
una direccion especifica (por ejemplo, en el caso de Laura, su ideal tedrico de
libertad y autonomia contrastaba con el valor que, de hecho, mas pesaba en su
conducta: la seguridad). Esta toma de conciencia permite comprender que mu-
chos conflictos personales arraigan:

- en la desarmonia existente entre los valores que idealmente querriamos
que dirigieran nuestra vida y nuestros valores operativos;

— en la existencia de conflictos entre valores (por una jerarquizacion inade-
cuada de los mismos);

— en la confusion de los bienes relativos (como el dinero o la seguridad)
y aquellos bienes que son un fin en si (como la libertad interior, el amor
activo o el compromiso con la verdad);

- y, por ultimo, en la falta de claridad con respecto a cuales son nuestros
valores (lo que se traduce en apatia y en una vida desestructurada, impro-
ductiva y sin rumbo).
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La clarificacion de la jerarquia de valores del asesorado es imprescin-
dible cuando éste se enfrenta a un dilema ético o ha de tomar una decision
comprometida.

4.7. Andlisis de creencias

Entendemos a su vez por “creencias”, en este contexto, las convicciones
o0 concepciones mas o menos firmes que tenemos sobre la realidad y sobre noso-
tros mismos. Segun el fildsofo John Dewey,

“[el término creencial abarca todas las cuestiones acerca de las cuales no dis-
ponemos de un conocimiento seguro, pero en las que confiamos lo suficiente
como para actuar de acuerdo con ellas, y también cuestiones que ahora acepta-
mos como incuestionablemente verdaderas, como conocimiento, pero que pue-
den ser cuestionadas en el futuro, de la misma manera que ocurrio con lo que
en el pasado se tenia por conocimiento y hoy ha quedado relegado al limbo de
la mera opinion o del error.

(...) [Algunas de estas creencias] son simplemente acogidas no sabemos como.
De oscuras fuentes y por canales desconocidos se insinuan en la mente y, de ma-
nera inconsciente, se convierten en parte de nuestra estructura mental. De ellas
son responsables la tradicion, la instruccion y la imitacion, todas las cuales
dependen de alguna manera de la autoridad, o bien redundan en nuestro bene-
ficio personal o van acompaiiadas de una intensa pasion. Estos pensamientos
son prejuicios, es decir, ideas preconcebidas, no conclusiones a las que se haya
llegado como resultado de la actividad mental personal, como la observacion, el
recuerdo y el examen de la evidencia” (DEWEY, p. 25).

Frente a las creencias que se mantienen por inercia, pereza, ausencia de
energia y de valor para indagar, o bien por “compromisos emotivos”’, Dewey
sostiene que lo definitorio del pensamiento reflexivo —el que ha de caracterizar la
vida filosofica— es precisamente la investigacion personal de los fundamentos de
nuestras creencias, de sus evidencias, pruebas y avales, es decir, el analisis y “el
examen activo, persistente y cuidadoso de toda creencia o supuesta forma de co-
nocimiento a la luz de los fundamentos que la sostienen y las conclusiones a las
que tiende” (DEWEY, p. 25). Este examen es uno de los procedimientos basicos
del asesoramiento filosofico, y exige, por parte del asesorado, paciencia, capa-
cidad de convivir con la incertidumbre, coraje para investigar persistentemente,

134



La prdctica filosdfica

y honestidad para no aceptar ninguna afirmacion no fundada en evidencias y en
solidas razones.

Son muchos los motivos que pueden llevar a una persona a una consulta
de asesoramiento filosofico. Algunos conciernen directamente a su cosmovision
—dudas filoséfico-existenciales, crisis de valores, dilemas éticos...—, y otros, no
—conflictos de relaciones, emociones y conductas problematicas, etc.—. Ahora
bien, estos ultimos casos también pueden ser abordados filoséficamente en la
medida en que, como hemos sefialado, casi todas nuestras pautas de emocion y
de conducta arraigan en un determinado patrén de pensamiento, en una creencia
o conjunto de creencias que en un momento dado se asumi6 como una verdad;
mas aun, abordarlos filoséficamente, en el plano de las creencias, equivale a
hacerlo en el nivel més transformador, el que incumbe a dichas pautas en su
misma raiz.

Asi, cuando el consultante expone una pauta de conducta o de emocion
problematica, el asesor procede, mediante preguntas, a ayudarle a rescatar las
creencias latentes que sustentan dicha pauta. Una forma sencilla de conseguir-
lo es pedir al asesorado que describa el didlogo interno que mantiene antes y
durante la activacion de las mismas. Esto puede revelar, por ejemplo, que un
patréon de ira e impaciencia va acompanado de la idea: “las cosas deberian ser de
una determinada manera y yo sé cual es esa manera”, o que una actitud excesi-
vamente controladora se sostiene en la siguiente creencia latente e inarticulada:
“las situaciones y procesos de mi vida y de la de los demas carecen de inteli-
gencia propia, no estan sujetas al cuidado de la Vida, de modo que, si yo no los
controlo, estan abocados al sinsentido y al caos”. A su vez, estas creencias no se
encuentran aisladas, sino que son hilos que tejen toda una cosmovision.

El asesorado se sorprende en ocasiones al descubrir la naturaleza de su
dialogo interno. Advierte que muchas de las creencias que lo estructuran tienen
un origen accidental, arbitrario —ligado, por ejemplo, a factores estrictamente
psicobiograficos: como eran sus padres, el tipo de educacion que recibio...—,
si bien ¢l habia vivido como si dichas creencias describieran la realidad en si.
En otras ocasiones, siente conformidad con las creencias descubiertas, aunque
admitiendo que traen conflictos improductivos a su vida. En este caso, un pro-
ceso de refutacion puede ayudar a desvelar donde radica la limitacion de sus
planteamientos, qué elementos valiosos hay en ellos que justifican su renuncia
a cuestionarlos, y qué matices ausentes o qué creencias asociadas pueden estar
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desvirtuandolos. Cuando dicha toma de conciencia es plena, no parcial, dichos
errores y sus consecuencias en la vida cotidiana terminan cayendo por su pro-
pio peso. Una creencia esta viva —valga la redundancia— s6lo cuando aun “nos
la creemos”. Cuando dejamos de darle crédito ya no tenemos que decidir si la
abandonamos o no; ella misma nos abandona.

Esta indagacion en los propios patrones de pensamiento permite al ase-
sorado adquirir el habito de observar sus pautas de emocidon y de conducta co-
tidianas y el didlogo interno que las sostiene, asi como dejar de alimentar los
habitos de dialogo interno inconsistentes —lo que sélo es posible cuando se ha
cuestionado la veracidad de su contenido—. Aprende a ser duefio de sus res-
puestas, no reaccionando mecanicamente ante las situaciones habituales, sino
eligiendo libremente una nueva forma de pensar, la mas adecuada y realista, y
una nueva linea de accion. El asesorado comprende que dichas pautas no eran
algo intrinseco a su persona, sino meros habitos adquiridos por inadvertencia, y
mantenidos por la falta de auto-examen. De hecho, cuando alguna de esas pau-
tas desaparece, no solo sigue siendo €l mismo, sino que siente una incrementada
libertad y autenticidad.

Algunas técnicas pueden servir de ayuda en este trabajo. Por ejemplo,
se puede invitar al asesorado a concebir la pauta problematica de emocion y de
conducta que desea comprender —y que consiste en un conjunto de comporta-
mientos y de habitos emocionales estructurados sobre una creencia o creencias—
como un “personaje”’; de hecho, dicha pauta opera literalmente como tal, como
uno de tantos personajes que interpretamos en nuestra vida cotidiana: iracundo,
controlador, victimista...—. Cada uno de estos personajes dice “yo” (pues erra-
damente nos identificamos con ¢él) y esta separado de otros conjuntos o perso-
najes que también dicen “yo”. Conocer bien el personaje falaz, caricaturizarlo y
describirlo con sentido del humor —lo que favorece la desidentificacion con él—,
observarlo en la vida cotidiana desenmascarando la inconsistencia del didlogo
interno que lo sostiene, etc., permite su progresiva superacion.

Dentro del grupo de situaciones planteadas en la consulta que versan
directamente sobre patrones conductuales o emocionales, hay un subgrupo de
situaciones estructuralmente mas complejas porque intervienen en ellas distin-
tos sistemas de creencias que operan en diferentes niveles de la persona. Se
reconocen porque la experiencia subjetiva del asesorado es de division interior,
de bloqueo de la voluntad, de incapacidad para hacer lo que racionalmente sabe
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que le beneficia: “sé lo que es bueno para mi, pero no lo hago”, “quiero, pero no
puedo”, “hago lo contrario de lo que deberia hacer”... (a este subgrupo pertene-
ceria el caso de Laura). Muchos cifrarian la causa de estas experiencias en una
voluntad débil (una expresion que explica poco, y que soluciona menos). Perso-
nalmente, considero que en la raiz de muchas de estas situaciones también cabe
encontrar creencias, si bien, como hemos indicado, creencias que estan operando
a distintos niveles, uno de los cuales no suele ser consciente para el asesorado. Es
posible abordar estas situaciones describiendo las distintas pautas por separado,
es decir, los distintos “personajes” en juego: el que quiere y el que no quiere,
el que desea y el que no puede (emociones, conductas y creencias de cada uno,
asi como el beneficio buscado). Esta descripcidon permite comprender que, en la
mayoria de las ocasiones, es la division interior, la divergencia entre estos ob-
jetivos y creencias —no la falta de voluntad del yo— lo que dota a la conducta de
un aspecto contradictorio o erratico. Se trataria de retomar las cualidades legiti-
mas que ambas pautas buscan promover (en el caso de Laura, respectivamente,
seguridad e independencia) y detectar las creencias limitadas que imposibilitan
la integracién creativa y armoénica de ambas cualidades y que determinan que
se vivencien de un modo dilematico (volviendo al ejemplo de Laura, aquellas
creencias que le hacen sentir que su seguridad es incompatible con su libertad).
Es importante advertir que habitualmente no disponemos de un conjunto
de creencias coherente que, a su vez, se traduzca en un conjunto de emociones
y de conductas coherentes entre si. Ontologicamente somos una unidad, nuestra
identidad real es una, pero psicologicamente estamos lejos de constituir una
unidad. Ordinariamente damos por supuesto que somos una unidad en el ni-
vel psiquico (por una errada transferencia de nuestro sentimiento ontolégico de
identidad al plano psicologico) y que cuando decimos “yo quiero esto” lo dice
todo nuestro ser, por lo que logicamente nos desconcertamos ante situaciones
como las descritas (“Si yo sé que me tengo que separar —comentaba Laura—,
(por qué no lo hago?”. La respuesta seria: —‘Porque eso lo quiere y lo sabe una
parte de ti, no toda ti”). La unificacion psicologica es una tarea que pasa por
la depuracion e integracion filosofica de nuestras creencias: éstas han de ser
coherentes entre si, serlo a su vez con nuestras acciones, y estar armonizadas
con nuestro ser. Esto requiere no confundir nuestro yo ontolégico, el eje central
de nuestra identidad, con los contenidos de nuestra vida psiquica, con nuestros
pensamientos, habitos, impulsos, emociones y conductas.
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El analisis de creencias suele ir de la mano de los tres procedimientos que
describiremos a continuacion:

4.8. Andlisis de conceptos

Mediante el elenchos, Socrates buscaba definiciones precisas de los con-
ceptos sobre los que orbitaban sus indagaciones dialogadas. Sometia las defini-
ciones aportadas por sus interlocutores (de nociones como virtud, justicia, pie-
dad, belleza...) a un inquisitivo analisis que cuestionaba topicos generalizados
y concepciones vagas, no suficientemente examinadas. Esta bisqueda socratica
del significado preciso de los conceptos también es un procedimiento basico del
asesoramiento filos6fico. Un examen de este tipo es fundamental para liberarnos
del condicionamiento que en nuestra vida cotidiana ejercen los significados po-
bres y convencionales, admitidos por inercia y de forma irreflexiva, que atribui-
mos a las palabras mas usuales. Muchos de los problemas y dudas que se plan-
tean al asesor se sostienen, de hecho, en una falta de claridad sobre el significado
de nociones basicas como “amor”, “libertad”, “identidad”, “justicia”, etc.

4.9. Examinar los argumentos mediante el uso de la logica

El asesor examina los conceptos presentes en el discurso del asesorado,
y también sus argumentos e inferencias. Para ello aplica la logica filosofica,
que permite discriminar los buenos de los malos razonamientos, y detectar las
falacias e incorrecciones presentes en estos ultimos. El asesor examina las fala-
cias formales (cuando el error del argumento atafie a su estructura formal) y las
falacias informales o materiales (cuando el error del razonamiento se origina en
la falta de pertinencia de las premisas). Este examen coincide parcialmente con
la eléntica, pero no totalmente, pues no sélo permite refutar creencias y argu-
mentos, sino también ratificarlos y fundamentarlos. Esto nos pone en conexion
con el siguiente procedimiento.

4.10. Fundamentacion de las opiniones verdaderas

En los didlogo socraticos se distingue dos modos de conocimiento funda-
mentales: la “ciencia” (epistéme), el conocimiento cierto y profundo sustentado
en una percepcion directa de la naturaleza de las cosas y en los buenos razona-
mientos, y la “opinion” (doxa), el conocimiento superficial, inestable y suscep-
tible de error. Para Socrates, no solo nos alejan del verdadero conocimiento las
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creencias falsas o limitadas y los razonamientos errados. Las creencias correc-
tas u opiniones verdaderas que el asesorado ha alcanzado por casualidad, por
aciertos azarosos, por meras corazonadas sentimentales, o que mantiene por la
educacion recibida o por influencia del entorno, tampoco superan el plano de la
opinién, tampoco constituyen un verdadero saber. Mientras las creencias u opi-
niones verdaderas persisten —sostiene Socrates en el Menon—, hay que felicitarse
pues éstas no proporcionan mas que ventajas, “pero no soportan el quedarse
mucho tiempo y escapan muy pronto de nuestra alma, de forma que tienen un
valor escaso mientras no se las ha atado mediante un razonamiento (...) Apenas
uno ha encadenado las reminiscencias, éstas se convierten en ciencias y, por
consiguiente, se hacen estables; y ésta es la razon de que la ciencia tenga mas
valor que la opinion verdadera” (Menon, 98 a).

Tampoco el filésofo asesor considera que las opiniones verdaderas del
asesorado sean suficientes para cimentar una filosofia personal madura, pues
su verdad o correccidon puede ser puramente casual y su mantenimiento deberse
muchas veces a la mera inercia. Por este motivo, también son objeto de examen,
con el fin de que arraiguen y se sostengan en una penetracion directa en la natu-
raleza del asunto en cuestion y se profundizan mediante una reflexion personal
solida y consistente.

4.11. Reelaboracion de la nueva cosmovision

El paso de la mera opinién al verdadero saber requiere, ademas, que las
nuevas comprensiones que el asesorado vaya alcanzando en el proceso de ase-
soramiento se pongan en conexion unas con otras dentro de un todo mas amplio,
de una filosofia global de vida (una nueva filosofia personal, o la anterior, pero
enriquecida y depurada). Es preciso, ademas, seguir madurando dichas com-
prensiones e integrandolas en el propio ser mediante la reflexion y una practica
de vida que esté en armonia con ellas. En este punto el asesoramiento filosofi-
co se distingue de algunas psicoterapias filosoficas que trabajan con creencias,
como la terapia racional-emotiva, pues no se limita a detectar creencias irracio-
nales y a transformarlas en creencias racionales (de forma directiva y a partir de
un modelo establecido), sino que se ocupa de la filosofia personal del consul-
tante, que no es una mera suma de creencias, sino un todo organico, unitario e
idiosincrasico que ha de ser educido de su propio e irrepetible fondo mediante
la mayéutica.
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4.12. Traer ideas filosoficas a las sesiones

Hay quienes imaginan que lo definitorio del asesoramiento filosdfico es
el recurso a la historia de la filosofia. Pero no es asi. Filosofar es pensar por
uno mismo, tener autonomia de criterio y una comprension propia fruto de la
observacion directa, sostenida y penetrante de las cosas. Por este motivo, el uso
de la historia de la filosofia no es, en ninglin caso, lo que determina que una
consulta de asesoramiento filosofico sea filosofica, sino s6lo un procedimiento
optativo mas que puede servir para ilustrar y enriquecer las conclusiones a las
que va llegando por si mismo el asesorado y para enriquecer su horizonte y sus
referencias. En el asesoramiento filosofico, el conocimiento de textos € ideas de
la tradicion filosofica no se constituye, por tanto, como un criterio externo de
autoridad ni como un sustituto vicario que ahorre al asesorado su propio proceso
de comprension activa.

4.13. Tecnologias del yo

Sefialamos en su momento que los procedimientos aplicables en el aseso-
ramiento filoséfico han de tener algo en comun: su naturaleza filosofica. Ahora
bien, el discurso conceptual no es el Gnico medio que permite llevar a cabo
una indagacion filosofica. Los filosofos de la antigiiedad en Occidente —al igual
que los filésofos orientales de todos los tiempos— no limitaban la practica de la
filosofia al discurso verbal; con el fin de encarnar la propia filosofia, de vivir
aquello que pensaban y de transformarse a si mismos, llevaban a cabo, ademas,
ciertos “ejercicios” (askesis) filosoficos o “tecnologias del yo”. Michel Foucault
designa con esta expresion “aquellas técnicas que permiten a los individuos
efectuar un cierto nimero de operaciones en sus propios cuerpos, en sus almas y
en sus conductas, y ello de un modo tal que los transforme a si mismos, que los
modifique, con el fin de alcanzar un cierto estado de ser, de plenitud, de felici-
dad” (FOUCAULT, p. 48).

También en el marco de la consulta de asesoramiento filoséfico cabe acu-
dir ocasionalmente a ejercicios filosoficos que faciliten, de modo no conceptual
ni discursivo, el acceso directo a ciertos estados y disposiciones interiores. Los
ejercicios a los que recurre el asesor son filosoficos porque satisfacen los si-
guientes requisitos:

— alumbran, de forma implicita, una intuicion filoséfica (la relajacion, por
ejemplo, no se incluiria entre estas practicas);
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- implican un acrecentamiento de la conciencia, de la atencion, de la luci-
dez (todos aquellos ejercicios que conllevan sugestion, hipnosis o dismi-
nucioén de la atencion quedan excluidos).

Los ejercicios a los que recurre el filésofo asesor son, ademas, ejercicios
“asépticos” no asociados a ninguna cosmovision particular, y se constituyen
como recursos optativos y puntuales que en ninglin caso restan protagonismo al
procedimiento basico del asesoramiento filoséfico: el didlogo.

Pongamos un ejemplo. El asesor puede invitar al consultante a realizar
el siguiente “ejercicio filos6fico™: le propone que, durante unos pocos minutos,
y en una posicion relajada, sea consciente de sus sensaciones corporales, de la
dispersion de su mente, de sus movimientos animicos... El asesorado puede ex-
perimentar por cuenta propia como, si bien ordinariamente solemos estar identi-
ficados con los contenidos de nuestra vida psiquica, es posible experimentarlos
con plena atencion sin confundirnos ni identificarnos con ellos. Este ejercicio
alumbra vivencialmente una intuicion filosofica relativa a la naturaleza de la
propia identidad (mi identidad central no radica en mis pensamientos, impulsos,
conductas...) y puede ayudar al asesorado a afrontar sus dificultades desde una
perspectiva mas creativa y objetiva: la que proporciona la no-identificacion con
sus patrones conflictivos. Segtin Pierre Hadot, la mayoria de los ejercicios filo-
soficos de la antigiiedad conllevaban una toma de conciencia de este tipo, “cier-
to desdoblamiento” o “toma de perspectiva”: “se corresponden casi siempre a
este movimiento por medio del cual el yo se concentra en si mismo descubrien-
do que no es lo que creia ser, que no se confunde con los objetos o estados a los
cuales se habia apegado” (HADOT, p. 209).

4.14. Experimentos del pensamiento: exploracion mental
de posibilidades

Mediante este tipo de experimentos el asesorado tiene la posibilidad de
proyectar y explorar mentalmente una hipoétesis, una situacion u opcion vital
posible, de tal modo que, sin necesidad de que ésta llegue a acontecer real-
mente, obtenga una experiencia interna (analoga a la que hubiera ocasionado
la experiencia real) suficiente para producir una modificacién en su situacion
y nivel de comprension presentes. Por ejemplo, se puede invitar a una persona
incapaz de proyectarse productivamente en el futuro y que dice no saber lo que
quiere, a imaginarse con una edad muy avanzada haciendo un repaso de su vida
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y advirtiendo qué hubiera deseado haber dejado atras, que hubiera lamentado
dejar de hacer, etc.

4.15. Practicas filosoficas

Durante el proceso de asesoramiento es conveniente que el asesorado
—siempre que éste asi lo considere y lo desee— lleve a cabo practicas filosoficas
en su vida cotidiana que le permitan continuar y asentar la practica que realiza
en el marco de las consultas, y que idealmente puedan convertirse en un habito
que prosiga tras la finalizacion de éstas. Por ejemplo: recapitulacion de lo acon-
tecido durante el dia con el fin de tomar conciencia de las propias conductas y
disposiciones (un ejercicio inspirado en el examen de conciencia introducido
por la escuela filosofica pitagorica); técnicas de vigilancia y de atencion a si
mismo; observacion desapegada, a lo largo de un periodo de tiempo estableci-
do, de pautas que se deseen comprender (toma de conciencia del didlogo inter-
no asociado, etc.); momentos dedicados a la reflexion y a la lectura filosoéfica;
mantenimiento de un diario en el que se apunten las propias observaciones y
comprensiones; apuntar ideas que se quieran incorporar en la nueva filosofia
de vida y volver sobre ellas saboreandolas interiormente; revisar el dia con gra-
titud, para incrementar la capacidad de apreciacion; actividades en las que la
incrementada toma de conciencia se ponga al servicio de causas que trasciendan
la propia individualidad y que se consideren nobles o justas; etc.

El fin del asesoramiento filosofico es que la filosofia se convierta para el
asesorado en un nuevo modo de vida, en un fin en si mismo, en una busqueda
constante de la sabiduria —lo que la filosofia es en propiedad—, y no en una mera
practica ocasional ligada sélo al contexto de las consultas y a dudas o conflictos
puntuales (por mas que esta ltima aproximacion sea también una opcion res-
petable y legitima)

4.16. Procedimiento fenomenoldgico

Por “procedimiento fenomenologico” hay que entender, en este contexto,
la invitacion a que el consultante entre en contacto directo con su experiencia
inmediata, con sus vivencias presentes, y a que no se evada de ellas mediante la
especulacion hipotética o meramente tedrica. El asesoramiento filosofico es un es-
pacio de reflexion filosdfica, pero siempre al hilo de la exploracion y comprension
de la propia experiencia inmediata. Por este motivo, en el marco de las consultas
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se evitan las racionalizaciones e intelectualizaciones que alejan de (o sustituyen
equivocamente a) la vision y la experiencia directa, y se busca que la conversa-
cion se teja en contacto con el ser total del consultante, pues solo asi dicho dialogo
puede resultar transformador y concernir a su filosofia real y operativa.

Pongamos un ejemplo. Alguien acude a una consulta de asesoramiento
filosofico y plantea cuestiones genéricas relativas al sentido de la vida. El asesor
puede iniciar una reflexién en el mismo plano en el que la pregunta se plantea, lo
que daria pie a una conversacion tedrica. Pero hay otra linea que considero mas
fructifera y por la que muchos asesores nos inclinariamos: remitir al asesorado
a su experiencia directa, es decir —y ya que la pregunta concierne al sentido—,
a su experiencia actual del sentido o de la ausencia de ¢l en su vida. El consul-
tante podria comenzar a referir que tiene una sensacion cronica de apatia y de
futilidad, que siente aforanza de una experiencia intensa, pero pasajera, de gran
felicidad y lucidez que tuvo en el pasado, y que, por contraste con dicha expe-
riencia, ahora su vida cotidiana le parece vacia y carente de sentido. El didlogo
avanzay va quedando claro que el consultante no puede reconciliarse con su ex-
periencia presente: la rechaza, mas o menos conscientemente, al compararla con
ese referente ideal. Mediante preguntas se pueden sacar a la luz las creencias
latentes en esta situacion, por ejemplo: “Cualquier estado interno distinto del
que tuve (de gran plenitud) es mediocre y carece de valor”, etc. Comenzamos a
tener un suelo firme sobre el que continuar el didlogo y la indagacion, un punto
de partida experiencial que afecta a todas las dimensiones del asesorado, no s6lo
a su intelecto. Tenemos ya unas creencias y actitudes concretas que compren-
der y sobre las cuales indagar, y que constituyen el trasfondo que da sentido a
la pregunta inicial. En este punto se inicia propiamente la reflexion filosofica,
si bien ahora estara intimamente imbricada con las vivencias del asesorado y
concernira, comprendiéndolas y modificandolas, a sus actitudes, emociones y
conductas cotidianas. La conversacion puede terminar elevandose a un plano
universal y dar pie a una reflexion genérica sobre el sentido de la vida, pero la
indagacion seguira arraigando en la experiencia propia del asesorado (no en lo
que éste elucubra a partir de ella o al margen de ella).

4.17. Contemplacion y escucha interior

El procedimiento fenomenolégico introduce en la consulta una dimen-
sion nueva: la escucha receptiva de lo que se siente y se percibe, una toma de
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conciencia directa que no es sinébnimo de pensamiento discursivo y que ha de
acompanar continuamente a este tltimo.

La indagacion que tiene lugar en el asesoramiento filoséfico no incluye
unicamente una vertiente activa (elaboracion y analisis racional, analisis de fala-
cias y de errores del pensamiento, discusion de contenidos filosoficos, etc.) sino
también receptiva: la escucha del interlocutor, la escucha del logos que se expre-
sa en el didlogo, y la escucha de uno mismo —de las propias vivencias subjetivas
y, mas profundamente aun, del /ogos que se expresa en nosotros—.

Atender a nuestras vivencias nos permite dejar de confundir nuestra filo-
sofia pensada con nuestra filosofia real, la mera especulacion con la compren-
sion. Pero la escucha de uno mismo tiene, en el asesoramiento filosofico, aun un
mayor alcance: no incluye solo la escucha de nuestros pensamientos, deseos y
emociones reales, sino, mas profundamente aun, la escucha de todo lo que surge
desde mas alla de ese ruido mental, desde las profundidades silentes de nuestro
ser mas intimo, fuente de la sabiduria latente del asesorado que el filésofo busca
educir. Todo el proceso de asesoramiento se orienta, en ultimo término, a favo-
recer esta escucha interior (una escucha que ya no tiene un alcance meramente
psicolégico, sino ontologico, y que ya no es solo atencion fenomenoldgica a las
propias vivencias sino, mas estrictamente, contemplacion).

El asesorado aprende a escuchar y a dar palabras a su “fondo insoborna-
ble” (en expresion de Ortega y Gasset), el que le habla a través de sus movimien-
tos internos mas sutiles y comprensiones mas profundas, el que se manifiesta
especialmente cuando su estado interior es de apertura y de busqueda de la ver-
dad sincera y desinteresada; aprende a entrar en contacto con su interioridad, a
encontrar y respetar sus auténticos ritmos y voces, a confiar en su propio ser. El
filosofo favorece esta escucha cuando también confia en el fondo del asesorado
y es sensible y respetuoso con su proceso y en ningun caso lo violenta y lo juzga
desde ideas preconcebidas sobre como deberia desenvolverse y a qué ritmo.

Esta escucha interior, que busca propiciar el asesoramiento filosofico, no
es posible sin confianza: confianza en el proceso de indagacion en si, en la pro-
pia sabiduria latente y, en definitiva, en el logos, en el fondo de la realidad. Con-
sidero que en el proceso de asesoramiento filosofico esta confianza es esencial.
Asi, por ejemplo, si el asesorado ha cifrado su identidad en ciertas creencias, es
inevitable que el cuestionamiento de las mismas le resulte a cierto nivel ame-
nazante, pues esas creencias le proporcionaban un sentido de ser —por mas que
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hayan sido, y ¢l lo admita, origen de sufrimiento—. Si el dialogo filosofico se
limitara a quitar, sin que en ese restar el consultante encontrara algo nuevo en
lo que descansar, un nuevo suelo bajo sus pies, podria resultar desequilibrante
o, sencillamente, no daria lugar a verdaderos cambios, pues el asesorado, de
forma mas o menos consciente, se resistiria a la sensacion de “vacio” que asocia
a la quiebra de su vieja identidad. Por este motivo afirmabamos que el dialo-
go filosofico ha de complementar el procedimiento negativo del elenchos con
una mayéutica positiva: ha de de-construir, destruir construyendo. Ahora bien,
como también indicamos, el nuevo suelo firme no ha de estar constituido por
ideas aportadas por el asesor, por nuevas creencias a las que el asesorado pueda
agarrarse, sino por las comprensiones que éste va alcanzando y, sobre todo, por
una “sensacion”, por una certeza: la confianza en el sentido de ese proceso; la
certeza de que “soltar” es una ganancia (aunque los frutos de la misma no se
perciban de inmediato), de que la aparente sensacion de vacio sélo es tal desde
el punto de vista de las viejas estructuras, de que la propia identidad no se esta
cuestionando sino que se esta encontrando y experimentando de una forma mas
genuina y real y solo se abandonan viejos sucedaneos de la misma.

De alguna manera, el asesoramiento filosofico no tendria sentido si no se
sostuviera en esta confianza en el fondo de la realidad (un factor determinante
de la rapidez de los cambios y del desarrollo que experimenta una persona). El
asesor filosofico invita a “abrir los 0jos” pues sabe que el compromiso con la
verdad va siempre a favor de lo mejor de nosotros mismos. Esto presupone una
confianza basica, no conceptual, en que la realidad, el universo y la naturaleza
humana son, en su fondo, intrinsecamente inteligentes y que, por tanto, pode-
mos descansar en ellos. Cuando esta confianza madura, da paso a la certeza de
que podemos atravesar el dolor y la confusion, sabiendo que, si nos mueve el
amor a la verdad, la inteligencia de la vida se ocupara de nosotros. Solo en esta
confianza puede desarrollarse la inocencia, la capacidad de entrega, y la capa-
cidad de ser, sin mas, desde las que ya no se necesita controlar o manipular las
situaciones, las cosas, a los demas o a nosotros mismos, y en la que se culmina
la esencia de la vida filosdfica: el ajuste lucido con “lo que es”.

“La realidad no es cruel ni opresiva, sino un balsamo, como la tierra misma en
la que los nativos de América del Sur se entierran para curar sus heridas. De la
tierra hemos brotado y a la tierra volveremos: (por qué no habia ella de curar
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nuestras heridas? Lo mismo ocurre con la realidad. Lo que nos rodea no puede
ser la causa de nuestro dolor. Solo el esfuerzo por ocultar, por dejar fuera la to-
talidad, es lo que hace dafio y hiere a nosotros mismos tanto como al otro (...) el
dolor es mejor que la ilusion” (Henry Miller)

Una mayéutica bien llevada no conduce a meras conclusiones intelec-
tuales, sino a experiencias transformadoras, a vivencias impregnadas de cono-
cimiento, y la descrita sensacion de confianza es una de ellas. Pondremos un
ejemplo del modo en el que el asesor puede favorecer esta confianza: Centré-
monos de nuevo en la cuestion del sentido de la vida, recurrente en las consultas
de asesoramiento filosofico. El asesor puede invitar al consultante que siente
tristeza, insatisfaccion y carencia de sentido en su vida, a advertir que la insa-
tisfaccion que siente, la que le lleva a la consulta, ya es una evidencia de que
hay en ¢l una suerte de inteligencia que avanza en una determinada direccion,
que le orienta hacia su plenitud, hacia el pleno desenvolvimiento de sus mejores
posibilidades, y que se “queja” y le habla con el lenguaje de la insatisfaccion
cuando se frena ese avance —indicandole que algo ha de cambiar en €I, en sus
circunstancias o en su modo de interpretarlas—. El asesorado afirma que se siente
deprimido porque su vida no tiene sentido, pero precisamente su depresion e in-
satisfaccion, lejos de ser expresion del sinsentido de su vida, son una manifesta-
cion de la direccion inteligente que hay en ella, de su impulso hacia la felicidad.
Su experiencia dolorosa del sinsentido, parad6jicamente, es una experiencia del
sentido, pues es un signo de que la demanda de este ultimo es intrinseca a su
constitucion. Este sentido inteligente no es algo abstracto, una mera hipdtesis,
pues el consultante esta teniendo una experiencia directa de ¢él; le faltaba, sen-
cillamente, reconocerla como tal. El asesorado buscaba el sentido y se topa con
la evidencia de que nunca ha dejado de estar en contacto con él. Descubre que
puede confiar y descansar en su sentir profundo, que es la voz de su propio ser.

Esta aproximacion a la cuestion del sentido a través de la escucha interior
es completamente diferente a teorizar sobre si la vida tiene o no sentido o a apor-
tar argumentos teoricos que puedan acallar superficialmente la sed de sentido,
pero que son, en realidad, meros sucedaneos del mismo. La genuina experiencia
del sentido es la experiencia del logos entendido como fuente y dindmica misma
de la vida, en la que de hecho ya estamos insertos.
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El procedimiento de escucha interior descrito y la confianza que lo sus-
tenta constituian el fundamento de la practica filosofica socratica. Este afirmaba
escuchar la voz de su “genio interior” o daimon, que le indicaba cuando iba a
proceder de forma inadecuada. Socrates confiaba de forma inquebrantable en
que la obediencia a esas mociones interiores daria a su vida el curso adecuado y
garantizaria la eficacia y veracidad de su labor mayéutica:

“Mi oraculo habitual, el de mi genio (daimon), en todo el tiempo anterior a este
dia se me manifestaba con gran frecuencia, aun en cosas de muy poca monta,
siempre que yo iba a caer en algo inconveniente” (PLATON, Apologia, 40 a).

“Se trata de una voz que comenzoé a mostrarseme en mi infancia, la cual, siempre
que se deja oir, trata de apartarme de aquello que quiero hacer, y jamas me incita”
(Apologia, 31 d).

5. EL ASESORAMIENTO FILOSOFICO COMO ARTE

Sobra decir que, s6lo en la medida en que el asesor esté familiarizado con
la descrita actitud de escucha y confianza, podra transmitirla —incluso sin pre-
tenderlo—en el didlogo filosdfico. Esto tiltimo nos pone en conexion con un he-
cho importante: los procedimientos explicados no se pueden aprender ni aplicar
mecanicamente, pues el asesoramiento filosofico es, ante todo, un arte; un arte
cuyo dominio depende, en gran medida, de la madurez del asesor, de su grado
de conocimiento de si, de su bagaje filosofico real —un conocimiento genérico
de la historia de la filosofia pasado por el filtro de la propia vida y una filosofia
personal propia y madura—, de su pasion por la verdad, de su congruencia —la
armonia existente entre sus palabras y su vida— y de la posesion de ciertas cua-
lidades. Entre estas ultimas destacan: la empatia, la capacidad de saber escuchar
y comprender, de entrar con delicadeza en el mundo del otro y hacerse cargo
de €1, una mente abierta y sin prejuicios, un pensamiento claro y ordenado, las
cualidades didacticas, el sentido comun, la intuicion y la creatividad filoséficas.
Supuestas cualidades como el celo pedagogico o “ayudador” no son en realidad
tales pues suelen ocultar la pretension de cambiar al otro y de imponer el propio
modo de pensar. El deseo de reformar a los demas es incompatible con el ejerci-
cio del asesoramiento filosofico. Si alguien tiene “necesidad” de ayudar, es que
aln no esta preparado para prestar una ayuda real.
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Hoy por hoy el tnico requisito internacional exigido para ejercer como
filésofo asesor es poseer un titulo universitario superior en Filosofia'®. Pero es
evidente que esta condicion necesaria no es suficiente, pues el asesoramiento fi-
losoéfico es, por encima de todo, una actividad vocacional. La filosofia no es una
profesion, sino una vocacion. Socrates fue ejemplar en su ejercicio porque tenia
“devocion” por la realidad y porque se conocia a si mismo. El asesoramiento
filosofico entronca con la filosofia entendida como modo de vida, como camino
de transformacion interior; éste es el principal compromiso del filésofo asesor y,
sin ¢€l, su practica carece de fundamento y sentido.

6.- A QUIENES Y A QUE SITUACIONES SE DIRIGE

Como tuvimos ocasion de sefialar, todos filosofamos en nuestra vida coti-
diana, por lo que practicamente todo el mundo puede, en principio, acudir a una
consulta de asesoramiento filosofico y beneficiarse de ella. Los Ginicos requisitos
que ha de satisfacer el asesorado son que no tenga dafiadas sus capacidades cog-
nitivas y que sienta el deseo sincero de abrirse a la filosofia.

A la consulta suelen acudir personas enfrentadas a los retos, dudas y di-
ficultades “normales” que acompaian al hecho de vivir, tales como: confusion
o desorientacion; incertidumbre con respecto a cudl es su lugar o funcion en la
vida, o a cuales son sus verdaderos roles y responsabilidades; dilemas éticos o
dudas sobre la forma correcta de actuar en una determinada situacion (“;Me se-
paro?, ;debo dar primacia a mis sentimientos presentes o a mis responsabilida-
des adquiridas?” “; Soy un mal hijo si interno a mi madre en una residencia?...”);
falta de recursos internos a la hora de afrontar situaciones personales limite (un
divorcio, una enfermedad, un abandono afectivo...) o realidades existenciales
como la soledad, la decadencia fisica, la vejez o la muerte; problemas de relacio-
nes (dificultades para aceptar a los otros tal como son, para comunicarse produc-
tivamente con los seres queridos...); sensacion de sinsentido o de futilidad; etc.

También acuden personas que no tienen dificultades especiales pero que
quieren aprender a pensar con mayor eficiencia, o bien profundizar en el cono-
cimiento propio o en algn aspecto de su pensamiento y de su vida.

15 El seguimiento de un curso de formacion y entrenamiento —con la obtencion del consiguiente
certificado— se considera algo optativo, aunque recomendable.
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Las consultas suelen tener una duracion de una hora u hora y media y una
periodicidad semanal o quincenal, y suelen extenderse a lo largo de unos pocos
encuentros o hasta un par de afios.

7.- CONCLUSION

La filosofia, al quedar en su desarrollo historico circunscrita prioritaria-
mente a los ambitos académicos, ha tendido a olvidar en nuestra cultura su ori-
ginaria dimension sapiencial, su trascendencia para la vida concreta —individual
y social-. Buena parte de la filosofia académica se ha tornado abstracta e irre-
levante para la vida. En los planes de estudio no se incluye el saber mas nece-
sario: el que incumbe al aprendizaje del arte de vivir. El anhelo y el sufrimiento
humano han quedado, en buena medida, en manos de técnicos de la salud o del
bienestar. En lo esencial, estamos abandonados a la improvisacion.

La Practica Filosofica resurge, en este contexto, para dar una respuesta a
lo que es una clara demanda social e individual, y al vacio espiritual y filosofico
de nuestra cultura, que es origen de desorientacion intelectual y de sufrimiento
intimo. Son cada vez mas las personas que buscan un espacio de dialogo abierto,
respetuoso y no jerarquico, donde sus dificultades y preguntas sean abordadas
desde una perspectiva que no sea clinica, médica ni estrictamente psicolédgica,
sino existencial y filosofica. Por otra parte, el vacio espiritual sefialado —que es
el caldo de cultivo de las continuas ofertas y novedades que surgen en el campo
del desarrollo personal (cada dia oimos hablar de una terapia o de una teoria
nueva que busca explicar las claves del sufrimiento y de la felicidad humanas)—
ya no quiere ser llenado de manera improvisada ni dogmatica, sino serena y
racional, aprovechando mas de 2500 afios de reflexion filosofica y acudiendo a
nuestras propias raices culturales.

La filosofia ha de volver a ser guia y maestra en el complejo arte de vivir.
El asesoramiento filoséfico pretende ser sdlo un paso, de los muchos que seran
necesarios, en direccion a este objetivo.
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La pornografia al rescate de lo humano

Resumen

El presente ensayo tiene como finalidad mostrar que la pornografia es una significacion
imaginaria social cuyo sentido consiste en producir en el individuo una inquietud que lo lleva a
una confrontacion consigo mismo. Para lograr este objetivo, en primer lugar se explicara qué es
una significacion imaginaria a partir de la tesis que propone Cornelius Castoriadis. En segundo
lugar, se analizara a la pornografia como un aspecto de la sexualidad; y en tercer lugar, se estudia-
ra la nocion de pornografia a partir de las propuestas de Jean Baudrillard, Andrés Barba y Javier
Montes; finalmente se presentaran las conclusiones.

Palabras clave: significacion imaginaria social, sentido, pornografia, sexualidad, prohi-
bicion-transgresion, individuo.

Pornography to the rescue of the human

Abstract

The present essay aims to show that pornography is an imaginary significance whose sen-
se consists in bringing about in the individual a sense of uneasiness, which would lead her into a
confrontation against herself. To this end, I will firstly explain what an imaginary significance is,
based on Ccx ornelius Castoriadis’s thesis. Secondly, I will analyze pornography as an aspect of
sexuality; and thirdly, I will study the notion of pornography in the light of the ideas expressed by
Jean Baurdillard, Andrés Barba and Javier Montes. Finally, I will present the conclusions.
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A Hipatia, Hiparquia, Sade, Blake, Thoreau...
a todos aquellos que se atrevieron

a transitar otros caminos

v a los que se aventuren...

INTRODUCCION

No me ocuparé aqui de la pornografia como negocio. Para los que estén
interesados en este punto recomiendo la lectura de la obra E/ estilo del mundo.
La vida en el capitalismo de ficcion, escrita por Vicente Verdu. El interés de
este escrito se centra en reflexionar sobre la pornografia a partir de la relacion
de los espectadores y las imagenes pornograficas. Mas que dar respuestas busca
crear interrogantes para elucidar sobre este tema de alta complejidad: ;por qué
buscamos la pornografia?, ;Qué nos motiva a ver pornografia? ;Por qué ciertas
imagenes del campo sexual son catalogadas como pornograficas?, ;La porno-
grafia es un invento de occidente? De ser asi ;Por qué?, (Por qué la pornografia
es una significacién imaginaria social?, ;Como se inserta en lo imaginario? He
aqui una muestra de la infinidad de preguntas sobre el tema.

Exploro en estas lineas el sentido de la pornografia como significacion
imaginaria social y los efectos de esta significacion en los individuos como es-
pectadores de las escenas calificadas como pornograficas. Busco analizar el im-
pacto y los efectos de ello en los individuos al ser afectados por imagenes sexua-
les que son consideradas por las convenciones sociales como pornograficas.
Para ello, tomaré ideas de las lecturas que he realizado de Cornelius Castoriadis
sobre lo imaginario con el fin de mostrar que la pornografia es una significacion
imaginaria social. Luego me ocuparé de estudiar a la pornografia como un rasgo
de la sexualidad que tiene caracteristicas Unicas y propias en el campo sexual.
Por ultimo, propongo que la pornografia es una significacion imaginaria social
que en ciertas ocasiones rescata lo humano en los individuos.

1. LA PORNOGRAFIA ES UNA SIGNIFICACION IMAGINARIA SOCIAL

Explica Castoriadis que la praxis social suele ser analizada mediante la
imposicion de teorias, irrespetando la espontaneidad de las practicas, experien-
cias del individuo y del colectivo, obligandolos a responder a las premisas que
conforman la teoria. Para muchos pensadores la praxis se puede expresar en de-
finiciones logicas, cientificas, en leyes naturales. Pero, si se quiere reconstruir,
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la praxis social involucrandose en la actividad propia de lo humano: tareas, ac-
tividad, practica, experiencia humana, entonces no sera posible hacerlo desde
los conceptos ni de la l6gica formal, sino desde el ser que le es propio: la praxis
social tiene una dinamica particular, que ella misma se imprime. Al no respon-
der a exégesis textuales, sino a las infinitas posibilidades de practicas humanas,
entonces cabe aceptar la presencia de la espontaneidad, del azar, de lo indeter-
minado. El magma, es la dimension donde la praxis social se explaya en su pro-
pia dinamica, halla su modo de ser o de organizacion y sus significaciones como
institucion imaginaria'. La praxis social se presenta en lo imaginario mediante
el decir y el hacer.

“El legein es la dimension conjuntista-constituyente de conjuntos del
representar/decir social...”. La dimension conjuntista-constituyente, apunta a
que el lenguaje se despliega en dos campos: como codigo, lo conjuntista (16-
gico); como decir, lo constituyente (el hablar cotidiano). Dicho de otro modo,
el lenguaje como lengua representa el decir social como alteridad alteracion y
como lenguaje es un cédigo.

Para Castoriadis “...el lenguaje es lengua en tanto significa, es decir, en
tanto se refiere a un magma de significaciones. El lenguaje es codigo en tanto or-
ganiza y se organiza identitariamente, es decir, en tanto es sistema de conjuntos
(o de relaciones susceptibles de ser ordenadas en conjuntos); mas atn, en tanto
legein™. El lenguaje es codigo en tanto sistema de conjuntos, porque se refiere
al manejo que tienen los hombres de un c6digo comun. Para que se establezca la
comunicacion entre los hombres es necesario que manejen un c6digo comun, es

! “Con el término ‘significaciones sociales imaginarias’, Castoriadis remite a la delimitacién ima-
ginaria (es decir, creada) de un umbral social de representabilidad. Se trata de ese 'tijeretazo’
dado dentro del horizonte de "lo mismo” en el que va implicito un ver y dejar ver, esto es, solo
es posible percibir unas cosas y no otras. Las formas sociales van edificando sus marcos basicos
de comprension del mundo, sus horizontes de certezas y certidumbres basicas. A este horizonte
de creencias enclavadas, como todo contenido axioldgico, Castoriadis lo denomina significacio-
nes sociales imaginarias...”. Sanchez Capdequi, Celso. “Nuevos derroteros sociales: imaginando
Europa. En Fragmentos del Caos. Filosofia, sujeto y sociedad en Cornelius Castoriadis. Buenos
Aires, Editorial Biblos, Primera Edicion, 2008, p. 293.

% Castoriadis Cornelius. La institucion imaginaria de la sociedad, V. 2. El imaginario social y la
institucion V. 2. Buenos Aires, Tusquets Editores S.A., 2* Reimpresion, 2003, p. 123.

3 fdem.
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decir, todos y cada uno tengan conocimiento de lo que se esta hablando. Cuando
se dice silla, todos y cada uno sabe de qué se esta hablando o cuando se dice
rojo, lo mismo. Ahora bien, este codigo comun se establece como una institu-
cidn instituida, en este caso la teoria de conjuntos cuyo fundamento es la lo6gica
identitaria o ensidica®. Esta logica:

“...establece los significados como si estuvieran estrictamente determinados y
siguieran reglas. Reduce la entidad de las cosas a categorias rigidas, y el devenir
de los procesos a secuencias reguladas. Se trata de la 16gica que gobierna las
matematicas: en este caso los elementos definidos se organizan en conjuntos
cuyos limites se distinguen exactamente, de manera que diferentes elementos
pertenecen a conjuntos bien definidos y separados™.

El lenguaje ademas de responder a una logica identitaria también es /e-
gein®, es decir, lengua; mediante la lengua se expresan las significaciones ima-
ginarias sociales dadas y su modificacion hacia otra situacion. Todo ello es po-
sible, siempre y cuando se tenga presente que es necesario lo instituido para que
devenga lo instituyente, lo nuevo, lo diferente, pues es la alteracion, la fractura
de lo establecido, lo que hace lo otro. El lenguaje responde a la 16gica ensidica,
la lengua a la praxis social. La lengua le da movilidad al lenguaje. Es importante
aceptar los infinitos posibles que arroja el decir, el habla cotidiana y que no res-
ponde a un lenguaje como una teoria rigida.

Lo imaginario no es un conjunto de elementos definidos y diferenciados,
es un magma de significaciones imaginarias’. Las imagenes, producto del hacer

4¢,..llamo l6gica identitaria a la 16gica...de conjuntos...la teoria de conjuntos presupone la logica
identitaria...Decir que la 16gica identitaria puede formularse y ponerse en funcionamiento quiere
decir, pues, que efectivamente hay conjuntos, que los conjuntos existen efectivamente...” 1bid.,
pp- 96-105.

5 Arribas, Sonia, Cornelius Castoriadis y el imaginario politico. En Foro interno. Espaiia, 8, 2008,
p. 112. http://revistas.ucm.es/cps/15784576. 21-10-2010.

¢ “El legein trataria de organizar y estructurar el mundo bajo los dictados de un aparato cate-
gorial 16gico-lingiiistico...” Carretero Pasin, Angel Enrique. “El imaginario social de Cornelius
Castoriadis: la teoria social revisitada”. En Fragmentos del Caos. Filosofia, sujeto y sociedad en
Cornelius Castoriadis. Buenos Aires, Editorial Biblos, Primera Edicion, 2008, p. 239.

7 <. .el objetivo esencial del pensamiento de Castoriadis sera poner de relieve que la genuina
existencia de lo social no se dejara encorsetar en la logica identitaria, puesto que trasciende, y al
mismo tiempo excede, el marco impuesto por ésta...” Ibid., p. 239.
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humano, tejen su red; este tejido estd investido de significacion. Las signifi-
caciones no se expresan en conjuntos, las significaciones se manifiestan en lo
imaginario como un magma de imagenes que se concretizan en una institucion
historico-social que se hace y se dice. La cohesion de lo imaginario lo imprime
el decir social como alteridad alteracion y no como logica formalizada. Desde
este punto de vista, en lo imaginario, el lenguaje es lengua (el decir), pues el
hacer humano se patentiza en el discurso y mediante el discurso. La creacion, la
imaginacion, la instauracion de lo nuevo se hace visible con el discurso: lengua
escrita, oral, gestual, ludica, etc.

Anteriormente se hizo referencia a la silla, al color rojo, al explicar lo del
codigo comun, en el sentido que es importante que todos los hombres tengan
conocimiento de lo que se esta hablando. Ahora bien, el legein, el decir social,
cumple una funcién de signo.

“...El signo es aqui en calidad de instancia concreta, de concrecion mate-
rial separada de todo el resto, postulada como distinta y definida...”. El legein
es el decir producto de la praxis social. En la convivencia los hombres inventan
palabras para designar objetos. Estas palabras no responden a un determinismo,
sino a la misma dinamica de la vida social. Se trata de la praxis social de la
comunicacion que solo es posible mediante la expresion del lenguaje, una de
ellas el habla. Castoriadis se refiere aqui a las conversaciones cotidianas entre
los individuos que surgen en los transportes publicos (autobus, metro) donde
intercambian opiniones de la situacion politica, econoémica, social o comparten
los problemas de la vida comun (trabajo, novia, novio, esposo, esposa, amante,
amigos, educacion de los hijos, droga, pornografia, internet, celular), o se pro-
ducen conflictos entre los mismos individuos (quién pasa primero; no querer
ceder el paso, el asiento a una mujer embarazada). Aquellas conversaciones que
se suceden en un bar, en una tasca, en un restaurant, en un parque, en un avion,
en reuniones en casa de amigos, en una panaderia, caminando en la calle, lo
chismes. Los escritos en los periddicos, revistas, suplementos. Esta descripcion,
que no es taxativa, porque son infinitas las situaciones, llevan en si una dina-
mica que les imprime la praxis social donde es imposible una relacion rigida,
inmovil entre los sucesos y las palabras, puesto que el hacer cotidiano en su

8 Castoriadis, Cornelius. La institucién imaginaria de la sociedad, V. 2, Ob. cit., p. 133.
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haciendo construye el habla y, por consiguiente, el hablando se desarrolla en
una permanente modificacion segun la cotidianidad y su praxis. Es lo que Cas-
toriadis llama una relacion signitiva, porque la vinculacion entre la palabra y el
hacer de los individuos deviene de la realidad efectiva social y no de la logica.
La relacion signitiva implica que la relacion entre la palabra y el hacer pueden
ser separables como inseparables como parte de un haz de significaciones que
emergen de la actividad de los individuos. Lo que quiere destacar Castoriadis es
que el legein es producto de la arbitrariedad de la experiencia (hacer humano) y
no de concepciones determinadas. En este sentido, el hablar hablando pone en
movimiento la forma de vinculacion entre la imaginacion y lo imaginario.

“El teukhein significa: reunir-adaptar-fabricar-construir. Por tanto, es dar
existencia como... a partir de... de manera adecuada a... con vistas a...”. El
teukhein'® es lo que posibilita que la institucién imaginaria se construya como
esta sociedad especifica y no otra. Se refiere al hacer. Es el que potencia que la
sociedad se dé existencia con una forma que le es propia, inédita, genuina. Es lo
que constituye el modo especifico del ser social. Asi, el legein y el teukhein tra-
bajan de manera conjunta y son indispensables para crear el modelo historico-
social de la institucién imaginaria.

El legein y el teukhein son condiciones inmanentes de la praxis social
para que esta se presente como una institucion imaginaria histérico-social. Estas
condiciones facilitan lo nuevo porque nutren lo instituyente en la medida que
permanentemente modifica lo establecido. Lo imaginario como creacion en el
campo historico-social es el terreno donde fluye la invencion con la fuerza de
un magma que brinda la oportunidad de crear otras formas sociales distintas a
las establecidas!'!. De acuerdo a lo expuesto, lo que existe son las “...verdades

?1bid., p. 158.

10“El teukhein. . .estaria implicado en la accion social, introduciendo la relacion de finalidad y es-
tableciendo una relacion entre lo real factico y lo real posible...” Carretero Pasin, Angel Enrique.

9

“El imaginario social de Cornelius Castoriadis: la teoria social revisitada”. En: Fragmentos del
caos. Filosofia, sujeto y sociedad en Cornelius Castoriadis Ob. cit., p. 239.

' “Mi tema se refiere al dominio historicosocial. Pero antes de tratarlo debo comenzar por hacer
algunas afirmaciones enteramente dogmaticas. Primero, “el ser” no es un sistema, no es un sis-

bl el
tema de sistemas y no es una “gran cadena”. El ser es caos o abismo o lo sin fondo. Es caos de
estratificacion no regular: esto quiere decir que implica “organizaciones” parciales... Segundo, el
9
ser no esta simplemente “en” el tiempo, sino que es por el tiempo (mediante el tiempo, en virtud
b bl
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que construimos, nuestras verdades, el sentido que somos capaces de crear en la
historia. La verdad es el producto de un hacer historico, de nuestra capacidad de
imaginarla, de nuestra experiencia...”'?. Dicho de otro modo, el lenguaje como
codigo es una de las formas en que se manifiesta el magma: logica ensidica o
conjuntista. Sin embargo, alli no esta todo el magma, porque también su activi-
dad aparece como lengua. El decir (legein) remite a una lengua viva, al hablar
cotidiano. En el hablar de todos los dias (en casa, en el metro, en la panaderia,
en el autobts, en el ascensor, en el cafetin de la universidad, en el parque) se
manifiestan acciones de la praxis social como significaciones imaginarias. Estas
significaciones devienen de los términos que utilizan los individuos en su ha-
blar. Es decir, las palabras remiten a significados. Ahora bien, para Castoriadis
esos significados no pueden ser fijados de antemano en forma estatica porque
entonces lo que se tiene es un sistema lingiiistico definido, y en esta perspectiva
la lengua estaria muerta porque no seria posible la incorporacion de significados
que surgieran y fueran distintos a los ya establecidos. Se trata de una lengua
viva, esto es, de la posibilidad de incluir en el magma significados distintos a los
ya registrados. En este punto, Castoriadis sefiala que cada significado no ha de
tomarse como una singularidad absoluta, porque lo cierto es que cada palabra
o término refiere a la totalidad de las manifestaciones reales y posibles a lo que
apunta y por ello su significacién representa un haz interminable de infinitas
posibilidades y no posibilidades. De esta manera, la comunicacion cotidiana del
colectivo es un magma de significaciones que representan su imaginario como
un modo de ser haciéndose.

A lo que apunta Castoriadis es a destacar que las significaciones que se
derivan de la comunicacion cotidiana del colectivo no son susceptibles de ser

del tiempo). Esencialmente el ser es tiempo... Tercero, el tiempo no es nada o es creacion. El
tiempo, rigurosamente hablando, es impensable sin la creacion... Creacion significa aqui... crea-
cion auténtica, creacion ontologica, creacion de nuevas formas. .. Cuarto, estos hechos fundamen-
tales relativos al ser, al tiempo y a la creacion, quedaron encubiertos por la ontologia tradicional
(y luego por la ciencia) porque esa ontologia trabajé siempre su corriente principal valiéndose de
la hipercategoria fundamental de la determinacion...” Castoriadis, Cornelius. “Lo imaginario:
la creacion en el dominio historicosocial”. En: Los dominios del hombre. Las encrucijadas del
laberinto. Barcelona, Gedisa Editorial, Tercera Reimpresion, 1998, pp. 64 y 65.

12 Vera, Juan Manuel. Castoriadis (1922-1997). Madrid, Ediciones de orto, Primera Edicion,
2001, p. 34.
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sometidas a un conjunto determinado bajo un criterio Gnico, sino que es “inde-
finidamente determinable™'?
nalmente un significado, pero no se puede considerar esa determinacion como
unica, absoluta, sino que tal remision no la agota porque en la praxis social
como magma pueden surgir distintos significados para ese término. El hablar,
el decir, la comunicacion cotidiana, implica que las palabras, las frases, denotan
un significado en cuanto al uso que se le da pero también una significacion que
refiere a una infinidad de otras significaciones, que se encuentran en la praxis so-
cial y que solo pertenecen a ese tipo de praxis. Por consiguiente, el decir es parte
de un cédigo, pero como comunicacion cotidiana activa remite a una infinidad
de significaciones que altera el lenguaje establecido como codigo'.

La fuente de las significaciones sociales se encuentran en el decir (legein)
y en el hacer (teukhein), que produce la praxis social en un momento dado.
La “institucion del mundo de las significaciones como mundo historico-social
es ipso facto<<inscripcion>>y <<encarnacion>> en el <<mundo sensible>> a
partir del cual éste es historicamente transformado en su ser-asi”'. A lo que se
refiere Castoriadis es al origen de las significaciones imaginarias, las cuales de-
vienen de la praxis social y que se presentan en lo imaginario como institucion.
Dicho de otro modo, las significaciones imaginarias sociales representan las
relaciones que los individuos establecen entre si y con los objetos, el modo de
ser social o la forma social'®.

, esto es, se le puede en principio asignar provisio-

B Ibid., p. 293.

14 ¢ Una lengua no es lengua sino en la medida en que de ella puedan emerger nuevas sig-
nificaciones o nuevos aspectos de una significacion y emerjan constantemente...esto...es...una
propiedad esencial de la lengua en tanto totalidad...Una lengua sélo es lengua en la medida que
ofrece a los parlantes la posibilidad de orientarse en 'y por lo que dicen para moverse, apoyarse
en lo mismo para crear lo otro, utilizar el codigo de las designaciones para hacer aparecer otras
significaciones u otros aspectos de las significaciones aparentemente ya dadas...” Ibid., pp. 303.

15 Castoriadis, Cornelius. La institucion imaginaria de la sociedad. V. 2, Ob. cit., p. 305.

16« _.se puede decir que las significaciones sociales constituyen el umbral de representabilidad
solo dentro del cual la sociedad puede llenar de contenidos conceptos como normal, patolégico,
bello, justo, etc. Se trata del proceso de sentamiento y contextualizacion inicial en el que se de-
marcan los limites de lo socialmente representable, es decir, de las representaciones colectivas™.
Sanchez Capdequi, Celso. “Nuevos derroteros sociales: imaginando Europa. En Fragmentos del
Caos. Ob. cit., p. 293.
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En este sentido, las significaciones imaginarias no son meras ficciones
sino son las que informan, presentan, manifiestan la praxis social que estan
haciendo los individuos como imagenes vividas; ellas representan la realidad
social que los seres humanos estan creando en un momento dado!”. Por consi-
guiente, la institucion de la sociedad es la representacion de un magma de signi-
ficaciones imaginarias sociales generadas por la actividad de los individuos y el
colectivo. Se trata de una sociedad que permanentemente instituye un mundo de
significaciones, cambia, se transforma, se desarrolla, incorpora nuevas signifi-
caciones porque los individuos estan en una practica imaginativa activa. Lo que
hace el modo de ser social es la actividad humana fuente primaria de las signifi-
caciones'®. Si se quiere aprehender una sociedad', entonces hay que apropiarse
del mundo de las significaciones que representa la organizacion social que estan
creando los individuos.

El vinculo entre la sociedad y el individuo desde lo imaginario se articu-
la a partir de las significaciones imaginarias, toda vez que el individuo es una
potencia creadora capaz de cambiar lo establecido a partir de sus acciones, hace
praxis y crea praxis. Lo imaginario como institucion historico-social encarna
las significaciones de la praxis social dando cuenta asi del sentido de vida que
esa sociedad esta fabricando. Las significaciones dan cuenta de lo que vale o
no para los individuos y el colectivo, lo que es real y lo que es ficticio, puesto

17:¢_..Decir que las significaciones imaginarias sociales son instituidas o decir que la institucion
de la sociedad es institucion de un mundo de significaciones imaginarias sociales, quiere decir
también que estas significaciones son presentificadas y figuradas en y por la efectividad de los
individuos, de actos y de objetos que ellas <<informan>>. La institucion de la sociedad es lo que
es y tal como es en la medida en que <<materializan>> un magma de significaciones imaginarias
sociales, en referencia al cual y sélo en referencia al cual, tanto los individuos como los objetos
pueden ser aprehendidos e incluso pueden simplemente existir; y este magma tampoco puede ser
dicho separadamente de los individuos y de los objetos a los que da existencia... Ibid., p. 307.

18 “La significacién como soporte tltimo de lo que una sociedad puede representarse no ha de ser
tratada como agregada a... ‘algo’ que existiera aparte, independientemente con anterioridad a la
significacion. Esta es condicion de posibilidad de mundo, cosmovisién y representabilidad...”.
Sanchez Capdequi, Celso. “Nuevos derroteros sociales: imaginando Europa. En Fragmentos del
Caos. Ob. cit., p. 294.

19« ..Lo que mantiene unida a una sociedad es el mantenimiento conjunto de su mundo de signi-
ficaciones. Lo que permite pensarla...como esta sociedad y no otra, es la particularidad o la es-
pecificidad de su mundo de significaciones en tanto institucion de este magma de significaciones
imaginarias sociales, organizado precisamente asi y no de otra manera” Ibid., p. 313.
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que las significaciones son el ntcleo de la realidad social activa y muestran el
modo de ser de ella. Por consiguiente, los cambios en lo establecido se generan
a partir de las actividades sociales efectivas de los individuos, esto es, cuando el
hacer de los individuos comienza a introducir significaciones nuevas, distintas
a las establecidas para relacionarse con los otros, con los objetos. Empiezan a
dar respuestas distintas a la forma de vida, deciden innovar en su estilo de vida,
en su praxis social como individuos y como parte de un colectivo. La transfor-
macion de un modo de ser social a otra forma se da cuando de la propia praxis
social se genera nuevas, distintas significaciones imaginarias que cambian las
actividades habituales y los valores de la sociedad. El cambio se produce desde
y en la cotidianidad, en la dinamica diaria del vivir, en la forma como los indi-
viduos desarrollan sus tareas: cambian la forma de vestir, introducen especies
desconocidas en el condimento de sus comidas, utilizan herramientas distintas
en la educacion de los hijos, se atreven a innovar situaciones en sus trabajos,
entre otros. “...El soporte latente e inmaterial de la significacion solo es captable
en sus correcciones objetivas e institucionales. En efecto, opera en lo implicito
emitiendo constantemente valor a la vida social”?.

En resumen, segin Castoriadis, cada sociedad tiene una forma particu-
lar, que se manifiesta a través de las significaciones sociales (valores, normas,
mitos, representaciones, proyectos, tradiciones, auto cuestionamiento, solidari-
dad, procedimientos y métodos de hacer las cosas, de hacer frente a las cosas,
lenguaje, espiritus, dioses, Dios, ciudadano, nacion, estado, partido, mercancia,
dinero, capital, tasas de interés, tabu, virtud, pecado, hombre, mujer, hijo); que
no responden a cuestiones racionales sino que corresponden a las creaciones
sociales de los individuos y s6lo existen en la institucion imaginaria social?'.

La pornografia es una significacion imaginaria social. Es producto de la
creatividad practica de los individuos que muestran de forma abierta y frontal
uno de los aspectos mas complejo, intimo, privado, como lo es el sexo. El sexo
puesto en escena por los individuos como un modo de transgresion permanen-
te a la sexualidad instituida. Al individuo le son consustanciales el sexo y la

2 Ibid., p. 294.

21« . .la unidad de la sociedad instituida es obra de las significaciones imaginarias de fondo, de
ese pegamento invisible con el que se argamasan armonicamente los elementos heterogéneos de
la sociedad dando lugar a una imagen del mundo...” Ibid., p. 295.
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sexualidad. Cada sociedad fabrica su sexualidad culturalmente para liberar a los
individuos o para someterlos. La pornografia como producto de las practicas
individuales y colectivas del sexo representa para la sexualidad culturalmente
instituida una transgresion permanente que deviene de la creatividad activa del
individuo y del colectivo.

Hay una sexualidad que responde a un cédigo que determina, que nor-
maliza. Ante ello hay una sexualidad que funciona como legein y teukhein, se
manifiesta en lo social a partir de las practicas sexuales individuales proponien-
do modos distintos de ejercer el sexo que no esta contemplado en el codigo de
convencion sexual. Desde aqui la pornografia recrea el sexo generando nuevas
relaciones y vinculos sexuales que alteran continuamente lo establecido. A ma-
yor coercion por parte de las convenciones sociales sobre la normalizacion del
sexo, mayor numero de individuos que se inician sexualmente contemplando
pornografia.

Un punto a tomar en consideracion es que:

“para los antiguos griegos la prostitucion fue un oficio digno, incluso sagrado:
en determinados templos habia prostitutas residentes que se ofrecian a los fe-
ligreses en nombre del dios tutelar, y las mujeres cumplian promesas hechas
a Afrodita ejerciendo la prostitucion sagrada temporalmente en los recintos
consagrados a ella. Las ciudades-estado griegas reconocieron oficialmente la
prostitucion y la reglamentaron... en la modernidad... pornografia cualquier
producto del ingenio humano, en particular obras plasticas y escritos, conside-
rados obscenos...”?,

Aqui precisamente trato de mostrar otra vision de la pornografia: aquella
que tiene que ver con sus posibilidades de rescatar la autenticidad del indivi-
duo. No niego que la pornografia también sea perversa y es uno de los mayores
negocios en la actualidad, solo trato de afirmar que no es exclusivamente eso.
Hay una conveniencia en el presente de mantener y presentar a la pornografia
exclusivamente como perversa, negativa porque, entre otros aspectos, eso la
hace lucrativa como negocio.

22 Monasterios, Rubén. Lo erdtico/Lo pornogrdfico. Ensayos sobre la sexualidad y el amor. Cara-
cas, Fundacion para la Cultura Urbana, 2010, p. 136.
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David De los Reyes explica en su articulo Para una genealogia de la
sexualidad que:

“... lo que intentamos es una interpretacion de los conceptos sexuales en tanto
prejuicios sexuales, con el fin de presentar cudles son el motivo real de estos
sentimientos. Y la sexualidad serd, ademas de una emocion, un valor que puede
beneficiar una nobleza o bajeza de la persona en relacion a nuestra practica y
sentimiento de la sexualidad. Podemos convertirnos en unos genealogistas de la
sexualidad en la medida que vayamos estableciendo una critica radical a los va-
lores sexuales en tanto prejuicios y ejercicio de poder en el cuerpo del individuo
y en la estructura y organizacion del cuerpo social, que refleja los sentidos acep-
tados de dicha sexualidad. Ante ello intentamos mantener una postura tedrica y
practica de la sexualidad, en tanto valor absoluto o relativo, que vendran a ser los
elementos diferenciales de dicho valor™?.

Siguiendo las anteriores palabras, intento hacer una interpretacion de la
pornografia cuestionando los prejuicios sociales que se ciernen sobre esta sig-
nificacion imaginaria social y ensefiar su parte del rescate del individuo como
cuerpo individual y social. La pornografia es una significaciéon imaginaria so-
cial que puede beneficiar la nobleza o la bajeza del individuo dependiendo de
la practica que la colectividad y los individuos decidan hacer con ella: negocio-
perversion o un ejercicio digno y sagrado del sexo. Cuestiono los prejuicios
que giran en torno a la pornografia como valor sexual unicamente destructiva,
perversa, obscena, entendida como sucio, ofensivo, repugnante, y de negocio,
para exhibirla como una significacion imaginaria social que consiste en un ejer-
cicio digno del individuo como individualidad y parte del colectivo en funcion
de rescatar su cuerpo, despertar su facultad para cuestionarse a si mismo y las
instituciones establecidas que lo rodean en pro de la busqueda de su autonomia.
El individuo como sujeto privado y social comienza a sentir que su sexualidad
le es consustancial, propia de su naturaleza y como tal, la puede inventar, ima-
ginar, vivir y no es un formulario que responde a convenciones o prejuicios
sociales.

3 De los Reyes, David. Para una genealogia de la sexualidad. Ver http://www.filosofiaclinicaucv.
blogpsot.com 22/09/2009. Consultado 05-03-2011.
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Actualmente la pornografia aparece en la sociedad por videos, redes so-
ciales (Internet, entre otras), lo que facilita que su accesibilidad sea de forma
inmediata por parte de los espectadores, sustituyendo asi, la difusién de pe-
liculas pornograficas en salas de cine. Ahora la pornografia aparece ante los
consumidores en la pantalla de su televisor o de su ordenador o en la pantalla de
su teléfono movil. Cada espectador tiene acceso de forma inmediata al porno y
simultdneamente puede decidir donde ocultarse para mirar la puesta en escena.
Lo pornogréafico, independientemente del medio que utilice para aparecer en la
sociedad, es publico porque es accesible a todo aquel que esté interesado en esta
materia y simultdneamente privado al gozar de lo oculto para mirar. Las redes
sociales facilitan que el espectador decida o no cuando mirar imagenes porno-
graficas. Es decir, las redes sociales ponen bajo el dominio de la voluntad del
espectador la libertad de imbuirse o no en la pornografia. Por un medio publico
el espectador se crea un espacio privado e intimo. De alli que la relacion del co-
lectivo con respecto a lo pornografico y la relacion privada con lo pornografico
se hayan transformado. Ya no hay que hacer la cola para entrar al cine para con-
templar las escenas porno. Ahora sélo el espectador hace un clic que depende
de su libre arbitrio. Junto al juego entre lo publico y lo privado también esta el
tabu y la transgresion.

Se puede ver asi que la pornografia es una significacion imaginaria social,
porque tiene su origen en la praxis social; es una practica imaginativa individual
y colectiva que representa una parte de la actividad humana de una sociedad
determinada. La pornografia como significacion imaginaria social muestra las
imagenes vivientes del tipo de sexo y sexualidad que estan realizando los indi-
viduos y el colectivo en un momento dado. Incluso da cuenta de si se trata de
una institucion social que esta labrando caminos hacia la libertad sexual o por el
contrario se trata de una forma social reprimida y represiva en cuanto a la sexua-
lidad. Es una significacion imaginaria social, porque aparece en la sociedad en
su forma de expresarse (legein) y su quehacer diario (tukhein). Su lengua es la
representacion de imagenes que son creadas por alguien. Es decir, la experiencia
pornografica esta mediada por la representacion no es directa, aunque algunas
veces la representacion se muestre como real. La lengua de la pornografia se
caracteriza por ser mediada y representativa. El hacer consiste en la elaboracion
del conjunto de imagenes que van a representar expresamente la forma en como
los individuos y el colectivo efectian su sexualidad y su sexo.
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Si se quiere comprender una sociedad hay que aprehender su elaboracion
sexual y su pornografia como una presencia fundamental en la construccion de
la sexualidad que hacen los individuos y la colectividad.

Siendo la sexualidad consustancial a la naturaleza del individuo como in-
dividualidad y como parte del colectivo, en la misma medida también lo son sus
fantasias sexuales. El individuo y el colectivo se desarrollan por la vinculacion
permanente y espontanea entre la imaginacion y lo imaginario. Los individuos
producen imagenes, fantasias que requieren de lo imaginario para desarrollarse.
La pornografia constituye un magma de significaciones imaginarias sociales,
pues en su campo confluye constantemente la imaginacion y lo imaginario como
un continuo fluir de la actividad explicita sexual. La pornografia como significa-
cidén imaginaria social garantiza a los individuos y al colectivo la concrecion de
sus fantasias sexuales, esto es, sus imagenes no son Unicamente ideales sino que
sus imagenes son ficciones vividas. Esta posibilidad que brinda la pornografia
al espectador, la materializacion efectiva de lo que para él hasta ese momento
se trataba de un ideal, representa una invitacion irresistible al mundo sexual
explicito. La pornografia ubica a los individuos en el plano que les concierne: lo
practico, lo humano, el cuerpo, lo social, la emocion, el placer, el goce. No en lo
trascendental, la idealizacion, la razén pura, el pecado.

2. SEXUALIDAD Y PORNOGRAFIA

La sexualidad es “un universo simbdlico construido sobre una realidad
biologica: el sexo”. El sexo y la sexualidad apuntan a diferentes consideracio-
nes. El sexo refiere a lo netamente bioldgico, reproductivo. La sexualidad alude
a lo social, al reconocimiento de la existencia de otro y a la capacidad del indivi-
duo de producir y evocar imagenes para nutrir su proceso de socializacion. Los
individuos no son so6lo biologia, de ser asi, serian exclusivamente monos. Los
individuos son algo mas; son su capacidad de ser ficciones vividas. La sexuali-
dad es una imagen viviente que se presenta por el cuerpo. Se trata de un mundo
simbolico que se hace a partir de la interaccion de los cuerpos en la medida que
inventan su socializacion. En la sexualidad esta presenta una biologia socializa-
da que es parte de un mundo individual y también de un mundo colectivo. En

2 Marina, José Antonio. El rompecabezas de la sexualidad. Barcelona, Anagrama, Segunda Edi-
cion, 2002, p. 31.
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la sexualidad confluyen la imaginacion y lo imaginario. Dicho de otro modo,
lo imaginario y la imaginacion producen la sexualidad. La sexualidad es una
ficcion vivida por cuerpos que inventan sus formas inéditas de vincularse inti-
mamente. En esta amalgama se comienza a tejer un mundo simbolico lleno de
afectos, intenciones, imagenes, signadas por lo espontaneo, el hallazgo, que se
dejan fluir en una mezcla indiferenciada donde imagen, afecto e intencion son
una unidad. En este contexto, la sexualidad es una significacion imaginaria so-
cial que los individuos y el colectivo reproduce como una forma que responde
a valores y normas establecidas y aceptadas socialmente o produce como un
modo transformador de lo instituido para cambiar la forma de su practica. La
cuestion radica en cémo los individuos y la colectividad institucionalizan la
sexualidad. Si la socializacion de su sexualidad sera pacata, rigida, victoriana; o
por el contario, sera creativa, liberadora, espontanea.

Un ejemplo de como en una €poca se practicaba la sexualidad se en-
cuentra en el libro Historia ilustrada de la moral sexual, escrito por Eduard
Fuchs®. Alli el autor explica que: “La expresion del absolutismo principesco en
el terreno de la sexualidad es la galanteria, la proclamacion de la mujer como
soberana absoluta de todas las 6rdenes, la proclamacion del culto incondicional
de la mujer”®®. En ese tiempo los rasgos que se destacan en la practica sexual
consisten en la consideracion de los atributos de la mujer como fuente de placer
y voluptuosidad y con respecto al hombre la galanteria. Dicho de otro modo, las
mujeres inventaran todo tipo de medios para explotar al maximo sus atractivos
sexuales y los hombres para ser galantes. La sexualidad se construye mediante
el culto a la voluptuosidad y la galanteria.

Sefiala Fuchs que:

“El parasito desea un disfrute facil, que no le suponga agobios animicos o mo-
rales. Por ello evita toda pasion y todo conflicto. La norma es la satisfaccion
mutua del deseo, negarse a ella supone el Gnico atentado posible a la moral y las
costumbres. Por esta razon las mujeres de antemano estan dispuestas a ceder™.

» Fuchs, Eduard. Historia ilustrada de la moral sexual. 2. La época galante. Madrid, Alianza
Editorial, 1996.

% Tbid, p. 97.

27 1Ibid, pp. 97 y 98.
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La sexualidad se desarrolla en un juego de diversion y de intensificar el
deseo. Este juego consiste en que los hombres debian tener habilidad, aparente
ingenuidad y arte para conquistar a una mujer. De la mujer, mostrarse vacilante,
dificil, rechazar fingidamente para aumentar asi el deseo y la diversion de los
hombres que la cortejan. En esta forma de practica sexual quedaban excluidos
los celos u odio hacia un rival por creerse que es una manifestacion ridicula,
puesto que lo que impera en esta época es la diversion y el goce de todos sin
mayores dificultades. Al respecto, Fuchs comenta lo siguiente:

“... En un poema rococd, incluido en la Pequeria rosaleda de Venus, leemos:
Mas que las serpientes me repugnan los celos,

Y de tener yo una muchacha deslumbrante cual inglesa,
Que me hiciese cunado hora tras hora,

No la denunciaria hasta los tribunales.

Le diria: Angel mio, no te preocupes!

Soélo con las mejores se comete adulterio.

No me vengas con absurdos fingimientos

Ni me hagas las mas firmes promesas.

El amor no presta oidos a la venganza.

Yo mismo juro cortésmente hasta que alcanzo el placer,
Y pasado este punto me despido sombrero en mano

Y me voy con otra que haga lo mismo”.?®

En la época galante el ejercicio sexual es gracioso, divertido, placentero
donde todos quieren disfrutar de la voluptuosidad despreocupadamente; se re-
chaza todo tipo de conflicto, peleas por alguien. La mujer debe estar atenta de
su persona: gestos, lenguaje, moda, juegos, coqueteo. La mujer mas codiciada
serd aquella cuya unica preocupacion sea mostrarse naturalmente sedienta de
voluptuosidad, sensualidad y de goce. Este comportamiento de las mujeres es
un eco de las conductas de los hombres. Pues estas muestras seran las que hagan
que los hombres le rindan culto a la mujer.

“... De ahi que los hombres empezasen toda conversacion con una mujer con la
frase: <<Me sentiria dichoso si...>>y la terminasen con la fervorosa suplica:

% Thid, p. 98.
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<<;Cuando prestara oidos a mis ruegos?>>. Todo hombre hacia resonar estas
palabras en los oidos de las mujeres. Las decia con una secreta caricia en los de-
dos mientras se saludaban, con un beso dulce en su mano, o, de modo igualmente
inconfundible, con las miradas que les lanzaba en el teatro o desde el fondo de un
salon y en las reuniones de sociedad...””.

La sexualidad se construye en lo social, se origina en el encuentro de
dos cuerpos, confluye un yo como individuo y un yo aceptando la existencia
de otro, ambos de acuerdo en convivir a partir de sus cuerpos. No solamente
la sexualidad se limita al espacio intimo, también esta presente en la dindmica
colectiva. Entre amigos, cuando conocemos a personas, en fiestas, se movili-
za una simpatia o rechazo afectivo hacia algunas personas. Al referirnos a la
sexualidad en el contexto social significa tener presente que se responde a una
sexualidad institucionalizada, aprendida a lo largo de nuestra socializacion. Y
solo cuando nos atrevemos a ponerla en cuestion es que quizas podamos generar
una sexualidad auténoma y no seguir reproduciendo la sexualidad heteronoma.
Lo que se quiere destacar es que la sexualidad es una forma de socializacion de
los individuos y del colectivo. Toda socializacion impuesta tiene el riesgo de
ser cuestionada, transformada por los individuos cuando estos deciden hacer-
lo. En otras palabras, junto a lo establecido también va el cambio. Asimismo,
una sexualidad institucionalizada va acompafiada por su transformacion. Uno
de estos movimientos se manifiesta con la pornografia. La pornografia por su
naturaleza es transgresora, irreverente, obscena, morbosa ofrece herramientas
para que los individuos se deshagan de su pudor, contribuye a que los individuos
y el colectivo liberen sus actos reprimidos, desenmascara la institucionalizacion
establecida sobre la sexualidad, invita a cambiar lo instituido en el plano sexual.
La pornografia también se construye en lo social al margen de lo instituido. Es
un producto social que se encarga de desmontar la institucionalizacion de la
forma de ejercer la sexualidad y muestra las infinitas posibilidades exploratorias
de los individuos en este campo. Muestra las infinitas modalidades que inventan
los individuos para expresar su sexualidad. Estas innumerables particularidades
pertenecen a la naturaleza humana. La mayoria de las veces se puede ver en
la pornografia la desmesura de los individuos, lo ilimitado de las situaciones,

» Tbid, p. 104.
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acontecimientos que pueden inventar y su incapacidad para automedirse. La
pornografia es la expresion de la infinita capacidad exploratoria humana en el
campo sexual.

Anteriormente se sefialé que en la sexualidad como interaccion de los
cuerpos interviene los afectos, intenciones, deseos, fantasias. Estas modulacio-
nes no interesan en el campo pornografico. A la pornografia lo que le interesa es
resaltar el placer fisico como una realidad, una dimension material inmanente a
los individuos. Las imagenes de las que se vale la pornografia representan una
realidad unica dirigida a despertar en el espectador sus sentidos, su cuerpo, la
nariz, la boca, los 0jos, los poros, las orejas. Conseguir que su cuerpo sea sensi-
bilizado a los olores, sabores, sonidos, imagenes, a las impresiones tactiles con
la idea que por un instante el individuo coloque a un lado su razén, su conciencia
y se permita solo sentir el goce, vivir ese momento emocional. La pornografia
rescata en los individuos el placer del goce liberado de la conciencia, los lleva a
ser sujetos capaces de sentir las energias potenciadas del cuerpo que se desatan
con el goce. Con ello, logra que los individuo se liberen por un momento especi-
fico de sus apegos, ataduras, de 1o que les impide ser felices. Este momento pue-
de contribuir a que el individuo se confronte consigo mismo y producto de ello
comience a buscar su autonomia, independencia y libertad. Desde este angulo,
se puede decir que la pornografia como una sexualidad instituyente contribuye
a que los individuos recuerden que nacieron para ser libres y no serviles. El
goce del cuerpo lleva a los individuos a darse cuenta que a partir de un trabajo
conjunto de accion y reflexion pueden lograr estar en paz consigo, con el mundo
y con los demas.

3. LA PORNOGRAFIA

Jean Baudrillard® explica que con la pornografia comienza la obsceni-
dad radical que consiste en el goce de los cuerpos, del placer de la sexualidad.
La pornografia es la “representacion organica del goce™'. Para este autor la
pornografia le otorga un sitio al sexo al mostrarlo con excesiva realidad. Las
puestas en escena hacen que el sexo sea “mas real que lo real”. De alli que la

30 Baudrillard, Jean. De la seduccion. Madrid, Ediciones Catedra, 10* edicion, 2005.
31 bid, p. 31.
32 1bid, p. 33.
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pornografia se caracterice por ser obscena y exhibir el funcionamiento del sexo
con desproporcionada realidad. Estos aspectos son los que hacen que la porno-
grafia sea fascinante para el espectador. Este autor destaca que lo seductor en
la pornografia consiste en lo desmedido de presentar el ejercicio sexual. “... el
porno... lo fascinante, el exceso de realidad, la hiperrealidad de la cosa. El unico
fantasma en juego en el porno...no es el del sexo, sino el de lo real, y su absor-
cion, absorcion en otra cosa distinta de lo real, en lo hiperreal”®. De acuerdo a
este autor, lo que valida a la pornografia es la puesta en escena del sexo con des-
medida realidad y los efectos que esto causa en el espectador. La forma como el
espectador capta esa desmedida de la realidad sexual que se le presenta ante sus
sentidos. Esta hiperrealidad consiste en que el sexo puesto en escena se muestra
directamente en su estado puro logrando anular el efecto que tiene como imagen
por su condicion de representacion. El espectador en su contemplacion puede
creer que no se trata de una representacion sino de una escena que contempla en
vivo y directo no mediatizado por una pantalla.

Afirma Baudrillard que la pornografia tiene un contenido sexual de
transgresion, provocacion, perversion que moviliza la represion. Este pinchazo
se produce por medio del festival del sexo. Un festival que busca presentarse
como si fuera la realidad efectiva. Un espectaculo que logra confundirse con
la realidad. Esto quiere decir que en la pornografia “... Reina la alucinacion
del detalle...”*. El mencionado autor hace énfasis en que este detalle que se
muestra a su maxima expresion para dar efecto de excesiva realidad va dirigido
a conectarse con la parte atin oscura del individuo, aquella llena de sus fantas-
mas, demonios, reprimida por las convenciones sociales respecto al sexo, esa
dimension que es inasible. La pornografia contribuye a que lo inasible pueda
ser asido por el espectador. “... el porno...Esta en conexion directa con una
metafisica que vive so6lo del fantasma de una verdad escondida y de su reve-
lacion, del fantasma de una energia <<reprimida>>y de su producciéon —en la
escena obscena de lo real...”*. La pornografia ayuda a que en el espectador se
liberen las energias reprimidas por las convenciones sociales. Ese instante de
liberacion es el que puede despertar en el individuo el conocerse a si mismo.

3 Idem.
3 Ibid, p. 35.
33 1bid, pp. 35y 36.
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De alli que la pornografia como significacion imaginaria social contribuya a
que el individuo desarrolle su poder autorreflexivo y cuestionador de si mismo
y de lo establecido al hacer visible lo que estaba escondido. Es el campo de los
cuerpos, de los placeres, de los deseos en funcion del rescate de la autenticidad
de la naturaleza humana.

En esta linea explican Andrés Barba y Javier Montes en su libro titulado
La ceremonia del porno®®, que la pornografia es una ceremonia cuyo compromi-
so es provocar en el espectador la excitacion y el orgasmo. Ambas situaciones
involucran por parte del espectador lo emocional y lo fisico. Para estos autores,
la pornografia refiere a la experiencia individual de un contenido. Un espectador
que es afectado por un conjunto de imagenes que le ofrece el material porno-
grafico. Esta perturbacion lo lleva a hallar algo en si mismo que hasta entonces
le era desconocido. Se trata de una inquietud promovida desde el cuerpo. Los
sentidos, las sensaciones, movilizaron un algo en la esfera intima que se hace
presente a la conciencia del sujeto. Un algo dentro del sujeto que a veces hasta
se hace incomunicable para é]l mismo. Siente en su cuerpo la manifestacion ante
¢l de un destello de su intimidad, el rugir de algo que hasta ese instante perte-
necia a su lado oscuro y que tiembla ante el hallazgo de su presencia. Se trata
de un estado de inquietud, excitacion, miedo que le produce alguna de las ima-
genes del material pornografico. Estos autores buscan explicar si esa inquietud
tiene o no algan sentido para el espectador. La respuesta es que si tiene sentido,
siempre y cuando el individuo se sienta parte de un colectivo: Esta pertenencia
se da en el momento que el individuo sabe que asi como ¢l estd perturbado por
ciertas imagenes pornograficas, otros también lo estaran. Es decir, desde su ex-
periencia intima piensa en la generalidad. A estos autores les interesa analizar
lo siguiente: “... quien soy yo cuando veo pornografia, en que consisto, que
se articula en mi, porque me inquieto, que me interpela. ;Soy otro sesgado?
JUn Otro trasladado? ;Un Otro liberado? ;Qué es exactamente lo que cede
y que lo que se activa?...””. El objetivo de investigaciéon de Barba y Montes
se centra en descifrar el estado del espectador cuando ve pornografia. Buscan

3¢ Barba, Andrés y Montes, Javier. La ceremonia del porno. Barcelona, Editorial Anagrama,
2007.
37 1bid, p. 40.
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explicar qué sentido tiene la inquietud, excitacion, miedo, perturbacion que se
produce en el espectador ante ciertas imagenes de la pornografia. Si ese estado
es una revelacion de una parte de intimidad del espectador escondida hasta ese
momento, si ese estado es la liberacion del espectador como individuo auténo-
mo, si el espectador es capaz de reconocer y aceptar su perturbacion como una
revelacion de si. ... En la revelacion de mi ser-otro debo captar esa esencia de
mi, perteneciente al incomunicable de mi intimidad...”*®. Ante la manifestacion
de mi inquietud, ante la amenaza de lo que muestra la perturbacion causada
por el material pornografico, el individuo tiene dos posibilidades: hace todo lo
que esté a su alcance para reprimir tal revelacion o la acepta como parte de si'y
su privacidad. Para estos autores, con respecto al espectador, la pornografia es
amenazadora y reveladora. Todo aquel que se sumerja en el disfrute pornogra-
fico debe asumir el riesgo de la incomodidad que le puede surgir en algin mo-
mento cierta escena pornografica por el desvelamiento que puede aparecer. Este
descubrimiento lo produce la puesta en imagenes de la pornografia, es decir, “la
pornografia nos ofrece informacion sobre nuestra intimidad”*. Esa informacion
puede tener consecuencias sociales, personales y morales. Para Barba y Montes:
“...La pornografia desata reacciones que me ayudan a pensar sobre mi, sobre
un yo intimo, velado en cierta medida hasta para mi mismo...”°. Se tiene asi,
que la pornografia produce las siguientes consecuencias en el espectador: 1) Lo
inquieta, lo perturba, lo afecta, lo excita, lo incomoda, lo conmueve, le produce
miedo; 2) Le ofrece informacion nueva sobre su intimidad; 3) Le provoca una
confrontacion consigo mismo; 3) Le estimula un tipo de reaccion; y, 4) La reac-
cion puede estar dirigida a atender la revelacion, a rechazarla, a reprimirla.
Para estos autores para que el acontecimiento pornografico se produzca
se requiere: “... la conciencia prejudicativa de la revelacion por un lado, y el
compromiso de la excitacion por otro...”*!. El espectador espera la aparicion del
morbo en el material pornografico, concretamente, la escena especifica que le
despierta su morbo y con ello su incomodidad. El espectador quiere apropiarse
de la escena, se proyecta como fundamento de lo morboso. En ese instante lo que

* Ibid, p. 41.
¥ Idem

© Tbid, p. 42.
4 Tbid, p. 44.
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estd haciendo es buscarse a si mismo, indagando en su intimidad, confrontando-
se consigo mismo, despertandose para la accion a partir de esta revelacion.

La pornografia le muestra al espectador que sus fantasias si se pueden
producir en la realidad efectiva social. Como espectador contempla la puesta
en escena de sus fantasias y con ello ratifica la concrecion de las mismas. Esta
ratificacion se constata cuando acontece la excitacion.

“Los participantes en la experiencia pornografica (el observador y la pornografia
misma) establecen entre si... un pacto de alianza. Contemplar pornografia... se
basa en establecer una alianza con la pornografia, en reconocerle previamente
una fuerza de predestinacion, de revelacion. Eso es lo que sucede cuando opta-
mos por participar en una ceremonia. La pornografia es una ceremonia. Y una
ceremonia privada. Toda la seduccién de la ceremonia (de cualquier ceremonia)
esta basada en esa violencia que ejerce sobre la 16gica del sentido. La ceremonia,
tanto por parte del sujeto que participa como por parte del objeto que la posibili-
ta, se fundamenta en una suspension de la logica que permite la dialéctica magi-
ca de la ceremonia: se produce un vencimiento del mundo a través de la estruc-
tura magica de la ceremonia... En lo que se refiere a pornografia, esa ceremonia
mdagica solo se produce si soy una persona autorizada para que se produzca, es
decir, una persona que acepta el presupuesto de la revelacion y que se vincula
con el compromiso de la excitacion. Y cada vez que eso sucede se produce una
ratificacion institucional de la pornografia como lenguaje...”*.

La pornografia es una ceremonia que consiste en una alianza que esta-
blece el espectador con la puesta en escena. Esta alianza se basa: 1) en el reco-
nocimiento del espectador en cuanto ciertas imagenes del material pornografico
pueden producir en €l ciertas revelaciones de su intimidad; 2) la expectativa por
parte del espectador de poder contemplar en las imagenes que le ofrece el ma-
terial pornografico la puesta en escena de sus propias fantasias sexuales; 3) que
efectivamente el espectador contemple en el material pornografico la ocurrencia
de sus fantasias sexuales; 4) la pornografia le muestre al espectador que sus
fantasias si pueden realizarse en la realidad; 5) el espectador corrobore que sus
fantasias efectivamente son hechos que pueden acontecer tal como lo ha ima-
ginado; y, 6) la excitacion por parte del espectador. Y cada vez que todos estos

“Ibid, pp. 51 y 52.
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elementos concurren, entonces los individuos y el colectivo mantienen viva a la
pornografia como una significacion imaginaria social. Una ceremonia necesa-
ria para retar a lo establecido y a si mismo; una significacion imaginaria social
que coloca a los individuos y al colectivo en el cuerpo, los lleva al goce, pone
entre paréntesis a la conciencia. Un espacio que los guia a su intimidad para
autointerrogarse, autocuestionarse y de alli buscar su autonomia. La pornogra-
fia como un llamado a rescatar la libertad, porque desafia a las normas con los
deseos, enfrenta los tablies cuando los transgrede, irrumpe en la esfera ptblica
desde el ambito privado. Todo ello esta presente cada vez que los individuos y
el colectivo ratifican a la pornografia como un mundo de imagenes que se puede
evocar solo con un clic para liberarse y darse cuenta que reina una socializacion
instituida que hace falta cambiar. La pornografia pone a los individuos en el
mundo del placer, del gozo, del cuerpo, de los sentidos, de las imagenes sexua-
les vivientes, simultaneamente, los lleva a estar consigo, a sentirse, a atreverse
a experimentar.

“... La pornografia, al igual que mi propia intimidad, es una evidencia inexpli-
cable... la pornografia es una oferta al enigma, una alianza con el enigma, y que
la naturaleza del enigma es esencialmente repetitiva... La pornografia se asienta
sobre la fantasia y esta no puede ser sino significante; un significante que no
remite a ningun significado, sino a su misma articulacion, y que debe poder ser
repetido ad infinitud sin colmar el objeto que pretende enunciar, una y otra vez, a
voluntad del botén del mando, del clic en el ordenador, instantaneamente...”*.

En este ensayo se rescata de estos autores su tesis sobre la pornografia
como ceremonia y transgresion. Su propuesta que la pornografia le causa al
espectador una revelacion de su intimidad que se le manifiesta y lo incomoda,
perturba, le afecta. Es en esa revelacion de la intimidad del individuo que se
produce en su esfera privada donde en algunos casos se puede generar en él una
reaccion activa que lo lleve a buscar su propia autenticidad. En este caso, la con-
frontacion consigo mismo deviene de la liberacion de las energias corporales.

Se trata del descubrimiento del si mismo a través de la contemplacion
de la pornografia. Mediante la pornografia el individuo comienza a cuestionar

“Ibid, pp. 51 y 52.
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los valores, las normas instituidas, las convenciones sociales sobre el ejercicio
sexual, porque la pornografia conecta al individuo con sus enigmas. La porno-
grafia moviliza los fantasmas, el lado oscuro, promueve la manifestacion de lo
intangible, ininteligible de lo humano. Pone al descubierto las fantasias, las ima-
genes que son el contenido de ese mundo para que el individuo decida qué hacer
con ese universo. En este contexto, la pornografia es una significacion imagina-
ria social que contribuye a que el individuo manifieste su irreverencia hacia lo
establecido y se atreva a transformarse y a transformar lo dado. La pornografia
hace que del individuo broten sus capacidades de actividad creativa consigo mis-
mo y para lo social. La pornografia como causadora de inquietud en el especta-
dor puede generar en ¢l actividad, reflexion, imaginacion, capacidad critica, ten-
dencia a asumir riesgos, rescatar su libertad, ser autonomo, querer desarrollarse
junto con el colectivo. Y el punto focal de esta propuesta es la siguiente: lo que
origina la inquietud es una puesta en escena en el campo sexual que desmonta las
convenciones sociales que regulan la sexualidad. Dicho de otro modo, la causa
de la perturbacion es de contenido transgresor. Y lo que importa son los efectos
de ese contenido en la interioridad del espectador, esto es, ;qué moviliza en el
individuo la transgresion?, ;qué libera en el individuo la transgresion?, como el
individuo reacciona ante esa liberacion o movilizacion?

CONCLUSIONES

La pornografia es una significacion imaginaria social que construye la
praxis social.

Esta produccion pone en evidencia que en el ambito sexual toda prohi-
bicion va acompaiiada por la posibilidad de su transgresion. La pornografia se
aparece en el ambito social evidenciando que la prohibicion y la transgresion
forman un binomio indisoluble que consiste en lo siguiente: para que se dé la
transgresion se requiere de la presencia de la prohibicion. Es el encuentro per-
manente entre el tabll y su transgresion. Entre las convenciones sociales que
regulan el ejercicio sexual y la pornografia. La pornografia en su papel trans-
gresor recuerda a los individuos que hacen clic para acceder a ella, que el sexo
y la forma de practicarlo depende de como lo quieran hacer y no de un formu-
lario. En otras palabras, una vez que se cierra la puerta lo que suceda detras de
ella solo incumbe a los participantes y a nadie mas. Alli la pornografia como
significacion imaginaria social para el individuo y el colectivo consiste en que
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mediante el despertar del cuerpo, los sentidos, los deseos, los placeres, los indi-
viduos se dan cuenta que la practica sexual se inventa. La pornografia le brinda
la oportunidad al individuo de contemplar en imagenes reales sus fantasias. Se
introduce al individuo en el ambito de la verosimilitud como si fuera la realidad.
Alli, vivencia efectivamente sus fantasias.

El sentido de la pornografia como significacion imaginaria social consis-
te en su caracter de transgresion. La transgresion le ofrece al individuo como
espectador una informacion nueva sobre si mismo que ¢l no conocia. Una in-
formacion que lo moviliza, lo incomoda a tal punto que lo lleva a confrontarse
consigo mismo. Ese instante es el que le brinda la posibilidad de sentirse libre
al abrir las barreras y dejar salir parte de su intimidad que estaba reprimida. Se
impone un sentimiento de ruptura que puede llevar a su autotransformacion y
al cuestionamiento de lo establecido. Es preciso aclarar que no hay forma de
regular la reaccion del individuo ante el propio conocimiento de si. Ello puede
tender a un cambio constructivo o de exceso en su perversidad. Los efectos de
la transgresion en el individuo implican estas dos consecuencia, porque entra
en disputa los valores, normas, convenciones interiorizadas y su puesta en entre
dicho. En este inciso es al individuo a quien le toca decidir qué quiere, esto es,
si asumir la transgresion como forma de resistencia activa ante lo establecido de
forma constructiva o por el contrario se desata su parte de desmesura y su inca-
pacidad para autolimitarse. Se busca enfatizar que en Gltima instancia es al indi-
viduo y al colectivo a quien le corresponde decidir qué haran cuando despiertan
hacia la autonomia a partir de la movilizaciéon de su morbo. La posibilidad de
emprender la libertad conlleva este riesgo, pues la virtud y lo perverso también
son una dupla que van juntas. La pornografia es una significacion imaginaria
social cuyo sentido es llevar a los individuos al borde del precipicio y seran ellos
los que decidan si saltar o no.

Finalmente “... Trangredir lo prohibido no es violencia animal. Es vio-
lencia, si, pero ejercida por un ser susceptible de razoén (que en esta ocasion
pone su saber al servicio de la violencia)...La transgresion organizada forma
con lo prohibido un conjunto que define la vida social...”**. Cada vez que los
individuos y el colectivo transgredan las convenciones sociales que regulan el

4 Bataille, Georges. El erotismo. Barcelona, Tusquets Editores, S.A., 2* Edicion, 2000, p. 69.
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ejercicio sexual mediante la obscenidad y el morbo, validaran a la pornografia y
con ello la construccion creativa de la sexualidad como una significacion imagi-
naria social que rescata lo humano que atn les queda.
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David De los Reyes*

De la tirania en Platon

Resumen

Nuestro trabajo intenta presentar, en su primera parte, la practica de la filosofia clinica a
partir de su pertinencia dentro de la filosofia antigua (clasica) en tanto ejercicio espiritual de trans-
formacion de si. Con ello se quiere referir con el concepto de espiritu en comprender un ejercicio
no como producto sélo del pensamiento sino a una totalidad psiquica y emocional del individuo,
en sentirse dentro de la perspectiva del todo. Era un arte de vivir, un modo de vida que intenta
comprender mas profundamente la totalidad de la existencia. La filosofia no es una disciplina que
perseguia plantarse ante la dimension tinica del conocimiento tedrico sino en el marco del yo y
del ser: consiste en un itinerario, un proceso, un viaje para la ampliacién de la conciencia, que
busca aumentar la captacion, la atencion, la vivencia y expansion del ser.

En su segunda parte nos adentramos a examinar la figura del tirano en y como conciencia
politica degradada. Para ello nos centramos en el proceso de la personalidad de la condicion de
lo tiranico y del tirano dentro de la vida politica, pero también como éste se nos presenta como
germen en nosotros mismos y de como se establece a partir de ello —junto a las condiciones so-
ciales requeridas-, su existencia proyectada en un individuo particular. La filosofia clinica es una
filosofia critica en la medida que tiene por asunto el pensamiento en si mismo; es una filosofia con
conciencia de si misma; coloca al pensamiento en una sala de observacion y cuidados intensivos

(Se trata de comprender la politica como un ejercicio espiritual? Por supuesto, un ejerci-
cio cotidiano a lo largo de nuestra existencia, donde pueda permitirnos desarrollar una atencion,
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una inteligencia, un crecimiento y una transformacion de nuestra individualidad social autonoma
como ciudadano de una region y del mundo, pero comprometida con su comunidad de vida. De
un modo de aprender el dominio de uno mismo, del cumplimiento de los deberes, de la libertad
publica y privada, que nos lleva a renunciar de todo aquello que no dependa de nosotros y ocu-
parnos de lo que si depende; mantener una rectitud de acciéon en conformidad con el grado de
evolucion de nuestra razon.

Palabras clave: filosofia, clinica, ejercicio espiritual, tirano, politica, ciudad, virtud.

On the tyranny in Plato

Abstract

Our work attempts to present, in its first part, the practice of clinical philosophy from its
relevance as a spiritual exercise of self-transformation within ancient (classical) philosophy. The
concept of spirit is meant to bring about an understanding of this exercise not as a sole product
of thinking, but as the involvement of the individual’s psychic and emotional totality, which en-
tails that the individual should feel as a part of the whole. It was an art of living, a way of life
that attempts to understand more deeply the totality of existence. Philosophy is not a discipline
that sought to face the sole dimension of theoretical knowledge. Rather, it is built around the fra-
mework of self and being. It consists of a route, a process, a journey to broaden consciousness. It
seeks to increase uptake, attention, experience and expansion of being.

In the second part we examine in depth the figure of the tyrant as degraded political cons-
ciousness. To this aim we focus on the process of the personality of the tyrannical and the tyrant
within political life, but also on how the latter is a seed within ourselves, and on how, on this basis,
his existence projected onto a particular individual becomes established —together with the requi-
red social conditions. Clinical philosophy is a critical philosophy inasmuch as its subject-matter
is thought in itself; it is a philosophy with self-awareness; it places thought in an observation and
intensive care room.

Are we to understand politics as a spiritual exercise? Of course, an everyday exercise
throughout our existence, which enables us to develop a degree of attention, intelligence, growth
and transformation of our social autonomous individuality as citizens of a region and the world,
while sill committed to our life community. It enables us to learn self-control, to carry out our du-
ties, to exercise public and private freedom, in a way that makes us give up everything which does
not depend upon us and pay attention to what actually does. It enables us to maintain rectitude of
action, in agreement with our reason’s degree of evolution.

Keywords: Philosophy, Clinical, Spiritual exercise, Tyrant, Politics, City, Virtue.
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Asi, pues, en una palabra, cuando se investiga respecto de algo,
sucede que se hace sobre aquello que realmente se ha pretendido
investigar y no sobre cualquier cosa.

Platon: Laques, 185d.

«Los atenienses, en suma, se habian convertido en una potencia. Y
resulta evidente —no por un caso aislado, sino como norma gene-
ral— que la igualdad de derechos politicos es un preciado bien, si
tenemos en cuenta que los atenienses, mientras estuvieron regidos
por una tirania, no aventajaban a ninguno de sus vecinos en el
terreno militar; y, en cambio, al desembarazarse de sus tiranos,
alcanzaron una clara superioridad.»

(Herédoto, Historia, libro V, 78)

¢ Por qué hemos emprendido nuestra investigacion sobre lo politico?

¢Es por el politico mismo por lo que nos hemos propuesto o,

mas bien, para dotarnos de mayor habilidad dialéctica en todo tipo de cuestiones?
Platon, El Politico, 235¢

i

“El infierno esta vacio y todos los demonios se hallan aqui.’
William Shakespeare - En ‘La Tempestad’

LA FILOSOFIA CLINICA COMO EJERCICIO ESPIRITUAL CONTRA EL TIRANO

Pudiera contraponerse al tirano la figura del filosofo. Ambos parten de
puntos de vista contrapuestos. El primero ama el ejercicio del poder por encima
de las leyes, el segundo ama (por saber que el amar es un carecer) el conoci-
miento. El tirano no es un hombre sabio; el fildsofo tampoco del todo, sélo
aspira a serlo. Pero los dos, para Socrates, tendran un designio distinto respecto
a la perfeccion del hombre politico.

La filosofia en la antigliedad griega surge por un cambio cultural relevan-
te. La sabiduria estuvo relacionada con prescripciones secretas y religiosas. El
secreto, a diferencia del saber publico, adquiri6é una significacion de culto, una
postura religiosa particular, la cual tenia una connotacion de salvacion personal
que aspiraba a transformar al individuo con independencia del orden social; se
pretendia adquirir un renacimiento que lo vendria a separar del orden reinante,
llevandolo a tener un plano de vida distinto al comun. Las ensefianzas de la
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sabiduria se prescribieron como una revelacion de misterios transformando al
hombre desde dentro, aportandole una condicion distinta y superior, a ser Gnico.
La ciudad se dirigia al sabio cuando sentia el peligro del desorden, de las catas-
trofes naturales, de la impureza de las epidemias y de maldiciones colectivas; le
pediran soluciones a sus males a este ser retirado, aparte, excepcional y ajeno a
la vida social ordinaria y cotidiana.

Esta primera concepcion de la sabiduria tiene una condiciéon paraddjica:
por un lado entrega publicamente un saber, pero a la vez se proclama que dicho
saber no es accesible a la mayoria. Adquirir sabiduria requeria poseer una verdad
prestigiosa y por ello debe pagarse a un precio de duros esfuerzos, experiencias
y mantenerse separado, por eso, a las miradas del vulgo. Pero el secreto saber
debe ser expresado con palabras que en principio no pueden ser comprendidas ni
captadas, en su pleno sentido, por el pueblo. Se lleva el misterio a la plaza publi-
ca para ser examinado, estudiado, sin que por ello deje de ser un misterio. Este
misterio se encuentra separado por ritos de iniciacion que protegen el acceso a
revelaciones prohibidas. Se va de la sophia a la philosophia, esta tltima viene a
presentar una necesidad de reemplazar a la sabiduria misteriosa y esotérica por
otras pruebas. ;Cuales? Por una regla de vida, un camino de dskesis (disciplina),
una voluntad de investigacion, de conocimiento racional y emocional, de unas
técnicas de discusion y argumentacion que proporcionan nuevos instrumentos de
proceder para la mente: las matematicas (geometria, astronomia, musica, etc.),
practicas adivinatorias, rituales erdticos, ejercicios espirituales de concentracion,
de éxtasis, de meditacion, de separacion del alma y del cuerpo.

La filosofia mantendra una posicién ambigua. Por un lado estuvo empa-
rentada con la iniciacion de misterios, la religion orfica. Por otro con las con-
troversias del dgora, de la plaza de la ciudad en torno a los problemas politicos.
Se ve cercana a la secta de los pitagéricos, que mantiene un grupo cerrado y
hermético, compuesta de una doctrina esotérico-matematica. Pero por la parte
publica se emparenta al movimiento sofista, que se integra a la vida publica, pre-
sentandose como aquellos que pueden ensenar, mediante lecciones pagadas, a
los individuos para adquirir la virtud y asumir el ejercicio del poder en la ciudad.
Esta doble condicion (la socratica y la sofistica), estara presente a lo largo de la
historia de la filosofia antigua griega. Unas veces estaran los fildsofos como los
unicos capacitados para dirigir el Estado; se sentiran sabios-reyes que en nom-
bre de su saber vendran a elevarse por encima del hombre comun, esperando
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reformar y ordenar soberanamente la ciudad. En otras, los filésofos tomaran el
camino del retiro del mundo, replegandose en la sabiduria, rodedndose de unos
cuantos seguidores o discipulos; podran vivir en los margenes de la ciudad o en
ella, con plena renuncia a la vida publica, buscando la libertad individual o la
salvacion por medio del conocimiento y la contemplacion (Vernant, 1992:71).

Por todo ello, el pensador francés Hadot (2000; 2006) afirm6 que para
comprender la filosofia antigua lo sensato no es permanecer en la opinion de
la mayoria de las obras de intérpretes e historiadores que tratan a esa literatura
filosofica. La mayoria de estos estudios se escribieron para trasmitir cierta inter-
pretacion informativa y argumentativa relacionada con los contenidos concep-
tuales a los que se refieren; se buscaba extraer cierto conocimiento conceptual
determinado y comprender la mentalidad psicologica del autor. Esto es lo que
ha prevalecido en la inmensa literatura critica filosofica moderna de las obras
clasicas de la filosofia griega.

Al referirse la filosofia antigua como un ejercicio espiritual, se quiere re-
ferir con el concepto de espiritu, en comprender una practica no como producto
solo del pensamiento sino a una totalidad psiquica y emocional del individuo, en
sentirse dentro de la perspectiva del todo. Era un arte de vivir, un modo de vida
que intenta comprender mas profundamente la totalidad de la existencia. La fi-
losofia no es una disciplina que perseguia plantarse ante la dimension tnica del
conocimiento tedrico sino en el marco del yo y del ser: consiste en un itinerario,
un proceso, un viaje para la ampliacion de la conciencia, que busca aumentar la
captacion, la atencion, la vivencia y expansion del ser, junto al pensamiento que
implicaba volvernos tranquilos, lucidos y virtuosos; era alcanzar una conversion
que afectaba a la totalidad de la existencia interna y externa del mundo personal,
modificando al yo y al ser de aquellos que se atienen a una determinada escuela
filosofica, fuese socratica, platonica, aristotélica, estoica, cinica, epicurea, etc.
Era alcanzar la conciencia de si mismo sumandole una visién particular, (y mas
exacta), del mundo, que a la par se traduce en un mayor conocimiento de paz y
libertad interior.

Practicar en la antigiiedad griega (y helénica), cierta filosofia era estar
identificado con determinada escuela de filosofia que, como ya dijimos, repre-
sentaba un modelo de conocimiento y perfeccion de vida, de formas fundamen-
tales (logicas) de la razon aplicadas a la existencia, un tipo de virtud (areté),
mediante diferentes métodos y disciplinas practicas que nos acercan a ciertos
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principios de una sabiduria particular, ofreciendo un espacio pedagogico privi-
legiado y reservado para la experimentacion personal. Esto implicaba unos ritos
de paso, un esfuerzo sostenido, un apoyo de conjunto, una ayuda espiritual, de
una busqueda en comunidad. Es por lo que toda filosofia siempre también fue un
intento de ejercer cierta influencia en la ciudad o en una comunidad parcialmente
cerrada, al intentar transformar la sociedad y el Estado. Fue un compromiso de
otorgar ciertos criterios y valores al servicio de una comunidad en la medida que
la accion individual representaba vivir en un ejercicio consono con la realizacion
y practica de la justicia. Compromiso comunitario esgrimido desde la razon, sin
cegarse por las pasiones politicas de la colera, el odio, la violencia, la ambicion
desmedida de poder, la envidia, el rencor, los prejuicios, la tirania, los dogmas
ideoldgicos o de grupo; mantenerse en el redil de tales pasiones era proseguir por
un camino que conduce a la injusticia, al sufrimiento y a la miseria humana.

Por medio de los ejercicios espirituales filosoficos se ahonda en la sere-
nidad que suele procurar la sabiduria, que en términos de justicia, se traduce
en tener equilibrio. Es por lo que este olvido de practicas filoséficas en nuestras
actuales escuelas de filosofia debe ser retomado como una invitacion libre al sa-
ber del hombre para su transformacion desde si mismos. No se trata del egoismo
individualista sino de la construccion de individuos con conciencia experimen-
tal moral de si. La filosofia implico, e implica, conversion, una metamorfosis
del modo de ser y de vivir, una permanente biisqueda sin fin del conocimiento
y de la sabiduria, de un desarrollo del logos. Entendiendo aqui por sabiduria un
nivel de inquietud personal permanente, una busqueda sin término (Popper), sin
poder colmarse de forma absoluta, por la actividad filoséfica, pero que intenta,
por la transformacion permanente aceptada, una superacion, perfeccion y equi-
librio activo de si.

Esto significé para los antiguos en adquirir ciertos niveles de ser: paz in-
terior (ataraxia), libertad interior (autarkeia) y conciencia césmica (conciencia
de pertenecer al todo humano y a la naturaleza). En el fondo se trata de un estilo
o practica de vida cuya finalidad se centra en la obtencion del bien-estar (eudai-
monia). Esto exige una aiskesis, una ascética, ejercicio o disciplina centrada en el
trabajo examinador de si mismo. Tal terapia del alma vendria a estar sostenida en
dos reglas rectoras, surgidos del intervalo de la filosofia clasica griega, como son
presentadas en el dialogo platonico Alcibiades o de la naturaleza del hombre: en
el gnoti seauton o condcete a ti mismo y en el epimeleia heauton o cuido de si. En
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esto estriba la terapia filosofica en tanto ejercicio espiritual (Hadot): superacion
o ausencia de las pasiones o la apatheia (concepcion propia de los estoicos), y vi-
vir una exploracion personal en el presente, lo cual propone una transformacion
que recae en una vision universal, general de la vida, en un apropiarse de una
cultura filosofica personal, persiguiendo una estética de la existencia presente en
nuestra conducta cotidiana en los diversos aspectos que la componen, desde los
juicios valorativos a las relaciones interpersonales, de los gustos sexuales a los
principios de la alimentacion que practicamos, entre otras cosas. Una filosofia
como aventura y descubrimiento en la exploracion permanente en todos los or-
denes de la vida, implicando una metamorfosis en nuestra percepcion, en nuestro
si mismo, 0 en nuestro propio cuestionamiento ante el mundo.

Se trata de mantener la serenidad en la desgracia, la razon despierta ante
la confusion narcoética. Preferir someterse a la ley racional personal que con-
duzca a permanecer en la tranquilidad activa frente al infortunio sin perturbarse
e irritarse; Socrates lo dijo: preferir soportar la injusticia que cometerla. Se
trata de acostumbrar a la psique, al a/ma, en habitar en la intencion de curacion
filoséfica, levantando la parte caida y lastimada, suprimiendo la lamentacion
con el remedio (Rep. 604d). Es mantener la grandeza del alma como fruto de
cierta universalidad del pensamiento, elevandolo a la perspectiva del todo; es
un ejercicio que se fija en el desarrollo de la inteligencia (nous), o intelecto; es
liberarse de las ilusiones, de las preocupaciones superfluas para hallar el gozo
de la serenidad y el simple placer del existir.

Nuestra apuesta es hacer una practica filosofica que permita sustraernos
del estado de confusa inquietud, de ser victima de preocupaciones acrecentadas
por el sentimiento del temor, de injusticia, desgarrados por nuestras pasiones
deformes sin existencia real. Liberarnos de la molestia de la negacion estéril
que habita nuestra conciencia; mejorar, transformarse, con el fin de alcanzar un
grado mayor de perfeccion. Educacion (paideia) y personal cultivo de la virtud,
entendiendo por ésta, en el sentido platdnico, alcanzar el Bien que toda alma
desea, razon ultima del ser'. Poder vivir, hasta donde sea posible, fuera de los

! La virtud o areté viene a significar que algo es bueno para algo, y era normal que un griego
al escuchar esta palabra preguntard inmediatamente ¢la areté de qué o de quién? Con lo que se
queria decir que la virtud se entendia en tanto un conocimiento y habilidad a poseer, como, por
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prejuicios humanos y las convenciones tiranicas sociales (sabiendo que toda
vida en sociedad es producto de satisfacer, la mayoria de las veces, pasiones
individuales y convenciones absurdas). Es perseguir y apostar vivir dentro de
la naturaleza humana de la razon, en la medida de lo posible. De ahondar en el
libre albedrio de la voluntad y del criterio individual, sin dejar el compromiso y
la compasion que llevan a la perfeccion y mejora personal. La filosofia en tanto
terapia del alma.

Queremos dejar claro que la filosofia en tanto terapia no pretende ser
un instrumento para el alivio y curacion de cierto sintoma psicoldgico, sino en
convertir este examen en una busqueda del saber, en una practica permanente
personal que lleve a encontrarnos con una fuerza transformadora, comprensiva
y creativa respecto del ser. La filosofia no como practica normativa sino cues-
tionadora, examinadora de la vida (Socrates: una vida no examinada no mere-
ce ser vivida)?, que muestre la via para una nueva subjetividad cognoscitiva y
personal; una practica filosofica que viene a estudiar al hombre mismo en tanto
microcosmos, su naturaleza y su lugar en el mundo, y de sus relaciones con sus
semejantes; lo que motiva a esta postura filosofica no es la mera curiosidad,
como puede ocurrir con la especulacion acerca de la existencia del universo,
sino el fin practico de averiguar como puede mejorarse la vida y la conducta hu-
mana y su relacion con la naturaleza, la l6gica y la ética. Una postura filosofica
que, en tanto acto creador, puede implicar una ruptura con la sociedad, y junto
a ello la conciencia distanciada del sentido comun, vista y aceptada a ésta como
normalidad social, la cual puede emerger, (como es la mayoria de las veces), en
tanto un tipo de locura consensuada.

ejemplo, podia ser la areté de los atletas, de los jinetes, de los soldados, de los artesanos (zapa-
teros, fundidores, etc.) y hasta de los esclavos. Se comprende que cada actividad tendra su areté,
habra una para la politica, otra para lo militar o para lo doméstico. Areté significa eficacia. Con
los sofistas aparecera la concepcion de que se puede ensefar la areté y estara dirigida a desarrollar
una virtud politica o una virtud oratoria, etc., lo cual tenia un caracter eminentemente practico e
inmediatamente 1til, profesional; como por ejemplo, la virtud en la defensa de un conflicto judi-
cial en la medida que se sabia persuadir a través de la argumentacion para la ganancia del caso (en
la época no habian profesionales —abogados— como hoy para ello; cada quien tenia que valerse
por si mismo en el momento de su defensa del juicio). En los caudillos homéricos la areté tuvo el
significado de valor (ver Guthrie, 1992:14s).

2 Apologia: 38a.
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La filosofia clinica aspira a una practica filosofica critica. Es una fase
avanzada del pensamiento y que puede contener aspectos instrumentales surgi-
dos de la l6gica y de la epistemologia. Se inscribe en la tradicidon socratica que
persigue despertar las conciencias de su marasmo, de su inercia, revelandoles
lo que es cada una de ellas en el fondo de si mismas. De esta manera compren-
demos que esta posicion filosofica es critica cuando comienza a preguntarse al
hombre en si mismo sobre cudl es la eficacia del instrumento del pensamiento
o logos, con el cual contamos para entrar en contacto con el mundo interior y
exterior humano. Por ejemplo el engaiio o la deformacion que pueden propor-
cionar los sentidos sin criterio. Por ello la filosofia clinica pretende estudiar esos
procesos dentro de si mismo, analizarlos y ponerlos a prueba antes de pensarnos
afectados solo por el mundo exterior y comprenderlos para una ampliacion de la
conciencia de vida personal.

Respecto al tema a presentar aqui, nos centramos en relacion al proceso
de aparicion individual y de personalidad de la condicion de lo tirdnico y del
tirano dentro de la vida politica, pero también como se nos presenta ese germen
en nosotros mismos y de como se establece a partir de ello —junto a las condi-
ciones sociales requeridas-, su existencia proyectada en un individuo particular.
La filosofia clinica es una filosofia critica en la medida que tiene por asunto el
pensamiento en si mismo; es una filosofia con conciencia de si misma; coloca al
pensamiento en una sala de observacion y cuidados intensivos. Donde muchas
veces comienza su labor de dudar en las elaboraciones engafiosas que nos apor-
tan los testimonios de los sentidos y su reflejo en la moral y emociones equivocas
y dolorosas que nos aportan. La filosofia (y los filésofos) no piensan en el vacio
y nuestras ideas pueden considerarse como surgidas por el resultado conjunto
de temperamento, experiencia y el conocimiento de las filosofias anteriores. Es
la reaccion de determinado temperamento ante el mundo exterior tal como se
presente a un hombre particular pero influida, en la mayoria de los filésofos,
por la meditacion en torno a los restos existentes de las filosofias anteriores. Es
por ello que la filosofia clinica se interesa en el estudio de esta relacion entre
temperamento, mundo exterior e ideas filosoficas (vision de mundo), con que el
hombre se las apropia. Es por ello que dos hombres con temperamentos distin-
tos daran respuestas distintas a una misma cuestion filosofica. No requieren que
sean contradictorias sino que podran verse como complementarias, siendo cada
una de ellas dos géneros distintos de respuestas.
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DEL METODO PLATONICO RESPECTO AL TIRANO

I

En esta presentacion e interpretacion de las formas de gobierno con cons-
tituciones degeneradas que nos ofrece el discurso platonico en los libros VIII
y IX de Republica que vamos a analizar, encontrarnos un método. Platon nos
muestra en su proceder que siempre parte de lo multiple factico a lo eidético, del
mundo empirico a las ideas o formas. El método que afronta al problema con
puntos de partida diferentes. Notaremos que no es cristalizar una exposicion de
un sistema sino ofrecer respuestas a preocupaciones concretas, y bien delimita-
das, del valor de la justicia, propia condicion de todo ejercicio dialéctico platod-
nico. Desarrollar el problema en sus diferentes topicos politicos, mostrandonos
cual es el gobierno que permite un mayor bienestar o miseria al ciudadano y a
su ciudad. Para ello considero el académico presentar los diferentes logoi que lo
habitan, adaptandolo a las necesidades de sus discipulos y producir cierto efecto
psicologico. Método que considera la necesidad de que existan ciertos grados
de ensefianza filosofica basada en el progreso espiritual individual. Su origen se
presenta no como una elaboracion tinicamente tedrica sino como un método de
formacion, incentivando un intento de relacionar, percibir y observar al mundo
y de constituir una nueva manera de vivir en tanto transformacion frontal del
hombre auténomo. Es una invitaciéon a que cada discipulo tenga el valor de
buscar por si mismo las soluciones concretas que necesita. Notamos que en todo
dialogo socratico el interlocutor, mas que expresar el conocimiento del tema a
tratar, hay una preocupacion por presentar la confusion personal que el maestro
reconoce y sabe coOmo guiar a regresar la confianza tanto por medio del proceso
dialéctico del didlogo, como en torno a la preocupacion suscitada por dicho
tema o logos presente en €l.

El proceso socratico de adquirir el conocimiento presenta, en todo dialo-
go, dos etapas: el argumento inductivo y la definicién general, lo cual termina
teniendo una relacion con la moral, que representa un vinculo esencial vital con
lo justo, bueno y bello.

(En qué consistia este esclarecimiento (c/inico) filos6fico? Consistia en
recoger ejemplos de los cuales todos los que participaban en el encuentro dialé-
ctico estuvieran de acuerdo, como pudiera ser, en el caso de la Republica, con el
nombre de justicia o de tirania, -siempre dependiendo de lo que se trata. Luego
de someter qué tipos de acciones son justas o como son las condiciones por las
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que llega a aparecer un régimen tirano, se trata de descubrir en todos estos ejem-
plos una cualidad comtn por virtud de la cual merecen ese concepto. Tal cua-
lidad comun, o mas probablemente este grupo o nexo de cualidades comunes,
vendran a constituir su esencia en cuanto actos justos o régimen tiranico y es, en
realidad, abstraido de las condiciones accidentales de tiempo y circunstancias
que corresponden individualmente a cada uno de esos actos justos o gobiernos
desviados que vendran a definir a la justicia o a la tirania. De esta manera el ar-
gumento inductivo, que en griego es un /levar a de la mente desde los ejemplos
particulares, reunidos y considerados colectivamente, a la comprensioén de su
definicion comun, (Guthrie, 1952:78).

Socrates no se preocupa por acuilar un mensaje para abordar la claridad
interior o la revelacion de una doctrina esotérica, imponiéndoles determinadas
formas del pensar fuera del comun. Apuesta por un método para ver claro por
ellos mismos, llevandoles a seguir, volviéndolos conscientes, a seguir su propia
linea. Era revelar los rasgos peculiares de cada quién. Su ejemplo, que no pre-
tendia ser normativo para nadie, llevaba a prolongar diversos sentidos, sintiendo
que gracias a su dialéctica o mayéutica se habian liberado de su punto de vista
inicial. Respecto a la politica no se preocupo, realmente, en realizar una obra po-
litica, sino se ocup6 poner al mayor nimero de personas en estado de hacerla.

La Republica, que trata de la justicia como tema conductor, mas que lle-
gar a definirla de manera definitiva, nos presenta como tenemos que ser para
vivirla y realizarla. Todos los discursos posibles que quieran definir ese tema,
no serviran mucho, por ejemplo, para expresar la profundidad del individuo que
ha decidido ser justo en sus actos para si y para los otros. En su aplicacion al
individuo sera un estado de armonia interior, de equilibrio y organizacién de los
diferentes elementos que componen su caracter. Desde este punto de vista de
vivir la justicia de manera personal, se nos expondra un estado saludable del es-
piritu y de la injusticia una especie de enfermedad. La filosofia, en tanto clinica,
deberia propiciar a la psique su mejor estado de armonia y salud. Desde el punto
de vista social, la justicia se construye en conjunto, en la medida en que cada
individuo (independiente de la clase a que pertenezca), ejecuta su funcién (su
habilidad en tanto areté), propia, no la de otro; cada actividad, de esta manera
realizada, complementara al resto en funcion del bienestar general, llevando a
cabo la armonia y salud de la ciudad-estado.

189



Apuntes Filosdficos. Volumen 20. Niimero 39/2011 David De los Reyes

Queremos presentar, igualmente, que en todo didlogo socratico el verda-
dero problema no se centra tinicamente en torno a de qué se habla, es decir, del
tema en discusion, sino de aquel que habla, es decir, del personaje (sofista o fi-
16sofo), que se nos presenta en la funcion teatral filosofica platonica. su discurso
remite a presentar pruebas y cuentas de si mismo tanto en la manera que vive y
piensa en su presente, y en como es la forma de conducir su existencia en el pa-
sado. Exige una atencion a si mismo, de un cuido de si que tiene como finalidad
mejorar nuestro pensamiento (fronesis), nuestro sentido de la verdad (aletheia)
y de la experiencia de nuestra alma (psiche); se trata, gracias a la dialéctica del
discurso, de cuidarnos menos de lo que tenemos y mas de lo qué y quién se
es. Intentd mostrar que el conocimiento era posible pero en la medida que se
hiciera una revision y purga a los despojos de ideas incompletas y erroneas que
llenaban la cabeza de la mayoria de los hombres, para luego comenzar a buscar
e intentar alcanzar el conocimiento verdadero; su intenciéon era mostrar un co-
nocimiento aun no alcanzado. En la medida que se reconocia el camino hacia
la meta, Socrates estaba comprometido a acompanarlos para alcanzarla; para €l
la filosofia residia en la idea de una busqueda en comun del conocimiento (o al
menos entre “dos”: por el didlogo). Humildad intelectual que podia confundirse
con arrogancia, pues la actitud socratica establece que la ignorancia no solo es
suya sino de toda la humanidad. Mas que un conocimiento o una doctrina es una
forma de estar en el mundo, de una busqueda permanente por perfeccionar nues-
tro conocimiento y perfeccionar nuestra existencia. En la exigencia del cuido
del alma presente en su mismo auto-interrogativo, ofrecidé una novedad unica.
La condicién imperante del griego era la de tener un caracter positivista, con los
pies enraizados en la tierra.

La psique no era algo de mayor interés personal. Se satisfacian con no-
ciones vagas, sacadas de la obra homérica, considerandola como algo consti-
tuida en halito o un vapor que animaba al cuerpo y que dependia de éste para
cobrar vida. Muerto el cuerpo, la psyche privada de domicilio carnal, espectro
sin recinto (como humo, al decir de Homero), entraba en una existencia palida,
fantasmal, umbrosa, sin manifestarse como pensamiento o fuerza. La novedad
socratica es que la psyche vino a detentar de ser la facultad donde residian las
cualidades morales e intelectuales y, por ello, era mas importante que el cuerpo.
Esta opinion errada fue, y ha sido, determinante para la mentalidad religiosa de
Occidente hasta el dia de hoy. Situacion que pudo llevar a Socrates establecer
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una mayor importancia de ella que del cuerpo y, por tanto, habia que cuidarla a
expensas del cuerpo. Ello proviene de la doctrina religiosa pitagoérica que afir-
maba que el alma pertenece al mundo eterno y no al transitorio. Inscrita en la
teoria de la metempsicosis, la muerte no se entendia como un mal pues vendria
a realizar una renovacion de la verdadera vida. El cuerpo es comparado a una
prision y a una tumba, de las cuales anhela libertarse el alma para regresar al
mundo de las Ideas, con las que habia departido antes de su vida terrenal. La
doctrina de las ideas va pareja con la creencia en la inmortalidad —o preexis-
tencia— del alma (Guthrie, idem: 95), que para la teoria platonica viene a ser
la busqueda del conocimiento en tanto rememoracion de lo aprendido en otras
vidas y en el estadio del mundo de las Ideas por las que pasa el alma antes de
volver a encarnar. Situacion que lleva a elevarnos por encima del mundo de los
sentidos y recobrar el olvidado conocimiento de las formas perfectas®. Es la
labor de la filosofia socratica en tanto practica para el esclarecimiento y terapia
de la psique.

Es asi la preocupacion antigua de adquirir virtud (arete), 1o cual consistia
en averiguar cual es la funcidon u objeto del hombre e intentar definirla. Socra-
tes se sintié impulsado no en lograr una definicion tnica sino en hacer que los
hombres sintiesen la necesidad de encontrar una definicion por ellos mismos,
sugiriéndoles un método para encontrarla. La areté tuvo el significado de lo que
era algo bueno (y habil), para algo. El griego preguntaba entonces sobre la areté
de qué o de quién. Significo habilidad o eficacia en una tarea determinada; dicha

*Acordemos que para Socrates la filosofia era, en parte, una preparacion para la muerte, en el
sentido que ella prepara al alma para permanecer, para siempre, en el mundo de las ideas, en lugar
de volverse obligada a regresar al mundo de la fabrica mortal. En Republica esta referido en el
libro X el Mito de Er, donde se nos da un relato completo de la evolucion del alma respecto a sus
encarnaciones, lo que le sucede en su intermedio a través de las distintas vidas terrestres experi-
mentadas y que, una vez del todo purificada, escapa para siempre con el ciclo de los nacimientos.
El mito habla de que en el momento que el alma esta lista para reencarnar, las almas se ven obliga-
das a beber las aguas de la laguna de Leteo. Esto ocurre al tener que vagar por una llanura ardiente
y reseca, sintiendo el mas vivo deseo de saciar la sed, mostrando el grado de haber alcanzado la
filosofia por su resistencia a la tentacion. Todas las almas se ven confinadas a beber y solo las
que ya estan preparadas para abandonar el cuerpo son las que estan listas adentrarse en la eterna
comunion con la verdad absoluta. Ello, mas que mito, es asumida por Platéon como una alegoria
respecto a la contaminacion que sufre toda alma por los percances a los que debe someterse por
las exigencias sensibles del cuerpo.
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eficacia implicaba una completa comprension o conocimiento de la tarea de que
se trate; de ahi la paradoja de Socrates: la virtud es conocimiento. no se es eficaz
en nada si no se toma el trabajo de aprender su tarea. De ahi que se referia a
que hay una areté de los jinetes, de los educadores, de los politicos. En el fondo
significaba eficacia. Para los sofistas era el procurarse una habilidad o caracter
practico ¢ inmediatamente util. Para Socrates, mas que referirse a la perfeccion
de un oficio o profesion, estaba centrada su reflexion del significado y de la
condicion de la areté anthropine, de la virtud humana, en tanto excelencia de un
hombre como tal, eficacia en la vida y ella debia ser buscada individualmente.
Para ello la areté implicaba un ergon, es decir, un trabajo o una tarea de orden
practico. La virtud socratica no es contemplacion. Hay una funcién que cada
uno debe encontrar para ejercer la virtud de nuestra comin humanidad. Con
esto se podria encontrar la excelencia humana y, en su caso, arribar a conocer
el mundo de las esencias o formas de las cosas en si. Este sentido fue toda una
innovacion respecto a la virtud, la cual tenia un sentido esencialmente practico.
No se trataba so6lo de saber qué es la virtud sino construir la excelencia en cada
uno por medio de su practica en todo momento.

Il

Como notamos, la filosofia supone un saber plantar los pies sobre la tie-
rra, afianzar ciertas raices dialécticas que nos permiten conciliar y comprender,
polemizar y realizar, a veces irdbnicamente, la vida con el bien, al suponer una
manera de estar y vivir en el mundo; en fin, de una filosofia practica o una prac-
tica de la filosofia. La filosofia como método progresivo espiritual que exigia,
en el pensamiento griego antiguo, una completa conversion, una mutacion com-
pleta y radical de nuestras formas y habilidades de ser. Ya dijimos que se iba a
una escuela de filosofia para aplicar en la vida cotidiana lo aprendido en la ética,
la fisica y la 16gica. Era una busqueda permanente de la sabiduria que nos lleva
a ser de otra manera; un saber aparejado con formas de estar: vivir la serenidad
(ataraxia) del espiritu; de encontrar la libertad interior (autarkeia) y en una con-
ciencia cosmica y de la totalidad que suministra ese estado donde s6lo dependo
de mi mismo en relacion con el mundo. Platon, que escribid didlogos que eran
literatura sobre temas filosoficos, sabia que el discurso filosofico en si no era
filosofia. Polemon afirmé ;qué podria decirse de un musico que se contentaba
con la lectura de los manuales de musica y no tocar jamas? Muchos filosofos
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son admirados por sus silogismos, pero se contradicen en su vida (Dio. Laercio,
IV, 48). Era sobre todo una practica, la practica del logos en la bisqueda de la
excelencia o eficacia del individuo, busqueda de la areté o virtud. Socrates, en
su esfuerzo por mejorar a los hombres y persuadirles de tener cuidado de sus
almas, tratd de mostrarles que no debian contentarse con actos individuales de
virtud —compuestas de acciones justas, valientes, bondadosas, etc.—, sino en es-
forzarse en comprender y definir la naturaleza o esencia de la justicia, el valor y
la bondad que estan detras de todo acto. Esta preocupacion por los problemas de
conducta ciudadana, le ocasiond objeciones y criticas en las vivas y escépticas
inteligencias de la Grecia contempordnea, (Guthrie: 1952:87).

Dicho todo lo anterior, podemos ahora hacer la pregunta pertinente a
nuestro ensayo, teniendo cerca al significado de la filosofia antigua en eco con
Hadot: ;se trata de comprender la politica como un ejercicio espiritual? Por
supuesto, un ejercicio cotidiano a lo largo de nuestra existencia, donde pue-
da permitirnos desarrollar una atencion, una inteligencia, un crecimiento y una
transformacion de nuestra individualidad social autonoma como ciudadanos de
una region y del mundo, pero comprometida con su comunidad de vida. De un
modo de aprender el dominio de uno mismo, del cumplimiento de los deberes,
de la libertad publica y privada, junto a la indiferencia ante las cosas, que nos
lleva a renunciar de todo aquello que no dependa de nosotros y ocuparnos de lo
que si depende; mantener una rectitud de accion en conformidad con el grado de
evolucion de nuestra razén. ;Busqueda de la igualdad? Nunca, diversidad del
ser, ampliacion de la diferencia creativa ejercitada por el desarrollo de nuestra
persona obtenida por el proceso personal emprendido de esa busqueda. Esto lo
decimos porque habra que tenerlo presente en la lectura que emprenderemos
de Republica, la cual es una obra de formacion humana mas que de formacion
politica. En los libros que analizaremos comprenderemos esa afirmacion, al ob-
servar en el didlogo la preocupacion de la formacion del alma en relacion con
el Estado.

Platon, entre otras cosas, y a pesar de muchisimas interpretaciones erudi-
tas, mas que un mero idealista fue un pensador politico practico, que habia renun-
ciado a la politica activa luego de una doble desilusion: primero por la condena a
su maestro Socrates y segundo por el fracaso en su ida a la isla de Siracusa (hoy
Sicilia), al querer asesorar a Dionisio [ y II. Luego de ello se dedico a meditar
sobre las ideas politicas. Mostr6 su genial y particular vision de la politica, de
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la cual pretendemos abordar so6lo una parte en este ensayo, y que nos presenta
en los libros VIII y IX de la Republica, respecto a la degradacion del hombre
civil en relacion con los regimenes que pueden instaurarse en una ciudad-estado
griega (polis), por medio de formas constitucionales equivocas, viciadas o de-
generadas, como su implicacidn hacia otros dialogos (Gorgias o la Carta VII).
Esa relacion del hombre y de la ciudad provee y construye un estilo de vida que
dara como resultado (efecto) una forma y relacion de vivir para consigo mismo
y para con los demads; una condicion de construir una armonia o desarmonia
social. Situacion que refiere al desbordamiento y atenuacion de las pasiones en
funcion del régimen, de donde surge la enfermedad del hombre politico en tanto
infelicidad que sera medida por el grado de dolor, sufrimiento, frustracion, pér-
dida de libertad, esclavitud y odio, en contraposicion a la tranquilidad, armonia,
bienestar, creatividad, bien comun de la mayoria habitada en ese espacio tempo-
ral politico en tanto reflejo del gobierno de la ciudad; en esta reflexion platonica
estd presente su teoria del metabolismo constitucional, en la que las formas de
vida corresponden a las formas de gobierno existente; la patologia de la ciudad
interior, que esta en el a/ma o psique de cada ciudadano, y su estudio, como el
de toda enfermedad en un cuerpo enfermo, tiende a promover y regresar la sa-
lud, y en este caso, buscar el mejor gobierno en nosotros mismos. Su propuesta
es que solo en la ciudad del espiritu es donde nos podemos concentrar para
hacernos fuertes y virtuosos, hasta hacer inexpugnable a esta ciudadela del ser.
Ello nos presenta que el gobernante no solo debe consustanciarse con el poder
sino, sobre todo, con la sabiduria*. En el caso del ciudadano, Socrates advirtio
que una ciudad no podia existir y dejar de ser subvertida completamente si sus
decisiones, sus leyes carecian de fuerza, pudiendo ser nulificadas o evitadas
por los individuos particulares, es decir, por pequerios tiranos que favorecen
la corrupcidn del orden o por los tiranos que arremeten contra el orden legal

4 En Platon encontramos que puso toda su voluntad para defender al helenismo y la organizacion
de la ciudad-estado. Y esto lo notamos tanto no solo en Republica, al comienzo de su vida como
filésofo, sino también en los ultimos aflos de su vida con el didlogo Las Leyes. Ello nos muestra
que se mantuvo fiel a lo largo de su practica filoséfica a ese ideal: el de una sociedad sometidas
a reformas y en evolucion (no en revolucion), no en la negacion de la ciudad-estado; ideal que
siempre exigira que el individuo deberd, politicamente, subordinarse al bienestar comun con un
rigor que para nuestra época pareciera ser excesivo.
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establecido. Jenofonte en un pasaje de sus Memorables (1949: 1, 11, 9) advierte
de los propositos de Socrates sobre el gobernante: Decia que los reyes y los jefes
no son aquellos que ostentan un cetro, ni aquellos que han sido elegidos por
cualquiera, ni los designados por sorteo, ni los que recurren a la violencia o a
la mentira, sino los que saben gobernar. Esta vision general no versa inicamen-
te sobre las instituciones democraticas o sobre su rechazo de las designaciones
de cargos publicos por sorteo sino que incluye tanto a reyes como a tiranos. Nos
da una opinion de cudl es la manera valida para gobernar en cualquier régimen;
el poder debe ser entregado a quien lo merece, no al que lo usurpa o es elegido
por una mayoria irresponsable e inconsciente.

M

Cuando Platon nos habla del sistema politico de una ciudad (sea aristo-
cracia, monarquia, timocracia, oligarquia, democracia o tirania), esta refirién-
dose a la evolucion (e involucidn) en el alma comun de los ciudadanos, para
dar vida a esa condicion politica en la ciudad; va al centro de la interioridad
del ciudadano. La politica, comprendida asi, no es producto inicamente de sus
dirigentes, del grado de educacion, virtud, rapacidad o vicio de ellos (el espiritu
de un gran hombre, como pretende Hegel observar en la figura de Napoleon a su
paso por Europa), sino de la condicion espiritual, el estilo de vida, la formacion
psiquica y corporal, su educacion, sus valores morales presentes un determinada
situacion historica del Estado.

El tirano, sea para Platon, Aristoteles, Jenofonte o Isocrates (por soélo
nombrar los autores relacionados con cierta apreciacion de ese arquetipo de
gobernante en la antigiiedad griega)’, a pesar de rodearse muchas veces de hom-
bres sabios (;,?) (fildsofos y poetas que se convierten en pardsitos y beneficiarios
del régimen), es un ser ignorante por el grado de mal que produce en el colec-
tivo. Era el hombre mas alejado de lo que hemos querido presentar como estilo
de vida filosofica socratica. El tirano es una esponja que se absorbe en sus pa-
siones, en sus deseos desordenados, en sus permanentes temores exagerados, en

3 Gompers (2000, t.2:502) sefiala que hay numerosas semejanzas en la descripcion del tirano de
Platon con la que hicieron Jenofonte, Aristoteles, Isocrates como también el Discurso VI de Dion.
Y el modelo platonico se impuso también en Antistenes y sus seguidores.
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su permanente miedo de magnicidio. Su vida se vuelve en un transitar a través
del fango de la inautenticidad y la violencia criminal que transcurre en la zona
de la oscuridad de su inconsciente que se encontrara socavada por permanentes
preocupaciones a la vez imaginarias y reales: un paranoico incurable, en la ter-
minologia psicoldgica del presente.

Sera un hombre cortado por la insistente intranquilidad y sufrimiento, que
son expresiones de su propio desorden personal. Vida centrada en la usurpacion
y control del poder y de la imaginacion megalomana, que vendra a tener su ser
horadado por las preocupaciones y el temor hacia los otros, de tal manera que
su psique le impedira obtener la lucidez y la verdad de la realidad que pretende
fundar. Nunca mas podra respirar el aire fresco de la libertad y caminar libre-
mente por las calles sin su guardia privada, y siempre con su temor a cuestas:
jmiseria de vida!

Ante este personaje, Platon opone su prototipo ideal de gobernante: el
filésofo presentado en el Mito de la Caverna. Este es el que ha podido evadirse
del drama de sus compafieros ignorantes y del juego de las sombras dentro de la
caverna en que habitan, la cual representa a la sociedad humana. El filosofo sale
de este mundo que representa la ilusion y los amarres de la vida terrenal falsa.
Es el que ve directamente al mundo en sus esencias, sus formas o ideas, ademas
de sus contradicciones inherentes. Luego tiene la tarea, y el deber, de regresar
a la caverna y guiar a sus compafieros, quienes querran — ;cuando no? — en al-
giin momento asesinarlo por su interpretacion del falso mundo de las sombras;
debe regresar a comunicar a sus antiguos compaieros de prision (jmental, sobre
todo!), la verdad que ha experimentado y aprendido frente al mundo del cono-
cimiento. Son los hombres que deben formar las filas de la clase gobernante. La
politica es presentada llena de trastornos, malas interpretaciones, hasta que esté
guiada por la filosofia. El gobernante debe alcanzar esta sabiduria platonica que
es casi divina, esa verdad que no es mera sombra, todo con el fin de alcanzar y
llevar el Estado a la consumacion del bien social. Por ello las rigurosas discipli-
nas y la educacion exigente a que debian someterse en su utopia todos aquellos
que formaran la clase gobernante; su rasgo mas sobresaliente tiene que ser nece-
sariamente su capacidad intelectual en tanto esté dirigida para gobernar y llevar
a cabo las politicas de la ciudad. Los filosofos veran el ejercicio del poder no
como su maximo deseo sino como un deber, una carga: el poder no los tentara,
lo soportaran por el bien de la comunidad.
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Como hemos dicho antes, cada forma de gobierno no es s6lo un momento
del desarrollo de los modos de produccion histéricos, como pretenden justificar
ciertas corrientes ideologicas fundamentalistas, sino también un estado del alma,
de la psique individual, entendiendo que esta depende del grado de desarrollo
(virtud, educacion, profesion), por libre albedrio de los hombres. De la escala en
que residen en someterse como esclavos a quienes ejercen el poder o alcanzar y
degustar el poder responsable individual de ser libres.

Nuestro trabajo busca adentrarse en la exploracion del arquetipo o for-
ma de la personalidad del tirano y de los individuos que albergan y aceptan su
instauracién politica en el mundo del pensamiento cldsico griego. Presentar las
aristas de por qué su aparicion y aceptacion en la mayoria de los hombres y del
efecto que proporciona al final en aquellos que la amparan y defienden para ser
impuesta y aceptada por una mayoria de la sociedad.

El tirano no nace solo, sin haber antes crecido su germen en el pecho de
una mayoria resentida, ignorante (aunque tengan titulos universitarios y sean
doctores...), y cobarde, que busca un abogado de los pobres, un padre protec-
tor comUn, un padrecito a lo Stalin o del caribefio Fidel.

El tirano presenta un desbocado mundo de pasiones individuales. Sufre a
su vez la tirania de los deseos. Ellos se revelan de manera particular a través de
los suenos. Dice el texto: la parte bestial de nuestro ser...no titubea en intentar
acostarse en su imaginacion con su madre, asi como con cualquier hombre,
dios o fiera, en cometer el crimen que sea, o en abstenerse de ningun alimento,
en una palabra, no carece en absoluto de locura ni desvergiienza, (571c). Salir
de esa desesperacion requiere de cierta practica clinica filoséfica para desper-
tar, en la propia vigilia, del suefo, del poder estéril, del sometimiento infantil,
de la ilusion al confrontarlos con la parte racional de la psique. Meditar en si
mismos sin permitir entrar en ello nuestros apetitos sometidos a la hybris, a la
desmesura criminal. Habitar en la lucidez o permanecer en la ociosidad estéril
o en la inercia difusa: he ahi el dilema de la filosofia. Esta disciplina filosofica
personal lleva a mantener una practica que posee un cambio de perspectiva
en la existencia anclada en un mundo gobernado por la universalidad y en la
objetividad del pensamiento unico (ideoldgico-doctrinario), que se presenta a
la conciencia; parte de la cual niega a la otra parte del alma humana que esta
dominada por las pasiones personales como representacion y contenido Unico
de la vida ser.
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Y

El Soécrates platonico nos invita a acercarnos a la figura del tirano, al
caracter del hombre, mediante el examen de ese germen en nuestra afirmacion
de la conciencia tiranica, en presentarnos su dialéctica de libertad y esclavitud
implicita; en cdmo, a modo de eco, nos hundimos por condicién individual de-
bido a la carencia de atencion y cuido de si, dentro de esa condicion degradante
del hombre libre. Del exceso de libertad se cae en el exceso de esclavitud. No es
presentar las figuras historicas que le han dado expresion a tal condicion a través
de sus vidas, sino desarrollar un ejercicio dialéctico intelectual interior que tiene
como fin el examen clinico del pensamiento para la perfeccion de nuestra con-
dicion humana a partir de la transformacion mediada que parte de la reflexion,
meditacion y atencion de nuestros modos de vida presentes /hic et nunc, aqui 'y
ahora: del perenne condcete a ti mismo socratico.

Para Socrates esta claro que las desgracias humanas provienen de la escla-
vitud e ignorancia amarradas a las pasiones, es decir, del anhelo constante de co-
sas exteriores, extrafas, superfluas: riquezas, consumo, dependencias materiales
y personales, etc. Incita a buscar la independencia en la autonomia, en el retorno
a lo simple, a lo esencial, que es lo que nutre realmente a nuestro yo; aceptar
unicamente lo que depende de nosotros como brujula que nos dirige a una tran-
quilidad creativa y contemplativa: la simplicidad vital del placer de existir. Esta
es una filosofia que encontramos no una necesidad absoluta y pura de un orden
dogmatico tnico (como lo son todos los monoteismos: cristianos, musulmanes
y judaicos), sino un nivel donde el interlocutor y el tiempo concreto del logos
llegan a expresarse abiertamente a partir de un daimon (dios) personal.

En estas paginas platonicas a examinar encontramos expuesta la virtud
socratica que exige experimentar el conocimiento no solo de si sino en si mis-
mo. El desarrollo del didlogo platonico, en su parte dedicado a la tirania en Re-
publica, nos lleva a prestar no solo atencion al tema de la tirania, sino el grado
de conocimiento del tirano a partir de su reflejo y su calado en la raiz de nuestro
ser, que asalta y perturba nuestra felicidad, libertad y vida interior. Es un in-
tento de conocer nuestra aceptacion o rechazo, nuestra disposicion y acomodo
mental a través del devenir polémico de la tirania, surgido en el didlogo entre
el maestro Socrates y su amigo Glaucon, junto a su reflejo en nosotros mismos.
Persigue motivar una transformacion hacia la virtud por medio de las aprecia-
ciones genealogicas del tirano que se ha hecho presente, de alguna manera, en la
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vida de todo ciudadano al desatarse el tirano personal por medio de las pasiones
degradantes y que requeriran ser reconquistadas individualmente. Entrar en el
mar de nuestras contradicciones que nos limitan a ser individuos sin miedo a la
libertad pero que perseguimos atar la libertad de los que nos rodean: he ahi el
tirano dentro de nosotros, no fuera; desprendernos de la forma de conciencia
esclerotica del tirano militaresco personal con nuestra convivencia particular
dia a dia. Recordemos lo dicho: los didlogos platonicos, si tienen una sabiduria
secreta (G. Reale), es porque ellos pretendian, mas que informar, formar la psi-
que del hombre griego.

La filosofia no es un conocimiento que incita la evasion, sino un sentido
de vivir responsable e individual, de encontrar y construir un espacio de libertad
interior que viene a demostrar la falta de libertad politica exterior. Es una ma-
nera de ser y formarse, de tener a la razon como conductora y una sensibilidad
que agrande la pasion del placer de vivir, de establecer una conciencia creativa
con el cosmos y los demas hombres. Es por lo que al presentar la condicion
del hombre tiranico lo contrastamos con ese otro arte de vivir. Hecho que sera
contrario al ejercicio teodrico de la filosofia moderna y actual, que tiene como
preocupacion primordial la construccion teodrica intelectualista de estructuras
y la originalidad de un lenguaje técnico reservado a especialistas, es decir, de
aquellos que leen manuales de filosofia sin ser filosofos.

En el fondo se trata de lo expresado por el mismo Sdcrates respecto a la
filosofia en tanto terapia del alma, la cual en él consistio encontrar la voz, como
ya hemos referido antes, de su propio daimon (o dios o conciencia personal)
interior, junto a una tranquilidad espiritual, a una perspicaz e irénica inteligen-
cia dialéctica discriminadora, liberandonos de toda ilusion, pasion o deseo que
desborden en angustia, surgida por las preocupaciones pasajeras de la vida pero
también concebida por el terror a la existencia humana: del terror a los dioses, a
la muerte, a la finitud, al terror tirdnico de un régimen, a la represion, al terror de
la inseguridad en la ciudad, al terror a la incertidumbre que implica toda existen-
cia. Afrontar que vivir exige aceptar ciertos riesgos; lo contrario es permanecer
en una vida hundida en el foso de la cobardia y de la esclavitud.
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Aportaciones para una metodologia
de la practica filosofica

Resumen

He tratado de integrar varias a aportaciones para la practica filosofica y, en concreto, para
la labor del Asesor Filosofico. Desde una cartografia para el reconocimiento de la praxis humana,
recogida de una obra de A. Gonzalez, las aportaciones conceptuales o concepcion zubiriana y el
presupuesto de la psicologia humanista de Antonio Blay, como telon de fondo para una ontologia
leal y precisa. La aportacion de Gonzalez se articula en torno a un criterio de discriminacion
denominado como verdad primera que son nuestros actos elementales, elementos constituyentes
de nuestra praxis

Las estructuras de la praxis es un esquema para la deteccion de identificaciones erroneas,
en sus diferentes niveles y articulaciones, de cara a podernos despojar de artificiosidades super-
fluas, para asi poder acceder a un nivel de conciencia de nosotros mismos mas claro y despejado,
desde el que poder reconsiderar toda nuestra actuaciones a la luz de alguna verdad sentida como
mas netamente propia. De este modo la practica filosofica no es sino un procedimiento de vaciado,
a la vez que de generacion, que pueda permitirnos aflorar en la realidad tal cual.

Palabras clave: practica filosofica, asesor filosofico, ontologia, praxis humana, concien-
cia de si, verdad primaria.

Contributions for a Methodology of Philosophical Practice

Abstract

I have tried to put together several contributions to philosophical practice, and, concretely,
to the work of the Philosopher-counsellor, I do so with recourse to the cartography for recognizing
human praxis, collected from a work of A. Gonzalez’s; the conceptual contributions or Zubirian
conception, and the presuppositions of Antonio Blay’s humanist psychology, as the background
for a loyal and precise ontology. Gonzalez’s contribution is articulated around a criterion of de-
marcation called “primary truth”, constituted by our elementary actions, elements that constitute
our praxis.

The structures of praxis are a scheme to detect erroneous identifications, at different levels
and articulations, which allow us to get rid of superfluous artifices, so as to reach a clearer degree
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of self-consciousness, from which we can reconsider all our actions in the light of some truth felt
as more properly our own. Thus, philosophical practice is nothing but a process of casting, as well
as one of regeneration, which enable us to emerge into reality as such.

Keywords: Philosophical Practice, Philosopher-counsellor, Ontology, Human Praxis,
Self-consciousness, primary truth.

La practica filosofica parte de un detenimiento ante la realidad con una
resolucion de atender a la naturaleza de las representaciones (1) de los hechos
que funcionalmente, a veces, pueden acogotarnos, tratando de ampliar el hori-
zonte de nuestras representaciones mediante el desentrafiamiento de las ideas
presentes, por acciéon u omision, con el objeto de conocernos en las dindmicas
que configuran y desarrollan nuestra praxis humana, bien de una forma actual
pero también en sus potencialidades y latencias presentes.

Dicho de otro modo, la practica filoséfica se plantea como una actividad
de pensamiento y de revision, en base a nuestra inteleccion sentiente (2), me-
diante la que podernos conocer en las dindmicas que desarrollamos, en nuestras
relaciones con la alteridad, con el objeto de favorecer el despertar de una iden-
tidad mas equilibrada en sus proyecciones, tanto internas como externas, como
en su sentido.

Una diferencia substancial que define el espacio de desarrollo de la prac-
tica filoséfica, podemos postular que se establece en la perspectiva del posicio-
namiento de lo tratado en esta practica.

Ademas, mientras que en los abordajes psicoldgicos o terapias medico
psiquiatricas el sujeto ha venido siendo el paciente de una practica externa a él,
que, es realizada por una instancia o agente que lo trata, dirigiendo normalmente
el tratamiento al estudio y el analisis de la subjetividad en el desarrollo de su ex-
periencia, (pensamiento, conducta, emociones, etc.), es la practica filosofica un
espacio de emancipacion directa en el que concursan dos agentes colaboradores
que investigan conjuntamente en las tramas de la realidad, dirigiéndose a esta
en cuanto sistema abierto constituido por notas o realidades sustantivas y opera-
tivas en dinamicas de respectividad (3). Pero lo significativo y diferenciante de
los abordajes psicologicos es que en dichos abordajes se aborda con preferencia
el hecho psiquico en sus interrelaciones de un modo psicocéntrico, mientras que
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en el desarrollo de la practica filosofica lo que abordamos es la realidad en sus
dindmicas sustantivas y en los espacios o intersticios presentes en dichas dina-
micas, de modo que podamos ir descubriendo y ejercitando el caracter sustanti-
vo de la ontologia que nos atafie en el transcurso de una praxis filosofica que ha
de atender a nuestra praxis en la realidad de nuestras vidas.

El término realidad (4) , en sentido amplio, no presupone aqui un con-
junto de hechos univocamente patentes en cuanto hechos, sino que en cuanto
latentes en un amplio sistema de notas o realidades sustantivas regionales o
personales, con funcionalidades dindmicas y con caracter abierto en cuanto rea-
lidad amplia y desde nuestra realidad humana (5), cuya especificidad principal
parece que consiste en poder o tener que habérnoslas con la realidad de la vida
y del mundo, para desentraiar sus significados aparentes y latentes, o dicho de
otro modo, sus patencias y potencialidades, pues como dice, Xavier Zubiri al
terminar su obra “Sobre el hombre” (pag. 676) :

“la vida no es simplemente un sistema de urgencias, sino también un pausado,
ingente y quiescente esfuerzo por encontrar la verdad de la realidad”.

La Practica Filosofica, como hemos dicho, propone un abordaje de la
realidad que en nuestra perspectiva humana nos remite a nuestra praxis humana
y personal, ya que hemos de utilizar algin marco para investigar, por lo que, de
este modo, para tratar de desarrollar alguna referencia metodoldgica, habremos
de indagar en el desarrollo, mas o menos estructural, o estructural como referen-
cia, de esta, nuestra praxis humana, pero sin obviar nunca, sino precisamente al
contrario, la ontologia que nos sustenta.

ANALISIS DE LA PRAXIS

Podemos intentar definir la praxis como un sistema mas o menos estruc-
turado, en base a la relacion entre nuestra actividad humana y la conciencia
presente en ella, con las configuraciones de actos que van conformando nuestras
acciones y actuaciones cotidianas.

Pero es importante determinar el desde donde nos ubicamos como punto
de partida.

Husserl (6), en sus “Ideas relativas a una fenomenologia pura y una
filosofia fenomenoldgica”, nos habla del paso de la actitud natural a la actitud
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filosofica. Al margen de su particular conceptuacion sobre el caracter de esa
actitud, quizas podriamos tratar de cefiirnos unicamente al significado intencio-
nal de la palabra filosofia, para identificar nuestro punto de partida en lo referen-
te a todo lo que le concierne, tanto en cuanto a la actitud que supone, o propone,
como a la tipologia de los actos que habrian de configurarse en esta practica
filosofica. Aqui el término “tipologia” lo empleo en un sentido mas amplio del
habitual que iré tratando de explicitar, pero esta referido no solo al tipo de acto,
en cuanto percepcion, volicion, etc., sino que la referencia se dirige en mayor
grado al caracter ontico-sustantivo de los agentes que, en la practica filosdfica,
iran haciéndose efectivos en tales actos.

Es que la praxis puede ser observada en su desarrollo estructural, al modo
que nos presenta Antonio Gonzalez (7) en base a las configuraciones de los
actos en acciones y actuaciones que dan lugar a la actividad, pero no parece
ello suficiente, puesto que al situarnos aqui desde una practica filosofica como
metapraxis, estaremos llevando a cabo una actividad que puede ser tipologica-
mente definida. Y para definirla no podemos ser sino radicales en la coherencia
y adecuacion de nuestra practica a los ambitos en los que se enmarca y estos no
dejan de ser el de la realidad y el del ser.

Es decir, una cosa va a ser la estructura de la praxis que metodologi-
camente vamos a tratar de investigar como realidad y otra, que es el sustrato
sustantivo o realidad del ser, es la tipologia o perspectiva de nuestra practica
investigativa. Veamos:

El término filosofia invoca a dos principios que lo sustentan: amor y sa-
biduria. No estamos hablando de cualquier cosa, ya que, ;puede o debe estar el
amor presente, mas aca o mas alla de cualquier suposicion teérica? Lo que quie-
ro decir es que en el caracter sustantivo de nuestra condicion humana, el amor
es potencialmente un motor y nicleo esencial y de que en algo de esto podra
consistir también nuestra ejercitacion en la practica filosofica.

Deciamos al principio que ibamos a tratar de situarnos ante las represen-
taciones de los hechos que nos acogotaban, es decir, que nos afectan.

Vamos a ver, por lo tanto, el tipo de relacion que puede ser esta de la
afectacion y que tipo de trasformacion puede ser realmente operativa desde el
ambito de esta practica filosofica, con la intencion de desentranar la naturaleza
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de la misma, de un modo diferencial al propio de las dinamicas “naturales” que
se desarrollan en nuestras afecciones o acogotamientos.

Aunque esto pueda ser mas bien un postulado perteneciente a una psico-
logia profunda de raigambre humanista, ya que al hablar de trasformacion, nos
estamos refiriendo al desplazamiento o trasformacion del mero sujeto percipien-
te o paciente, en agente de entidad personal.

Es decir, el paso de la actitud natural a la actitud filosofica, ;supone algu-
na posibilidad de trasformacion ontologica? Si en la medida en la que la ejerci-
tacion del amor a la sabiduria implican una activacion de facultades especifica-
mente humanas.

Y volvemos a situarnos en el ambito del significado del término filosofia,
para insistir en la tipologia de nuestra practica en lo que concierne a la, todavia
aun, indeterminada perspectiva ontoldgica: “amor o amistad a la sabiduria”.

Este significado puede concordar con la definicion del ser humano como
inteligencia sentiente, denotandonos la posibilidad de la potencial presencia
sustantiva de algo esencial...

APERTURA

Primeramente hemos hablado de “un detenimiento con una resolucion
de atender a la realidad”. Esto es la escucha o la contemplacion de la realidad
e implica por ello una necesaria apertura, por lo tanto tendremos que hablar de
apertura metodoldgica, de no querer caer en incoherencia, pero a la vez también
parece necesario tener un cierto mapa, del que poder echar mano, como recurso
tal vez, de nuestra, alin, indeterminadacion metodologica.

Asi que la metodologia de la practica filosdfica parece que ha de tener
un caracter meramente cartografico-referencial, es decir, simplemente habra de
suponer que conocemos la existencia de un cierto desarrollo estructural al que
a su vez podremos ir atendiendo, en la medida y aspectos en los que la realidad
nos indique y nos demande.

Aqui “la realidad” puede ser nuestra problematica o la de otra persona
que nos plantee una problematica y quiera dialogar sobre ella.

Pues volvamos al aspecto estructural, para que dependiendo de la cues-
tion concreta que hayamos de examinar podamos tener un cierto marco referen-
cial para el didlogo y el analisis.
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“ESTRUCTURAS DE LA PRAXIS”
ENSAYO DE UNA FILOSOFIA PRIMERA EN LA PRACTICA FILOSOFICA.

I. Los actos

Antonio Gonzalez nos propone un desarrollo o construccion estructural
que habra de ser reconstruida para poder atender un poco a la comprension del
desarrollo de nuestra praxis humana, desde sus aspectos elementales que son
identificados como nuestros actos mas simples.

Esta aportacion tedrica es una propuesta practica, como ensayo de una
filosofia primera, es decir, a modo de primer paso filoséfico para conocer el
ser, la realidad y el fundamento de todo ulterior conocimiento, que parte de
atender a nuestros actos de percepcion, afeccion y volicion, de un modo inicial,
como estructuras de configuracion de nuestras ulteriores acciones, actuaciones
y actividad.

La atencion a nuestros actos simples nos sirve para situar un punto de
partida en el que a la vez detectar una verdad primera de orden factico y por ello
accesible. Esta verdad primera es unicamente el “factum” o hecho de nuestros
actos simples de percepcion, afeccion y volicion.

Pero lo que ocurre es que ademas de la verdad primera del acto como
acto, en nuestros actos se actualizan las cosas como “hechos actuales”, dife-
renciandose asi unos hechos primordiales que son nuestros actos elementales
y unos hechos actuales que son las cosas que quedan actualizadas en nuestros
actos. A la cosa presente en nuestros actos Gonzalez la conceptiia como alteri-
dad radical.

Cierto es que sabemos que no nos afectan o percibimos tanto los hechos
de las cosas de unos modos puros o neutros, porque en esas cosas aparecen
siempre unas representaciones y presupuestos que tienen que ver con la tradi-
cion cultural, con el mismo lenguaje con el que recibimos las conceptuaciones
sobre las cosas (8), o con expectativas o temores que las invisten, es decir con
representaciones (9).

Pero hemos de atender de un modo radical a como se presentan las
cosas en nuestros actos y podemos disociar el acto en si de la cosa como feno-
meno o alteridad radical. Esta disociacion nos permite atender a la naturaleza
de nuestro acto, de modo que nos sera factible resituarnos en ¢l, tomando
conciencia de la tipologia del acto, en cuanto a si su caracter es “natural”, es
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decir, inconscientemente afectado por la cosa, o filoséfico, es decir, afectante a
la representacion de la cosa en algun momento. Y, o, de otros modos.

Porque en realidad primera, no vamos a afectar a la cosa en si, sino a nues-
tra representacion de la cosa, mediante el cambio de la actitud natural a la actitud
filosofica. Pero no solo eso, es que ademas, mantenemos la hipdtesis de que en
ese proceso también nosotros podemos experimentar alguna trasformacion.

Pero este paso, l6gicamente, es una elaboracion que se ha de ir producien-
do en la toma de conciencia de nuestros actos que, deliberadamente, habremos
de ir llevando a cabo en nuestro dialogo filosofico. De modo que vamos a seguir
atendiendo un poco a las estructuras de nuestra praxis, para ver cuales son los
fendmenos que en las mismas se encuentran insertos y asi poder dialogar sobre
nuestras representaciones sobre aquellos, asi como sobre nuestros posiciona-
mientos, en pro a irnos deliberando o liberando de, en el transcurso de nuestros
dialogos, meditaciones y silencios atentos.

Il. La accion

En el transcurso de nuestra praxis, como Gonzalez nos expone con atino,
podremos atender a que, en las estructuras en las que nuestros actos se ven con-
figurados como acciones, estas se producen como concatenaciones de actos, en
los que a su vez se actualizan las cosas como alteridad radical.

Y podemos atender a las funcionalidades elementales que en las acciones
se producen entre ciertos tipos de actos, a la vez que habremos podido com-
probar como las cosas actualizadas en nuestros actos son sistemas de notas o
propiedades, actualizadas de una manera unitaria.

La filosofia primera que habremos de ir desarrollando en nuestra practica
filosofica tendra que tratar de constatar la presencia en nuestros actos de sensa-
cion, de unidades de propiedades sensibles en interdependencia funcional.

Pero en los actos de atencion a las cualidades de esas cosas sensibles
afectantes y presentes en nuestros actos de percepcion y de sensacion, presentes
como alteridad radical, introducimos una distension (10), puesto que estamos
hablando de una concatenacién entre dos actos: percepcion y afeccion. Esta
distension o hiato es fundamental en la practica filosofica.

En la distension que se instaura como apertura de la atencion, bien me-
diante la pregunta o también en la reflexion, se halla a su vez el caracter personal
presente en nuestros actos. Y este es un espacio y un tiempo propio del agente
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o agentes actuantes en cada practica filosofica. Es un espacio determinante y
decisivo para la volicion que completa la accidon como estructura funcional de
actos y alteridad radical.

La dimensién personal de las acciones

Asi que la distension de la accion es un caracter personal que aparece en
la funcionalidad de los actos mismos, de modo que en esta filosofia primera que
vamos construyendo, en esta practica filosofica, aparece el agente o mejor dicho
el agente personal, que quizas y como habriamos de esperar, se va sustantivando
filosoficamente.

El modo en cdmo estd presente la alteridad en el transcurso de la accion
humana nos remite a la raiz de la distension, puesto que en ella se encuentra el
caracter sustantivo personal de la determinada o pretendida configuracion ontica
que en nuestra perspectiva de practica filosofica nos hemos de procurar median-
te el ejercicio, en la distension, de nuestras facultades esenciales, que la propia
practica nos ira demandando y facilitando, ya que tal practica nos ha exigido
nuestra disposicion en una neta y auténtica actitud filosofica.

La dimension social de las acciones.

A pesar de la intimidad presente en nuestra distension personal que cons-
tituye un momento importante y decisivo de nuestras acciones, en la alteridad
de las cosas presentes en nuestros actos se actualizan los demas, insertandose en
el transcurso de nuestras acciones.

Y aqui tenemos otro ambito para el didlogo. Como percibimos a los otros,
como nos vemos afectados y como afectamos, pero sobre todo, quiénes son los
otros sustantivamente y desde donde soy yo sustantivamente con los otros.

Las actualizaciones de los otros en mis actos moldean el transcurso de mi
accion, segun los parametros de mis representaciones sobre los otros y esto es
otro aspecto de nuestro didlogo. Un didlogo que se instaura desde el entre de mis
instancias sustantivas, en lo incipiente de mi comunicacion con los otros presen-
tes en la estructura de mi accion, con independencia de todo lenguaje.

La dimensién econdmica de las acciones

La actualizacion de los demas en la estructura interna de las propias ac-
ciones, nos propone Gonzalez, esta en estrecha relacion con el acceso a las cosas
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y esto incluye una dimension econdémica en la socialidad, como categoria de
esta filosofia primera. Esta dimension econdémica que aparece con la presencia
de los demas en el transcurso de nuestras acciones, es un momento constitutivo
entre otros y relevante, en la socialidad de la accidon, también en la medida en
la que como agentes operamos en la facilitacion “pre-verbal” del acceso a las
cosas por parte de los otros. Asi que primordialmente, esta dimensién econo-
mica se inscribe conjuntamente con la dimension comunicativa, en cuanto a la
disponibilidad para la escucha y la relacion personales y sociales, por lo que es
un elemento presente en el esamblaje estructural de la praxis, a tener en cuenta
en la practica filosofica.

La cuestion de cémo hacerlo depende principalmente de como se presen-
te su problematica para ver como nos situamos ante ella.

La dimensién corporal de la accion.

Digamos primero que nuestra corporalidad es una dimensiéon enorme-
mente ignorada, a la vez que es una dimension esencial.

(Tiene la corporalidad alguna relevancia en nuestra practica filosofica?
(Debemos preguntarnos en nuestra practica filosofica por la importancia de
nuestra dimension corporal? Nuestra dimension corporal tiene funciones de es-
timulacion y de somatizacion que se encuentran presentes en el transcurso de
nuestras acciones, desde su origen, en nuestros propios actos elementales. El
cuerpo, como receptaculo del devenir de la accion, en la medida en la que so-
matiza atencidn, sensacion, emocion, amor..., nos permite y ofrece un ambito
de contrastacion de la incidencia de lo actualizado en nuestros actos, acciones
y actuaciones, en sus coordenadas espacio temporales, de modo que hay una
verdad actual a la que podemos acceder y también puede haber una dimension
de actuacion verdadera, considerada factica y corporalmente.

El caracter moral de las acciones

La dimensioén moral de nuestras acciones es de caracter elemental, en el
sentido en que las acciones humanas, en virtud de lo actualizado en sus actos y
en funcion de nuestra atencion a los mismos, o a nuestras representaciones sobre
los mismos, eran acciones abiertas y distensas y por lo tanto son en cierto senti-
do acciones libres, al margen del problema metafisico de la libertad, en la medi-
da en la que nuestras respuestas no estén prefijadas por las cosas que sentimos.
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Ademas nuestras acciones son capaces de gozar del bien y de sufrir del
mal en un sentido elemental, en cuantos actos de placer, gusto o atraccion y
dolor, disgusto, o aversion.

La pregunta concientizadora en este d&mbito moral elemental se puede
plantear en el aspecto, tanto de las representaciones de nuestras expectativas
(sentido pasivo, receptivo, pasional), como en el ambito activo y sustantivo co-
rrespondiente a una practica filosofica que ha de tratar de despertar e incentivar
la actualizacion pro-activa del amor y de la inteligibilidad, corporalizadas, en la
medida en la que queramos poder comprender una dinamica relacional, instau-
rada en alguna determinada ontologia existencial.

Puede ser interesante cuestionar y detectar posibilidades de llevar a cabo
elecciones de aplazamiento, o aceptacion, de lo bueno y de lo malo, como fun-
cionalidades de causalizacion, operativas en ambitos, bien de conciencia, de
salud, de relaciones, humanas, etc. Pero esta aclaracion se refiere a un nivel de
reflexion que rebasa el ambito de las acciones humanas como configuraciones
funcionales de actos elementales.

lll. La actuacion

Asi como los actos que constituyen las acciones, fluyen en el devenir de
nuestra experiencia y van desapareciendo para siempre, las intervenciones de
los demas en tales acciones poseen también una efimera presencia, sin embar-
g0, esas intervenciones dan lugar a efectos duraderos y estructurales y muchas
de nuestras acciones parecen constituir rutinas (“Estructuras...”, 109). Muchas
de nuestras acciones cotidianas como caminar, comer o sentarnos, las venimos
realizando de una manera automadtica y no tienen un caracter puramente esti-
mulico. A diferencia de las simples acciones, estas son actuaciones orientadas o
acciones con un sentido intencional.

En la actuacion tenemos ademas el acto de inteleccion del sentido de
nuestra accion, que puede ser denominado como intencion o entendimiento.

Este es un nuevo sistema de actos, el sistema de la actuacion.

Pero en nuestras actuaciones ademas de tener presente un esquema in-
tencional, que por otro lado puede ser también totalmente tacito, puede estar
presente la conciencia o no, puesto que existen las actuaciones inconscientes
segun nos presenta la psicologia.
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La conciencia, dice Gonzalez, es una actualizacion de los actos ante si
mismos, (pero hay algln tipo de conciencia diferenciada en lo que hemos men-
cionado refiriéndonos a Husserl, como “actitud natural” y “actitud filosofica”?

Existen como hemos comentado las acciones fijadas del caminar, tomar
una taza de té, como actuaciones. Muchas acciones presentes las entendemos
desde otras acciones pasadas, de modo que adquieren un sentido y se convierten
en actuaciones, de modo que la fuerza del pasado se instaura en nuestros actos
dotandoles como realidades con sentidos que ya vienen predeterminados desde
el pasado, lo cual no obsta para que podamos dar nuevos sentidos a nuestras
actuaciones, aunque estos actos volveran a quedar fijados en actuaciones con un
sentido, que iran pasando a pertenecer al pasado de nuevo, aunque pueda seguir
manteniendo sentido en el presente.

La actuacion nos aparece como un sistema de actos sensitivos, afectivos,
volitivos e intencionales, en el que estos tltimos cobran una especial relevancia.

Una accion cualquiera no se suele poder entender si no es acudiendo a
una accion del pasado de modo que esta funciona como un esquema que sirve
para entender las nuevas acciones (Estructuras, 113), un “esquema intencional”.
Este es la estructura de organizacion interna de nuestros actos.

Pero vamos a ver, podemos entender que nuestras acciones se organizan
en actuaciones de cara a ir desarrollando los aspectos practicos de nuestra vida,
mediante una serie de esquemas intencionales. El esquema intencional parece
que es de un orden intelectivo, pero ;no hay mas instancias sustantivas en el
desarrollo de nuestras actuaciones?

Podemos encontrar o crear una inteleccion de sentido mediante la via de
Pascal: “el corazon tiene razones que la razon ignora” (11), ya que podremos
preguntarnos si un esquema intencional en muchas de nuestras actuaciones nos
aporta una suficiencia entitativa aceptable, a no ser que consideremos el amor
como un esquema intencional primordial, en la linea que Pascal nos propone.

Porque los esquemas intencionales, al aportar un sentido determinado a
nuestras actuaciones conscientes e inconscientes, determinan de igual modo el
sentido de nuestras afecciones e incluso de las cosas actualizadas en nuestros
actos de afeccion, inteleccion, etc., ya que los esquemas intencionales son pri-
mariamente “representaciones” de las cosas y pueden generar emociones como
afecciones con sentidos determinados, o deseos en lo que antes eran voliciones.
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Sobre todo y en la medida en la que el amor primordial y nuclear, esencial, no se

vea actualizado en nuestros actos, desde nuestro caracter sustantivo.

La apertura a la alteridad radical presente en nuestras acciones, queda de
algin modo cerrada cuando se ve sometida al marco intencional que la orienta
y trasforma en una actuacion determinada, aunque el cierre nunca sera total,
pues la alteridad radical y la pregunta por lo que puede ser esa alteridad radical
siempre podré estar presente en todos nuestros actos, incluidos los actos inten-
cionales y ello nos posibilita el pensamiento y la reflexion, sobre todo si nos
percatamos de que esa apertura a la alteridad es substancialmente amor, como
instancia, facultad o nota sustantiva constituyente de nuestro nticleo ontologico
que a su vez nos posibilitara una actividad comunicativa mas plena y prolifica
con cualquiera de las instancias reales y personales entre las que nos hallamos.

Los esquemas intencionales provenientes del pasado y presentes en los
usos y costumbres, el lenguaje de los signos o de los simbolos, de cara a com-
prender mejor algunas de nuestras actuaciones o de considerarlas en orden a su
supresion o a ser sustituidas por otras, suelen necesitar ser a menudo revisados,
bien:

1. En la direccion de atender a las cualidades o valores presentes en el es-
quema intencional del que disponemos, o también en cuanto a tratar de
tomar conciencia, a nivel ontolégico, del grado de actualizacion de nues-
tras instancias sustantivas presentes, como coherencia y compatibilidad
de nuestras facultades esenciales y trascendentales. Obviamente de esto
ultimo dependera, como acabamos de postular, la eficacia operativa y el
sentido ético de nuestros esquemas intencionales, dado que entonces y
solo entonces podran estos ser compartidos en justicia y equidad.

Al mencionar estos términos conviene aclarar que, en este contexto de
practica filosofica, considero necesario recuperar términos quizas en desuso en
la filosofia contemporanea. Entiendo por facultades esenciales humanas aque-
llas capacidades o potencialidades que nos facultan en nuestras instancias sus-
tantivas. Por ejemplo, Zubiri denomina “inteligencia sentiente” a nuestra sus-
tantividad y yo propondria ir algo mas alld y extraer de la practica filosofica y de
otras practicas radicalmente humanistas, al modo de la que también formulaba
Antonio Blay, la corporalidad o instancia energética corporal, la afectividad en
cuanto instancia nuclear como Amor y la Inteleccion directa y pura, como nues-
tras tres instancias esenciales sustantivas, que a su vez nos posibilitan ir mas alla
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de las conciencias propias de los pequeiios yoes, para permitirnos situarnos, si
realizamos la adecuada actualizacion e integracion experiencial, en el espacio
ontico correspondiente, por otro lado universal y trascendental.

Aclarada esta cuestion terminoldgica porque era importante, podemos
volver a la importancia de la necesidad de revision de los esquemas intencio-
nales que dirigen nuestras actuaciones, mediante, como decia, otro modo de
enfoque de la reflexion.

En otra ocasion diferente, cabria la necesidad de
2. Recurrir a un tipo de reflexion que establece la atencion en la actuacion

misma, en cuanto a la alteridad de las cosas presentes en sus actos, en re-

lacién a su esquema intencional y subsiguientemente a nuestros valores.

Esta reflexion puede surgir cuando una apariencia queda como enajenada

de su propia inmediatez, pudiéndose manifestar un sistema de relaciones

incoherentes.

El caracter social de la actuacion

Las actuaciones son sociales en la medida en la que su orientacion es
recibida de los demas, Pero no es siempre asi pues nosotros podemos, tras el
proceso que sea pertinente, decidir iniciar una actuacion de orden social en aras
a realizar un servicio o difundir unos valores.

Pero cierto es que los esquemas intencionales inicialmente los recibimos
de los demas y nos insertamos en el medio social mediante unas acciones en las
que los demas estan presentes en ellas.

Aqui se presenta el eje relacional individuo sociedad (12), en modos va-
riables de preponderancia de uno u otro lado de los polos, o en algin equilibrio
mas o menos estable, pero siempre estan presentes los demas en el disefio de mis
actuaciones, interviniendo en su estructura de un modo mas o menos consciente,
determinando el sentido de mis actuaciones con antelacion a todo didlogo y no
siempre estamos conformes con el modo en el que estan presentes los demas
en el curso de nuestras acciones y actuaciones, ya que podemos ser objeto de
aplicacion de unos esquemas intencionales ajenos y esto nos puede acarrear
tensiones y tribulaciones no siempre plenamente conscientes.

Por ejemplo, la percepcion, en la determinacion social y lingtiistica, en la
medida en la que esta orientada por un esquema intencional, incluye propieda-
des que no estan directamente actualizadas en los actos de sensacion, pero que
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pueden pertenecer o no al sentido de lo percibido y estas son cosas susceptibles
de ser revisadas.

Y en la medida en la que podemos revisar los presupuestos o supuestas
propiedades presentes en una cosa, segun un esquema intencional lingiiistico o
social, estamos revisando a la vez nuestra capacidad critica, asi como la ponde-
racion de la misma, segin los momentos de distension en los que nos podemos
permitir observar la realidad de los fenémenos, mas alla o mas acé de los es-
quemas intencionales de sentido, con los que hemos recibido inicialmente unas
determinadas conceptuaciones provenientes del ambito social, de la tradicion y
del pasado.

Las personas en la actuacion social

La conceptuacion, tanto de la persona como de lo humano, depende tam-
bién de esquemas intencionales variables dependiendo del tipo de sociedad, de
modo que los esquemas intencionales vigentes en mi sociedad pueden determi-
nar mis percepciones del otro, e incluso la percepcion de nosotros mismos, en
la actitud “comin”, denominada por Husserl, “natural”, también puede estar
determinada por otros esquemas intencionales que los demas nos trasmiten.

(Qué significa lo personal en la actuacion social, como conjunto de notas
de resonancia, provenientes de instancias diferentes?

Esta cuestion seria similar a la que hemos expuesto en el apartado del
“caracter social de las actuaciones”, puesto que habriamos de revisar de un
modo similar el grado de presencia del propio criterio debidamente revisado,
con la asuncidn acritica de las opiniones vigentes en el medio en el que se vive,
ya que el caracter personal, en referencia al teatro de mascaras griego, alude a la
resonancia que persuena en la per sona (per-suena-per-sonare), Como personaje
dotado de un medio de transmision amplificado de los caracteres y esquemas
intencionales que el individuo ha podido asumir, asimilar, destilar o, también,
crear y descubrir.

Podriamos postular que la persona es la proyeccion social de una serie de
resonancias, o quizas en alguna ocasion, una resonancia del ser, que en el esce-
nario social se convierte en un actor o actora, pero quizas esto no sea demasiado
importante, o quizas si, ello dependera del marco o esquema intencional donde
queramos insertar este pensamiento.
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En este sentido la adecuacion o inadecuacion de la actuacion, en este caso
postulado, es decir, su caracter de verdad, se habra de remitir a la concordancia
del sentido como coherencia con el esquema intencional operativo como con-
texto. Entonces el postulado seria verdadero si su adecuacion fuese evidente
en relacion a su marco tedrico. Y esta es una cuestion entonces concerniente al
sentido.

Gonzalez en su obra nos propone con bastante atino que la adecuacion del
sentido frecuentemente no es adaptada sino producida y esto podriamos postular
del mismo modo con el tema de la identidad precisamente, situados como esta-
mos en esta perspectiva filosofica.

El caracter moral de las actuaciones

Desde el punto de vista de las actuaciones, -situdndonos en nuestros actos-,
normas, fines, valores, bienes y deberes, consisten en esquemas intencionales.

Asi los bienes pueden ser considerados, ademas, bien desde el punto de
vista de los bienes elementales actualizados en nuestros actos de placer, gusto
o0 atraccion, o también desde el punto de vista de un esquema intencional que
propone una seleccion entre determinados bienes elementales, en orden a sus
finalidades congruentes y a tales bienes se les suele denominar fines.

Pero para enjuiciar moralmente una actuacion, no parece ser suficiente un
esquema intencional, pues este es particular y podriamos, por ejemplo, encon-
trarnos con el nazismo.

Por lo tanto ademas de tener en cuenta el esquema intencional en su po-
tencialidad de bondad universal, habremos sobre todo de dirigir nuestra aten-
cion a los actos en su facticidad, para constatar la realizacion y presencia o no de
los bienes elementales derivados de las actuaciones, o presentes en ellas. Claro
estd, como hemos dicho, que valorando también la seleccion de bienes llevada a
cabo por el esquema intencional que establece el sentido de una actuacion.

Si tal seleccion tiene sentido, es adecuada a bienes no excluyentes en
cuanto a una perspectiva de universalidad y es operativa en cuanto a los bienes
elementales que produce, Gonzalez la denomina como virtuosa, aportando la de-
finicion de virtud como dynamis o fuerza inscrita en la propia praxis humana.

Esta dynamis o fuerza puede indicarnos una coherencia ontico-praxica.

Pero los verdaderos problemas suelen aparecer cuando una moral concre-
ta es insuficiente para orientar actuaciones concretas no esperadas, lo que indica
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que la orientacion, cuya busqueda debemos de continuar, requiere otra instancia
de fundamentacion que rebasa el campo actuacional y que puede requerir nue-
vas creaciones de organizacion y de esquemas. Entonces llegamos al campo de
la actividad.

IV. La actividad

Ya que las acciones humanas estan abiertas a la alteridad de las cosas y
a la realidad, a la vez que orientadas mediante esquemas intencionales, pero en
la vida se producen situaciones nuevas para las que los esquemas antiguos no
contienen una suficiencia de orientacion evidente, necesitamos a veces una re-
organizacion de nuestros actos y la creacion de una nueva estructura de nuevos
esquemas intencionales para nuestras actuaciones se puede manifestar como la
unica posibilidad de coherencia en nuestra praxis.

Como a veces hay varios esquemas intencionales disponibles para ofre-
cer orientacion a nuestra actividad, la actividad consiste, o puede consistir,
en una apropiacion o creacion, en su caso, de una determinada posibilidad de
actuacion.

Asi en la actividad nos encontramos con una integracion de todos los
momentos previos y presentes en nuestros actos: sensacion, afeccion, volicion,
e intencidn, integrando a su vez a las acciones y a las actuaciones.

Pero en la actividad emergen ademas “un nuevo tipo de actos que son
aquellos actos intelectivos que nos permiten seleccionar una determinada posi-
bilidad desechando las otras”, (Ibid. pag. 149), son los actos racionales.

Los actos racionales pueden consistir en, segiin como sean considerados,
primeramente en una busqueda de lo que las cosas son con independencia de
nuestros actos, pero es esto un problema concerniente a perspectivas tedrico-
cognoscitivas, aunque hemos de constatar, tal como nos propone Gonzalez, el
hecho de que la razon en cuanto acto, consiste en la pretension de trascender
todo acto.

Pero en segundo lugar tenemos un uso de razon de tipo instrumental con-
sistente en la determinacion de adecuacion de medios y de fines, aunque este uso
de la razon siempre habra de estar supeditado al anterior que siempre contendra
probabilidades de falibilidad. Esa es una cuestion clara y evidente. Pero no he-
mos de olvidar el aspecto ontologico, ya que la necesidad de replantear las actua-
ciones mediante la apropiacion o generacion de nuevas vias de actividad, habra
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de integrar lo que hemos denominado como actuaciones virtuosas en cuanto a
su acepcion ontologica de virtus o dynamis.

Pues la virtus o dynamis explicita mediante la causacion de bienes ele-
mentales producidos en la actuacion, de una manera, ademas, bastante evidente,
la actualizacion de unas potencialidades sustantivas que indican o hacen presen-
te al ser humano en el mundo, mediante una integracion de actos vehiculizados
en alguna accidn que lleva a cabo un actor que es agente y ahora puede pasar a
ser también autor, tras asumir la necesidad de una revision de sus actuaciones.

Critica, pregunta y creacion

La actividad tiene un caracter constitutivamente creativo que como diria
Gabriel Celaya (13), tiene una dimension de futuro, partiendo de enfrentarse
con las situaciones nuevas del presente, innovando a partir de la experiencia, ya
que “la experiencia consiste justamente en este proceso que, partiendo de nues-
tras actuaciones pasadas, va creando y asumiendo paulatinamente nuevos es-
quemas intencionales que son aplicados a actuaciones futuras” (Ibid, pag. 154,
Estructuras).

Asi que la actividad tiene un caracter trasformador y esta es una dimen-
sion constitutiva de una practica filosofica que habra atendido al desarrollo del
proceso de alguna praxis humana, en concordancia o confluencia con una ac-
tualizacién ontica de las instancias sustantivas de una realidad que podremos
denominar persona, por la resonancia comunicativa del eco de las instancias
donde se encuentre inserta: historia, realidad, sociedad, ser y verdad.

Una vez estructurado el campo de la praxis, hemos ya de deslindar una
estructura de procedimiento, en cuanto ambito de posibilidad, ya que este ambi-
to no es mas que otra referencia metodologica que sera solamente un esquema,
si impregnado de una orientacion ética.

Entonces nuestro esquema referencial marcara unas variantes opcionales
con las que trabajar sobre un sustrato humano situado en una praxis y en un
contexto de circunstancias y contingencias.

El punto de partida ético es el de la valoracion de la realidad humana, en
cuanto realidad humana, potencialmente profunda y verdadera.

En este sentido habremos de diferenciar, al modo aristotélico la esencia
substancial y las circunstancias, accidentes o contingencias. Solamente que
nosotros adoptaremos la postura zubiriana de desmarcarnos del concepto de
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substancia para situarnos en el de sustantividad como sistema de notas cons-
titutivas. Este es un aspecto que ya lo hemos podido esbozar cuando hemos
hablado de la conciencia como integracion de corporalidad, amor e inteligencia
(conciencia de cada instancia), sin confundir la “conciencia de” con la esencia,
ya que la esencia es un vocablo o concepto que interponemos a una experiencia
humana que no es facilmente definible pero que puede ser esbozada su defini-
cion tal como lo hemos intentado: una integracion de nuestras diferentes instan-
cias humanas, en sus potencialidades actualizadas y conscientes: corporalidad,
amor e inteligencia.

Entonces, en nuestra metodologia de practica filoséfica ya partimos de
una concepcidén humana cuya potencialidad es plenitud de amor, inteligencia
y vitalidad. Esta potencialidad que corresponde a nuestra esencia, a nuestro yo
profundo y esencial, tiene un caracter universal y trascendental, cuestion que tal
vez habriamos de explicitar mas detalladamente, pero no ya en este articulo.

El punto de partida ético es aquél que diferencia la positividad de esa po-
tencialidad humana, como ambito patrimonial de todas las personas, por lo que
esto es un presupuesto ético-ontoldgico de nuestra actividad de asesoramiento,
en la que distinguiremos la praxis humana como tal, en las estructuras que ya
hemos expuesto, y en todo el compendio de circunstancias y contingencias en
las que tal praxis se ve inmersa, a la vez que ese desarrollo actualizativo de nues-
tra potencialidad ontoldgica se ve afectado o impelido de alguna manera.

Por lo que en cuanto ya a la metodologia en si, ;Cual sera su finalidad?

Si partimos de una consideracion ontoldgica ética (un intento de deno-
minarla), nuestra labor caminara en la direccion y en la accion de deslindar los
obstaculos, a través de preguntas y diferentes técnicas filosoficas, (ver articulo
“Profundizar” de Oscar Breinifier; www.breinifier.com), con la finalidad de pro-
ducir una toma de conciencia del valor de la propia potencialidad y de su actua-
lizacion, de modo en que esta posibilite iluminar los recovecos de una praxis,
en sus diferentes fenomenos y estructuras, en una perspectiva interrelacional.
Es decir, en la medida en que el sujeto actualiza su valor y se llega a vivir a si
mismo como valioso, también en la toma de conciencia de sus limitaciones, ac-
cede a un campo de relacionalidad signado por esa actualizacidon de facultades:
amor e inteligencia y vitalidad en acto, por lo que el panorama existencial, las
diferentes contingencias y todos los accidentes posibles, pueden ser vistos y
comprendidas a la luz de una conciencia diferente, que sabra aprovechar lo que
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antes era vivido como amenaza, para ser vivido, entonces, como oportunidad
de comprension, accion, actuacion y actividades ya creativas, en alguna medida
nueva y plausible.

Pero habriamos de indicar, a su vez, una matizacion sobre el concepto de
plenitud y las variables metodolédgicas de sus ascesis. Como indica Breinifier en
su articulo citado y de acuerdo plenamente con él,

“nuestra tradicion occidental privilegia en general el pleno mds que el vacio,
la ausencia y la ignorancia conllevan mas bien connotaciones negativas, la pre-
sencia y lo pleno tranquilizan: procuran un sentimiento de plenitud mientras que
la ausencia es causa de carencia y dolor. (). Contrariamente a la perspectiva
oriental, en la que el vacio es también una realidad, incluso la fuente, la realidad
fundadora, la matriz” (pag. 3).

Para acabar y en el ambito de nuestro contexto, podriamos hacernos la
pregunta:

(Existe la posibilidad de una practica filosofica de raigambre cientifica,
en cuanto a sus bases epistemologicas?

Probablemente esto si pueda ser una realidad, pero seguramente solo en
una medida epistemologica referencial, ya que lo mas importante que nos queda
siempre es ese momento distenso que es creado por la pregunta que atiende a lo
diferente, inteleccion sentiente, amor... Razones operativas que emergen desde
las entrafias del cuerpo sin ser patrimonio exclusivo de la razon, pero recuperan-
dose en un nuevo marco en el que preguntarse puede ser amorosa inteleccion vy,
a veces, aceptacion de un vacio originante y originario, posibilitador de toma de
conciencia y de luz.
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Abstract
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FRENTE A LA CRISIS ACTUAL

A manera de resumen

La Universidad, y especificamente la escuela de filosofia, como centros
de educacion y de formacion, estan llamadas a jugar un rol trascendental frente
a la grave situacion actual. Una situacion calificada por Felix Guattari como
una crisis ecolodgica, pero no solo desde el punto de vista ambiental sino con
relacion a todos los aspectos de la vida: social, economico, politico e incluso
a nivel individual. Este breve articulo constituye tan solo una tentativa de re-
flexion precisamente sobre la capacidad terapéutica y transformativa del ambito
académico frente a una sociedad cada vez mas afectada por un severo estado
patolégico. En tanto dominios de formacion y transformacion, la Universidad y
la escuela de filosofia estan llamadas entonces a dejar de lado su condicion de
criticos y analistas pasivos de un contexto sistematicamente dificil para devenir
un frente activo de reflexidon y de busqueda de posibilidades y de respuestas en
aras de una verdadera ferapia y una transformacion social y humana. En lo que
respecta al problema de la terapia, especificamente, nosotros encontramos una
interesante posibilidad de respuesta en la tradicion filosofica de la Antigiiedad
greco-romana y la vision de la filosofia como un arte de vivir (techné tou biou)
destinado al mejoramiento y a la transformacion del individuo. A propoésito de
estas cuestiones nosotros dedicamos la primera parte de nuestro articulo a la
reflexion y al analisis en torno al tema de la formacion en general en el seno
de las escuelas filosoficas de la Antigiiedad. Para este estudio tomamos como
referencias fundamentales a los autores Pierre Hadot y Michel Foucault, espe-
cialmente algunas de sus obras como Exercices spirituels de Hadot e Histoire de
la Sexualité. Le souci de soi y la Herméneutique du sujet de Foucault. A pesar
de sus diferencias, estos autores nos ofrecen un analisis en profundidad sobre
el tema de la educacion filosofica en la Antigiiedad. Una formacion fundada en
principios como la Epimeleia heauton (inquietud de si), la Terapéutica de las
pasiones, sin dejar de lado el célebre Gnoti seauton (conocete a ti mismo), y
donde la finalidad residia esencialmente en la transformacion del individuo.

La segunda parte de nuestro articulo, mas personal, esta dedicada al ana-
lisis de la universidad y de la escuela de filosofia actuales: una escuela conce-
bida como un sujeto activo en la construccion de eso que nosotros llamamos
la Toma cultural. En este capitulo nosotros partimos entonces de la idea de la
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escuela de filosofia como un espacio de transformacion del individuo destinado
a la construccion de una nueva subjetividad. La construccion de esta condicion
otra que rompe con toda iniciativa de normalizacion y de reforzamiento del
orden dominante constituye probablemente el gran desafio de la Universidad
y de la escuela de filosofia actuales. De esta forma, urge la presencia de una
universidad y de una escuela de filosofia destinadas mas a la accion de éducere
que a educar. Esto quiere decir, una escuela orientada hacia la transformacion
profunda del individuo dejando de lado la condicion obsoleta de una institucion
dedicada solamente a la ensefianza y a la formacidn de profesionales en filoso-
fia pero no de filosofos; es decir, hombres y mujeres que piensen, sientan y que
vivan de manera filosdfica. En este capitulo nosotros partimos finalmente de la
idea de una universidad y de una escuela de filosofia como ambitos de construc-
cion de subjetividad y de creacion de un individuo y de un mundo otros.

Presentacion general

(Cual tendria que ser el rol de la escuela de filosofia frente a la crisis
actual? ;La Universidad podria fungir como una especie de terapia frente a un
contexto cada vez mas enfermo? ;Hasta que punto la actual escuela de filoso-
fia es capaz de pensar, de profundizar y de accionar frente a la crisis actual?
Estas preguntas constituyen el punto de partida de este breve ensayo, el cual
no es mas que una tentativa de reflexion en torno a un problema de una gran
complejidad. Asi tenemos que, la Universidad y la Escuela de Filosofia, en
tanto &mbitos de formacion y de transformacion estan llamadas a dejar de lado
la condicién de criticos y analistas pasivos de un contexto sistematicamente
dificil para constituirse en un dominio activo de busqueda de soluciones que
hagan posible una verdadera terapia social y humana. En este sentido, el pre-
sente articulo constituye tan solo una tentativa de reflexion sobre el poder te-
rapéutico y transformativo del ambito universitario, y mas especificamente, de
la escuela de filosofia frente a la situacion actual. Una situacion calificada por
Felix Guattari como una crisis fundamentalmente ecologica, pero no solo desde
el punto de vista ambiental, sino con relacion a todos los aspectos de la vida:
social, economico, politico e individual.

En lo que respecta al problema de la terapia, especificamente, nosotros en-
contramos una interesante posibilidad de respuesta en la tradicion filosofica de la
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Antigiiedad greco-romana y la vision de la filosofia como un arte de vida (techné
tou biou) destinado al mejoramiento y a la transformacion del individuo.

A propésito de todas estas cuestiones, hemos decidido estructurar este tex-
to en dos partes: la primera parte constituye una reflexion y un analisis en torno al
tema de la formacion en el seno de las escuelas filosoficas de la Antigiiedad. Para
este estudio tomamos como referencias fundamentales a los autores Pierre Hadot
y Michel Foucault, especificamente sus obras Exercices spirituels de Hadot e
Histoire de la Sexualité. Le souci de soi y la Herméneutique du sujet. Cours au
College de France. 1981-1982 de Foucault. A pesar de las diferencias existentes
entre ambos autores, los mismos nos ofrecen un analisis en profundidad sobre
el tema de la educacion filosofica en la Antigliedad. Una formacion fundada en
principios como la Epimeleia heauton (inquietud de si), la Terapéutica de las pa-
siones, sin dejar de lado el célebre principio Gnoti seauton (conodcete a ti mismo),
y donde la finalidad residia esencialmente en la transformacion del individuo.

La segunda parte de nuestro articulo, mas personal, esta dedicada al ana-
lisis de la universidad y de la escuela de filosofia actuales: una escuela conce-
bida como un sujeto activo en la construccion de eso que nosotros llamamos
la Toma cultural. En este capitulo nosotros partimos entonces de la idea de la
escuela de filosofia como un espacio de transformacion del individuo destinado
a la construcciéon de una nueva subjetividad. La creacion de esta condicion otra
que rompe con toda iniciativa de normalizacion y de reforzamiento del orden
dominante constituye probablemente el gran desafio de la Universidad y de la
escuela de filosofia actuales. De esta forma, urge la presencia de un espacio
académico destinado mas a la accion de educere que a educar. Esto quiere decir,
una escuela orientada hacia la transformacion profunda del individuo dejando
de lado la condicion obsoleta de una institucion dedicada a la ensefianza y a la
formacion de profesionales en filosofia pero no de filésofos. Esto quiere decir:
hombres y mujeres que piensen, sientan y que vivan de manera filos6fica. En
este capitulo nosotros partimos finalmente de la idea de una universidad y de
una escuela de filosofia como ambitos de transformacion y de formacion de un
individuo y de un mundo of#ros.

Primera Parte: ““;Cual escuela de filosofia? La leccion de los Antiguos”

“Lorsque Zoroastre eut énoncé cela, il se souvint des paroles du saint dans la
forét, il soupira et il parla ainsi a son cceur: “Que je puisse étre plus sage! Que
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je puisse étre sage de fond en comble, comme mon serpent! Mais je demande la
I’impossible: de cette manicre, je demande donc a ma fierté qu’elle aille conti-
nuellement avec ma sagesse! Et si ma sagesse me quitte un jour-ah, elle apprécie
de s’envoler -que ma fierté en ce cas puisse continuer encore de voler avec ma
folie! - Ainsi commenga I’immersion de Zoroastre™' Nietzsche, Frédéric: “Pro-
logue d Zarathoustra® en Ainsi parlait Zarathoustra.

Este texto de Nietzsche explica de una forma sublime el sentido profundo
de la filosofia como una inmersion en si en la bisqueda de la sabiduria. En esta
frase, Zoroastro afirma que el orgullo (que en este caso estaria mas vinculado a
la idea de dignidad) debe estar vinculado a esta busqueda para evitar caer y si en
esa accion nosotros encontrasemos la locura, que el orgullo permanezca vincu-
lado a ésta en el mismo vuelo. ;Qué quiere decir esta frase? jOrgullo y locura!
(Qué significa la locura? En nuestro caso, jno resulta acaso paraddjico hablar
de la locura en un texto que constituye una aproximacion al rol terapéutico de la
escuela de filosofia de cara a la problematica actual? No obstante, nosotros po-
driamos preguntarnos: ;qué es la locura para Nietzsche? Nosotros sabemos que
la locura ha sido un tema bien presente a lo largo de la historia de la filosofia. En
efecto, el mismo Socrates en Fedro de Platon realiza una interesante clasifica-
cion de la locura cuando afirma: “Et qu’il y a deux genres de délire; ’un causé
par des maladies humaines,l’autre par une impulsion divine qui nous jette hors
de nos habitudes réguliéres™. Con respecto a la locura divina, Socrates explica:
“Et dans le délire divin nous avons distingué quatre espéces relevant de quatre
dieux; nous avons rapporté 1’inspiration des prophétes a Apollon, celle des ini-
tiés a Dyonisos, celle des poctes aux Muses, enfin celle des amants a Aphrodite

! “Mientras Zoroastro hubo anunciado esto, ¢l se acuerda de las palabras del santo en el bosque,
¢l suspira y habla asi a su corazon: “jQue yo pueda ser mas sabio! jQue yo pueda ser sabio desde
el fondo hasta colmarme, como mi serpiente! Pero yo pido lo imposible: jde esta manera, yo
pido a mi orgullo que ¢l vaya continuamente con mi sabiduria! Y si mi sabiduria me deja un dia,
ella decide partir- que mi orgullo en ese caso pueda continuar todavia volando con mi locura!
Asi comienza la inmersion de Zoroastro”. Nietzsche Frédéric: Ainsi parlait Zarathoustra, Paris,
Librairie Générale Frangaise, 1972, p. 24, 25.

2“Y que existen dos tipos de delirio: uno causado por las enfermedades humanas; el otro, por un
impulso divino que nos saca fuera de nuestros habitos regulares . Platon: Le Banquet. Phédre,
Paris, Flammarion, 1992, p. 173.
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et a Eros; ¢’est la derniére que nous avons déclarée la meilleure™. Esta locura
divina marcada por el amor es considerada por el fildsofo como la mejor. Asi,
Sécrates afirma: “[...]; I’autre nous conduisant sur la droite du délire, y a trouvé
un amour du méme nom que le premier, mais d’origine divine, qu’il a mis en
lumiére et loué comme ’auteur des plus grands biens pour I’humanité”. Amor
y locura divina constituyen para el filosofo la fuente de los mas grandes bienes
de la humanidad. He aqui la razén de su supremacia.

Pero, (y qué podemos decir con respecto a nuestra época? ;Es acaso nues-
tra época una época loca, delirante amorosa? Si esta época estuvise loca, ;/de qué
tipo de locura o delirio se trataria? La respuesta resulta casi evidente, si observa-
mos atentamente alrededor de nosotros pero también al interior de cada uno. Es
por ello que el filosofo y psicoanalista francés Félix Guattari habla de la existen-
cia de una problematica ecoldgica que abarca al menos tres ambitos esenciales
de la vida: el ambiental obviamente, el economico y el social (individuo). Segun
Guattari, la caracteristica principal del contexto actual es la mercantilizacion de
todas las actividades humanas asi como de los bienes naturales. Una situacion
como ésta no hace mas que confirmar el poder de un mercado que rige no so-
lamente el ambito econdémico, sino también todos los ambitos de la existencia.
Esto explica la profundidad y la densidad de este drama, en todo su sentido tea-
tral. Este poder transnacional se torna casi omnipotente cuando se sirve ademas
de la presencia de un Estado que es a la vez verdugo y prisionero del mismo;
ademas, de una maquinaria mass-mediatica que impone cada vez con mas vigor
todo una semiotica generadora de subjetividades sumisas al orden’.

3“Y en el delirio divino nosotros hemos distinguido cuatro especies marcadas por cuatro dioses;
nosotros hemos relacionado la inspiracion de los profetas a Apolo; aquella de los iniciados a Dio-
nisos; la de los poetas a las Musas; finalemente aquella de los amantes a Afrodita y a Eros. Es esta
ultima la que nosotros hemos declarado la mejor”. 1d., p. 173.

4¢[...]; el otro nos conduce a la derecha de delirio, alli consigui6é un amor del mismo nombre del
primero, pero de origen divino, que €l ilumina y alabado como el autor de los bienes mas grandes
de la humanidad”. Ibid., p. 174, 175.

5 “El capitalismo mundial post-industrial que yo prefiero calificar de Capitalismo Mundial Integral
(CMI) tiende cada vez mas a decentralizar las fuentes de poder de las estructuras de produccion
de bienes y de servicios hacia las estructuras productoras de signos, de sintaxis y de subjetividad,
particularmente, del control que ejercen los mass-medias, la publicidad, los sondeos, etc ”” Guatta-
ri Félix: Les Trois Ecologies, Paris, Editions Galilée,1989, p. 40.
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Esta vision de Guattari sobre la problématica actual resulta interesante
y pertinente con respecto a nuestro sujeto de estudio, en el sentido que la mis-
ma trasciende la perspectiva socio-econdmica tradicional para tratar el tema de
manera sustancial. Se trata de una vision profunda, filosoéfica y ética de un fend-
meno que no solo controla, sino que se metamorfosea apropiandose de las es-
tructuras mas sutiles e intimas de nuestra misma condicién humana. Podriamos
decir que estamos atrapados en una especie de Sistema® aquejado de una especie
de locura peor que la misma locura ordinaria, de la que hablaba Socrates. Se
trata de la locura de la barbarie (barbarie) —en términos de Fourier’—: una locura
de naturaleza mas bien vulgar, de la perversion controlada, de la devastacion
planificada; en fin, del elogio de la putrefaccion®. Es una inmersion pero de
naturaleza escatoldgica. Se trata quizas de la peor de las prisiones, aquella de
un orden impuesto y oculto detras de un fatalismo que anula toda intencion o
sueflo de cambio.

He aqui la razén por la cual Guattari habla de la necesidad de crear una
nueva subjetividad como la via legitima hacia un mundo otro. Frente a esta
necesidad de una nueva subjetividad, ;cual deberia ser el rol de la escuela de
filosofia? Para responder a esta interrogante nosotros vamos a retomar la idea

¢ Cuando hablamos del Sistema nos referimos al conjunto de factores sociales, politicos, econémi-
cos, afectivos, antiecologicos e ideoldgicos que interrelacionados entre si determinan el contexto
actual. Un contexto caracterizado, tal como lo hemos sefialado a través de autores como Guattari,
por la existencia de una crisis ecoldgica en todos los ambitos de la existencia, incluso el individual
y el simbdlico. El complejo de mass médias, vinculado por cierto a la dimension de lo simbdlico,
constituye el ejemplo por excelencia del poder de este Sistema.

7 Hacemos a referencia a este pensador socialista francés (Besangon, Franco Condado, 1772 -
Paris, 1837) ya que consideramos que su linea filosofica calificada como utopista se suscribe de
alguna manera a la idea de construccion de un mundo otro. En efecto, Fourier, cuya obra recibio
la influencia de tedricos como Rousseau, Saint-Simon, Owen, Proudhon y Blanc se destacé no
solo por sus interesantes criticas sobre los efectos nefastos del sistema capitalista e industrial -ya
a principios del siglo XIX-, sino que ademads desarroll6 una interesante teoria sobre la atraccion
y un nuevo orden armonioso basado en el “juego de las pasiones”. Entre sus obras destacan el
Tratado de la asociacion doméstica y agricola (1822), El nuevo mundo industrial (1829)y La fal-
sa industria (1835). “Charles Fourier” en Biografias y vidas, 2011, 30 avril 2011, <http://www.
biografiasyvidas.com/biografia/f/fourier charles.htm>, (Page consultée le samedi 30 avril 2011).
8 Con esta frase “El elogio a la putrefaccion” hemos querido hacer referencia al tema mediatico y
el fenomeno de la difusion masiva y constante de los hechos, de los eventos y de los sujetos mas
escabrosos y obscuros.
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de inmersion referida en las lineas precedentes. En este sentido, vale la pena
referir la tesis de Romain Sarnel seglin la cual, la filosofia es antes que nada
un descubrimiento. Se trata de un descubrimiento que conlleva una serie de
acciones como: “Découvrir, inventer, créer, engendrer, innover, renouveler,
transformer...””. Para Sarnel este descubrimiento es “[...] une transformation.
C’est ce que nous apprend Ovide avec ses Métamorphoses. C’est ce que nous
enseigne aussi Apulée avec son Ane d’or ou Les Métamorphoses. Et c’est le
sens ¢galement du Prologue de Zoroastre que Nietzsche congoit comme une
initiation a une vie nouvelle et une pensée nouvelle”!?. He aqui el significado de
la idea de I’immersion vista como una busqueda de la verdad hacia la metamor-
fosis o la transformacion. De la misma manera, es importante sefialar que a esta
inmersion en si (Untergang) corresponde el principio de “surpassement” (supe-
racion) (Ubergang) que conlleva lo universal. Asi, segin Nietzsche, estos dos
principios constituyen el fundamento de la puesta en movimiento que determina
el sentido transformador de la filosofia''.

Pero, ;transformacion de quién? O ;de qué? La transformacion de si ante
todo. Es aqui que reside el sentido de la escuela de filosofia concebida como
ambito de terapia del hombre: un espacio para el descubrimiento, el trabajo y
la transformacion de si hacia la integracion consigo y con lo universal (lo cos-
mico). Es a partir de esta perspectiva que la filosofia ha estado vinculada desde
sus origenes al tema de lo terapéutico. Este se fundamenta en principios como el
pharmakon utilizado por Platon para referirse a la idea de la filosofia concebida
como una medicina, mas bien una droga la cual es importante dosificar'?. A fin
de cuentas, se trata de una droga que puede ser remedio pero también veneno.

Sécrates, por su parte, afirma que si la medicina se ocupa del cuerpo,
la filosofia constituye la terapia del alma. Al respecto, el fildsofo americano

? “Descubrir, inventar, crear, engendrar, innovar, renovar, transformar [...]”. Sarnel Romain: “Téte
a téte. Friedrich Nietzsche. Prologue de Zoroastre”. L’ Arche. Paris. 2000. p. 41.

10¢[...] una transformacion. Es lo que nos dice Ovidio con sus Metamorfosis. Es 1o que nos ensefa
también Apuleo con su Ane d’or ou Les Métamorphoses. Y es el sentido igualmente del “Prolo-
gue de Zoroastre” (Prélogo de Zoroastro) que Nietzsche concibe como una iniciacion a una vida
nueva y un pensamiento nuevo”. Id., p. 41.

' Sarnel Romain, op. cit., p. 43.

12 Pépin Charles, 2008: “La pharmacie de Platon” revue Philosophie. Mensuel N°25. Décembre
2008/Janvier 2009, p. 36, 37.
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Richard Shusterman explica: “Dans plusieurs dialogues (Criton, Gorgias et la
République), il (Socrate) suggere que le role du philosophe est analogue a celui
du médecin. De méme que le médecin s’occupe de la santé du corps, le philo-
sophe vise a améliorer celle de 1’ame. Mais la philosophie apparait supérieure
a la médecine, car au bout du compte I’effort du médecin est voué a 1’échec.
Tandis que la santé du corps est appelée a disparaitre avec la mort, celle de ’ame
immortelle ignore de telles limites”'*. De esta forma, Socrates establece muy
claramente la vinculacion entre la filosofia y la medicina, es decir, lo terapéuti-
co. Solo que la terapia filosoéfica, tal como lo explica el maestro, es considerada
una medicina o terapia superior por la naturaleza inmortal de su ambito de ac-
cion: el alma.

Para una buena parte de las escuelas filosoficas de la Antigiiedad, esta
vocacion transformadora (terapéutica) de la filosofia esta fundada en la concep-
cion de la filosofia como praxis, estilo de vida o arte de vida (techné tou biou).
La razon de ser de la filosofia como un techné tou biou reside en la obtencion
de la eudaimonia (felicidad). Esta vocacion hacia la felicidad es posible gracias
precisamente al poder transformador (terapéutico) de la filosofia y se concretiza
a través del trabajo consigo. Este trabajo (Aiskesis) que podriamos considerar
un aspecto esencial de la terapéutica filosofica estaria fundada en los célebres
principios: a. El Nofi ou Gnoti seauton (condcete a ti mismo) y b. Epimeleia
heauton (cuida de ti).

La vinculacion entre lo filoséfico y lo terapéutico esta presente incluso
en la existencia de una analogia entre las enfermedades del cuerpo y las del
alma. Veamos que dice Foucault sobre este tema: *“ Elles disposent en effet d’un
jeu notionnel commun dont I’¢lément central est le concept de “ pathos ; il
s’applique aussi bien a la perturbation du corps qu’au mouvement involontaire
de I’ame; et dans un cas comme dans [’autre, il se référe a un état de passivité
qui pour le corps prend la forme d’une affection troublant 1’équilibre de ses

13 “En varios de sus didlogos ( “Critén”, “Gorgias” y la “Republica”), él (Socrates) sugiere que
el rol del filosofo es analogo al del médico. Asi si el médico se ocupa de la salud del cuerpo, el
filosofo aspira a mejorar la salud del alma. Pero la filosofia aparece superior a la medicina, ya que
a fin de cuentas el esfuerzo del médico esté destinado al fracaso. Mientras que la salud del cuerpo
estd llamada a desaparecer con la muerte, la del alma inmortal ignora tales limites”. Shusterman,
Richard: Vivre la philosophie, Paris, Klincksieck, 2001, p. 40.
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humeurs ou de ses qualités et qui pour I’ame prend la forme d’un mouvement
capable de I’emporter malgré elle”'*. Foucault confirma una vez mas la existen-
cia de una analogia entre las enfermedades del cuerpo y aquellas del alma desde
una perpectiva que podriamos catalogar como integral u holistica'®. Todas estas
reflexiones no hacen mas que confirmar la relacion entre la filosofia como arte
de vida y la terapia en funcion de la transformacion del individuo. Desde esta
perspectiva, la filosofia constituye una especie de phusiologie'®.

A proposito de la naturaleza de la aiskesis o trabajo de si, Foucault nos
habla de la existencia de una correlacion entre el principio de la Epimeleia heau-
ton (cuidado de si) y la praxis médica. Tal afirmacion confirma la vinculacion
entre la filosofia como arte de vida y la terapia.

Ahora bien y con respecto a la escuela de filosofia de la Antigiiedad,
cabe preguntarse finalmente ;Qué es esta escuela?, ;Cual era el sentido de la
escuela filosofica en la Antigiiedad? Foucault explica al respecto: “Une école

14 “Ellas disponen, en efecto, de un juego de nociones comun en el cual el elemento central es
el concepto de “pathos™; éste se aplica tanto a la perturbacion del cuerpo como al movimiento
involuntario del alma; y en un caso como en el otro, éste se refiere a un estado de pasividad que
en el caso del cuerpo toma la forma de una afeccion que afecta el equilibrio de sus humores o de
sus cualidades y que en el caso del alma adquiere la forma de un movimiento capaz de arrastrarla
a pesar de ella misma” Foucault Michel, Histoire de la sexualité. Le souci de soi, Paris, Editions
Gallimard, 1984, p. 75, 76.

15 El término holistico, del griego Aolos (todo integral), fue utilizado en 1926 por el bidlogo J.C
Smuts para designar la tendencia del universo a construir progresivamente unidades estructurales
de complejidad creciente pero donde cada una forma a su vez una totalidad. Seglin esta concep-
cion un todo (organismo, sociedad, conjunto simbolico) es mas. lo usamos para hacer referencia al
caracter complejo de un fendmeno como lo terapéutico con relacion a lo filoséfico. Lo complejo,
tal que lo explica Christian Godin , parte de la idea que el todo sea un organismo, sociedad o
conjunto simbolico es mas que las sumas de las partes. Christian Godin explica que un todo es
mas que un simple agregado. Godin Christian: Dictionnaire de Philosophie, Fayards/Editions du
temps, Paris 2004, p. 578.

16 Este concepto es, segun Foucault de una mayor profundidad que la conocida padeia. En efecto,
para Epicuro la paideia es una especie de cultura general; mientras que la phusiolog ie posee una
finalidad y naturaleza diferentes. Foucault la describe asi: “La phusiologie a donc pour fonction
de paraskeuein, de donner a I’ame 1’équipement nécessaire pour son combat, pour son objectif et
pour sa victoire. En soi, elle s’oppose a la paideia”. Traduccion: “La phusiologie tiene entonces
por funcion de paraskeuein, de dar al alma el equipamiento necesario para su combate, para su
objetivo y para su victoria”. Foucault Michel : “L’Heméneutique du sujet”, 2001. Paris Seuil/
Gallimard, p. 230.
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de philosophie est un iatreion (un dispensaire). On ne doit pas, quand on sort
de I’¢école de philosophie, avoir pris du plaisir, on doit avoir souffert. Car vous
n’allez pas dans 1’école de philosophie parce que vous €tes bien portants, et en
étant bien portants. L’un arrive avec I’épaule démise, I’autre avec un abces,le
troisieme avec une fistule, un autre souffrant de la téte”'”. De esta forma el
filosofo ratifica la idea de la escuela de filosofia concebida como un lugar desti-
nado a la curacion del alma y a la transformacion de si, ademas de la busqueda
del conocimiento. Este es el caso de Epicteto cuya aspiracion consistia en que
su escuela fuese un dispensario del alma. Al respecto, Foucault explica: “[...]
11 insiste beaucoup aupres de ses disciples: qu’ils prennent conscience de leur
condition comme d’un état pathologique; qu’ils ne se considérent pas d’abord
et avant tout comme des écoliers qui viennent chercher des connaissances chez
qui les posséde™!®. He aqui la verdadera vocacion de la escuela filosofica, por
lo menos en la Antigliedad: la praxis terapéutica no solo del alma, sino de la
intregralidad del ser en pos de su transformacion profunda. Transformacion
que por demas es la que posibilita en gran parte el acceso a la verdad. De alli
su trascendencia.

Si la filosofia como praxis y estilo de vida conlleva este proceso de trans-
formacion y de terapia; ahora bien es importante preguntarse, ;como es este
proceso? ;cual es su naturaleza? Es aqui que nosotros vemos la necesidad de
ver al pasado para reencontrarnos con los antiguos. En este sentido, el analisis
realizado por Hadot en su obra “Les Exercices Spirituels” acerca de la vida
en las escuelas de filosofia de la antigiiedad resulta bien pertinente. Asi Hadot
destaca que uno de los aspectos esenciales dentro de la dinamica de las escuelas
de filosofia es justamente la observacion del principio techné tou biou (arte de

17 “Una escuela de filosofia es un iatreion (un dispensario). No se debe decir cuando se sale de la
escuela de filosofia, haber sentido placer, uno debe haber sufrido. Porque usted no va a la escuela
de filosofia porque usted es alguien de bien, permaneciendo alguien de bien. Esta aquel que llega
con el el hombro dislocado, el otro con un abceso, el tercero con una fistula, otro sufriendo de la
cabeza”. L’Heméneutique du sujet.Cours au Collége de France. 1981-1982, op. cit., p. 96.

18« [...] El (Epicteto) insiste mucho a sus discipulos: que ellos tomen consciencia de su condi-
cion en tanto estado patologico ; que ellos no se consideren antes que nada como escolares que
vienen a buscar conocimientos en aquellos que los poseen” Histoire de la sexualité. Le souci de
soi, op.cit.,p. 77.
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vida). Tal hecho implica la necesidad de la realizacion de un esfuerzo constante
en cada uno de los momentos y acciones de la vida diaria. Vivir filoséficamente
es entonces el gran desafio para los discipulos. De alli, la necesidad de poner en
practica una serie de actividades conocidas como: ejercicios espirituales. Estos
gjercicios estarian asi destinados al trabajo de la superacion de las pasiones y de
las debilidades humanas. Lo que se conoce como la terapia de pasiones en la
blsqueda de una apatheia (tranquilidad del alma).

Si bien Foucault prefiere hablar de “pratiques de soi” (practicas de si),
Hadot considera que el término espiritual da una idea mas completa de esta rea-
lidad". Asi, para este filosofo este término define mejor que cualquier otro todo
el psiquismo del individuo; a diferencia de otros términos como: “psychique”,
“moral”, “éthique”, “intellectuel”, “de pensée”, “de 1’ame™?°. El filoésofo agrega
también que: “[...] grace a eux (les exercices spirituels), I’individu s’éléve a
la vie de I’esprit objectif, c’est-a-dire se replace dans la perspective du Tout
(“S’éterniser en se dépassant”)”!. Por esta razon, Hadot considera que el térmi-
no espiritual es el que mejor define la idea de integralidad, del 7odo. Sin embar-
go, debemos sefialar que el fildsofo no hace ninguna referencia sobre la materia
y el aspecto fisico del individuo. Pese a ésto, esta idea de lo espiritual como
conversion y elevacion a través de la superacion de si es una nocion clave.

En lo que concierne a los origenes del término exercitium spirituale, se-
gun Hadot, ellos corresponden al antiguo cristianismo latino y son el equivalente
del principio de askesis proveniente del cristianismo griego. Este principio per-
tenece a la tradicion antigua e implica precisamente la “[...] practica de los ejer-
cicios espirituales™. A partir de una vision “psychagogique” (psicagdgica)®,

19 Hadot Pierre: Exercices Spirituels et philosophie. Paris. Fayard/édition du temps. 2002, p.20, 21.
20 “psiquico, moral, ético, intelectual, del pensamiento, del alma ™ Id..p. 20, 21.

2L<...] gracias a ellos (los ejercicios espirituales), el individuo se eleva a la vida del espiritu obje-
tivo, es decir, se ubica en la perspectiva del Todo (“Etrenizarse superandose”)” Ibid., p. 21.

2 Ibid., p. 21.

B “Psychagogie n.f (gr. Psukhgogia, de agdgos, qui conduit; 1846). 1. Antiq .gr Céremonie reli-
gieuse d’invocation des ombres des morts. -2. Evocation magique des morts. 3. Fonction de ps-
ychagoge. Psychagogique adj. Psychagogue n. Myth. gr. Conducteur des dmes (surnom de quel-
ques divinités)”. Traduccion: “Psicagogia n.f. (gr. Psukhgdgia, de agégos, que conduce; 1846). 1.
Antig. gr Ceremonia religiosa de invocacion de las sombras de los muertos. -2. Evocacion magica
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Hadot habla entonces de cuatro aprendizajes esenciales: 1. Aprender a vivir,
2. Aprender a dialogar, 3. Aprender a morir, y finalmente 4. Aprender a leer.
Estos cuatro aprendizajes son las claves de toda vida humana hacia la transfor-
macion y la conversion de si.

El primer aprendizaje, Aprender a vivir, nos habla ciertamente de las es-
cuelas helenisticas y romanas como centros de formacion del discipulo para
la vida. Cabe mencionar los estoicos para quienes la filosofia es un ejercicio
y sobre todo “un art de vivre, dans une attitude concréte, dans un style de vie
déterminé qui engage toute 1’existence”?*. Pero, ¢cual es el fin de este arte de la
existencia? La filosofia en cuanto un arte de vida aspira entonces a la conversion
de un estado de vida “inauténtico” (enferma) a un estado de vida “auténtico”
(sano). Se puede percibir aqui una vision de la terapéutica fundada en la “la
consciencia de si” y el conocimiento del mundo®. Esta consciencia de si, este
conocimiento, es lo que permite entonces la liberacion y la superacion de las
pasiones, los miedos y las preocupaciones. Es en este sentido que la filosofia
constituye una Terapia de pasiones. Ahora todo este proceso, segiin Hadot, seria
contrario al aspecto inconsciente considerado como obscuro e inauténtico”.
No obstante, uno podria preguntarse, ;hasta qué punto el inconsciente es “in-
auténtico”? ;Doénde se encuentra realmente lo auténtico del ser humano? Este
tema es digno de toda una investigacion.

Para las escuelas de la Antigiiedad, la filosofia como terapia estd funda-
da entonces en la idea de la dominacion de si, de los deseos, de las pasiones.
Este control de si constituye asi una via hacia la transformacion profunda de la
manera de ver y de ser en el mundo. Es importante destacar también que esta
transformacion comienza en el interior del individuo y no en el exterior.

Existen varios grupos de actividades o ejercicios como las listas del
filosofo judio helénico Philon de Alejandria. Segun Hadot existe también la

de los muertos. 3. Funcion de psicagogo. Psicagogico adj. Psicagogo n. Mit. gr. Conductor de las
almas (sobrenombre de algunas divinidades)” Dictionnaire Larousse Le Lexis, Larousse, Paris,
2009, p. 1527.

24<[...] un arte de vivir, en una actitud concreta, en un estilo de vida determinada que concierne
toda la existencia”. Op. cit., p. 22.

3 1d., p. 23.

26 Hadot Pierre, op. cit., p. 23.
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posibilidad de estudiar los grupos de ejercicios espirituales de acuerdo a varios
factores: la atencion, las meditaciones, los recuerdos y el intelecto, “el control
de si, el cumplimiento de deberes y la indiferencia a cosas indiferentes™?’.

La segunda leccion llamada Aprender a dialogar, tiene sus origenes en la
prehistoria del hombre. La misma encuentra en Sdcrates el personaje “[...] qui
la fait émerger dans la conscience occidentale, parce que cette figure a été et res-
te I’appel vivant qui éveille la conscience morale”*®. Este llamado hecho por S6-
crates coloca a la moral como sujeto principal que se concretiza principalmente
en el didlogo. Pero no cualquier dialogo. El didlogo Socratico se caracteriza
porque el elemento clave lo constituye la pregunta. Esta constituye entonces
el medio y el fundamento por excelencia del examen de consciencia que lleva
justamenta al conocimiento de si-mismo. Asi la pregunta y no la respuesta cons-
tituye la verdadera clave no solo del dialogo sino de la filosofia como praxis de
vida destinada a la busqueda de la sabiduria.

Para Hadot, el didlogo socratico es esencialmente un ejercicio espiritual
practicado en comun —ya que requiere la presencia de al menos dos personas—
pero que conlleva el ejercicio espiritual interior o examen de consciencia, en
pocas palabras el “Condcete a ti mismo”?. De esta manera, el sentido original de
este principio de Gnoti seauton es visto por Hadot en funcion de tres posibilida-
des: “Se connaitre soi-méme, c’est ou bien se connaitre comme sage (c’est-a-dire
non comme sophos, mais comme philo-sophos, comme en marche vers la sages-
se), ou bien se connaitre en son étre essentiel (c’est-a-dire séparer ce qui n’est pas
nous de ce qui est nous-mémes), ou bien se connaitre en son véritable état moral
c’est-a-dire examiner sa conscience).”’. El conocimiento de si (Groti seauton)

27¢[...] ante todo, la atencion, ya que las mediaciones y los recuerdos de aquello que esta bien,
enseguida los ejercicios mas intelectuales que son las lecturas, la audicion, la busqueda, el examen
a profundidad, en fin los ejercicios mas activos que son el control de si, el cumplimiento de los
deberes, la indiferencia a las cosa indiferentes”. Id., p. 26.

2 ¢[...] que la hace emerger en la consciencia occidental, porque esta figure ha sido y permanece
como el llamado viviente que despierta la consciencia moral”. Ibid., p. 39.

» Ibid.,p. 40.

30 “Conocerse a si mismo, es 0 bien conocerse como sabio (es decir no como sophos, sino como
philo-sophos, como en via a la sabiduria), o bien conocerse en su ser esencial (es decir, separar
aquello que no somos de lo que somos), o bien conocerse en su verdadero estado moral, es decir,
examinar su consciencia). ” Hadot Pierre, op. cit., p. 41.
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implica asi tres posibilidades de conocerse a si mismo: la primera como amante
y en busqueda de la sabiduria, la segunda en tanto sujeto que se encuentra con
su ser esencial libre de todo aquello que no es y en tercer lugar en cuanto sujeto
moral y ético poseedor de una consciencia. Se trata pues de tres posibilidades,
pero con un solo fin: el conocimiento de si- mismo como ejercicio espiritual.

El tercer aprendizaje o ejercicio espiritual, Aprender a morir, estaba
destinado, segiin Hadot, a la liberacion del alma del cuerpo. En este sentido,
la muerte en cuanto ejercicio espiritual constituye una via al Logos y al Bien.
Al respecto, el fildsofo afirma: “S’exercer a mourir, ¢’est s’exercer a mourir a
son individualité, a ses passions, pour voir les choses dans la perspective de
I’universalité et de 1’objectivité’'. El ejercicio de la muerte apunta, segun afir-
ma Platon en “Fedon”, a la liberacion del alma de la tirania de las pasiones in-
dividuales. He aqui el fundamento del principio de la Terapia de pasiones como
fundamento de la techné tou biou.

Es interesante sefalar que esta idea de la muerte esta presente no sola-
mente en Platon sino también en los filosofos adversarios de Platon como Epi-
curo ¢ incluso Heidegger en la época contemporanea. Pero para Platon la muerte
es el ambito de la lucidez que protege al verdadero filosofo del miedo a la muer-
te, para Epicuro el pensamiento de la muerte le permite tomar consciencia de la
finitud de la vida y en consecuencia de la importancia de cada instante. Esta idea
es compartida también por los estoicos que consideran “[...] ’apprentissage de
la mort comme un apprentissage de la liberté”*.

Hadot agrega: “Pour Platon, I’exercice de la mort est un exercice spirituel
qui consiste a changer de perspective, a passer d’une vision des choses domi-
née par les passions individuelles a une représentation du monde gouvernée par
I’universalité et 1’objectivité de la pensée. C’est une conversion (metastrophe)
qui se réalise avec la totalité de I’ame™*. He aqui quizas el aspecto central de

31 “Ejercitarse en la muerte, es ejercitarse en la muerte de la individualidad, de las pasiones, para
ver las cosas en la perspectiva de la universalidad y de la objetividad”. Id., p. 49, 50.

32¢[...] el aprendizaje de la muerte como aprendizaje de la libertad”. Ibid., p. 51.

33 “Para Platon, la existencia de la muerte es un ejercicio espiritual que consiste en cambiar de
perspectiva, pasar de una vision de las cosas dominada por las pasiones individuales a una repre-
sentacion del mundo goberanada por la objetividad del pensamiento. Es una conversion (metas-
trophe) que se realiza con la totalidad del alma”. Ibid., p. 52.
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la muerte como ejercicio o praxis espiritual que nos conduce a una verdadera
metastrophe. Esta metastrophe o conversion constituye pues un acto de libe-
racion y de superacion de todo rasgo de individualidad y de las pasiones. Una
conversion de esta envergadura conlleva sin duda un cambio de perspectiva en
cuanto a la forma de ver y de concebir la vida, mas orientada a lo universal, a
la objetividad esencial. De esta forma, la muerte implica un reencuentro con el
pensamiento en su condicion mas pura, esencial. Condicion o cualidad sine qua
non del filésofo.

El cuarto ejercicio evocado por Hadot es Aprender a leer. A propdsito de
este ejercicio, el autor destaca el hecho de la existencia de una unidad, un aspec-
to presente en todas las escuelas de la Antigliedad. En este sentido, Hadot expli-
ca que todo ejercicio espiritual constituye un reforno a si mismo. Este regreso a
si mismo impulsa entonces la liberacion del yo con respecto a toda alienacion,
producto justamente de las inquietudes, las pasiones y los deseos. Hadot agrega:
“Le moi ainsi libéré n’est plus notre individualité égoiste et passionnelle; c’est
notre personne morale, ouverte a I’universalité et a I’objectivité, participant a la
nature ou a la pensée universelles*. Para Hadot el ejercicio espiritual conlleva
asi la naturaleza y la vocacidn ética de la filosofia. Esta persona moral es la que
nos permite entonces acceder a la objetividad, a lo universal, al Todo.

Con respecto al problema metodologico vinculado a los ejercicios espiri-
tuales, Hadot explica: “La philosophie apparait alors, dans son aspect originel,
non plus comme une construction théorique, mais comme une méthode de for-
mation a une nouvelle maniére de vivre et de voir le monde, comme un effort
de transformation de ’homme™?*. El fendmeno de los ejercicios espirituales nos
habla de la exitencia de todo un método de formacion dirigido, tal como lo afir-
ma el filésofo, no a la creacion teorica sino a la generacion de nuevas formas de
concebir y de vivir la vida. En este sentido, se puede afirmar que la existencia
de este tipo de practica constituye una confirmacion de la idea originaria de

3% “E] yo asi liberado no es nuestra individualidad egoista y pasional; es nuestra persona moral,
abierta a lo universal y a la objetividad, participando en la naturaleza o en el pensamiento univer-
sal”. Hadot Pierre, op. cit., p. 63.

35 “La filosofia se presenta entonces, en su aspecto original, ya no como una construccion teorica,
sino como un método de formacion para una nueva manera de vivir y de ver el mundo, como un
esfuerzo de transformacion del hombre”. Id., p. 71.
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la filosofia como una praxis y estilo de vida destinada a la transformacion del
individuo.

Para finalizar esta primera parte concerniente al tema de lo terapéutico
en la escuela de filosofia de la Antigliedad, vale la pena hacer referencia a una
de las ultimas frases de Sécrates en el Fedon de Platon. Asi, a la pregunta de
Criton sobre qué hacer después de la muerte del maestro, el mismo Socrates
responde:

“Faites ce que je vous dis sans cesse, Criton, répondit-il. Ce n’est rien de nouveau:
ayez le souci de vous méme, et ce que vous ferez sera fait pour I’amour de moi,
et des miens, et de vous, méme si vous ne prenez pas d’engagement a présent.
Mais si vous n’avez pas le souci de vous-méme, si vous n’acceptez pas de vivre
en suivant comme la trace ce que nous avons dit aujourd’hui et dans le passé,
alors, malgré tous les engagements les plus fermes que vous pouvez prendre
aujourd’hui, vous n’arriverez a rien”.

Con esta frase Socrates intenta aliviar la angustia de Criton. Ahora, lo
curioso de este discurso reside en que Socrates, lejos de dar una orden en rela-
cion con sus funerales aconseja, a sus discipulos a cuidar de ellos mismos. Pero
quizas uno de los aspectos mas interesantes en este consejo radica en el hecho
de que Sécrates hace énfasis en que esta accion debe ser realizada con amor. De
esta forma, cuidado de si y amor constituyen los fundamentos de la escuela y de
la tradicion filosofica de la Antigliedad. Una tradicion que, tal como lo analiza
muy bien Foucault, parte de la idea de que para acceder a la verdad es necesaria
una preparacion, una transformacion profunda del ser. He aqui quizas la princi-
pal diferencia entre el pensamiento filosofico de la Antigliedad y la modernidad
iniciada con Descartes quien retoma el Gnoti seauton como principio central de
una vision de la filosofia que establece que el hombre es capaz per se de vérité,

3¢ “Haced aquello que yo os digo sin cesar, Criton, responde ¢él. No es nada nuevo: cuidaros vo-
sotros, y eso que vosotros hareis sera hecho por amor a mi, y de los mios, y de vosotros, mismo
si vosotros no os comprometeis ahora mismo. Pero si vosotros no os cuidais de vosotros mismos,
si vosotros no aceptais de vivir siguiendo la huella que hemos dicho en el pasado, entonces, pese
a todos los compromisos los mas firmes que vosotros podais asumir hoy, no llegareis a nada”
Platon: Phédon, Paris, Société d’édition Les Belles Lettres, 1983, p. 105.
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sin askesis*’. El inicio del momento cartesiano marcé de alguna manera el fin de
la filosofia como techné tou biou.

SEGUNDA PARTE: “LA ESCUELA DE FILOSOFIA HOY Y LA TOMA

CULTURAL DEL MUNDO”

(La escuela de filosofia de hoy constituye un ambito destinado a la for-
macion, a la terapia y a la transformacion del individuo, tal como ocurria en la
Antigiliedad? ;Qué es realmente la escuela de filosofia actual? ; Acaso se trata de
una escuela para formar profesionales de la filosofia que viven de la sabiduria o
verdaderos filosofos que viven por y para la filosofia)**? ;Qué tipo de escuela
de filosofia queremos? ;Qué tipo de escuela de filosofia necesitamos? ;Una es-
cuela para educar o una escuela destinada a éducere®?

Al respecto, Shusterman afirma: “L’opposition critique qui s’y trouve
impliquée entre la fausse philosophie de I’Université et la pratique authentique
de la philosophie vécue s’appuie sur une longue tradition qui fut extrémement
puissante avant que la modernité ne professionnalise la philosophie sur un mon-
de universitaire; et elle éveille encore des échos chez des modernes comme
Kierkegaard et Nietzsche*. Quizas la expresion “falsa filosofia de la Universi-
dad ” utilizada por el filésofo americano resulta extrema pero sin duda invita a la
reflexion sobre este sujeto. La existencia, segiin Shusterman, de esta oposicion
entre la filosofia universitaria y la praxis filosofica de la tradicidon greco-romana
de la Antigliedad muestra de cierta forma el alejamiento del &mbito académico

37 L’Heméneutique du sujet. Cours au Collége de France. 1981-1982, op. cit., p. 16.

3% (Prado Plinio, reflexiones y apuntes de clase, Mayo, 2009).

39¢[...] e-ducere, ¢’est a dire ‘conduire hors de’, et en particulier, conduire de soi méme. Ce qui a
permis a Catulle d’utiliser éducere dans le sens de ‘faire éclore’, et a Virgile dans le sens d’éléver
un enfant’ . Traduccion: “[...] e-ducere, es “sacar fuera de”, y en particular, conducirse uno mis-
mo. Esto permitio a Catulle utilizar educere en el sentido de “hacer nacer”, y a Virgilio en el sen-
tido de criar un nino ” Jacquard Albert: “L’héritage de la liberté”, 2009, vendredi 15 avril 2011,
<http:/maternage.free.fr/ definition_eduquer.htm.>, (page consultée vendredi 15 avril 2011).
40“La oposicion critica que aqui se encuentra implicada entre la falsa filosofia de la Universidad y
la practica auténtica de la filosofia vivida se apoya en una larga tradicion que fue extremadamente
poderosa antes de que la modernidad profesionalizara la filosofia sobre un mundo universitario; y
ella despierta todavia los ecos en algunos modernos como Kierkegaard et Nietzsche” Shusterman
Richard, op. cit., p. 14.
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de los principios esenciales de la filosofia como techné tou biou. Esto explica
la casi inexistencia de una escuela y de un equipo profesoral poco interesado
en las condiciones humanas del estudiantado. A fin de cuentas, ;cuéantas veces
hemos oido hablar de la escuela de filosofia como un dmbito cuyo fin es el me-
joramiento, la transformacion y la evolucidn del estudiante, en fin su bienestar
y felicidad como ser integral?

A proposito de este tema, Shusterman agrega: “Comme pratique incarnée
et concrete, plutét que comme doctrine formulée, la philosophie doit cependant
s’apprendre et s’enseigner. Comment peut-elle? [...] Or, a défaut de régles ex-
plicites qui tiendraient lieu de mode d’emploi, par quoi notre pratique vitale
de la philosophie peut-elle étre guidée? Il n’y a qu’une réponse a cela, et c’est
I’émulation émanant de modéles éminents, susceptibles de nourrir ’attrait de
la philosophie et d’en structurer la conduite™'. Shusterman nos da asi una res-
puesta. Para ¢l la forma mas conveniente de ensefiar la filosofia concebida como
praxis es a través del ejemplo de vida. Solo aquel que vive filos6ficamente es
capaz de ensefiar la filosofia. Es por ello que la ensefianza y el aprendizaje de
la filosofia constituye una accién de éducere, es decir de conduccion de almas,
mas que de educar. La ensefianza filosofica lejos de aspirar a la transferencia
de conocimientos tedricos ya establecidos, estaria mas bien dirigida a impulsar
procesos de construccion y de creacion. Educere significa favorecer el naci-
miento de otra cosa, de otro ser. Para Socrates, este proceso solo es posible en
el marco del amor. De alli la importancia del éros y de la amistad (parrhésia)
dentro del proceso de la ensenanza filosofica*?. Esta erdtica y esta parrhésia per-
miten entonces al maestro apoyar al discipulo en su proceso de superacion de su
estado de estulticia® en pos de su transformacion, es decir, su terapia. Todo esto
explica la importancia del maestro como modelo de vida filosofica. Este gesto

41 “Como practica encarnada y concreta, mas que como doctrina formulada, la filosofia debe sin
embargo aprenderse y ensefarse. ;Como puede ésta? [ | Ahora bien, a falta de reglas explicitas
que tendrian lugar de modo de empleo, ;de qué manera nuestra practica vital de la filosofia puede
ser guiada? No hay que una respuesta a ello, y es la emulacion qui viene de modelos eminentes,
susceptibles de alimentar la atraccion por la filosofia y de estructurar la conducta”. Id., p. 32.

42 L’Heméneutique du sujet. Cours au Collége de France. 1981-1982, op. cit., p. 232.

4 Seguin Foucault, el estado de estulticia (del latin stultus) corresponde a un estado patologico
caracterizado por la ignorancia, la debilidad de espiritu y sobre todo la falta de amor por si mismo.
L’Heméneutique du sujet. Cours au Collége de France. 1981-1982, op. cit., p. 126.
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de amor que es en esencia amor por la sabiduria constituye el fundamento del
poder transformador y terapéutico de la filosofia como fechné tou biou.

Si la idea de la techné tou biou, es decir, de la filosofia como praxis o
arte de vida destinada a la terapia y a la transformacion del individuo es carac-
teristica de la Antigliedad, en la época moderna y pese a la ruptura cartesiana,
existe un grupo de pensadores como Rousseau, Schelling, Bergson, Nietzsche
y la corriente existencialista que van a interesarse en este tema. En efecto, estos
filésofos van a hablar de la terapéutica como un fenémeno vinculado incluso a
la transformacion de la vision del mundo. Tal idea conlleva también el platea-
miento del problema del acceso a la experiencia de la existencia'y del misterio
del ser en el mundo (étre-au-monde). Este étre-au-monde seria responsable,
por una parte, de un encantamiento, pero de otra parte, de una angustia que
segun Goethe, Schelling, Nietzsche o Heidegger, el hombre debe afrontar para
transformarse. Se trata, sin duda, de una vision de la terapia muy lejana de la
idea de serenidad*.

Retomando la pregunta sobre qué tipo de escuela de filosofia deseamos y
necesitamos de cara a la crisis actual, seria interesante hacer una breve recapi-
tulacion de lo que hemos recorrido hasta aqui a fin de repensar como podria ser
esta escuela y sobre qué principios estaria establecida. Un primer aspecto que
podriamos examinar es la idea de una escuela destinada mas a educere que a
educar. En este sentido, estariamos hablando de la necesidad de una escuela de
filosofia cuya razon de ser resida en favorecer antes que nada el reencuentro del
individuo, del ser humano consigo mismo. Una escuela basada en la mayéutica
en su sentido originario de parto, de nacimiento de si y de una nueva forma de ser
y de estar en el mundo. Un sentido que podriamos catalogar como terapéutico.

Pero, ;como seria el estudiante de esta escuela formadora y generadora?
El proceso filosofico es ante todo una accion ética, lo cual significa que el estu-
diante est4 llamado a ser un sujeto activo y resposable de su propia formacion.
En este sentido, es importante la presencia de un individuo critico pero sobre
todo ético, sensible y suficientemente fierte para superar las manipulaciones de
un Sistema transnacional y multimediatico cada vez mas poderoso. Este estu-
diante deberia poseer también la voluntad, la dignidad y la locura —en el sentido

4 Pépin Charles, op. cit., p. 37.
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genial. En pocas palabras, la escuela de filosofia tendria que estar destinada a
la formacion de sonadores capaces de pensar y de construir visiones de mundo
y de realidades otras. Al respecto, bien vale la pena referir un fragmento de
Ainsi parlait Zarathoustra de Nietzsche: “De tout ce qui est écrit, je ne lis que
ce que quelqu’un écrit avec son sang. Ecris avec ton sang: et tu verras que le
sang est esprit...Celui qui écrit avec du sang et en aphorismes celui-1a ne veut
pas étre lu mais étre appris par cceur”. Estamos pues frente a una encrucijada
donde ya no basta con leer nuestra historia. Urge escribir una nueva historia y
una nueva realidad.

(De qué manera podemos construir esta realidad? El primer paso reside
justamente en la transformacion de si mismo. He aqui probablemente la perti-
nencia de las lecciones de los antiguos, donde valdria la pena destacar los cuatro
aprendizajes esenciales de la escuela de filosofia. Aprendizajes que parecieran
mas actuales que nunca. Asi es importante aprender a vivir de forma sensible en
un mundo cada vez mas inhumano e injusto para hacerlo mas vivible; aprender
a dialogar en un mundo de silencios impuestos o de discursos vacios; aprender
a morir en un mundo en el cual la muerte es banalizada y la vida ha sido conver-
tida en un simple objeto de mercantilizacion; y finalmente, aprender a leer en
un mundo que se torna cada vez mas ilegible, insensible, ciego en el que nadie
mira a nadie. Un mundo donde predomina una incapacidad general para leer los
signos de la patologia, pero también del remedio.

Pero, /para qué una nueva escuela de filosofia? Tal como lo refiere el
titulo que encabeza este articulo, hablar de la escuela de filosofia como dmbito
de terapia conlleva la necesidad de reflexionar la transformacion no solo del in-
dividuo, sino también del mundo. Ahora bien, ;de qué forma podemos acometer
semejante desafio? La respuesta esta en la esencia misma de la escuela: su capa-
cidad terapéutica y transformadora. Esta capacidad podria constituir asi el pilar
para llevar a cabo una accion crucial: La Toma Cultural. ;{Qué significa ésto?
Desde el punto de vista simbdlico, la Toma Cultural es una accidon qua apunta a
la creacion de un nuevo simbolismo del hombre y del mundo. Tal accidn estaria

4 “De todo lo que esta escrito, yo solo leo lo que alguien ha escrito con su sangre. Escribe con tu
sangre: y veras que la sangre es espiritu [...] Aquel que escribe con su sangre y en aforismos, ése
no quiere ser leido, sino aprendido de corazén” Nietzsche Frédéric, op. cit., p. 50.
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fundada en el signo y el simbolo rescatado de la manipulacion del Sistema y de
su aparataje medidtico. Este ultimo constituye, segin Hocquenghem y Schérer
no solo un simple medio, sino “[...] I’absolu réel médiatique...”*.

La Toma Cultural implica ante todo una reapropiacion del universo sim-
bolico que nos rodea no para la destruccion, sino mas bien para su curacion y
mejor ain su metamorfosis, en aras de la recreacion de otro universo simbolico
destinado a la consolidacion de eso que Foucault llama una “culture de soi™ .
Pero, ;como llevar a cabo tal desafio? A través de una accion estética y ética
profunda e integral. ;Qué significa una accidn ética y estética profunda e inte-
gral? Se trataria de una accion fundamentada sobre dos principios: el principio
de cultura de si —referido en las lineas precedentes—y el principio de estetizacion
de la vida. Con relacion al primer principio (cultura de si), Foucault nos brinda
una interesante definicion en L’Herméneutique du sujet: “Je voudrais mainte-
nant reprendre la question plus généralement, en posant la question de ce que
c’est que cette culture de soi comme champ technique et théorique associé™®.
Este campo técnico y teorico que es la cultura de si se caracteriza por ciertos
elementos. Uno de ellos es la nocion de “salut” (salvacion). Una nocion de natu-
raleza esencialmente religiosa que asume en el marco de la tradicion helenistica
el caracter de un objetivo de la praxis filosdfica, el cual designa el pasaje de un
estado a otro. La salvacion implica, por una parte la liberacion, el escape de un
estado peligroso, de una amenaza; pero por otra parte, acceder a nuestros bienes
mas preciados, a la felicidad®. Lo que caracteriza esta cultura de si destinada a
la salvacion y a la conversion es su sentido ético, en el sentido que cada persona
es responsable de su felicidad, de su tranquilidad.

46.<[...] lo absoluto real mediatico” Hocquenhem Guy, Schérer René: L’dme atomique. Pour une
esthétique de I'ére nucléaire. Editions Albin Michel. Paris. 1986, p. 19.

47“Cultura de si”. Michel Foucault hace referencia a este término en su obra Histoire de la sexuali-
té. Le souci de soi para explicar el fendmeno concerniente a los temas y las practicas relacionadas
con el problema de la moral de los placeres, desarrollados durante los primeros siglos de nuestra
era. Histoire de la sexualité. Le souci de soi, op. cit., p. 92, 93.

4 “Yo quisiera en este momento retomar la cuestion mas general, poniendo el asunto de qué es la
cultura de si como campo técnico y teodrico asociado” L’Heméneutique du sujet. Cours au Collége
de France. 1981-1982, op. cit., p. 174.

“1d., p. 177.
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En cuanto al principio de estetisacion de la vida, éste se presenta como
un principio-accion destinado a la transformacion, la cual se logra tal como he-
mos visto, gracias a la superacion de nuestras debilidades y a lo que podriamos
llamar gobierno de si. Tal gobierno o control de si supone también el gobierno o
la gestion de aquello estéd fuera de nosotros. He aqui la gran leccion de Socrates
en el Alcibiades de Platon. El principio de estetisacion de la vida conlleva asi
una cierta capacidad de control y neutralisacion de los efectos negativos del
Sistema. Al respecto, Hocquenghem y Schérer afirman: “Sachant que seul le
politique engendre la guerre, nous ne pouvons, pour une fois, le suivre. Il faut,
au contraire, pousser I’esthétisation a ce point ou le combat traditionnel, dans
son horreur sanglante, ne serait qu'un pauvre exutoire pour I’utilisation des for-
ces passionnelles enfouies™. La estetizacion como fuerza y energia pasional
-en el sentido utdpico de Fourier- constituye, segiin estos filosofos, la via para
transmutar la guerra en una ulcera supurante pero en vias de sanacioén, o mejor
aun de salvacion y conversion.

Pero esta idea de estetizacion de la vida va mas alla de la neutralizacion
belicista y violenta del Sistema. Asi vale la pena referir una vez mas las pala-
bras de Hocquenghen y Schérer quienes definen la estetizacion como una: “[...]
conversion passionnelle, utopique, amorale, et pourtant la seule bienfaisante™'.
Al igual que estos pensadores, Guattari también considera que la tinica salida a
esta crisis ecoldgica es la estetizacion del mundo. Estética y ética son entonces
los dos pilares de esta obra que ain esta por realizarse, y en la cual, tanto la
Universidad como la escuela de filosofia estan llamadas a jugar un rol protagé-
nico. En este sentido, la idea de la escuela de filosofia como ambito terapéutico
esta intrisecamente vinculada con la concepcion originaria de la filosofia como
arte y accion de vida orientada a la busqueda de la verdad para la liberacion, la
transformacion y la felicidad. Todo esto fundamentado a su vez en la creacion
de una nueva subjetividad.

S0 «Sabiendo que solo la politica engendra la guerra, nosotros no podemos, ni por una vez, seguir-
lo. Hay que, por el contrario, impulsar la estetizacion al punto donde el combate tradicional, en su
horror sangriento, no sea mas que un pobre exutorio para la utilizacion de las fuerzas pasionales
ocultas” Hocquenghem Guy, Schérer René, op. cit., p. 336.

SL<[...] conversion pasional, utdpica, amoral, y sin embargo, la unica bénéfica”. Hocquenghem
Guy, Schérer René, op. cit., p. 337.
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Sobre la subjetividad, Guattari explica: “La subjectivité ne se fabrique
pas seulement a travers les estades psychogénétiques de la psychanalyse ou les
“mathémes” de 1’Inconscient, mais aussi dans les grandes machines sociales,
mass médiatiques ou linguistiques qui ne peuvent étre qualifiées d’humaines™?2.
Para Guattari la subjetividad no constituye entonces una estructura dada. De
manera, que se trata de una categoria que se fabrica no solo a partir de las estruc-
turas psicologicas del Inconsciente sino que es susceptible de ser influenciada
por todo el engranaje semiotico y simbdlico social y especialmente el sistema
massmedidtico mundial. Si bien la subjetividad es una categoria deteminada por
una multiplicidad de factores; también es cierto que ésta constituye una catego-
ria generadora. De alli su importancia como factor central en la construccion de
otras formas de vida, de otra estética de la existencia.

Nos gustaria terminar este articulo con un hermoso relato chamanico:

“Le chaman arriva a la maison de ’homme riche et se mit a charmer et a enchan-
ter, mais non comme il aurait di le faire, en implorant Dieu et les esprits pour
qu’ils lui donnent un gargon, mais en créant lui-méme cet enfant. Il fagonna ses
os avec de la pierre, sa chair avec de I’argile, son sang avec de I’eau de la riviere,
puis il entreprit de fabriquer son ame. Il cueillit soixante-dix especes de fleurs
et prépara I’ame du petit garcon a partir d’elles. Quelque temps s’écoula, puis
I’homme riche vit naitre un gargon”.

(Por qué finalizar este articulo sobre la Universidad y la Escuela filosofica
en Occidente con un relato de chamanes? Si el chamanismo es o no una filosofia
es un tema que escapa a este simple escrito. Sin embargo, es evidente que este
pequefio texto expresa mejor que cualquier tratado el sentido profundo de este
articulo. Asi la idea de la Universidad y de la escuela de filosofia como ambitos

52 “La subjetividad no se fabrica a través de estadios psicogenéticos del psicoanalisis o los “ma-
temas” del Inconsciente, sino también en las grandes maquinas sociales, massmediaticas o lin-
giiisticas que no pueden ser calificadas de humanas”. Guattari Félix: Chaosmose. Paris, Editions
Galilée, 1992, p. 22, 23.

53 “El chaman lleg6 a la casa del hombre rico y se puso a encantar y a hechizar, pero no como €l
debia hacerlo, implorando a Dios y a los espiritus para que ellos le den un niflo, sino creando €l
mismo ese nifo. Hizo sus huesos con la piedra, su carne con la arcilla, su sangre con el agua del
rio, después comenz6 a fabricar su alma. Tomo setenta especies de flores y prepard el alma del
pequeilo nifio con ellas. Paso algiin tiempo, y entonces el hombre vio nacer un nifio” “Ce que fit le
premier chaman”, en Gougaud Henri: Paroles des chamans, Paris, Albin Michel, 1997, p. 43.
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de terapia nos habla no de la curacion, sino de la salvacion, de la transformacion
profunda del individuo para la creacion y el nacimiento de un individuo otro.
Asi, la construccion de otros mundos solamente sera posible con la aparicion
de una nueva subjetividad, en términos de Guattari—. Este es el principio de un
mundo otro.
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hispana como resultado de dos posiciones contradictorias. Una reclama para la practica filosofica
el cuidado de si sin connotacion terapéutica y la otra propone la busqueda de la sabiduria como
forma de terapia. A partir de esto se muestra un cambio de paradigma en la matriz disciplinar de la
filosofia contemporanea que se debe atender. La aplicacion del esquema de Kuhn al estatus actual
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as a self care not related to any kind of therapy, and the other proposes philosophical practice as
a way to wisdom related to therapy. As a consequence, both show a paradigm shift at the disci-
plinary matrix in contemporary philosophy. An application of Kuhn’s scheme to philosophical
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EL PANORAMA ACTUAL, A MODO DE INTRODUCCION

‘

‘—... and as the heavens changed
course and the waters rose. The
people demanded of the steward a
tale... to take away their fears...
a story to feed their hunger for a
deeper truth. A hunger for more
than just understanding...”

Todos sabemos que el asunto sobre la Practica Filosofica salta a la pa-
lestra publica con la publicacion del “Mas Platon, menos Prozac™ de Lou Ma-
rinoff que fue un éxito de ventas. Y este hecho habria que explicarlo no por su
contenido sino por las consecuencias que implicaba la aceptacion de algunas de
sus propuestas. En primer lugar, el que se pudiera abrir la discusion del papel
de la filosofia en lo concerniente al cuidado del alma, mas alla de las fronteras
marcadas por algunas lecturas esotéricas y de los prejuicios abiertos por una
psicologia excesivamente conductista en contra de la filosofia y de los enfoques
humanistas generados dentro del seno de la misma psicologia. Y en segundo
lugar, porque el relato central del libro animaba a los usuarios de la filosofia o
bien a abrir sus consultas, o bien a acudir a una consulta de un filésofo como lo
hacen los protagonistas de los casos relatados por Marinoff.

Vamos al primer punto. En el “Mas Platon, menos Prozac” comienza Ma-
rinoff su defensa de la filosofia como alternativa de ayuda con los siguientes
argumentos:

- La existencia de cierto nivel de insatisfaccion en lo que respecta a las
terapias psicoldgicas o psiquiatricas.
- El conocimiento de que la filosofia abarca a la l6gica, la ética y:

“toda la inmensa complejidad que caracteriza la vida humana™.

! GILLIAM Terry and MCKEON Charles, The imaginarius of Doctor Parnasus (Del guion ori-
ginal).

2 MARINOFF, Lou, Mds Platén, menos prozac” Barcelona: BSA, 2000 (en 1999 en inglés y en
el 2000 en espaifiol).

3 Op. cit., p. 17.
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- La creencia de que la filosofia como herramienta para comprender la vida
humana no necesita ser estudiada:

“Todo cuanto precisa es una mentalidad filoséfica y, dado que ha elegido este
libro y lo ha leido hasta aqui, me atreveria afirmar que usted la tiene™.

Sobre los dos primeros, so6lo puedo decir que durante estos afios que he
estado dedicada a la consulta a individuos, he visto que la mayoria de las perso-
nas que buscan la ayuda filosofica presentan ambas caracteristicas simultanea-
mente o separadas. Es l6gico imaginar que en una sociedad altamente técnica
las ayudas y explicaciones uniformadoras puedan ser rechazadas por inttiles,
genéricas e inespecificas para las situaciones individuales. Sobre este aspecto
basa Marinoff la mayoria de los argumentos que defienden a la practica. Pero
vayamos al tercero, que considero escandaloso.

Si lo que se precisa para acudir a la ayuda filosofica es tener una menta-
lidad filosofica y la prueba es: a) la eleccion del libro y b) haber leido hasta la
pagina 17 del mismo, ;de qué estamos hablando? Ya previamente a esta afir-
macion dice que “usted puede aplicar este proceso a su propia vida”. Por una
parte, lo ventajoso de esta afirmacion es que la filosofia pueda estar al alcance
de todos, pero la desventaja es pretender vender la idea de que su ejercicio e
inteligibilidad es facil s6lo por el hecho de mostrar interés. No es asi. El proceso
del uso de la filosofia es mucho mds complejo y requiere de la profesionalidad
del interlocutor, en este caso el autor, Lou Marinoff.

En este sentido se podria defender la intencién de Marinoff cuando afir-
ma que:

“Por supuesto, no todos los problemas tienen solucion, pero aunque no logre
encontrarla necesita manejar el problema de tal modo que su vida siga adelante.
Sea como fuere, tanto si lo resuelve como si aprende a convivir con él, este libro
puede servirle de guia. (...) en lugar de ofrecerle enfoques pseudomédicos orien-
tados a las patologias o proponerle superficiales principios propios de las New
Age, este libro presenta una sabiduria puesta a prueba por el tiempo y adaptada

4 Ibid.

249



Apuntes Filosdficos. Volumen 20. Niimero 39/2011 Rayda Guzmdn

especificamente para ayudarle a vivir con plenitud e integridad en un mundo que

cada vez resulta mas desafiante’.

Ninguno de los lectores de Marinoff, educados en el seno de la filosofia
académica osarian poner en entredicho esta afirmacion, pues con toda facilidad
se podria poner esta advertencia delante de obras filosoficas de valor reconocido
como “El existencialismo es un humanismo” de J.P. Sartre, “El arte de vivir”
de A. Schopenhauer o “La conquista de la felicidad” B. Russell®. El asunto esta
en esta especie de divulgacion a mansalva que promete algo que no es, aunque
el argumento sea valido, es decir, que la gente resolvera su problema o lo com-
prendera mejor gracias a la lectura del libro en cuestion. Mas, si como dice el
mismo Marinoff, no se necesita ser un ingeniero para cruzar un puente tampoco
se necesitara ser fildsofo para vivir, entonces, ;como se justifica la existencia de
una consulta filoséfica y como explicamos las trescientas paginas restantes en
las que se cuentan diversas experiencias e intervenciones filosoficas del autor?
La pregunta quedara respondida si con un poco de paciencia estamos dispuestos
a seguir a Marinoff en su razonamiento, pues con sus bemoles creo que su ex-
posicion siempre apunta a lo mismo: la recuperacion de un espacio social para
la filosofia. Este espacio se lo tiene que disputar con la disciplinas ‘psi’ y con la
terapias new age, que no es poco.

Vayamos ahora al segundo punto, el que los filosofos se animen a abrir
sus consultas y el que la gente se anime a venir. En un segundo libro, publicado a
raiz del tirén que tuvo el primero, Marinoff vuelve con el “Preguntale a Platon™’
en el que se explaya en cuestiones de método y en aspectos mas profundos sobre
la aplicacion de la filosofia. Hay que destacar la consideracion del modelo médi-
co como eje de sus criticas que pone en entredicho las nociones de: enfermedad
(patologia) y terapia (tratamiento):

“(...) no estamos intentando reemplazar o suplantar a la psiquiatria ni a la psico-
logia. Simplemente devolvemos a la filosofia el lugar que le corresponde, junto

5 Op. cit., p. 21.

¢ Cito autores contemporaneos para mostrar la actualidad del problema.

7 MARINOFF, Lou, Preguntale a Platén. Cémo la filosofia puede ayudar a cambiar tu vida.
Barcelona: BSA, 2003.
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a otras profesiones cuyo objetivo es ayudar al individuo. Tampoco estamos tra-
tando de minar a la filosofia académica, (es decir, <teérica>): al contrario , la
mayoria de los consejeros filosoficos de confianza se han licenciado siguiendo
planes de estudios tradicionales de filosofia antes de iniciar su formacion en
filosofia aplicada™.

Teniendo esto en cuenta hay que preguntarse, ;cual es el problema aqui?
El planteamiento de Marinoff en el libro puede ser considerado como simplista
dado el uso de algunos ejemplos practicos, o de aplicacion incorrecta de las exé-
gesis de los autores utilizados, o la utilizacion de la ‘biblioterapia’® que parece
reducir la intervencion de la filosofia a un recetario de lecturas. Pero el verdade-
ro problema para mi radica en la supuesta o superficial oposicion entre filosofia
teodrica y practica, cosa que un buen lector de Aristoteles no puede admitir.

Sucede que bajo este primer escollo que muchos filosofos asesores he-
mos tratado de superar, cada vez resulta mas dificil deshacer el malentendido
que suscita la famosa pagina 17: usted no necesita saber filosofia ya que con su
interés basta. Malentendido que escolares y doctos han utilizado en detrimento
de la naciente disciplina y que yo misma he combatido cuando concebi el disefio
de un master universitario en esta area'.

Habiendo considerado lo anterior creo que la postura de Marinoff es cla-
ra en los dos sentidos, en tanto debe existir la posibilidad de filosofar sobre la
propia existencia particular y cotidiana, y que tal como existen otros tipos de
ayuda seria legitimo acudir y pedir ayuda a un filosofo cuando los usuarios asi
lo consideren debido a la naturaleza de sus problemas. Asumir este par de esta-
mentos suponen un punto de inflexion en la filosofia del siglo XX que atin no
es reconocido por la discusion académica, probablemente por la falta de rigu-
rosidad en la elaboracion del corpus epistémico que la defensa y exposicion de

8 Op. cit., p. 27.

% Es decir hay una lectura para cada malestar como si de pastillas se tratara y con ello se cae
en el modelo médico criticado por ser genérico e impersonal. Véase por ejemplo SCHWARZ
A.y SCHWEPPE R. El botiquin filosofico : recetas y estrategias de Confucio a Schopenhauer
Valencia: Didlogo, 2003. Traduccién de Vicente Vilana Taix Tit. orig.: Die Philosophische Hau-
sapotheke

10 Véase bibliografia.
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este argumento requeriria. Sumemos a esto una preocupacion de indole practica:
[estan entrenados los filosofos para atender los problemas de las personas?

MAS PROBLEMAS
A la saga de Marinoff se unieron diversos autores que aprovecharon el
tirdn para abrirse campo en la asesoria filosofica. Citaré en castellano'' a R.
Kreimer (quien afirma haber escrito el primer libro sobre el tema), J. Barrientos,
M. Cavallé entre otros y en cuyas discusiones participé activamente entre los
afios 2004 y 2006. Todos ellos coinciden en dar sus versiones de los hechos, en
narrar casos o proponer métodos que de una u otra manera recuperan la tradi-
cion filosofica para asi justificar lo que de filosofico hay en este tipo de consulta.
Sin embargo el caso de Cavallé para mi ha sido el mas temerario de todos. En
su libro La Sabiduria Recobrada. Filosofia como terapia'? —cuyo subtitulo nos
devuelve a una discusion que parecia haber sido zanjada por Marinoff— se abren
nuevas problematicas que a dia de hoy han dividido mas los criterios:
- si la Practica Filosofica es una terapia o no (y si lo es qué tipo de terapia
es)
- si la Practica Filosofica es un tipo de filosofia distinta de la académica (y
por qué)
- si la Practica Filosofica ha de ocuparse de la verdad (y como)®.

Cavallé sostiene que filosofar es buscar la sabiduria y que por conse-
cuencia la consulta filosofica ensena a filosofar, eso la lleva a hacer la siguiente
aclaratoria:

“La explicacion tiene una estrecha conexion con la filosofia. Ahora bien, como
veremos, mientras que la filosofia especulativa se contenta con buscar y otorgar
explicaciones, la filosofia esencial intenta ser mucho més que una actividad me-
ramente explicativa”!4,

' Véase bibliografia.

12 CAVALLE, Moénica, La Sabiduria Recobrada. F ilosofia como terapia. Madrid:Oberon, 2002.
13 Este Gltimo es el mas preocupante de todos, porque ¢si la filosofia no se ocupa de la verdad, de
qué se ocupa?

14 Op. cit., p. 54.
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Es decir que si filosofia esencial busca explicaciones y algo mas eso obli-
ga a la consulta filosofica a asumir una identidad, a mi juicio, impostada. Pre-
ocupada por esta afirmacion y sus consecuencias sigo revisando mis apuntes de
lectura de entonces (2004) y me encuentro con esta otra afirmacion:

“En cierto modo, esta filosofia disociada de la transformacion es lo que habi-
tualmente, y en nuestro contexto cultural, se suele entender por filosofia: una
‘filosofia de salon’, juegos mentales en los que basta conocer cierto lenguaje y
ciertas reglas y en los que pocas veces el que filosofa se ha puesto a si mismo
—valga la redundancia— en juego; una especulacion carente de sabiduria, que
no ha brotado de ninguna transformacion real y que, por lo mismo, no produce
transformacion alguna”'s.

La filosofia de la transformacion es distinta de la especulativa (disociada
de la transformacion), por eso, la primera conduciria a la sabiduria y la segunda a
‘juegos de salon’. En consecuencia aquellos que se dedican a la especulacion (es
decir, a la filosofia académica) s6lo hacen filosofia de salon y no son ejemplos
de sabiduria. De este modo hay unos que si conocen a la filosofia de la transfor-
macion sea porque la practican o porque la ensefian y esos pueden prometerse a
si mismos y a sus seguidores algo muy apetecible, o sea, la sabiduria.

En Los siete sabios (y tres mas)'®, Carlos Garcia Gual recupera el argu-
mento aristotélico en el que se define al sabio como un tipo de experto en algin
arte o técnica, y a la sabiduria como la excelencia en un arte!’. Este es el uso mas
antiguo del término en el que, tener el conocimiento de los principios y poseer la
verdad sobre los mismos aleja a la sabiduria de la prudencia, es decir, del saber
practico y le confiere como campo de accion el estrictamente tedrico. Lo que me
interesa sefialar es que el concepto de sabiduria en Occidente ha sufrido muchas
transformaciones'®, las cuales convendria no olvidar cuando se escribe un libro
que pretende proponer un nuevo sentido de la filosofia actual relacionado con
la sabiduria.

15 Ibid., p. 63.

16 GARCIA GUAL, Carlos, Los siete sabios (y tres mas). Madrid: Alianza, 2007.
17V. Etica Nicomaquea 1141-a.

18'V. bibliografia.
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Cuando, como sucede en este caso, un autor olvida los minimos que de-
finen a una disciplina de la que se esta tratando de exponer su cambio paradig-
matico puede aparecer la confusion que a la larga reporta un flaco favor para la
intencion primera que era la recuperacion de un nuevo espacio para la filosofia
actual. Méas adelante Cavallé se fija en la proximidad de los términos filosofia
y religion:

“En su sentido originario, ambos términos eran equivalentes a lo que aqui hemos
denominado “sabiduria”, y poco tenian que ver con lo que dichos vocablos han
llegado a significar para nosotros. En otras palabras, inicialmente, filosofia y
religién no ofrecian el antagonismo radical que han llegado a tener en nuestra
cultura™”.

La pregunta es si esta recuperacion de la cercania de los términos expues-
tos aporta algo para la discusion o si acaso confunde los términos actuales de la
misma. Yo creo lo segundo porque si la filosofia de la transformacion conduce
a la sabiduria por consecuencia conducira al estadio previo en que religion y
filosofia estaban indiferenciadas, en este sentido es conveniente recordar la si-
guiente aclaratoria hecha por Hadot:

“Por mi parte pienso —quiza me equivoque— que hay que emplear la palabra <re-
ligion> para designar un fendémeno que comporta imagenes, personas, ofrendas,
fiestas, lugares consagrados a Dios o a los dioses. Lo que no existe en lo absoluto
en la filosofia. Se me dir4, pero entonces, ;qué hay de la religion en espiritu y en
verdad, la religion liberada de los aspectos sociologicos y rituales y reducidos a
un ejercicio de la presencia de Dios? Responderia: es del orden de la sabiduria
o de la filosofia™.

Para Hadot esta clara esta diferencia entre filosofia y sabiduria, entre filo-
sofia y religion, y entre religion y sabiduria, ello evita que un problema legitimo
se convierta en un fin o0 en una promesa, como en este caso.

Por eso me limito a sefialar que si en Occidente la filosofia fue separada
tradicionalmente de la religion, la filosofia de la transformacion ha de vérselas

19 CAVALLE, M., op. cit., p. 77.
2 HADOT, Pierre, La filosofia como forma de vida. Barcelona: Alpha Decay, 2009, p. 69.
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con la tradicion. Parece que se olvida que pese a esa separacion, ain hoy se
conserva, por la via de lo que actualmente se denominan las bioéticas, la vin-
culacion de la filosofia con el cuidado de si, como ya lo reflejara M. Foucault?!
en su momento. Quiero afiadir en este punto que no se deberia dejar de lado la
relacion de la filosofia con la paideia que garantiza la construccion de una sub-
jetividad educada y racional.

Como vemos, este tipo de acercamiento a la Practica Filosofica no le ha
beneficiado y tal como decia antes ha abierto muchas preguntas que la autora
trata de exponer, pero sin arrojar demasiada luz:

“La filosofia era amor a la sabiduria y arte de vivir que se fundaba en la contem-
placidn, en el “ojo del alma”, y s6lo secundariamente en la razon individual. Era
un impulso de libertad del espiritu humano frente a las inercias coaccionantes y
acriticas de la tradicion, un afianzarse en el propio juicio, un llegar a ser luz para
uno mismo, pero no en virtud de las exiguas luces individuales, sino de la parti-
cipacion del hombre en la misma Luz de lo real. La filosofia era aquella actividad
del espiritu humano (de su corazén y de su intuicion superior, no exclusivamente
de su mente logica y conceptual) que se orientaba a la comprension de la realidad
mediante la comunion con ella. Se consideraba que s6lo una profunda transfor-
macion interna del aspirante a la sabiduria podia despertar esta comprension; que
solo podia ser receptivo a la verdad el “hombre verdadero™. Teoria y practica no
eran, por lo tanto, separables”?.

Este parrafo ameritaria una larga exégesis, pero me centraré en los que
considero los puntos mas relevantes. Lo primero es que la filosofia sea un arte
de vivir basado en la contemplacion sin que se defina en qué consiste dicha
contemplacion y olvidando al parecer que en principio fue traducido de la pa-
labra griega theoria®, lo cual la vincula a un esfuerzo tremendamente racional.

21'V. bibliografia Foucault, M.

2 CAVALLE, op. cit., p. 77.

2 El término contemplacion proviene del vocablo latino contemplatio, que deriva de contemplum,
una plataforma situada delante de los templos paganos, desde la cual los servidores del culto
escrutaban el firmamento para conocer los designios de los dioses. De contemplum procede asi-
mismo el término latino contemplari: «mirar lejos». El sustantivo contemplatio, que expresa el
resultado de la accion del verbo contemplari, fue utilizado por los primeros escritores cristianos
latinos para traducir la palabra griega theoria, «contemplacion», ya existente en la filosofia de
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Luego, que el término <luz de lo real>, pueda ser entendido como un esencia-
lismo en el que lo real posee un significado univoco que es perceptible s6lo por
aquellos que pueden ver su <luz>. Seguidamente, hay que tener cuidado cuando
se hacen afirmaciones que se cargan de un plumazo a la historia de la filosofia
de la segunda mitad del siglo XX critica, por cierto, de las dicotomias de corte
moderno, ya que en el texto la autora parece promover la existencia de una vi-
sion dicotémica de la razon en la que se oponen ‘corazon e intuicion superior’ y
‘mente logica y conceptual’®. Y por ultimo que para comprender esta ‘transfor-
macion’ hay que aceptar que ésta permite acceder a la verdad.

Ahora bien, si el asesoramiento filoséfico se las ha de ver con la trans-
formacion del hombre en un hombre verdadero —como aquel que tiene acceso a
la verdad—, ;por qué, entonces hay que llamar a este proceso terapia? Solo si se
supone que el hombre que no es verdadero es un hombre enfermo.

Para mi, reitero, que el riesgo de no alcanzar una cierta claridad en estos
argumentos estriba en que la filosofia se entienda como terapia, lo cual me pare-
ce desacertado porque habria que definir que es salud y enfermedad en términos
filosoficos, lo cual seria posible no sin esfuerzos®. Y por otra parte, que la filo-
sofia de la que se sirve la Practica Filosofica sea diferente de la filosofia que se
hace en la academia, lo cual implica que la formacién recibida en la academia
sera insuficiente o inutil para tal fin. Y finalmente que la Practica Filosofica
haya de ocuparse de la busqueda de la verdad —a secas y sin problematizar—, lo
cual redunda en una especie de obligacion por parte de la filosofia de esclarecer
univocamente el sentido de lo real.

Abhora bien, si el panorama actual para la Practica Filosofica no queda del
todo definido con estas discusiones que presento como ejemplo, cabe decir, para

la Grecia clésica. Un término castellano relacionado con theoria, es el sustantivo «teatroy», lugar
donde se contempla una representacion dramatica. Asi, pues, estos términos significan la accion y
el resultado de mirar algo con atencion y admiracion, por ejemplo, un espectaculo interesante. V.
VILLER, Marcel, Dictionnaire de Spiritualité, Ascétique et Mystique, Paris: 1953 vol. II.

4 En esta afirmacion permanece todavia la dicotomia propia tanto del platonismo como de la
Modernidad, extemporaneas ambas en la discusion filoséfica actual.

2Ya en la antigiiedad se hablaba de kenodoxia, por ejemplo (v. GUZMAN, R., “La Enfermedad Fi-
loséfica: una manera de decir yo” en http://pt-pt.facebook.com/note.php?note_id=351948178609)
y en la filosofia de Nietzsche ambos términos tiene una profunda carga y significado para su teoria
de la interpretacion del mundo.
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hacer justicia, que hay autores que se han ocupado del asunto aunque muchos de
ellos no hayan tocado el punto mas espinoso: el cambio de paradigma implicito.
Es por eso que la mayoria de los trabajos publicados no pasan de aplicar ciertos
procedimientos filosoficos a una consulta que no supera su deuda con la psico-
logia, o de justificar histéricamente este uso de la filosofia como autocompren-
sion. Yo considero que la consulta con el filésofo tiene el mismo caracter que la
paideia de la que la filosofia es heredera, que no hay necesidad de diferenciar
una aplicacion de otra dentro de la filosofia, tal como no se considera mejor ni
peor filésofo al que se dedica a la logica en vez de dedicarse a la metafisica.
Quiza el asunto sea recuperar la presencia del filésofo dentro del espacio social,
mas alla de su labor de profesor de filosofia o de investigador especializado.

RAZONES DONDE LAS HALLA

Cuando decidi acercarme a las aguas de la consulta filos6fica me encontré
con dos situaciones que llamaron mi atencion. La primera, el exceso de celo por
parte de los asesores sobre su prdctica 'y su casuistica (que me hizo sospechar que
habia poca practica y que la consulta filoséfica se desvanecia en anécdotas)®. Y
la segunda, la falta de seriedad en la aplicacion de la filosofia a los mencionados
casos (por ejemplo el reiterado llamamiento al ‘dialogo mayéutico’ como unico
método filosofico olvidando con ello sus carencias y la exclusion de otros tipos
de dialogos o experiencias filosoficas?’.

Ambas situaciones me hicieron reaccionar y darme cuenta de que en los
cursos de formacion ofrecidos por lo menos en Espafia?® se caia en dos errores:
una imitar el modelo terapéutico de los ‘sicoterapeutas’ (que compromete me-
nos a la teoria filosofica) y la otra aplicar la filosofia desde su historia sin asumir
su tradicion.

Empezaré por aclarar que la filosofia no necesita del modelo ‘terapéuti-
co’ (aproximacion al paciente, modos de la escucha, el trato, interpretacion del

26 Debido a eso publiqué La Mujer Serena, Barcelona: Sirpus, 2007, que sélo trata de casos aten-
didos en consulta.

2" Ello trajo como consecuencia la aparicion de métodos como el PEACE de Marinoff, el PRO-
GRESS de Tim Lebon, o el ETOR del grupo del mismo nombre fundado en Sevilla, Espafia.

28 ASEPRAF en Madrid y GRUPO ETOR en Sevilla, recientemente ha aparecido un programa de
Master en Filosofia teorica y Practica en la UNED.
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lenguaje, entre otros) pues, en tanto ligada a la tradicion de la paideia ella posee
su aproximacion propia y su manera particular de construir el espacio dialdgico.
De hecho el rigor cientifico de ella se construye sobre la especulacion y el razo-
namiento depurados, sobre su capacidad dialdégica comprensiva e interpretativa.
Por otra, la filosofia en su practica no se puede reducir a un decalogo de rece-
tas que evaden el trabajo minucioso sobre la tradicion. Una persona formada
en filosofia —al igual que cualquier otra— tiene una vision personal del mundo,
una vision que ha construido con el material que le ofrece su entorno cultural
y social, con sus gustos filosoficos y con su propia concepcion de lo que es la
realidad. Si el filésofo que asesora, tanto como el que da clases, no posee esta
“vision filosofica personal’ serd un mero repetidor de doctrinas que ha aprendido
gracias a una extraordinaria mnemotécnica®.

Todo esto comporta un problema mayor. Por una parte, si como sostengo,
la filosofia es filosofia siempre que use sus métodos y su tradicion para pensar la
realidad, ;como es que hoy se le quiere dar un uso al parecer distinto del que ha
aceptado la tradicion académica? ;Y coémo podemos recurrir a la misma tradicion
académica para justificar este uso? Estariamos atascados en un circulo vicioso, lo
cual lleva a un quiebre epistemoldgico representado, por una parte por un grupo de
filosofos que piensan que esto es nuevo y que hay que desvincularlo de la tradicion
filosofica académica, y por la otra los que se mantienen apegados a ella generando

¥ Por ello disefié el Master en Practica Filosofica y Gestion Social para la Universidad de Barce-
lona (2007). Considero que un fildsofo para ejercer como asesor o para tener una consulta necesi-
taba actualizar las distintas teorias de la subjetividad, desde la antigiiedad hasta hoy. Ello le haria
comprender al sujeto que tiene delante y al cimulo de conceptos y problematizaciones que se dan
cita en ¢l. Ha de saber porqué se habla de alma, cuerpo, mente, razén, emocion, sujeto o ser y
que pueda con este conocimiento clarificar los conceptos de su cliente y asi ayudarle a entenderse
ontoldgicamente. Asi mismo debe tener conocimiento de los diferentes modelos dialdgicos que
la filosofia ha utilizado como maneras de iniciar su contacto racional con la realidad, desde los
primeros poemas hasta los tratados sistematicos para, de esa manera, no solo actualizar los conte-
nidos sino poderlos aplicar a las situaciones tratadas, ya que cada estilo obedece a una sensibilidad
particular en relacion a un problema y a una visiéon de mundo. También consideré que se debe ejer-
citar al filésofo en el disefio de herramientas filosoficas basadas en una teoria de la argumentacion
y de la interpretacion; herramientas que debe usar en consulta como las epistolas, el examen criti-
co de un enunciado, las prospectivas o las metaforas y alegorias. Y, finalmente, habia que procurar
que el espacio de la consulta de un filosofo fuese totalmente filoséfico, sin contaminaciones de las
disciplinas ‘psi’ o de ninguna otra practica seudo espiritual como las llamadas ‘new age’.
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discusiones internas entre los que podriamos nombrar a filésofos tan conocidos
como Foucault, Deleuze, Nussbaum, Putnam, Hadot, Onfray, Blackburn y en ha-
bla hispana yo destacaria la reciente produccion ensayistica de Manuel Cruz®. En
ambos casos pesa el problema de la tradicion y de como comprenderla®'.

En los medios académicos, por lo menos los espafioles, hay muchos pre-
juicios en torno a este uso de la filosofia. Si tomamos como ejemplo a otras areas
del conocimiento esto no sucede. Hay médicos que investigan o ensefian y otros
que se dedican completamente al trabajo de consulta. Nunca diremos que un
médico que so6lo trabaja en un hospital es menos que uno que se dedica a la ense-
flanza, por ejemplo. Asimismo, y siguiendo el ejemplo, el médico al que vamos a
consultar no tiene porqué mostrarnos su conocimiento de la historia de la medici-
na, éste solo tiene que saber curar, es decir, aplicar su conocimiento. En cambio,
cuando hablamos de filosofia hemos de recurrir siempre a la historia de la disci-
plina para justificar asi nuestro conocimiento de ella, y lo que es mas grave, que
el uso de la filosofia se restrinja a esta area y nada mas, o sea, al conocimiento de
su historia (y por tanto a la ensefianza de la misma), olvidando con ello que en su
aplicacion se encuentra también implicado el problema de su tradicion®?.

A fin de exponer el problema central de este articulo con la claridad que
requiere valdra la pena recordar a Thomas Kuhn*. Tomaré una definicién ope-
rativa del mismo que me servira para clarificar la posibilidad de que estas incon-
gruencias o dudas sefnaladas sean el resultado de una revolucion cientifica en el
seno mismo de la filosofia.

Las revoluciones cientificas, sefialaba Kuhn, ocurren porque hay un cam-
bio de paradigma en la matriz disciplinaria. El término paradigma se refiere,

V. BIBLIOGRAFIA CRUZ, Manuel.

31 De todos modos considero que desde la perspectiva que estoy proponiendo la historia de la
filosofia muestra este debate epistemoldgico interno. Por eso considero que la Practica Filosofica
debe centrarse en éste y en sus consecuencias practicas en lo referente a la conduccion de la vida
de las personas. Hasta el momento, en el area de Praxis, por ejemplo, las discusiones no han ido
mas alla del cariz social, dejando lo individual a la psicologia.

32 Con este argumento espero dejar bien claro el despropoésito de la segmentacion de los saberes
en teoricos y practicos.

33 No es mi intencion posicionarme en este escrito sobre la discusion en torno al sentido de pa-
radigma en la obra de Kuhn, aunque invitaria a su reflexion. V. KUHN T., La estructura de las
revoluciones cientificas. Madrid: Fondo de cultura economica, 2006.
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por lo menos, a tres perspectivas diferentes presentes en dicha matriz (o corpus
epistémico); la primera, tiene que ver con la metafisica implicita en toda teoria
cientifica, representada por la ontologia asumida por esta ciencia, sus conjuntos
tedricos mas importantes y los conceptos claves que operan en sus definiciones.
En segundo lugar, toda ciencia se desarrolla en su propio espacio sociologico
que esta definido por las creencias, los valores y las técnicas que emplean sus
miembros; en tercer lugar se encuentran los ejemplos o modelos que sirven para
orientar los diversos procedimientos de la disciplina en cuestion y que en algu-
nos casos pueden sustituir a las reglas®.

En relacion con la Practica Filosofica lo representaré esquematicamente
como sigue:

Paradigma Metafisica implicita  Espacio sociologico Modelos
Significado Ontologia, conjuntos  Creencias, valores Ejemplos, casuistica
teoricos, conceptos y técnicas
claves
Para la practica (Qué concepto de ser ;Cual es el sistema (Hay casuistica proba-
filosofica y de existir opera?, de creencias que estd  da?, ;Hay resoluciones
({,como se usan los en juego?, que le sean propias?

conceptos y si hay una jhay responsabilidad  ;Se pueden construir
relacion legitima entre ética?, ¢sus técnicas ~ modelos?

ellos?, jes coherente  son propias o puede

el esquema heuristico aparecer la sombra

propuesto? del intrusismo?
Errores paradigmaticos Descuido de la teo- Carencia de una No hay contraste con
detectados rizacion filosoficay  revision de respon- los resultados de otras
asuncion de modelos  sabilidad ética en areas. La definicion de
venidos de otras la practica. Uso de “filosofico’ es vaga. Se
disciplinas. Sacrificar codigos deontologicos confunde modelo con
la problematizacion superficiales. Apro- método.

filosofica en pos de la  piacion de técnicas de

justificacion historica  otras disciplinas sin

acritica. asumir la metafisica
de éstas.

3 Cfr. GOMEZ RODRIGUEZ, Amparo, “T. S. Kuhn y las ciencias sociales”. Endoxa: Series
Filosoficas, N° 9, 1997, pags. 139-166.
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Paradigma Metafisica implicita  Espacio sociolégico Modelos
Soluciones propuestas Insistir en la formacion Construir el prestigio Promover
(consecuencias de la  académica, en el debate social basado en la publicamente la
revolucion cientifica)  epistemologico y enla  divulgacion de las discusion,

investigacion. competencias de la confrontacion y
Practica Filosofica. divulgacion de los

resultados de la
Practica Filosofica.

Este cuadro puede servir para quienes no conocen a la Practica Filosofi-
ca en su profundidad como una guia de deteccion de problemas, asi como una
agenda que los interesados deberiamos cumplir a menos que se pretenda conti-
nuar con vaguedades como hasta ahora™®.

CAMBIO DE RUMBO

Los problemas mencionados tienen que ver con la perdida de perspectiva
propia a los cambios paradigmaticos que supone toda revolucion cientifica. Se-
gun Kuhn, cuando en una ciencia determinada aparecen estos cambios, los para-
digmas que la sostenian se transforman de tal manera que no se pueden compa-
rar con el nuevo paradigma. Lo que quiero decir es que quiza la filosofia como
tal se esté transformando y nosotros no estemos siendo capaces de reportar ese
cambio en estos momentos®®. Para acotar mejor este escenario es conveniente

35 En cuanto a la formacion yo convidaria a los lectores de este articulo a buscar las diversas
ofertas de formacion que aparecen en internet. A dia de hoy la oferta de la UNED merece la mas
seria de las miradas por parecerme la mas improvisada de todas, el resto padecen de mucha con-
taminacion e indefinicion en su matriz disciplinar.

36 Si reparamos sobre la situacion actual de la filosofia nos daremos cuenta que en Europa, por
ejemplo, toda la polémica en torno a Espacio Europeo de Educacion Superior (EEES) y sus conse-
cuencias para la filosofia ha suscitado un debate importante. En principio se han acortado tanto el
tiempo como los contenidos programaticos de los estudios de filosofia. En Espafia se mantiene una
formacion de pregrado mas larga (4 afios), el tiempo del doctorado se ha acortado a tres afios y se
tiene acceso a éste previo paso por un master de un afio o ano y medio que supone una formacion
especializada. Los programas de Humanidades, por su parte, van sustituyendo poco a poco a los
tradicionales grados en Filosofia. Estas evidencias deben hacernos pensar en un posible cambio en
la matriz disciplinar. Por otra parte, paises como Francia aceptan un uso de la filosofia mucho mas
pragmatico ya que la licenciatura ofrece como salida profesional la de Educateur Social que es un
licenciado en filosofia que hace Practica Filosofica (social), es decir, conduce debates, escribe en
los medios, propone talleres de reflexion, jornadas, conferencias y una cantidad bastante atractiva
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recordar las fases que comportan las revoluciones cientificas segiin Kuhn, a fin
de aplicarlo al panorama filosofico actual y que se evidencia en esta discusion de
la que estoy haciendo su presentacion. Véase el siguiente esquema:

Fases de las revoluciones cientificas La préctica filosofica
(T.S.Kuhn) (estatus actual)
Establecimiento de un paradigma. La filosofia puede ayudar a resolver problemas cotidianos

tantos individuales como sociales.

Ciencia normal: Los cientificos (Es una forma de terapia? ;Complementa a las ciencias
usan el paradigma para explicar sociales? ;Se confunde con ellas? ;Acaso esta funcion
su ciencia. A medida que lo van es nueva para la filosofia? ;Por qué es necesario esto?
usando se acumulan paradojas, (Qué dificultades genera la forma en que se la ha

es decir, ciertas observaciones entendido hasta ahora?

que van en contra el paradigma.

Crisis: Las paradojas se acumulan Hablar de practica filosofica es un contrasentido que

a tal grado que causan una crisis. afecta a la filosofia como tal (rechazo de la academia).

Los cientificos pierden confianza Otras ciencias ya se ocupan de esto, la filosofia debe

en el paradigma inicial. permanecer ajena a estas preocupaciones. La filosofia
siempre se ha ocupado de esto sin tener que hacer
diferenciaciones.

Revolucion cientifica: Los cientificos ¢ Asumir la diferencia aristotélica entre teoria y Praxis,

empiezan a probar cualquier teoria. Phronesis y Prohairesis.

Se proliferan teorias. Esto fuerza » La comprension de la narrativa humana es la clave de

que los cientificos discutan los la practica filosofica.

fundamentos. + La filosofia ha de ser transformadora no explicativa
(M.Cavallg).

 La explicacion es la base de la filosofia por lo que
debe servir para solucionar los problemas humanos
(L.Marinoff).

* El encuentro de la verdad es el final de toda reflexion
(aletheia), la may¢éutica es el medio.

 La practica filosofica es una alternativa a las sicotera-
pias, pero no sustitutiva de ellas (G.Achembach).

de actividades reconocidas socialmente. A cambio en Francia no tenemos demasiadas noticias de
consultores filosoficos, quiza porque con el resto de actividades que hacen ya la filosofia interac-
tua sin roces con el espacio social sea en consulta o como divulgacion. Cito como ejemplo un de-
bate muy interesante aparecido recientemente en la Philosophie Magazine (N° 36, Febrero 2010)
entre Michelle Onfray y Jacques Alain Millet sobre la consulta filosofica y el psicoanalisis.
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Ahora bien, si nos fijamos en el cuadro encontraremos resumidos todos
los problemas que he venido acotando aqui, algunos ya han sido presentados al
lector para que éste pueda identificarlos y profundizar en ellos, son los que apa-
recen en la tabla con el identificativo del autor. En el caso de Gerd Achembach
se debe tener en cuenta que es suyo el vinculo entre filosofia y psicoterapia, lo
cual dentro de la tradicion de las llamadas disciplinas ‘psi’ no es nuevo, pero
tampoco facil de resolver y delimitar. En este sentido pienso que esta vincu-
lacion lo que ha hecho ha sido mostrar la crisis del paradigma en la matriz de
la filosofia. El asunto es saber si en este momento estamos en la tltima fase
descrita por Kuhn que es la del nacimiento de un nuevo paradigma que cambie
por completo el mundo cientifico y cuyo contenido sea incompatible e incon-
mensurable con el anterior.

En muchas oportunidades he pensado que el futuro de la Practica Filoso-
fica dependera de este momento, es decir, o bien quedara relegada a una moda
como muchos piensan porque no ha podido generar un discusion productiva y
seria sobre los fundamentos, o que en su defecto se separe lo suficiente de las
matrices cientificas conocidas (de las ciencias humanas, de las disciplinas de
ayuda, de la filosofia) y llegue a ser una ciencia independiente con su propio pa-
radigma que implique a una metafisica, un espacio socioldgico y unos modelos
caracteristicos.

Por mi parte creo que debe haber una opcidn intermedia que pueda lidiar
con estas dos situaciones extremas. Fijémonos en la tabla en el apartado final
que habla sobre la revolucion cientifica y su consecuencia que es la prolifera-
cion de las teorias. Las dos primeras que aparecen sin autor referenciado: a) asu-
mir la diferencia Aristotélica entre teoria y praxis, phronesis y prohairesis y b) la
comprension de la narrativa humana es la clave de la Practica Filosofica. Ambas
propuestas implican la revision, por una parte, de la tradicion aristotélica y toda
la discusion sobre el lugar de la practica en relacion con la teoria, y por la otra
el estudio de la propuesta hermenéutica contemporanea y de la teoria narrativa
relacionadas con Gadamer, Ricoeur y también Danto y Nussbaum, entre otros.

La primera implicaria que la Practica Filosofica a la luz de una interpre-
tacion aristotélica pueda ser absorbida por la Filosofia Practica, es decir, que
termine convirtiéndose en una teoria de la accion y que no podamos salir de la
discusion sobre la éticas aplicadas ya advertida por Peter Raabe en su articulo
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del afio 2002%, lo cual haria totalmente prescindible e inutil la habilitacion del
trabajo del fildsofo en relacion a su entorno social (tanto en consultas individua-
les como en grupos)?®.

Sobre este punto Gadamer hace una aclaratoria muy interesante en un
texto del afio 1971 en el que medita sobre el lugar de la ciencia en relacion con
la filosofia. Como lo hizo en muchos otros articulos, estas reflexiones son rele-
vantes porque desde ellas se puede resolver la confusion entre Filosofia Practica
y Practica Filosofica. Dice Gadamer:

“Cierto que Aristoteles distingue expresamente entre <filosofia practica> y
<ciencia tedrica>: el <objeto> de esta ciencia no es lo permanente ni los princi-
pios y axiomas supremos, sino la praxis humana sujeta al cambio constante. Pero
esa filosofia es también tedrica en cierto sentido, ya que no ensefia un saber sobre
la accion real que aclare y decida una situacion concreta, sino que trasmite unos
conocimientos <generales> sobre la conducta humana y las formas de su <exis-
tencia politica>. Asi persiste en la historia de la ciencia occidental, como una for-
ma de ciencia propia, la scientia practica, la filosofia practica, que ni es ciencia
tedrica ni se caracteriza suficientemente por su <referencia a la practica>"*.

Como se puede ver el punto de vista expresado por Gadamer coincide
con lo que he venido diciendo con respecto de la Practica Filosofica, el que no

37 Raabe, Peter, “Professional Philosophy Outside the Academy: Philosophical Counseling” Phi-
losophy Pathways , vol. 25, 10th February 2002 http://www.philosophypathways.com/newsletter/
cito: “Philosophy is done best by philosophers. Yet while May scholars study philosophy, few
trained philosophers actually practice it. Students are taught philosophy so that they may in future
teach other students to become teachers of philosophy, and so on into infinity, but there is no
practice. This is same as if medical doctors were to teach medicine to students so that they might
become teachers of medicine to other students, and so on, without anyone ever actually practicing
medicine by treating the suffering individuals in their community. Courses in applied ethics are
sometimes claimed to be the practice of philosophy, but classroom discussions of practice are
simply discussions not practice. Courses in applied ethics are no different from classroom dis-
cussions of medicine; and a classroom discussion of medicine is a far cry from actually treating
people in distress.”

38 Cabe advertir que en Espafia existe esta confusion y una asociacion que se dedica a la Practica
Filosofica se hace llamar asociacion de Filosofia Practica.

3 véase GADAMER, H.G., Verdad y Método II, Salamanca: Sigueme, 1998 en “Réplica a Her-
menéutica y Critica de la ideologia ™.

40 Op. cit., p. 245.
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pueda ser considerada como igual a la Filosofia Practica ya que la primera no se
ocupa de los conocimientos generales sobre la conducta humana tanto politica
como individual, sino que se ocupa de la manera en que esas conductas generan
practicas reales, es decir, se convierten en dilemas reales para los seres humanos
que necesitan ser examinados en su singularidad. Esta distincion no puede negar
a la Practica Filosofica su pretension filosofica, sino todo lo contrario, pues ésta
quedaria como una parte de la filosofia que se aplica directamente a los conflic-
tos generados por las practicas humanas discordantes con los conceptos que las
guian. Es obvio que tal reclamo generara inmediatamente preguntas sobre los
limites de la filosofia como disciplina, pero tal como lo dije antes, esta respuesta
debe ser encontrada una vez se definan los paradigmas que guian a ésta y de esa
manera no desvincularla de la matiz disciplinar de la Filosofia.

La segunda propuesta tiene que ver con la narratividad y sigue de cerca
la tradicion filosofica del uso de la palabra. Podriamos partir desde la sentencia
epicurea que concibe como vana a la palabra del filésofo cuando no es capaz
de aliviar ningtin sufrimiento hasta aquello que posteriormente analiza Foucault
como hilo del discurso o practica discursiva.

Para Foucault, las subjetividades se constituyen a través de estas practicas
discursivas que a su vez van generando practicas de habitos y costumbres, leyes,
reglas, es decir, discurso normativo*'. En la aplicacion de este esquema nos per-
catamos de que las personas aquejadas por un problema suelen estar afectadas
en su comprension de un discurso (propio o ajeno) que no las deja apreciar ni
las causas, ni las consecuencias y ni siquiera el origen de la contradiccion. Por
tanto, la resolucion filosofica supone el poder indagar sobre este aspecto a fin de
que el afectado comprenda las distintas vias resolutivas.

Siendo asi, las teorias hermenéuticas contemporaneas nos serviran de
gran ayuda pues, lo que estd en juego en el ‘discurso’ es la palabra en todas sus
formas y con todas sus implicaciones practicas, tanto en la construcciéon de la
identidad como en la interpretacion simbdlica del mundo.

Esta ultima opcion reivindica el papel de la filosofia como préactica filo-
sofica ya que fomenta la comprension de la realidad como la filosofia siempre
lo hizo. El uso de las herramientas hermenéuticas y de la narratividad garantiza

4'V. FOUCAULT M. La historia de la sexualidad.
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que la comprension no estara mediada por ninguna teoria o ideologia dominante
pues lo que se persigue es la comprension de lo real, y para ello las ideas que
dirigen a esta comprension han de ser respetadas o en su defecto, revisadas en
su adecuacion o en su coherencia.

En este sentido yo recuperaria la reflexion que sobre la hermenéutica hace
Gadamer, cuando dice que la tarea de la hermenéutica se reconoce porque:

“(...) destruye la autocomprension inadecuada y descubre la falta de rectitud
metodologica™?.

Este presupuesto es poco discutible por cualquier filosofo profesional y
aplicado a la Practica Filosofica resuelve de manera muy sencilla (pero no sim-
ple) tanto su método como su fin. Empecemos por su fin.

Si decimos que su finalidad es destruir la autocomprension inadecuada,
sabemos que la complejidad de esta tarea suscita preguntas sobre el método que
poseemos para saber qué define tal adecuacion. Unos lo han entendido, (y eso
costo las discusiones de Gadamer con sus contemporaneos*) como una manera
conservadora de interpretar la realidad, es decir, que la adecuacion estaria mar-
cada por los valores y conocimientos del individuo fruto del consenso, lo cual
condenaria no sélo la autonomia personal sino a los contenidos que supone el
egjercicio de esa autonomia. Ahora bien, la inadecuacion de una autocompren-
sidn solo se puede entender en la medida en que ésta suscite dudas o problemas
en la comprension, al igual que sucede con los textos. La interpretacion de un
texto falla en el mismo momento en que se hace dificil su comprension pues su
contenidos quedan desactualizados y el significado se pierde hasta resultar ex-
trafio y en algunos casos inutil. En esta definicion estan implicados el concepto
de extrafiamiento (alineacion) y el concepto de actualizacion, ambos claves para
la hermenéutica gadameriana*.

En cuanto a descubrir la falta de rectitud metodologica, uno de los puntos
mas algidos en lo que se conoce hasta ahora como Asesoramiento Filosofico ha
estado en la cuestion del método. A dia de hoy, como ya lo mencioné arriba, esta

2 GADAMER, H.G., op.cit. p. 251.

4 Véase bibliografia (Habermas, Vattimo, Derrida).

“ V. GADAMER, H.G., Elogio de la Teoria, en “EIl aislamiento como sintoma de autoenajena-
cion”. Barcelona, Peninsula, 1993, pp. 109-122).
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ha sido una discusion improductiva por el hecho de que la rectitud metodologica
de la filosofia estriba en muchos aspectos que considero han sido dejados de
lado por algunos de sus practicantes. Parece bastante primario volver a pregun-
tarse por el quid de la filosofia, es decir, qué es lo que ella hace y que la distin-
gue de otras actividades, pues ella: analiza, examina, reflexiona, conceptualiza,
busca la coherencia, y sistematiza las ideas sobre la realidad y su método es la
conceptualizacion y el analisis 16gico, no hay mas métodos aunque dentro de
estas dos grandes categorias se puedan hacer pequenas distinciones sobre mé-
todos concretos como la reduccion al absurdo, la duda metddica, la reduccion
fenomenologica, el perspectivismo o el método genealdgico y muchos otros que
dejo a los especialistas su enumeracion. Lo que quiero resaltar es que nada hace
suponer ningun privilegio en torno a la mayéutica, por ejemplo, ya que ella es
solo un recurso para lograr la conceptualizacion. Por tanto se puede concluir que
si no hay ninguna desvinculacion en su matriz tedrica con la Practica Filosofica,
¢ésta posee los mismos métodos que la filosofia académica.

A BUEN ENTENDEDOR

A modo de conclusion me gustaria dejar claro que la Practica Filosofica
surge de una necesidad dentro de la matriz disciplinar de la Filosofia. Los cam-
bios de paradigmas que la han hecho aflorar podrian encontrarse en la urgencia
de una adecuacion entre el concepto de sujeto y los sujetos conformados como
producto de los cambios epocales (de alli que se haya elaborado un cuidado dis-
curso sobre la muerte del sujeto, por ejemplo en la filosofia de finales del siglo
XX). También podriamos sefialar que el concepto de bienestar y de cuidado de
si que en este siglo XXI —y mitad del XX— han dado un giro radical e inesperado
debido a la aparicion de la psicofarmacia estética y la consolidacion del estado
del bienestar con todas las contradicciones que ello ha generado.

Por otra parte, es importante sefialar que la Practica Filosofica s6lo sera
susceptible de ser legitimada en la medida en que, como parte de una disciplina,
ella genere una actividad determinada que sea aceptada socialmente y que pueda
demostrar sus beneficios a la comunidad cientifica. Si esto no sucede estamos
ante una practica espuria como hasta el momento se la ha considerado bien sea
porque se la ha acusado de ‘intrusismo’ o porque se la ha rechazado como parte
de la matriz disciplinar de la filosofia, en ambos casos, como hemos constatado,
los filésofos asesores han aportado muy poco a la discusion.
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Se intenta en este trabajo identificar y describir de algin modo, en caso de que exista,
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INTRODUCCION

Como es importante denunciar la posicion epistémica que se adopta, se-
nalo aqui que considerar¢ a la cultura como algo dado y que so6lo distinguiré los
aspectos de ella que me ayuden a desarrollar la idea de contracultura y contra-
cultura digital.

Dentro de esa cultura, por asi decirlo, dada, propondré la técnica, con
privilegio de la contemporanea, como uno de sus componentes fundamentales.

Y no toda la técnica sino aquella que da lugar a lo que se denomina tecno-
logia digital, respecto a la cual obviaré conceptos fisico-matematicos, concen-
trandome en los aspectos culturales de la informacién y la comunicacion.

Expreso que la tecnologia digital, dentro de una cultura, da lugar a una
subcultura rotulada como digital. Suelo llamarla, segun la analice por si misma
o en su contexto, indiferentemente, cultura o subcultura digital.

Por definicion, se requiere una cultura para que se pueda decir que un mo-
vimiento o tendencia es contracultural, e historicamente, ése ha sido el caso.

La extension y la interpenetracion de la subcultura digital es tal que, de
haberla, puede esperarse una contracultura digital.

La intencion de este ensayo es identificar, en caso de que realmente exis-
ta, los rasgos de tal contracultura y describirla del mejor modo posible.

CULTURA
Mi vision general de la cultura coincide en gran medida con Kenneth
Oakley (1911 1981):

“La evolucion de nuevo equipo corporal en respuesta a un cambio de ambiente
requeriria millones de afos, pero reemplazandolo por equipo extra-corporal de
su propia fabricacion que puede desecharse rapidamente o cambiarse como las
circunstancias lo dicten, el hombre se convirti6 en la mas adaptable de todas las

9 |

criaturas”.

! Gregory (1981) 39. Cita a Kenneth Oakley (1961), pp. 1-2 [Man the tool maker, London]: The
evolution of new bodily equipment in response to a change of environment required millions of
years, but relaying on extra-bodily equipment of his own making, which could be quickly discar-
ded or changed as circumstances dictated, man became the most adaptable of all creatures.
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El equipo extra-corporal es la cultura con su sesgo tecnoldgico. Pero para
saber en qué consiste tal cultura, me valgo de la definicion clasica de Edward
Burnett Tylor (1832 1917), en el primer parrafo de Primitive Culture de 1871:

“La Cultura o la Civilizacién, tomada en su amplio sentido etnografico, es esa
totalidad compleja que incluye conocimiento, creencia, arte, derecho, moral,
costumbre y cualesquiera otras capacidades y habitos adquiridos por el hombre
como miembro de una sociedad’.

La capacidad de elaborar cultura le “permite al hombre la comunicacién
por medio del lenguaje, cooperar en la solucion de problemas, criar y educar a
los hijos, desarrollar interpretaciones Unicas acerca de la naturaleza de las cosas
y formar organizaciones’.

Wilhelm Dilthey (1833 1911) afirma que la cultura es, antes que nada, un
tejido de nexos finales, cada uno de los cuales posee una legalidad interna que
condiciona su estructura y determina, a través de ella, su desarrollo®.

Clifford Geertz (1926 2006) dice en The Interpretation of Cultures, 1973,

que:

“El concepto de cultura es esencialmente semidtico. Creyendo, con Max Weber,
que el hombre es un animal suspendido en telarafias de significacion que €l mis-
mo ha hilado, tomo la cultura como esas telaraias, y el analisis de ello no es una
ciencia experimental en biisqueda de la ley sino lo interpretativo en busqueda de
significado.

Piensa que el significado se construye socialmente, historicamente y retéricamente’.

Creo que tengo suficiente con las distinciones precedentes, que tomo sin
critica, para disponer de un substrato conceptual minimo. Logrado eso, destaco
lo siguiente:

2 That complex whole which includes knowledge, belief, art, law, morals, custom and any other
capabilities and habits acquired by man as member of society).

3 Beals 3.

* Dilthey (1944) XV.

> Meaning is socially, historically, and rhetorically constructed.
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a)

b)

d)

Para Niklas Luhmann (1927 1998), la cultura engendra cultura: es auto-
poiética.

A esto agrego que también autoepistémica en su quehacer y desarrollo,
en la fijacion de sus fines y la distribucion de sus recursos (no asi, obvia-
mente, si es estudiada desde otra cultura, como lo hacen los etnografos).
Mientras se realiza como tal, una cultura se comprende desde si misma.
Esto plantea algunas aporias interesantes que dificultan la objetividad en
las ciencias del hombre (el observador observado y el punto ciego de
Luhmann).

Una cultura se da para una sociedad determinada. Frente a otras posibi-
lidades demarcatorias, empleo como definicién de sociedad los concep-
tos de comunidad de memoria y de expectacion de Josiah Royce (1855-
1916):

Puede llamarse comunidad de memoria, la constituida por el hecho de que
cada uno de sus miembros acepta como parte de su propia vida individual
los mismos eventos pasados que acepta cada uno de sus miembros.

“Puede llamarse comunidad de expectacion o [...] de esperanza [aquella] cons-
tituida por el hecho de que cada uno de sus miembros acepta, como parte de su
propia vida individual, los mismos eventos futuros esperados que acepta cada
uno de sus compaiieros™.

Aceptado lo anterior, se ratifica el rol de la cultura en cuanto es en ella 'y
por ella que se da el simbolismo necesario para rememorar y mantener
expectativas o esperanzas.

Ese simbolismo garantiza la posibilidad de comunidades simbolicas no
sometidas, necesariamente, a cierta contigiiidad poblacional.

Es casi unanime la propension de todas las sociedades a conseguir una
estabilidad, un estado de equilibrio. Pero tal homedstasis no se logra so-
lamente por el juego libre de factores culturales, sino que aparecen es-
tructuras de cohesion (morales, juridicas, politicas, religiosas, etc.). Para-
fraseando a O’Reilly y Chatman, puede considerarse la cultura como un
sistema de valores compartidos que define lo que es importante, y normas

¢ Royce 205-206.
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que intentan definir actitudes y conductas apropiadas para los miembros
de la sociedad en cuestion (inclusive, de como sentirse y comportarse)’.

e) Los grados de coercion que se ejerce varian de sociedad en sociedad y de
tiempo en tiempo, y ésta interfiere los deseos individuales y grupales, lo
cual abre la puerta para que bajo circunstancias propicias, ciertas subcul-
turas se transformen en contracultura.

CONTRACULTURA?

La palabra contracultura es un neologismo creado por profesor de historia
y socidlogo de la Universidad de California y escritor Theodore Roszak (1933-),
que apareci6 publicada en 1969 en The Making of a Counter Culture. Entendia
por contracultura:

“La rebelion contra ciertos elementos esenciales de la sociedad industrial: el
sacerdocio de la especializacion técnica, la vision del mundo de la corriente prin-
cipal de la ciencia y la dominacion social de la comunidad corporativa —el com-
plejo militar-industrial, como lo llamaba Dwight Eisenhower™.

Una contracultura supone “un rechazo de los valores tradicionales de oc-
cidentales o el despliegue de estilos de vida alternativos contrarios a las normas
acostumbradas”!?.

Se la percibe como “una cultura minoritaria marcada por un conjunto de
valores, normas y patrones de conducta que contradicen aquellos de la sociedad
dominante”! y un modo de vida y filosofia que en los puntos centrales esta en
conflicto con la sociedad de la corriente principal”'?. Para Dessaur et al. (1974),
la contracultura:

" O’Reilly 160.

8 Los primeros borradores de esta seccion se nutrieron del dossier de Jane Banham et. al.

® The rebellion against certain essential elements of industrial society: the priesthood of technical
expertise, the world view of mainstream science and the social dominance of the corporate com-
munity — the military-industrial complex, as Dwight Eisenhower called it.

19 Holmes 20.

" Desmond 245. Cita Batzell, E. D. (1994) “Counter-culture” en William Outhwaite y Tom Botto-
more (editors). Blackwell Dictionary of Twentieth-Century Social Thought. Oxford: Blackwell,
116-119, p. 116.

12 Desmond 245. Cita a Leech, K. (1973). Youthquake: the growth of a counterculture through two
decades. London: Sheldon Press.
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“...se refiere a un sistema coherente de normas y valores que no soélo difieren de
aquéllos del sistema dominante (donde, si nada mas que esto es el caso, habla-
mos de subculturas) sino que también comprende al menos una norma o valor
que invoca el compromiso al cambio cultural, eso es, a una transformacion del
sistema dominante de normas y valores™"*.

Por su parte, Langman argumenta:

“La contracultura busca una transvaluacioén fundamental de ética, estilos de vida
alternos y transformaciones de conciencia. Las “cultura joven”, como la llamamos,
es mas de una ideologia, tema, o estilo que un grupo claramente designado™*.

El término se aplica, principalmente, a corrientes nacidas, yo diria, a me-
diados de la década de 1950, con vigorosas manifestaciones en la de 1960. El
foco principal se encontraba en Estados Unidos, pero hizo eclosion definitoria
en el famoso mayo francés de 1968.

En ese contexto, el vocablo caracteriza a algunos, movimientos contesta-
tarios juveniles contra lo que se denomina la dominacion cultural burguesa, no-
cioén que aunque correcta, esta parcializada. En efecto, mas alla de lo anecddtico
o periodistico, presumo que pueden hallarse movimientos contraculturales a lo
largo y ancho de toda la historia'®.

Lo que “se hizo notar”, evocando a Pierre Bourdieu (1930 2002), en las
fechas y sitios arriba sefialados, fue la apariencia no convencional de los miem-
bros de la subcultura, su musica, el consumo de drogas, ciertos experimentos
comunitarios y la liberacion sexual'®. La mayoria estaba compuesta por jovenes
blancos de clase media que, para quienes los aprobaban, perseguian de algin
modo su felicidad (cualquier cosa que esto fuera). Sectores opuestos, sin embar-
g0, los percibieron auto-indulgentes, antipatrioticos, parasitos y destructores del

3 Desmond 245. Cita a Dessaur, 1. C. et al. (1974). Science between Culture and Counter Culture.
Nijmegen: Dekker & van de Vegt.

! Desmond 246. Cita a Langman Langman, L. (1971-2). “Dionysus-Child of Tomorrow: Notes on
Post-industrial Youth” en Youth and Society, 3(1), p. 82)

15 Vide Desmond 268.

16 Recordar, como ejemplo, que hasta 1974, la American Psychological Association consideraba
la homosexualidad como un desorden mental.
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orden moral: inttilmente rebeldes. Un popular filme de la época, Rebel without
a cause'’, apuntaba a ese concepto. Me pregunto si es casual que su estreno en
1955 coincidiera, practicamente, con la finalizacion del macartismo.

También “se hizo notar” la reaccion de la cultura tradicional'®, que inten-
sifico prohibiciones y censuras.

Aparte de la cobertura mediatica regular, los movimientos contracultu-
rales tuvieron sus propios medios: periddicos como Libération en Francia, ra-
dios libres y discografia independiente. Asi difundieron sus bases ideologicas, al
tiempo que seguramente buscaban su autoafirmacion. Ello explica la teatralidad
de algunas de sus manifestaciones.

Larevista Playboy, fundada en Chicago en 1953 por Hugh Hefner (1926-),
entre banalidades y testimonios de serios, defendia la subcultura de la droga, al
tiempo que criticaba la moral sexual preexistente'.

El feminismo, tal vez por la fuerza de sus reclamaciones, fue considerado
contracultura.

Pero es en la musica popular donde la contracultura se hace mas notoria,
con estilos de moda mas o menos persistentes y con conciertos como el de Wo-
odstock de 1969%.

Surgio la llamada generacion beat, de la que se afirma que “sacudi6 a la
sociedad americana de sus certezas”. Contaron con una literatura que los in-
cluia de autores como William Burroughs (1914-1997), Allen Ginsberg (1926-
1997) y Jack Kerouac (1922-1969).

Nacieron artes de la calle, medios de comunicacion alternativos, graffitis
y cultura mural.

17 Incorporaba a iconos juveniles de su tiempo como James Dean (1931 1955), Nathalie Wood
(1938 1981) y Sal Mineo (1939 1976).

¥ Boisnier 10 y 9. “Ortogonal”, para Alicia Boisnier y Jennifer Chatman Yo me hubiese inclinado
por “ortodoxa’: no percibo la importancia de un angulo recto en el contexto.

1 Una muestra de ambas tematicas puede apreciarse en un articulo aparecido en su edicion de
noviembre de 1967, “Sex, Ecstasy and the Psychedelic Drugs”, firmado por el popular sex6logo
Robert E. L. Masters (1927 -), donde se propiciaba el uso de LSD, Lysergic Acid Diethylamide,
dietilamida del acido lisérgico, en las relaciones sexuales.

20 En la América latina, las canciones de la nueva trova cubana se cantaban durante las dictaduras
de turno, junto con folclore de protesta.
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Algunas de las acciones esgrimidas se vinculaban el rechazo del
“sistema’!, entre ellas, las antimilitaristas y pacifistas. Antihéroes sustituyeron
a superhéroes en tiras comicas, cine y television. Se objetaba la intervencion en
Vietnam y la sociedad de consumo.

La cultura dominante comienza, en general, protegiéndose o defendién-
dose; luego va cediendo terreno paulatinamente, y termina por absorber, de un
modo u otro, por via de aceptacion, convivencia o tolerancia de la contracultura.
Es interesante constatar como hoy simbolos contraculturales de antafio se han
transformado en logos para articulos como bolsos para damas o 7-shirts que se
comercializan en plena sociedad de consumo.

Ya lo habian predicho Theodor Adorno (1903-1969) y Max Horkheimer
(1895-1973) en Dialéctica de la Ilustracion:

“Lo que resiste solo puede sobrevivir enquistandose. Una vez que lo que resiste
ha sido registrado en sus diferencias por parte de la industria cultural, forma
parte ya de ella, tal como el reformador agrario se incorpora al capitalismo. La
rebelion que rinde homenaje a la realidad se convierte en la marca de fabrica de
quien tiene una nueva idea para aportar a la industria”.

Algunas teorias que intentan explicar los fenomenos contraculturales, los
perciben como reaccion contra la dominacion cultural que ejercen las clases
dominantes. Pero, de acuerdo con los hechos, la confrontacion fue mucho mas
compleja ya que miembros de las clases dominantes participaron activamente y
sectores populares considerables permanecieron al margen.

También se sustentan hipotesis que sefialan los conflictos generacionales
como causa. Si ello es asi, propongo que se tenga en cuenta lo siguiente:

a) Una generacion de mujeres que venia de haber soportado la no trivial
combinacion del peso de mantener una economia de guerra y ser ama de
casa.

b) Una generacion de excombatientes que luego del infierno deseaban dis-
frutar de la vida.

c) Una ciencia que habia eliminado el riesgo venéreo, con sus antibioticos,
y el de un embarazo no deseado con la pildora anticonceptiva.

2! Establishment.
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d)  Jovenes que no habian crecido sin las restricciones y penas que sufrieron
sus mayores.

e) La percepcion muy concreta de la amenaza nuclear.

) La continuacion de guerras con significado distinto al de la defensa del
suelo patrio, en regiones lejanas, para defender intereses incomprensibles.
Holmes destaca que algunos autores consideran que la contracultura re-

presenta una falla en la enculturacion®?, definida ésta como “el proceso por el

cual la herencia cultural se transmite de generacion en generacion”?. Ello le per-
mite proponer a Margaret Mead (1901 1978) como precursora de la idea de con-
tracultura en razon de que la autora sefiala la ruptura de la familia trigeneracional
como consecuencia de la movilidad social y la idea de progreso en la sociedad
del siglo pasado, y que se concentra la cultura joven (youth culture), entendiendo
que representa un cambio cualitativo respecto a la cultura tradicional®®, lo que
imposibilita su comprension utilizando categorias convencionales®.

Desmond et al. ven la contracultura en términos de la dialéctica del amo

y el esclavo, interpretando la Fenomenologia del Espiritu de Georg W. F. Hegel

(1770-1831). Las contraculturas —dice— son mezclas de dos grupos: esclavos

que han alcanzado conciencia de si mismos al punto que piden el reconocimien-

to, y amos que se sienten alienados de la naturaleza y buscan conciliacion con
su “verdadera” naturaleza®. Tal vision proporciona tres perspectivas acerca de
la contracultura: como auténtica, como mediada y como diferencia. Los autores
confiesan su deseo de apartarse de las aproximaciones estereotipadas que la

circunscriben basicamente a la década de 19607’

Sintetizo, a continuacion, mi vision de los rasgos que determinan una
contracultura:

22 Holmes 22.

2 Layne 1. La autora cita a Meyer Fortes, “Social and Psychological aspects of education in
Taleland,” Africa, Supplement to vol. 11, no. 4 (1938), reprinted in John Middleton, ed., From
Child to Adult: Studies in the Anthropology of Education (Austin and London: University of Texas
Press, 1970), 15.

2 Holmes 23.

2> Holmes 24.

26 Desmond 244.

2 Desmond 268.
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1. La contracultura nace en la propia cultura (autopoiesis) a la que, de un
modo u otro, se opone. Ello anula posibles pseudo movimientos promo-
vidos por factores externos.

2. Los bordes entre contracultura y cultura son totalmente borrosos.

3. Toda contracultura es subcultura; por ende, la cantidad de sujetos que se
necesita para determinarla, es tan incierta como la requerida para la sub-
cultura.

4. La contracultura no se circunscribe solamente al periodo y la ubicacion que
suele acordarsele (en las décadas de 1960 y 1970, en USA o Francia).

5. Es discutible definirla sélo como oposicidon a una categoria socio-politica
determinada.

6. La contracultura no debiera definirse por la edad de sus simpatizantes o

miembros, aunque seria ir contra los hechos no reconocer el rol historico
de la juventud en ella.

TECNOLOGIA

Parto de la técnica, la téyvn, oficio o arte, que segun Aristoteles (384-
322), es “habito productivo acompaiiado de razén verdadera”, €&is weta Aoyov
&m0 oO¢ TormTiIKnS.

La tecnologia, un paso de abstraccion por encima, se define usualmente
como herramientas hechas por humanos, como medios eficientes y racionales
para un propdsito, o como un conjunto de artefactos materiales. También como
“la organizacion del conocimiento para el logro de propdsitos practicos™.

Un paso mas de abstraccion por encima, Martin Heidegger (1889-1976)
ha dicho que la tecnologia es la metafisica de nuestro tiempo.

Una caracteristica mas mundana de la tecnologia es su relacion con la eco-
nomia, ya que actuando como multiplicador, lo que generalmente es bueno, afecta
otros factores, como el trabajo, lo que puede ser malo segun las circunstancias.

La tecnologia, junto con la ciencia, recibe elogios y denuestos en pro-
porciones significativas. Al respecto, coincido con Joseph Agassi (1927-) quien
plantea que aunque la tecnologia moderna ha creado los medios para destrozar
la vida en la tierra, se necesita mas de ella y no menos, es decir, hacen falta

2 Aristoteles. Etica Nicomaquea 1140a 12 y 23 y Metafisica Z, TV, passim.
2 Mesthene 25.
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medios de control para la tecnologia que, aunque originados politicamente, son
tecnologicos™.

En resumen, la tecnologia es un componente de la cultura que se expande
y expande a ésta, y que aumenta, en intensidad y extension, su interrelacién con
el resto de la misma.

TECNOLOGIA DIGITAL

Latecnologia digital esta asociada, fuertemente, al concepto de informacion
y, éste a una distribucion no aleatoria de la energia en un canal de comunicacion.’!

Suele pensarse que la tecnologia digital nace en 1943 con los primeros
computadores®. No obstante, creo que debemos remitirnos a 1884, cuando Sir
John Ambrose Fleming (1849-1945) inventa un dispositivo —el diodo— que per-
mite el paso de la corriente eléctrica en un solo sentido, o a 1906, cuando Lee
de Forest (1873-1961) introduce una grilla entre el filamento y la placa de un
diodo, obteniendo el triodo, que funciona como amplificador o como dispositivo
binario.

No es el lugar aqui para desarrollar la historia de la tecnologia digital, y
menos aun su compleja interaccion con la cultura que la prohija. Para ubicarla
en contexto, solo diré¢ que Laudon et al. clasifican sus funciones como percep-
cion (sensing), comunicacion, analisis, exhibicion (display) y control®. Yo agre-
garia almacenamiento y recuperacion de datos.

Estiman que en sus primeras etapas satisfizo mayormente requerimientos
burocraticos*, disminuyendo costo de las operaciones®. Anuncian luego adve-
nimiento de la era de la informacion sefialando el empleo de redes, micro-chips
y operaciones en tiempo real®.

Quiero detenerme en una fecha: el 9 de agosto de 1995, cuando Netscape
se hizo publico, proporcionando un explorador o browser para obtener datos e

30 Agassi (2005).

31 Veron 47.

32 Con el IBM Automatic Sequence Controlled Calculator (ASCC) o Harvard Mark I, Agosto 7 de
1944, construido a partir de una idea de Howard H. Aiken (1900 1973).

33 Laudon (1996a) 5-6.

3* Laudon (1996b) 67.

35 Laudon (1996b) 98.

3¢ Laudon (1996b) 120. The information age.
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imagenes almacenadas en sitios Web. Segin Thomas L. Friedman, del New York
Times, la oferta de sus acciones, dispar6 una sobreinversion masiva de miles de
millones de dolares en cables de telecomunicaciones de fibra dptica, que crearon
una red subterrdnea y submarina que llevo los costos de trasmitir voz, datos e
imagenes a practicamente cero®’.

Muchos autores han destacado la tremenda importancia de la tecnologia
digital por sus posibilidades de manejar simbolos, lo que estaba reservado ante-
riormente casi con exclusividad a operadores humanos.

LA CULTURA DIGITAL

Es apropiado para el propdsito de este trabajo, hablar de cultura digital.

Nicholas Negroponte, del MIT, me allana el camino cuando declara la
existencia de una generacion digital (digital generation). Pero aun sin su influ-
yente apoyo, ya algunas propiedades de la tecnologia digital, en su aplicacion y
sus efectos, trascienden lo meramente técnico o la materialidad de los productos
0 servicios que proporciona’.

Fred Turner ha percibido que el mundo tecnologico digital

“Disimula activamente las infraestructuras materiales y técnicas de las que de-
penden tanto la Internet como las vidas de la generacion digital. Detras de la
fantasia del flujo sin obstaculos de la informacion yace la realidad de millones
de teclados plasticos, obleas de silicio, monitores con cara de vidrio y millas
interminables de cable. Todas estas tecnologias dependen de obreros manuales,
primero para construirlas y luego para destruirlas. Este trabajo resulta ser ex-
tremadamente peligroso, primero para los que se ocupan de quimicos toxicos
requeridos en la manufactura y después para los que se mantienen en la tierra,
beben el agua y respiran el aire en que esos quimicos eventualmente gotean. Es-
tas tareas continian siendo la provincia de quienes carecen de recursos sociales
y financieros [...] En la década de 1990, todo este trabajo fue invisible para los
que promovieron la Internet y el modo de produccion de la red como evidencia
de una nueva etapa en la evoluciéon humana. Como los comuneros de los afios
sesenta, los tecno-utopistas de los afios noventa negaron su dependencia de cual-
quiera salvo de ellos mismos. Al mismo tiempo, desarrollaron una manera de

37 Friedman.
3% Laudon (1996a) 516.
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pensar y hablar desde adentro sobre tecnologias digitales de las cuales era casi
imposible desafiar su propia condicién de élites™.

También se ha considerado que una cantidad desproporcionada de talento
y esfuerzo de los disefiadores se derrocha trivialidades*. No puede esperarse
menos, conjeturo: para ser eficaz, una cultura que quiere llegar a la masa debe
mimetizarse en masa.

El politico reconoce que esa tecnologia puede usarse en su favor*' para
diseminar su populismo (Ernesto Laclau observa que toda politica lo posee en
mayor o menor grado), o, si se encuentra ya en el poder, contrarrestar cualquier
informacion desfavorable, verdadera o falsa, inundando la audiencia con datos
que obscurecen los mensajes de los que lo observan o critican. Vale decir que la
tecnologia digital también se emplea en propaganda.

Hoy en dia, el grueso de la comunicacion es digital. En un plano tedrico,
Luhmann, se niega, sin embargo, a tratar la comunicacion en términos de trans-
mision, lo cual surge de su soporte tecnoldgico. La percibe, en cambio, como
una operacion que tiene la capacidad de eslabonar operaciones anteriores con
subsecuentes. En otras palabras, cada comunicacion se identifica a si misma por
referencia a comunicaciones pasadas y por la apertura de un espacio limitado
de comunicaciones subsecuentes*. Dentro de ese esquema, la comunicacion es
un sistema clausurado y autopoiético que se reproduce a si mismo. Lo que no
se puede comunicar no puede influir en el sistema. Solo la comunicacion puede
influenciar a la comunicacion®.

El acto de entender es la condicion para que la comunicacion pueda pro-
seguir. Presupone la posibilidad de entender o no entender*, pero el hacerlo
posibilita que se puedan observar otros factores como una diferencia; si desde
la posicion de este acto no se produce diferencia entre informacion y acto de
comunicacion, ésta no existe*’. La condicion minima, ademas, para que fluya la

3% Turner 261.

40 Desmond 273.

4 Desmond 273.

42 Luhmann (1997).

4 Luhmann (1992) 222.
4 Luhmann (1992) 223.
4 Luhmann (1992) 225.
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comunicacion, es que el receptor no esté totalmente determinado por su propio
pasado®.

Me pregunto —no tengo atn respuesta— si esta caracterizacion puede sos-
tenerse en el estado de cosas tecnologico-comunicacional contemporaneo.

En efecto, mi tesis es que aparte de haber invadido, metaféricamente ha-
blando, y aunque lo mantenga, nuestro nicho simbdlico, la tecnologia digital
intersecta los circuitos comunicativos interpersonales. Las personas que necesi-
tan comunicarse pueden hacerlo directamente, compartiendo, de ese modo, un
circuito comunicativo interpersonal.

Pero la comunicacion puede ser mediatizada por artefactos digitales, pero
no so6lo eso: la comunicacion puede terminar en un artefacto digital con el que se
interactaa. Y, éste, a su vez, lo hace comunicacionalmente con otros artefactos
digitales.

Estos artefactos estan en capacidad de comunicarse con las personas, di-
rectamente o por intermedio de otros artefactos. Se forma asi una red de practi-
cas discursivas directas o mediatizadas por tecnologia digital. “Las interacciones
sociales son crecientemente mediatizadas, directa e indirectamente, mediantes
tecnologia de sistemas computador/comunicacion. Implica la restructuracion
del espacio social, lo que produce, como consecuencia, una profunda operacion
de poder™'.

Jean Baudrillard (1929-2007) percibe que los inventarios de informacion
han dejado de ser manejables®®, instalandose una “potencialidad monstruosa de
la que no hay representacion posible”. “Las cosas han escapado a la dialéctica
del sentido” a través de una proliferacion vertiginosa®® de datos que conduce a
una hiperrealidad. Lo real ya no se borra en favor de lo imaginario; se borra
en favor de lo mas real, lo hiperreal’'. El papel de los media en este proceso es

46 Luhmann (1998) 144.

47 Monnberg 264.

48 Baudrillard 25.

4 Baudrillard 28.

0 Baudrillard 5.

S Baudrillard 9. Lo Ziperreal tiene mas datos que lo real. Por ejemplo, nueve camaras televisando
un partido de futbol proporcionan una vision mas informada que la directa del espectador en el
estadio.
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relevante, tanto que sin ellos, dice Baudrillard, no habria terrorismo. “Lo hemos
transgredido todo, incluso los limites de la escena y de la verdad™?: “ya no
existen universos referenciales”. Estamos en la época del uso del cyberespacio
y de la realidad virtual que provoca una sensacion de realidad, no una vivencia
de ella.

Bernard-Henri Lévy expresd que el espacio de las telecomunicaciones
nos obliga a una nueva percepcion del tiempo y del espacio y a un nuevo tipo de
relacion interhumana. Para comprender este espacio, el fildsofo invitaba a los
metafisicos a investigar desesperadamente™. Creo que la invitacion todavia esta
vigente: quiza mas que nunca.

Mas radical, muchos afios después de su articulo, pienso que mas que un
nuevo tipo de relacion, lo que enfrentamos es la necesidad de una nueva deter-
minacion del hombre.

CONTRACULTURA DIGITAL

Entiendo por contracultura digital, aquella contracultura mediada por tec-
nologia digital, con privilegio de la que no podria lograrse por medios de otra
naturaleza.

No hay un mayo francés de la cultura digital. De haberse producido o
estarse produciendo, los propios medios lo hubiesen puesto en evidencia.

Pero si creo que hay contracultura digital en modos de vida vinculados al
uso de la tecnologia que tienen analogia con movimientos contraculturales del
pasado. Si Paulina Borsook tiene razon, y tales movimientos tienen vigencia
— piensa que la revolucion contracultural de la década de 1960 es permanente
(ideas abiertas sobre sexualidad y género, identidad politica més fuerte y ma-
yor confort con el uso de un rango mas amplio de substancias psicoactivas),
igual la revolucion de Reagan de la década de 1980 (desregulacion, repudio al
gobierno)®’, la percepcion de una analogia cobra mayor fuerza.

Fred Turner no parece estar de acuerdo. Cree que los analistas de lo
que llama la utopia digital, tienden a simplificar sus origenes, rastreando ethos

2 Baudrillard 45.
33 Baudrillard 92.
S Lévy.

3 Borsook 263.
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comunitarios de la Internet temprana retornando a “lo que imagina que fue un
movimiento social Unico, auténticamente revolucionario que fue aplastado o
ganado por las fuerzas de capitalismo™*.

Fusionando la Nueva Izquierda y la contracultura en un solo bloque his-
torico llamado “los sesenta” —contintia Turner—, se proponen teorias sobre los
medios digitales de comunicacion que re-imaginan un renacimiento en hard-
ware y software de una cultura unica, ‘libre’ que una vez estuvo de pie fuera de
la corriente principal y que puede hacer eso de nuevo™’. Se enfatiza el poder
de la computacion para sostener la libertad personal, la colaboracion lateral, el
conocimiento-compartido y la autoridad dispersa.

Desde la década de 1960, las narraciones académicas y populares han
descrito igualmente la contracultura en los términos primero expresados por sus
miembros como una cultura antitética a las tecnologias y estructuras sociales
que impulsan el estado de guerra fria y sus industrias de la defensa. En esta vi-
sion, los afios cuarenta se ven a menudo como un tiempo gris formado por nor-
mas sociales rigidas, instituciones jerarquicas, y demandas constantes producto
de la confrontacion con la Unidn Soviética. Los afios sesenta parecen explotar
en la escena en un remolino del Tecnicolor de exploracion personal y protesta
politica, mucho de ello apuntando a derrumbar la guerra fria y la burocracia
militar-industrial. Aquéllos que aceptan esta version de los eventos, enfrentados
hoy a la persistencia del complejo militar-industrial y al crecimiento continuo
del capitalismo corporativo y la cultura de consumo, argumentan que los idea-
les auténticamente revolucionarios de la generacion de 1968 fueron ganados
de algiin modo por las fuerzas a las que se opusieron®, en mis palabras, por la
cultura.

Turner hace notar que “la retorica libertaria de auto-confianza” puede
conducir también a la negacion profunda de los costos morales y materiales del
cambio a largo plazo hacia los modos de produccion de la red y la computacion
ubicua™.

% Turner 33.

57 Turner 33-34.
* Turner 1-9.

% Turner 259.
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“A pesar de estas valiosisimas objeciones, insisto en que la contracultura digital
forma comunidades simbdlicas, algunas de las cuales pueden remontar su ori-
gen a movimientos contraculturales del pasado. Richard Barbrook, por ejemplo,
acufio el nombre “ideologia californiana” para describir “la rara fusion de la
bohemia cultural de San Francisco con las industrias del alta tecnologia del Si-
licon Valley”, la cual “combina promiscuamente el espiritu de rueda libre de los
hippies y el sello empresarial de los yuppies™.

Notese que hablo de comunidades y no de sociedades. Hay una idea
subyacente de apilamiento en las primeras, que contrasta con los vinculos mas
fuertes, mas profundos, mas estructurados en las segundas. Nunca oi —no digo
que no se haya dicho— referencias a una sociedad hippie, por ejemplo, pero si
a comunidades hippies. Mezcla en un caso versus combinacion en el otro, para
usar una metafora de la quimica.

En ese aspecto, la tecnologia digital opera en doble sentido: primero,
como medio eficaz y casi instantaneo de difusion de informacion, persuasion y
entretenimiento respecto a eventos o procesos contraculturales, “construyendo
y circulando un conjunto de etiquetas estereotipadas colectivas para reciclar la
contracultura a un publico de masa”. Podria argumentarse, —completan Des-
mond et al.— que los medios de comunicacion crearon una base de recursos o
caja de herramientas para la diseminacion de contracultura, al mismo tiempo
que exorcizaban sus demonios™!,

Borsook sostiene que la alta tecnologia, como cualquier artefacto huma-
no, no es culturalmente inodora, insipida e incolora, pues contiene actitudes,
mentalidad y filosofia. Para sus fanaticos (geeks), ella debe ser libertaria: el que
gobierna mejor, gobierna menos (govern-best-governs-least)®. Esto conlleva al
tema del egoismo, tratado en extenso por la autora.

Para mi, la primera contracultura digital fue la del personal computer, el
PC.

En 1971, Steve Wozniak, de veintiun afios, y Bill Fernandez construyen
el computador “Cream Soda”. Inicialmente no se trataba de un golpe contra la

% Borsook 173.
' Desmond 273.
2 Borsook 3.
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computacion corporativa sino de un irreverente intento de disfrutar, libremente,
de una tecnologia que estaba al alcance del ciudadano comun. Es en 1975 cuan-
do Micro Instrumentation Telemetry System (MITS) anuncia el computador
Altair® en Popular Eectronics. Vemos aqui la interaccion de elementos contra-
culturales por la cultura reinante y la semantica implicada. En ese mismo afios,
William Henry Stacey “Bill” Gates II1 (1955 -) y Paul Allen fundan Microsoft y
hacen su primera venta de software: el BASIC para la Altair®.

En 1976, Steve Wozniak y Stephen Jobs fundan Apple Computers, y en
1981, IBM santifica la computacion personal al introducir su PC y ponerlo al
servicio de la cultura corporativa. Antes de este periodo era inconcebible en
cualquier pronostico de la cultura del mainframe, que controlaba rigurosamente
el flujo y contenido de los datos corporativos, la libertad que ofrecia la compu-
tacion personal.

La segunda contracultura aparece en Internet, ya que ésta, a mi juicio, no es
en si contracultural. Quiza lo contrario se aplique. Pero si lo son, por ejemplo, ci-
bernautas con estilos de vida que recuerdan a los hippies, en el sentido de formar
sus propias comunidades (en este caso, simbdlicas) y desentenderse de aspectos
concretos de la sociedad, incluyendo entre éstos reglas de comportamiento.

El tercer movimiento contracultural que identifico es la telefonia celu-
lar, con sus derivaciones y maridajes. La telefonia moévil, como también se le
llama, fue demostrada por primera vez en 1973 con el empleo de un aparato de
dos kilogramos de peso. Disponible comercialmente en 1983, sus suscripciones
totales en el mundo estan en el orden de los 4.600 millones (un crecimiento
interanual de 128%). 93% de los norteamericano usa telefonia cellular u otros
dispositivos remotos; un tercio de ellos son smartphones que permiten explorar
la Web el correo electronico, entre otras cosas. La cantidad de mensajes de texto
y multimedia del afio 2010 alcanza valores billonarios. La telefonia movil, pare-
ce estar disponible para mas del 90% de la poblacién mundial®.

Apoyandose en Scott Campbell, Sharon Jayson denuncia la pérdida pro-
gresiva de la comunicacion tradicional cara a cara. Richard Harper presupone

 Freiberger 34. El nombre del computador era un destino de la tripulacion de la serie de televi-
sion Stark Trek.

6 Freiberger 40.

65 Jayson.
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que “vamos a un periodo de ajuste y re-equilibrio”. Sherry Turkle, reclama para
los humanos la conexion (yo diria “reconexion”) con la gente ya que ésta “no
va a suceder naturalmente”. “Hemos llegado a confundir conectividad continua
con hacer conexiones reales”®. Mientras nos reajustamos, creo que remamos
contra la corriente cultural: hacemos contracultura.

CONCLUSION

Respondiendo a los interrogantes del inicio del trabajo, creo poder identi-
ficar una contracultura digital cuyos rasgos permiten asociarla con ciertos movi-
mientos considerados contraculturales de la segunda mitad del siglo pasado.

En ese sentido, percibo comunidades simbdlicas que por el uso y abuso
de la tecnologia y por la indiferencia ante valores culturales (cuando no su trans-
gresion), entran en la categoria de contracultura digital.

Por el espacio acordado a este articulo y por respeto al tema, no hago re-
ferencia a cuestiones morales (cuando no antropologicas) que suscita esta con-
tracultura. Por consiguiente, tampoco arriesgo estrategias o lineas generales de
orientacion para ampliar o reducir sus efectos.

Si no estoy inconscientemente en la contracultura digital —de veras creo
que no— evalué todo el material estudiado con ojos culturales. Una vision desde
la propia contracultura hubiese sido importante, pero carezco de ella.
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Epistemologia médica: Diez postulados sobre el dolor

Resumen

Ha sido mi interés en los tltimos afios reflexionar formalmente sobre la conciencia en
referencia a sus fundamentos y aspectos biologicos, en especial los cerebrales y los de compor-
tamiento. Urdiendo sobre sus aspectos fisiologicos, fenomenologicos, epistemologicos y ontolo-
gicos, he explorado la naturaleza del dolor como un estado paradigmatico de conciencia en un
cuento de “neurociencia ficcion” (Diaz, 2002), en un trabajo publicado en Salud Mental (Diaz,
2007) y en un libro sobre la conciencia viviente (Diaz, 2007). Estos analisis utilizan al dolor
como un fenémeno de conciencia fértil para examinar las principales conjeturas vigentes sobre
la relacion mente cuerpo y el problema epistemologico del acceso cientifico a la conciencia. La
presente comunicacion es un breve repaso de las principales ideas exploradas que se especifican
en un decélogo de afirmaciones sobre la naturaleza y el conocimiento del dolor.

Palabras clave: conciencia, naturaleza del dolor, conocimiento del dolor, neurociencia
ficcion, conciencia viviente, conciencia fértil, relacion mente-cuerpo.

Medical Epistemology: Ten Postulates on Pain

Abstract

It has been my interest in recent years to formally reflect on consciousness’s biological
aspects and foundations, especially the brain-related and behavioral ones. In dwelling on its phy-
siological, phenomenological, epistemological and ontological aspects, I have explored the nature
of pain as a paradigmatic state of consciousness in a “neuroscience-fiction” tale (Diaz, 2002), in
a work published in Mental Health (Diaz, 2007), and in a book on living consciousness (Diaz,
2007). These analyses use pain as a fertile consciousness phenomenon in order to examine the
main current conjectures on the mind-body relation and the epistemological problem of scientific
access to consciousness. This work is a brief summary of the main ideas explored, specified as a
Decalogue of statements on the nature and knowledge of pain.

Keywords: Consciousness, Nature of pain, Knowledge of pain, Neuro-science fiction,
Living consciousness, Fertile Consciousness, Mind-body relationship.
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Las primeras cuatro afirmaciones propuestas (I a [V) se refieren a la bus-
queda de una definicion del dolor desde la perspectiva de una experiencia repre-
sentativa de una lesion la cual tiene una base nerviosa nociceptiva. Las siguien-
tes tres afirmaciones (V a VII) se refieren a la naturaleza misma del dolor, mas
alla de constituir en parte sintomas, signos, lesiones o fendmenos fisiologicos,
particularmente cerebrales. Finalmente los tres ultimos postulados (VIII a X), se
refieren al conocimiento del dolor.

1) El dolor es una sensacion desagradable usualmente referida,
localizada y ligada a una lesion corporal

Esta nocion de sentido comun, mantenida por la Sociedad Internacional
de Estudio del Dolor (IASP), es un punto de partida necesario. Sin embargo la
definicion es insatisfactoria pues se limita a proclamar que se trata de una sen-
sacion “desagradable” usualmente vinculada a un dafio corporal. En compensa-
cion, la definicion adecuadamente acepta que se trata de un fendmeno consciente
que debe tener una base fisioldgica en tanto constituye una sensacion. Esa base
fisiologica esta muy bien dilucidada excepto por aspectos cruciales del meca-
nismo cerebral. En efecto, en la fisiologia del dolor se conocen en gran detalle
los mecanismos funcionales que llamamos nociceptivos, desde los receptores,
las vias periféricas y sus relevos en el sistema nervioso central hasta terminar en
la corteza cerebral.

Il) La representacion cerebral del dolor abarca un enlace funcional
de areas sensoriales, cognitivas, afectivas y volitivas del encéfalo
La representacion “central” del dolor parece abarcar una “neuromatriz”,
es decir un enlace funcional de diversas areas del encéfalo, en particular zonas
de la corteza como la somato-sensorial, la insula, la corteza parieto-limbica y
el cingulo anterior. La mayor dificultad estriba en conocer el mecanismo por
el cual el componente cerebral deviene en el estado subjetivo de dolor. La fi-
siologia considera al dolor como una sensacion en la cual no parece necesa-
rio tomar en cuenta a la conciencia para definir los mecanismos fisiologicos.
Esta aproximacion es necesariamente incompleta pues el dolor, més que una
sensacion simple, constituye una percepcion legitima en el sentido de que la
sensacion dolorosa necesariamente integra una representacion mental como se
postula a continuacion.
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Ill) El dolor es la percepcion y representacion consciente de una
lesion corporal sujeta a diversos grados de congoja
y entendimiento
En el humano adulto normal el dolor constituye una verdadera percep-
cion y representacion cuyo contenido es la conciencia de una lesion corporal
sujeta a diversos grados de entendimiento. Como sucede con toda percepcion,
en el dolor pueden ocurrir ilusiones (como es el dolor referido), alucinaciones
(el dolor del miembro fantasma), influencias cognitivas (la analgesia del pla-
cebo, del deportista y del soldado), componentes semanticos (conceptos, ideas
y expresiones verbales sobre el dolor) y patologias o intervenciones en las que
disocia el estimulo de la representacion (como en ciertos casos de esquizofre-
nia y de lobotomia prefrontal). Estas caracteristicas indican que la neuromatriz
no so6lo se activa por sefales de los receptores o los relevos centrales, sino
intrinsecamente, de manera tal que no necesitamos una lesion para sentir un
dolor. Una teoria perceptual y representacional del dolor abre la posibilidad de
que la conciencia del dolor abarque mas que la neuromatriz para incluir al sitio
de la lesion.

1IV) El dolor es la representacion psicofisica (subjetiva y objetiva)
de una lesion corporal con seis componentes entrelazados:
sensitivo, afectivo, cognitivo, volitivo, conductual y cultural,
siendo el primero el nucleo central
Aunque el dolor bien puede ser la representacion subjetiva de una lesion
corporal, esa representacion es compleja pues tiene normalmente seis compo-
nentes: (1) el sensitivo (la cualidad o qualia misma de la sensacion dolorosa),
(2) el afectivo (la emocion adjunta aversiva y de congoja que en condiciones
normales se suma y confunde con los qualia sensitivos) (3) el cognitivo (la de-
teccidn, localizacidn, reconocimiento y evaluacion de la lesion), (4) el volitivo
(la disposicion de la accion necesaria para remediar el dolor y la lesion), (5) el
conductual (acciones, movimientos, lamentos, interjecciones o locuciones para
expresar la dolencia, contender con el dafio, comunicar la dolencia y solicitar
ayuda) y (6) el cultural (la modulacion la experiencia dolorosa por la ideologia
y el aprendizaje social).
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V) El dolor emerge como un fenémeno psicofisico de doble aspecto,
es decir como un proceso neurofisiolégico de complejidad
e integracion suficientes para permitir el surgimiento de un
cariz subjetivo
La expresion de dolor es general a especies vivientes con sistemas ner-
viosos muy distintos, lo cual previene una identificacion general tipo, como se-
ria “el dolor es la activacion de x red de neuronas.” Tal identidad tendria que ser
exclusiva de una especie particular como Homo sapiens. Pero esta posibilidad
es ademas inverosimil porque le falta el componente subjetivo en el sentido que
no toma en cuenta la brecha explicativa entre la cualidad del dolor y los fen6-
menos neurobiologicos. Mejor que la identidad se puede sostener una doctrina
de emergencia pues la posibilidad de llegar a conocer el mecanismo emergente
hace de esta una teoria no sélo logica sino heuristica. Ahora bien, para hacerla
viable debemos proponer que el proceso nervioso de alto nivel de integracion no
genera una entidad mental descarnada, sino otro proceso nervioso convergente
e integral que, por el nivel mismo de complejidad que involucra, permite la apa-
ricion de un aspecto subjetivo. El doble aspecto del dolor da pie para investigar
las correlaciones psicofisicas del dolor y de toda actividad consciente.

VI) El doble aspecto del dolor permite y requiere del establecimiento
de leyes psicofisicas mediante una aproximacion metodoldgica
de multiples perspectivas coordinadas.

La teoria del doble aspecto es adecuada para entender la naturaleza del
dolor pues implica la emergencia de un fenomeno neurofisiologico del mas alto
nivel de integracion, capaz de ser crecientemente dilucidado por una psicofisio-
logia cientifica. A su vez, este fenomeno tendria un aspecto subjetivo y cualitati-
vo capaz de ser crecientemente dilucidado por una fenomenologia avanzada de
la conciencia basada en una decodificacion de informes en primera persona ob-
tenidos en condiciones estandarizadas. La correlacion entre estos dos aspectos o
facetas necesitaria de una aproximacion capaz de integrar las dos perspectivas,
la subjetiva y la objetiva, en un acercamiento verdaderamente psicobioldgico.
Desde el punto de vista de la investigacion cientifica, seria conveniente que los
datos neurofisioldgicos y los fenomenoldgicos deban ser desarrollados y obteni-
dos en paralelo y al mismo tiempo.
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VII) Las correlaciones reiteradas entre contenidos sistematicos
del informe verbal y eventos fisioldgicos especificos pueden
constituir leyes psicofisicas del dolor
Las correlaciones reiteradas y persistentes entre estos dos aspectos me-
diante una aplicacion metodologica particular son candidatas a constituir leyes
psicofisicas. Tal aproximacion de correlacion y no de reduccion implica el estu-
dio del dolor en protocolos que integren la descripcion sistematizada por parte
del paciente con la exploracion fisiologica simultanea por parte del investigador.
Las leyes psicofisicas pertinentes al dolor deberan ser obtenidas mediante la co-
rrelacion sistematica y reiterada entre contenidos especificos del informe verbal
en primera persona y eventos fisiologicos especificos. La correlacion no implica
causalidad, sino la manifestacion de dos facetas o aspectos, uno subjetivo y otro
objetivo, pero que pueden integrarse como un hecho correlativo de suficiente
constancia y fortaleza como para considerarse nomologico, es decir cientifica-
mente refrendado y funcionalmente natural. Es necesario definir y explorar los
aspectos involucrados en el conocimiento del dolor, pues estos proveen de la
plataforma metodologica de entendimiento del fendmeno.

VIll) El dolor se conoce directamente desde una perspectiva
en primera persona por constituir una experiencia compleja
que se establece como un sintoma privado y reclamado
por un sujeto
Desde esta perspectiva en primera persona no solo es posible describir y
analizar la experiencia con herramientas narrativas y fenomenologicas sino que
existen varios sistemas empleados en la medicina para que el paciente cuantifi-
que la intensidad o describa la cualidad de su dolor. Para analizar la naturaleza
subjetiva del dolor y la perspectiva en primera persona, es decir la fenomenolo-
gia del dolor, hemos utilizado el Diario del dolor de Maria Luisa Puga (2001),
escritora mexicana ya desaparecida y victima de una artritis reumatoide muy
severa. De este impresionante parlamento se desprende una fenomenologia dolo-
rosa compleja en la que no sélo intervienen los niveles ya descritos de percepcion
dolorosa, sino un cortejo de actividades mentales asociadas al dolor como otras
percepciones, recuerdos, imagenes, sentimientos, deseos o intenciones. Se ponen
en marcha multiples estrategias de enfrentamiento al dolor y el relato resalta que
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la experiencia privada y solitaria de dolor enciende facultades insospechadas, de-
manda recursos extraordinarios y escenifica costosas batallas en la conciencia.

IX) El dolor se conoce indirectamente desde una perspectiva
en tercera persona por el diagnostico de una lesion causal
que se establece mediante semiologia, exploracion corporal
y correlacion clinico-patoldgica

La perspectiva en tercera persona del dolor intenta ser objetiva acerca de
la subjetividad y se basa en la semiologia y la correlacion clinico patologica con
el objeto de llegar a un diagndstico y una terapéutica relativamente especificos
y eficaces. La perspectiva es la mas frecuente y ortodoxa del método cientifico
y se basa en la publicidad del conocimiento obtenido y generado. En el caso del
dolor el médico hace inicialmente una recoleccion de signos y sintomas con lo
cuales puede constituir una descripcion fundamentada en estos datos esgrimidos
como evidencias. Esta descripcion basada en la evidencia empirica y publicitada
en la forma de “caso clinico” puede ser contrastada, con lo cual se van puliendo
categorias, entidades fisiopatologicas y recursos terapéuticos sujetos a continua
correccion. Las diferentes manifestaciones semiologicas de lesiones mas o me-
nos particulares han permitido llevar a cabo una taxonomia médica en sindro-
mes, como serian los conceptos de angina de pecho, migraia, colico, neuralgia
del trigémino, lumbago o dolor radicular, entre muchos otros, verdaderas clases
naturales de dolor. El postulado epistemolédgico de la perspectiva médica en ter-
cera persona es la nocion de que el enfoque critico basado en evidencia ayuda a
reducir la incertidumbre y, en consecuencia directa, ayuda al paciente.

Desde el punto de vista del método no hay necesariamente una contrapo-
sicion entre las perspectivas en primera y tercera persona falazmente separadas,
lo cual es uno de los origenes del dualismo mente-cuerpo, sino una resolucion
de su aparente contradiccion en esa interaccion cara a cara que constituye la
perspectiva en segunda persona.

X) El dolor se conoce dialégicamente desde una perspectiva
en sequnda persona por una interaccion que genera empatia
y se establece y adquiere significado en la consulta
Usualmente la conciencia de dolor se desborda hacia el otro y deja de ser
un evento privado para adquirir una dimension comunicativa, expresiva, ética y

300



Epistemologia médica: Diez postulados sobre el dolor

empatica. La comunicacion médica en segunda persona tiene una doble fachada
pues se basa en la solicitud de ayuda, consuelo, misericordia y beneficio por
parte del paciente y en la provision de atencion, compasion, alivio y clemencia
por parte del interlocutor basada en la empatia, la evocacion y la representacion
del dolor ajeno. La segunda persona requiere haber tenido experiencias doloro-
sas, de comprender el lenguaje hablado o no verbal del paciente, de relacionarse
afectivamente y generar una atencion a través del dialogo, la anamnesis y la ex-
ploracion llamada “fisica.” Una epistemologia en segunda persona es necesaria-
mente empatica e interactiva y adquiere significado en la consulta, la entrevista
y el dialogo cara a cara. Tiene como objeto el mundo de la comunicacidn sensi-
tiva la cual, a partir de una adecuada comprension y penetracion en la realidad
ajena, demanda y permite como objetivo primordial el bienestar subjetivo atin
antes que la curacion de la lesion.

Como un epilogo heuristico de las diez afirmaciones enunciadas, se pue-
de proponer que las nociones filoséficas, las aproximaciones metodologicas y
la obtencion de hechos o datos empiricos deben desarrollarse conjunta y aco-
pladamente para construir una psicofisiologia del dolor mas acorde con las ca-
racteristicas fenomenologicas de este extraordinario y tremendo suceso de la
conciencia y de la medicina.
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Rayda Guzman*

La Babel de la practica filosofica: algunas
sugerencias bibliograficas**

Resumen

Durante todos estos afios en que la practica de la filosofia se ha convertido en un tema de
discusion, la sugerencia bibliografica ha sido uno de los temas mas comunes, tanto por los que
nos hemos dedicado a ella, como por los que sienten curiosidad y quieren ampliar su informacion.
Pero, antes que nada debo hacer una pequefia advertencia. Los repertorios bibliograficos que se
encuentran cominmente vinculados a este tema suelen estar contaminados por la idea de que la
practica filosofica es diferente de la filosofia tedrica, o mejor dicho, de la practica académica. Es
por ello que, en la mayoria de las recomendaciones aparecen textos que a los académicos pueden
causar repelus, y a los excesivamente practicos también.

Mi intencion no es evitar el desagrado ni la sorpresa por ambas partes, creo que es nece-
sario mantener esa capacidad de asombro y disconformidad propia de la filosofia. Por ello, los
materiales que citaré y comentaré a continuacion solo deben servir como guia de perplejos y no
como literatura definitiva —aunque si imprescindible.

Esta recension bibliografica se ha nutrido de varias fuentes. La primera ha sido la reco-
mendacion de J. Barrientos en su libro /ntroduccion al asesoramiento filosdfico, la segunda, se la
debo a un trabajo de recopilacion bibliografica realizado por Albert Balaguer como alumno del
Master en Practica Filosofica y Gestion Social, y la tercera es producto de mis propias pesquisas
¢ investigaciones que me han llevado a evaluar y escoger algunos materiales poco conocidos por
quienes se dedican a la practica de la filosofia.

The Babel of Philosophical Practice: some Bibliographical Suggestions

Abstract

Throughout all these years in which philosophical practice has become a topic of dis-
cussion, bibliographical suggestion has been one of the commonest topics, both for those of us
who have devoted ourselves to it and for those who feel curiosity and want to increase their
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information. But, before anything else, a small warning is due. The bibliographical repertoires
commonly linked to this topic use to be contaminated by the idea that philosophical practice is
different from theoretical philosophy, or, rather, from academic practice. This is why in most
suggestions there are texts that scholars —and those of an excessively practical vein as well- may
find objectionable.

It is not my aim to avoid neither the unpleasantness nor the surprise on either party; I
believe it is necessary to maintain the ability to be surprised and in disagreement that is proper of
philosophy. This is why the materials that I will quote, and comment on, should only be regarded
as guide for the perplexed ones, rather than as definitive literature —although it is an indispensable
one. This bibliographical review has got its raw materials from several sources. The first one has
been J. Barrientos’s recommendation in his book Introduction to Philosophical Counseling; the
second one I owe to a bibliographical compilation made by Albert Balaguer as a student of the
Master in Philosophical Practice and Social Management; and the third is the product of my own
investigations, which have led me to evaluate and select some materials which are little known by
those who dedicate themselves to philosophical practice.

UNO

Los primeros materiales recomendados para entrar en este &mbito tienen
que ver con las publicaciones en inglés o aleman de quienes decidieron llevar al
agora esta discusion. Los textos en espaol o bien son traducciones de los men-
cionados o bien son textos posteriores al boom de los ochenta.

ACHEMBACH, G.B.: Die reine und die praktische Philosophie. Drei Vortrage
zur philosophischen Praxis. Klagenfurter Beitrdge zur Philosophie, Wien: Ver-
lag des Verbandes der wissenschaftlichen Gesellschaft, 1983.

BARRIENTOS R., J.: Introduccion al asesoramiento y la orientacion filosdfica:
de la discusion a la comprension, Sevilla: Ediciones X-XI, 2004.

BRENIFIER, O.: El didlogo en clase, Santa Cruz de Tenerife : Idea, 2005.
CAVALLE CRUZ, M.: La sabiduria recobrada. Filosofia como terapia. Ma-
drid, Anaya, 2002.

ID.: La Filosofia, maestra de vida. Madrid, Aguilar, 2004.

CENCILLO, L.: Como Platon se vuelve terapeuta. Madrid:Sintagma, 2002.
CURNOW, T.: Thinking through dialogue. Essays on Philosophy in Practice.
Surrey:Practical Philosophy Press, 2001.

GRIMMES, P. y ULIANA, R.L.: Philosophical Midwifery: A new paradigm
for unders-tanding human problems. With its validation. California, Hyparxis
press, 1998.

304



La Babel de la prictica filoséfica: algunas sugerencias bibliogrdficas

GUZMAN, Rayda: La Mujer Serena. Barcelona, Sirpus, 2007.

HAIMIJI, P.: Philosophy as a way of life. Oxford, Blackwell Publishing,1995.
HOWARD, A.: Philosophy for Counselling and psychotherapy. Pythagoras to
postmodernism. New York: Palgrave, 2000.

LAHAYV, R. y TILLMANNS, M.: Essays on Philosophical Counselling. Lon-
don-New York:University Press of America, 1995.

MARINOFF, L.: Mds Platon y menos Prozac, Madrid,Suma de Letras, 2001.
ID., Philosophical Practice. New York, Academic Press, 2001.

ID., Preguntale a Platon. Como la filosofia puede cambiar tu vida. Barcelona,
Ediciones B, 2003.

POLLASTRI, N.: II pensiero e la vita. Cuida alia consulenza e alie pratiche
filosofiche. Milano, Apogeo, 2004.

DOS

En este segundo apartado me remitir¢ a la bibliografia académica clasica
que plantea problemas referidos en la practica y que considero que es de suma
importancia su relectura en clave “practica filosofica’l. Evidentemente, esta lis-
ta es solo una recomendacion ampliable segun el modo como cada cual oriente
su préactica.

AGUSTIN DE HIPONA: EI Maestro, o sobre el lenguaje. Madrid, Trotta,
2003.

ID.: Confesiones. Madrid, Espasa Calpe, 1983.

ADORNO, TH. W.: Dialéctica negativa. Madrid, Akal, 2006.
ARISTOTELES: Efica Nicomaquea, Madrid, Gredos: 2000.

ID.: Retorica. Poética. Barcelona, Ed. 62, 1998.

BERKELEY, G.: Tres didlogos entre Hylas y Filonous. Madrid, Alianza, 1990.
BOECIO: La consolacion de la filosofia. Madrid, Alianza, 2004.

BERGSON, H.: La risa. Buenos Aires, Losada, 2003.

BUBBER, M.: Yo y Tu. Madrid, Caparros Editores, 1993.

DEMOCRITO: F. ragmentos presocrdticos, Madrid, Alianza. 1998.
DESCARTES, R.: Meditaciones metafisicas en Obras escogidas. Buenos Aires,
Charcas. 1980.

DELEUZE, G.: ;Qué es filosofia? Madrid, Anagrama, 1993.

ID.: La logica del sentido. Barcelona, Paidds, 2005.
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DERRIDA, J.: De la gramatologia. México, Siglo XIX, 2003.

ID.: La escritura y la diferencia. Barcelona, Anthropos, 1989.

EPICTETO: Enguiridion, Rubi: Anthropos, 2004.

EPICURO: Obras completas. Madrid, Catedra, 1995.

FICHTE, 1.G.: La exhortacion a la vida bienaventurada o La doctrina de la
religion, Madrid, Tecnos, 1995.

ID.: El destino del hombre. Pozuelo de Alarcon, Espasa-Calpe, 1976.
FOUCAULT, M.: Enfermedad mental y personalidad. Barcelona, Paid6s Stu-
dio, 2002.

ID.: Historia de la locura en la época clasica, Madrid, FCE, 2002.

ID.: La Arqueologia del saber, México: Siglo XXI, 2001.

ID.: L’Hermenéutique du sujet : cours au Collége de France, 1981-1982, Paris:
Gallimard, 2001.

ID.: Discurso y verdad en la antigua Grecia, Barcelona: Paidos, 2004,

ID.: Historia de la sexualidad, Madrid, Siglo XXI, 1987.

ID.: El Orden del discurso, Barcelona, Tusquets, 1999.

ID.: Le Souci de soi, Paris, Gallimard, 1984.

ID.: L’Usage des plaisirs. Paris, Gallimard, 1984.

FREUD SIGMUND: Obras Completas. Barcelona, RBA, 2006.

GADAMER H.G.: El estado oculto de la salud. Barcelona, Gedisa, 2001.

ID.: Verdad y Método II. Salamanca, Sigeme, 1996.

ID.: Elogio de la Teoria. Barcelona, Peninsula, 1995.

ID.: El giro hermenéutico. Madrid, Catedra, 1998.

GOODMAN N.: Maneras de hacer mundos. Madrid, Visor, 1990.
HABERMAS JURGEN: Conocimiento e interés. Madrid, Taurus, 1982.

ID.: Logica de las Ciencias Sociales. Madrid, Técnos, 2001.

HERDER, J.G.: Obra selecta. Madrid, Alfaguara, 1982.

HUME, D.: Didlogos sobre Religion Natural. México, FCE, 1978.

KANT, L.: Antropologia en sentido pragmadatico. Madrid, Alianza. 1991.

ID.: Critica de la razon pura. Madrid, Alfaguara, 1983.

ID.: Pedagogia. Madrid, Akal, 1991.

ID.: Fundamentacion de una Metafisica de las costumbres, Barcelona, Ariel,
1996.

LOCKE, l.: Ensayo sobre el entendimiento humano. Barcelona, Folio, 2003.
MARCO AURELIO: Meditaciones. Madrid,Gredos, 2001.
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MERLEAU-PONTY, M.: Fenomenologia de la percepcion, Barcelona, Planeta-
Agostini, 1985.

MONTAIGNE, M. de: Ensayos. Madrid, Catedra, 1992.

NELSON, L.: Socratic Method and Critical Phlosophy. New York, Dover,
1965.

NIETZSCHE, F.: Mas alla del bien y del mal. Madrid, Alianza, 1979.

ID.: Humano, demasiado humano. Madrid,Alianza 1999.

ID.: Consideraciones intempestivas. 1l «Schopenhauer como educador». Ma-
drid, Valdemar, 1999.

ID.: El Crepusculo de los idolos. Madrid, Alianza, 1981.

ID.: El anticristo. Madrid, Alianza, 1979.

ID.: Ecce Homo. Madrid, Alianza, 1998.

ID.: Asi hablo Zaratustra. Madrid, Alianza, 1981.

ID.: Sobre Verdad y Mentira Madrid, Tecnos, 2004.

ID.: La genealogia de la moral. Madrid, Alianza, 1996.

OCKHAM, G.: Antologia filosofica. Barcelona, Ed. 62, 2003.

PASCAL, B.: Pensamientos. Madrid, Espasa-Calpe, 1999.

PLATON: Obras completas. Madrid, Gredos. 2000.

PLUTARCO: Obras morales y de costumbres (Moralia), Madrid, Gredos, 2001.
POPPER, K.: El cuerpo y la mente. Barcelona, Paidos, 1997.

ID.: La logica de la investigacion cientifica. Madrid, Tecnos. 1985.

ID.: Los dos problemas fundamentales de la epistemologia, Madrid, Tecnos,
1998.

ID.: La miseria del historicismo. Madrid, Alianza, 1999.

ID.: La sociedad abierta y sus enemigos. Barcelona, Piados, 1994.

RICOEUR PAUL: Historia y Narratividad. Barcelona, Paidos, 1999.

RORTY, R.: La filosofia y el espejo de la Naturaleza. Madrid, Catedra, 1995.
ROUSSEAU, J.J.: Confesiones. Madrid, Tebas 1978.

ID.: Emilio o de la Educacion. Madrid,Alianza, 1995.

ID.: El contrato social. Madrid, Alianza 1982.

RUSSELL, B.: Matrimonio y moral. Madrid, Catedra, 2001.

ID.: La conquista de la felicidad. Madrid, Debate, 2000.

SARTRE, J.P.: El Existencialismo es un humanismo, Barcelona, Orbis, 1984.
ID.: Bosquejo de una teoria de las emociones, Madrid, Alianza, 2005.
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ID.: Critica de la razon dialéctica. Buenos Aires, Losada, 2004

DE SAUSSURE F., Curso de Lingiiistica General. Madrid, Akal, 2002.
SCHOPENHAUER, A.: Aforismos sobre el arte de saber vivir. Madrid, Valde-
mar, 2002.

ID.: El arte de ser feliz. Barcelona, Herder, 2003.

ID.: Aforismos de filosofia prdctica Madrid, [s.n.], 1927 (Impr. de L. Rubio).
ID.: Parerga y Paralipomena, en Obra Completa. Mélaga, Agora, 1999.
SENECA, Sobre la vida feliz. Madrid, Gredos, 2001.

ID.: De la tranquilidad del espiritu, Madrid, Gredos, 2001.

SPINOZA, B. de, Etica demostrada segiin el orden geométrico, Madrid, Alian-
za, 1996.

ID.: Correspondencia completa. Madrid, Hiperion, 1988.

VATTIMO G., El Fin de la Modernidad. Nihilismo y Hermenéutica en la Cultu-
ra Posmoderna. Barcelona, Gedisa, 1990.

ID. (comp.): La secularizacion de la filosofia, Barcelona, Gedisa, 1994.
WATZLAWICK, P.: La realidad inventada. Barcelona, Gedisa, 2000.
WITTGENSTEIN, L.: Investigaciones Filosdficas. Barcelona, Critica, 1988.

TRES

En este apartado citaré algunos textos que son importantes porque ellos
reflejan preocupaciones verdaderamente practicas, explicitas que reclaman un
tipo de reflexion especial por parte de la filosofia contemporanea. Desde mi pun-
to de vista considero que son los textos esenciales que yo recomiendo a todos
aquellos que quieran aventurarse a pensar este tema.

AAVV: El ser que puede comprenderse es lenguaje, Madrid, Sintesis, 2003.
AUGE, M.: La guerra de los sueiios. Ejercicios de Etoficcion. Barcelona, Ge-
disa, 1998.

BLACKBURN, S.: Pensar, Barcelona, Paidés, 2001.

ID.: La Verdad. Guia de Perplejos, Barcelona, Critica, 2006.

BAUMAN, Z.: La sociedad sitiada. Argentina, FCE, 2002.

CASTELLS, M.: (Ed.): La sociedad red: una vision global. Madrid, Alianza,
2006.

CRUZ, MANUEL: Amo, luego existo: los filosofos y el amor. Madrid, Espasa,
2010.

308



La Babel de la prictica filoséfica: algunas sugerencias bibliogrdficas

ID.: Del pensary sus objetos: sobre filosofia y filosofia contemporanea. Madrid,
Tecnos, 1988.

ID.: Menu degustacion, la ocupacion del filosofo. Barcelona, Peninsula, 2009.
ID.: Narratividad: la nueva sintesis. Barcelona, Peninsula, 1986.

ID.: Siempre me sacan en pdgina par: filosofia y vida cotidiana. Barcelona,
Paidos, 2007.

ID.: La Tarea de pensar. Barcelona, Tusquets, 2004.

DERRIDA J.: “La farmacia de Platon”, en La diseminacion. Madrid, Funda-
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CUATRO

En este apartado voy a sugerir obras que pueden proporcionar ciertas
herramientas para el trabajo practico del filosofo, sea que se dedique a la con-
sulta, al trabajo grupal o la divulgacion (no hay que descartar a los diccionarios
u obras de referencias historicas).
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CINCO

Y en esta apartado dejaré el espacio en blanco para que nuestros lectores
pongan todos libros que van apareciendo en el mercado como parte de este re-
vival comercial de la filosofia que a veces nos deja sorpresas agradables y otras
perplejidades. Libros como:

GABILONDO A.: Mortal de necesidad.: la filosofia, la salud y la muerte Ma-
drid, Abada, 2003.
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«Cum opus fuerit, liqguamen et acetum addis»
-Mario Gavio Apicius, De re coquinae

310



Resena curricular de los autores

Ruperto Arrocha

Doctor en Filosofia por la Universidad del Pais Vasco (Espafia) y Magister en
Filosofia por la Universidad Simén Bolivar de Venezuela. Profesor de la Escue-
la de Filosofia de la Universidad Central de Venezuela (1984-2009). Director
de la Escuela de Filosofia (1993-1993) y (2001-2002) y Jefe del Departamento
de Filosofia de la Praxis en distintos periodos y escrito articulos y libros en el
campo de la ética, la filosofia politica y de la hermenéutica. Ha sido profesor
de la Maestria en Filosofia y del Doctorado en Humanidades de la Facultad de
Humanidades y Educacion de la UCV.

Correo-e: rupertao@cantv.net

José Barrientos Rastrojo

Profesor del Departamento de Metafisica, Corrientes Actuales de la Filosofia,
Etica y Filosofia Politica, Facultad de Filosofia de la Universidad de Sevilla,
Espana. Miembro del Grupo de Investigacion sobre Filosofia Aplicada referida
al Sujeto, Sufrimiento y Sociedad; investigador de varios proyectos sobre Cien-
cia, tecnologia y sociedad. Autor de numerosas publicaciones, entre ellas los
Libros: ;Felicidad o Conocimiento? La Filosofia Aplicada Como Busqueda de
la Felicidad y el Conocimiento. Sevilla (Espafia) - Quarteira (Portugal). Doss
Ediciones. 2009. Introduccion al Asesoramiento y la Orientacion Filosofica: de
la Discusion a la Comprension. Santa Cruz de Tenerife. Idea Group Inc. 2005.
273. Introduccion al Asesoramiento y la Orientacion Filosdfica (1a Edicion).
Sevilla. Editorial Kronos. 2004. 204.

Correo-e: barrientos@us.es

311



Apuntes Filosdficos. Volumen 20. Niimero 39/2011 Resefia curricular de los autores

Carlos Blank

Curso estudios de Educacion Media en Venezuela y Espaiia. Posteriormente rea-
liz6 estudios de Filosofia en la Universidad Catolica Andrés Bello de Caracas
(UCAB), asi como de Logicay de Filosofia de la Ciencia en la Universidad Cen-
tral de Venezuela. Ha participado en diversos Congresos nacionales e interna-
cionales. Asi mismo ha publicado diversos articulos en Revistas especializadas
sobre cuestiones de Filosofia de la Ciencia, Filosofia del Lenguaje y Filosofia
Politica. También ha publicado articulos en la prensa nacional sobre diversos te-
mas de actualidad. Actualmente se desempefia como profesor de Epistemologia
de la UCAB y de Teoria Social de la UCV, en Caracas, Venezuela.

Correo-e: cblankperez@gmail.com

Hernan Bueno Castaneda

Docente- Investigador. Licenciado en Filosofia y Letras de la Universidad Santo
Tomas de Bogota, Colombia; presidente de La Fundacion Filosofarte (www.
fundacionfilosofarte.com); miembro de la ASEPRAF (Asociacion Espafiola
para la Practica y el Asesoramiento Filosoficos) y candidato a Magister en Lo-
goterapia, por la Universidad Auténoma de Barcelona. Actualmente trabaja con
la Universidad del Rosario y Externado de Colombia y adelanta consultoria
filosofica grupal e individual, a través de la fundacion que preside.

Correo-e: herbuca2000@yahoo.com

Xavier Carbonell

Licenciado en Filosofia por la Universitat Autobnoma de Barcelona. También es-
tudio Filosofia, Judaistica y Filologia Romanica en la J. W. Goethe Universitat
de Frankfurt del Main. Es asesor filos6fico desde mayo de 2005 y miembro de la
Asociacion Internacional de Asesores Filosoficos (Internationale Gesellschaft
fiir Philosophische Praxis) con sede en Alemania. Coordina junto con Rayda
Guzman el grupo internacional de investigacion en Practica Filosofica Epime-
leia desde su fundacion en el 2008. Fue profesor colaborador en el Master en
practica filosdfica y gestion social de la Universitat de Barcelona del 2007 al
2009 (en sus dos ediciones). Ha co-organizado las I Jornadas de Practica Filos6-
fica en la Universitat Autonoma de Barcelona (18-22 de mayo de 2009).
Correo-e: correu@xcarbonell.com

312



Reseria curricular de los autores

Monica Cavallé Cruz

Licenciada en Filosofia y Doctora en Filosofia por la Universidad Compluten-
se de Madrid (UCM), Premio Extraordinario de Fin de carrera, Primer Premio
Nacional de Terminacion de Estudios Universitarios y Magister Universitaria
en Ciencias de las Religiones. Primera presidenta y actual presidenta honori-
fica de la Asociacion Espafiola para la Practica y el Asesoramiento Filosdficos
(ASEPRAF).

Correo-e: cavallemonica@hotmail.com

Maria Eugenia Cisneros

Profesora-Investigadora del Instituto de Filosofia, Facultad de Humanidades
y Educacion de la Universidad Central de Venezuela, Magister Scientiarum
en Filosofia, mencién Filosofia y Ciencias Humanas. Universidad Central de
Venezuela (2011). Licenciado en Filosofia. Universidad Central de Venezuela
(2003). Abogado. Universidad Central de Venezuela (1999). Licenciado en Es-
tudios Internacionales. Universidad Central de Venezuela (1993). Profesora de
la Escuela de Filosofia y de la Maestria en Filosofia, mencion Ciencias Huma-
nas. Universidad Central de Venezuela, Facultad de Humanidades y Educacion.
Participacion en ponencias: Nacionales e Internacionales.

Correo-e: mariaeugeniacisnerosaraujo@gmail.com

David De Los Reyes

Profesor Titular de la Universidad Central de Venezuela. Doctor en Filosofia
(Universidad Simo6n Bolivar). Estudios Post Doctorales en Neuchatel, Suiza.
Coordina el Blog de Investigaciones: filosofiaclinicaucv.blogspot.com. Publi-
caciones: Dios, Estado y Religion; El Calidoscopio Mediatico,; Espacio y su
Gesto; Suite Hobbesiana, entre otros.

Correo-e: ddlreyes@hotmail.com

Tomas Ellakuria

Licenciado en Filosofia en la Universidad de Deusto en 1998, postgrado en For-
macion de Personas Adultas en la Universidad Ramoén Llull, de Barcelona, estu-
dios de postgrado en Grupoanalis y Salud Mental, con Omie (Organizacion para
la investigacion en Salud Mental-Osasun Mentala Ikerketarako Erakundea), en

313



Apuntes Filosdficos. Volumen 20. Niimero 39/2011 Reseria curricular de los autores

colaboracion con la Universidad del Pais Vasco —UPV. Curso la formacién de
asesor filosofico en ASEPRAF, Madrid, realizando algunos seminarios comple-
mentarios con Luis Cencillo, Rahn Lahav, Oscar Breinifier, Gerard Achenbach
y Benigno Morilla. En la década de 1970 participo en talleres y cursos con An-
tonio Blay Fontcuberta. Desde 1981 trabaja como monitor, educador y auxiliar
de enfermeria en el ambito de la rehabilitacion de las toxicomanias, dentro de la
salud mental publica en el Pais Vasco (Osakidetza) y en la Comunidad Terapéu-
tica Manu Ene desde 1983.

Correo-e: tomitxu@gmail.com

Lilian Gonzalez

Egresada de la Universidad Central de Venezuela en el afio 1999 donde obtiene
el titulo de licenciada en Artes. En el afio 2004 culmina un post-grado de Ge-
rencia Cultural en la Universidad Experimental Simon Rodriguez. Se ha desem-
penado como docente principalmente en las areas de Artes, Historia del Arte y
francés ; tanto a nivel de secundaria como a nivel superior. Actualmente cursa
estudios de doctorado en la Escuela de Filosofia de la Universidad Paris 8 Saint
Denis, donde desarrolla una investigacion sobre el poder thérapeutique del arte
desde una vision estético-filosofica.

Correo-e: uracoa282004@yahoo.es

Rayda Guzman

Doctora en Filosofia Contemporanea con una investigacion titulada: “El Sentido
de lo cuestionable: comprension y como-si en la hermenéutica gadameriana”.
Licenciada en Filosofia por la Universidad Central de Venezuela y Magister en
Filosofia Contemporanea por la Universidad Simén Bolivar. Se ha desempe-
nado como profesora universitaria en el area de 16gica del lenguaje, estética y
filosofia politica. Ha disefiado el primer master en Practica Filosofica en Espafia
para la Universidad de Barcelona y ha sido tutora y profesora del mismo. Ha
participado activamente en discusiones, congresos y eventos relacionados con
esta area; invitada a diversos paises como conferencista (Espafia-Universaidad
de Sevilla, Madrid-ASEPRAF, Francia-Unesco, Portugal-Universidad Catolica
de Lisboa, México-Iteso, Venezuela-Cipost/ULA/UDO/UCYV). Actualmente co-
ordina el grupo de Investigacion, EPIMELEIA, en el que investiga sobre el tema

314



Reseria curricular de los autores

de “Narrativas del yo en la salud y la enfermedad”. Pertenece a la Societas Phi-
losophorum Viventium de la Universidad de Barcelona. Trabaja como Fildsofa
Asesora desde el 2003 y es asesora filosofica certificada por Asepraf.

Correo-e: info@raydaguzman.net

Jorge Oscar Portilla Manfredini

Doctor y Magister en Filosofia (USB), Magister en Finanzas (UNIMET) e Inge-
niero de Sistemas (UNA). Estudié Farmacia y Bioquimica en la UBA y la Univer-
sidad de Cordoba, Argentina. Profesor en la UNIMET desde 1994 en la Escuela
de Ingenieria de Sistemas y en el Departamento de Humanidades, cuya jefatura
ejercio hasta 2009. Dict6 en pregrado: “Teoria General de Sistemas” y Filosofia
(varias); en postgrado: “Sociedad, Informatica y Educacioén”. Experiencia técni-
cay gerencial en Venezuela: ODC, Formularios Moore, MAL, etc.; en el exterior:
NCR Corporation en USA y otros paises latinoamericanos.

Correo-e: portilla.jorge@gmail.com

José Luis Diaz

El Dr. José Luis Diaz es investigador titular del Departamento de Historia y Fi-
losofia de la Medicina, en la Facultad de Medicina de la Universidad Nacional
Autonoma de México (UNAM) y el texto Epistemologia médica: Diez postula-
dos sobre el dolor ofrecido publicado en esta edicion es el resultado de su expo-
sicion ofrecida en la reunion de investigacion realizada el 12 de abril de 2010.
Correo-e: www.joseluisdiaz.org

315



INDICE ACUMULADO DE PUNTES ILOSOFICOS

L. Castro: El problema de la moder-
nidad filoséfica en Venezuela en defensa
del escepticismo ¢ E. QuiNtANA: Heraldos
sombrios © E RODRIGUEZ: Venezuela y el
problema de la modernidad ¢ O. AsTORGA:
El problema de la modernidad en la Venezu-
ela de los afios cuarenta * E. GONZALEZ: La
agresion existencial. Venezuela una nacién
que atn no es ® J. HERRERA: Modernidad y
escisién: Hegel y el problema kantiano de
la imaginacién trascendental ¢ D. DE LOS
RevEs: Hegel y la modernidad * R. AROCHA:
La utopia americana en Henriquez Urefia y
Alfonso Reyes * A. ROMERO: Deseo, necesidad
y mundo * J. NEGRETE: Interpretaciones con-
tempordneas delalégica griega ® E. PIACENZA:
Sobre el referir: a propésito de la semdntica
de Strawson ¢ C. PavAN: Apuntes para una
lectura contextual del argumento ontoldgico
e A. EstE: Dignidad, eticidad y subjetividad
como propositos delaactividad educativa  W.
GIL: Aristételes induccién y ética ® E Bravo:
Eldominio de la ética en Aristételes © E. Hey-
MANN: Cudl es la fundamentacién kantiana
de los derechos humanos.

B. SANCHEZ: Juan David Garcfa Bacca:
Esquemadesuitinerario intelectual * . Bravo:
<Quién es y qué ensefia el «Trasimaco» de la
Repiiblica » C. PAvAN: La teologfa ausente ®
J.R. NURez TenoriO: Karl Marx: la madu-
rez de la critica de la filosoffa ® J. NEGRETE:
Critica a una interpretacién aristotélica de la
légicaactual ® R. Bravo: Sobre la consistencia
légica de las ciencias fécticas * E. HEYMANN:
Reflexiones segundas sobre el concepto de
cultura ® E VETHENCOURT: De la moral a la
politica: acerca de la irreductibilidad del fiscal
hobbesiano ® O. ASTORGA: ;Es posible seguir
hablando de filosoffa politica? ® A. ROSALES:
Vias y extravios del pensamiento latinoame-
ricano, con un epilogo sobreel relativismo * H.
CaLELLO: Latinoamérica: el diverso necesario
para la nueva desigualdad * E. GONZALEZ:
Filosofar sobre quinientos afios ® R. AROCHA:
Utopfa y tragedia en Valiente nuevo mundo

de Carlos Fuentes ® D. DE L0s REYES: Utopia
y «Nuevo mundo» o el paraiso perdido * A.
PARELES: La teorfa kantiana de la motivacién
moral: interpretacién ® A. ROSALES: Racionali-
dad criticay libertad: una reflexién kantiana

ReseNa: W. Giv: Angel Cappelletti: La estética
griega.

P. AUBENQUE: La prudencia de Kant
* O. ASTORGA: La presencia de Hobbes en el
pensamiento politico de Kant  E. VASQUEZ:
La dialéctica en Hegel y Marx * J.R. NUKEZ
TeNorIO: Karl Marx: el método dialéctico-
histérico ® C. Konn: ; Tiene vigencia la teoria
marxista? ® J. HERRERA: El concepto de ironfa
en Marx ¢ C. PavAN: La Historia sin fin o las
desgracias del dltimo hombre © J. NEGRETE:
Invenciones de la légica polaca. El cdlculo
proposicional extendido * L. ZErra: Sobre
el significado y uso del concepto de modelo
de la teorfa organizacional de Stafford Berr
* D. SIDORSKY: Razdn, igualdad y el dilema
dela prictica® E VETHENCOURT: El bienestar
como concepto normativo ® L. HERRERA:
Autoconciencia y autoengafo segin Tu-
gendhat  A. EsTE: Presupuestos, propdsitos
y objetivos iniciales del cambio educativo
en Venezuel ® A. ROMERO: Obra y actividad
creativa como exploracién de la genealogia
del ser ® Resexas: J.L. RUGGERL: J.D. Garcfa
Bacca: La filosofia de la miisica » D. DE LOS
REYES: Beatriz Ferndndez Herrero: La Utopia
de América.

Al . Gracia: Elescolasticismo: un puente
entre la antigiiedad cldsica y el pensamiento
colonial latinoamericano * J. Sasso: El au-
todescubrimiento de América como tarea
e R. ArocHA: La opacidad de la escritura.
Aproximacién al pensamiento de Jorge Luis
Borges ¢ E. GONZALEZ: ;Lo regional como
rupturaepistemoldgica?  F BrRavo: Laantitesis
sofistica Ndmos-Physis O. ASTORGA: Hobbesy
Foucault: locura, razény poder en el siglo XVII
e J. HEerrera: Filosoffa «reflexiva y religion
positiva en el joven» Hegel de Georg Lukdcs




INDICE ACUMULADO DE PUNTES ILOSOFICOS

* A. RosaLEes: Empresa racionalidad y ética ®
L. ZaserT: E1 PGC de Alan Gewirth: insufi-
ciencia normativa de criterio de consistencia ®
M.A. Bricexo: Epistemologfay comunicacién
* J.R. NUREZ TENORIO, ]J. NUNO, J. PAGALLO
y E Riu: Bases y tendencias actuales de la filo-
soffavenezolana (Ciclo de conferencias, 1975)
* ReseNas W. GIL: Jorge Gracia: Philosophy
and its history.

A.J. CaAPPELLETTEL: Las fuentes del es-
toicismo de Zenon * E Bravo: Laontologifade
ladefinicidén enel Politicode Platén » C.PAVAN:
Gilson lector de Santo Tomds ® E. PIaCENZA:
El ars disputandi de un manuscrito caraquefio
e D.Siporskt: Contextualismo, pluralismo
y justicia distributiva ® H. CALELLO: Los
nuevos espacios democrdticos y el exilio
latinoamericano * A.EsTE: La interaccién
constructiva ®* R.AROCHA G.: Las rafces del
marxismo en la «Kritik» ¢ D. DE LOS REVEs:
Walter Benjamin, una aproximacion estética
o A. PareLEs: Charles Taylor y la critica al
atomismo politico ® E. HEyMANN: ;Cirisis de
la racionalidad cientifica? * V.P. Lo MoNaco:
sQué es la semdntica de los mundos posibles?
e L.Z. Zerea MoRrLOY: Fundamentos 16gicos
de la calorimetria cldsica * R.R. Bravo:
Wittgenstein: la aniquilacién de la filosofia
por el lenguaje * R.R. Bravo y D. SIDORSKY:
Correspondencia ® A. RomErO: Cémo tra-
ducir y entender la expresion etre-au-monde
para leer a Merleau-Ponty ® O.ASTORGA: La
critica de Luc Ferry a Leo Strauss ® RESENAS:
W. GiL: RO. Kiisteller: Greek Philosophers
of the Hellenistic Age * GuaDARRAMA G.: R.
Diaz-Salazar: El proyecto de Gramsci.

E. DussEL: Sentido ético delarebelién
maya en 1994 en Chiapas ¢ H. JaMEs: Fa-
cundo: el intelectual y la idea de la nacién en
Latinoamérica* F. Bravo: Elhedonismo de S6-
crates ® E. HEYMANN: El campo semdntico del
pensamiento. Descartes y Kant ¢ O.ASTORGA:
El concepto de potencia como clave her-
menéutica paraleera Spinoza ® E. ZAMBRANO:

La antropologfa en la filosofia trascendental
kantiana ® R.REVOREDO CHOCANO: Nietzsche.
¢Se puede ser irracionalista usando la razén?
¢ J.R. HErRERA L.: Dialéctica e historicismo
en Benedetto Croce ® A.EstE: Cohesién y co-
munidad ® L.M. BARRETO: Motivos y razones
¢ C. KouN W.: La paradoja de la democracia:
premisas para la deconstruccién de la teorfa
«demoliberal» ¢ PV. CasTRO GUILLEN: Las
raices del voluntarismo neoliberal  B. SANCHEZ
Mujica: La teorfa del inconmensurabilidad
entre teorfas cientificas y el cardcter histérico
de la ciencia ® M.A. BrICENO: Desarrollo y
utilizacién del conocimiento ¢ J.R. NUNEZ
TENORIO: Proyecto de Doctorado en Ciencias
Sociales y Filosoffa sobre la América Latina ©
D. DELOS REYES (resefia): E. VASQUEZ: Filosofia
y educacion * W. GIL (resefia): Juan Nuifio:
Ltica y cibernética ® G. LLANES (resefia): Actas
del IIT Congreso Nacional de Filosofia.

F. Bravo: La naturaleza del
placer en la filosoffa de Platén * E. Hey-
MANN: Acerca del concepto del placer * E.
VAsQuEZ: «Identidad y diferencia» vista de
la luz de Feuerbach y Hegel ¢ S. KNABEN-
SCHUCH DE PORTA: Intuicién y construccién
* V.P. Lo Monaco: ;Hay un criterio formal
del compromiso esencialista? ® R.R. Bravo:
La silogistica aristotélica y el problema del
comportamiento existencial ® O. ASTORGA:
Eticay moral en la época moderna ® A. PARE-
LES: Del contractualismo al constructivismo
O. Caronty D.HARNANDEZ: Neoliberalismo
y fragmentacién del sujeto social ® J. ALZURU:
Una visién del mundo © J. STAROBINSKI: El
sacrificio y la coronacién * L.A. HERNANDEZ:
Para una poética de lo sagrado * T. D’ArRAGO
FioL: Filosoffa e imaginacién. Imaginaciény
filosoffa ® P. GUADARRAMA GONZALEZ: Gaosy
los estudios de la filosoffa en América Latina
* JuaN Nuro: Filosoffa hoy ® W.GIL (resefia):
J.J.E. Gracia: A Theory of Textuality * D. DE
Los REYES (resefia): Jean Jacques Rousseau:
Oevres Completes, t. V.




INDICE ACUMULADO DE PUNTES ILOSOFICOS

P. LLuBerEs: La moral dentro del
programa cartesiano ® D. GARBER: Moral
«provisional» y moral «definitiva» ® P. GUENIOT:
Descartes lector de Séneca ® O. ASTORGA: La
moral cartesiana o la tensién entre lo provi-
sorio y lo definitivo ® J.R. ROSALES: Practicay
responsabilidad: sobre la ética de Demdcrito
e E Bravo: Las teorias del lenguaje en el
Cratilo de Platén ® C. PavAN: Reflexiones en
torno a la homonimia del ser en la Metafisica
de Aristételes * E. Hevmann: Etica y an-
tropologfa: los casos de Descartes y Spinoza
e A.VaLLoTA: La inevitabilidad del error
segtin Descartes ® P. CasTRO: Hermenéutica e
historia ® M. BRICENO: La dialéctica hegeliana
en el debate actual en torno a conocimiento
y accién ¢ O. NoRiA: La opinién publica y la
libertad en los modernos ¢ P. Lo MoNaco: El
problema del esencialismo revisitado * A. Ro-
SALES: La filosoffa de la matemdtica de Kant
en discusién: un comentario sobre «Intuicién
y construccién» de Sabine Knabenschuh de
Porta ® D. DE LOS REYES: Semblanza de Angel
Cappelletti * V. Prapo: Didlogo con J.R.
Nufiez Tenorio: en torno a Garcfa Bacca ©
J.J. Rousseau: Sobre el gusto (fragmento) ©
W. GIL (resefia): Mortimer Adler: Los dngeles
y nosotros.

J. QuEsapa: Natalidad, narracién
y voluntad de hacer promesas: Nietzsche-
Hannah Arendt ¢ E. HEymMANN: La filosoffa
kantiana del conocimiento y ta prota kata
physin contempordnea ® F. Bravo: Del deber
de ser feliz, o la linea divisoria entre la ética
de Kant y de AristSteles » C. PavAN: El prob-
lema de la doble verdad en Boecio de Dacia
¢ S.KNABENSCHUH DE PORTA: Trasfondos de la
cosmologfa colonial venezolana * M. DEs1ATO:
Ludwig Feuerbach y el rescate de la corporali-
dad * A. RosaLEs: ;Un principio gufa para la
teorfa de la evolucién? ¢ A. Lovira: Notas
sobre paradigmas, revoluciones y contra
revoluciones cientificas en las ciencias sociales
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Hermenéuticay posmodernidad ® M. TELLEZ:
La episteme moderna: lectura desde Michel
Foucault® V.. Lo MoNaco: Mundos posibles,
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matemdticasy el nacimiento delamodernidad
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Cesare Cremonini (1550-1631) ® A. RENAUT:
Kant y el humanismo ¢ C. PAvAN: Observa-
ciones y reflexiones en torno al tema de las
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pensamiento ® J. PEREZ JARA: La confrontacién
entre el marxismo y el sistema del Idealismo
trascendental kantiano en antropologia y
filosofia politica. Sobre unlibro de Oscar Negt
 T. OMmos: La filosoffa globalizada: Herra-
mientas en la red para la ensefianza, difusién y
desarrollo de la filosoffa ® A. ROSALES (resefa):
James Ladyman: Understanding Philosophy Of

Science.

Presentacién ® Discurso Homenaje
* T.M. ROBINSON: Sobre una primera Lectura
de la Repiiblica de Platén © L. Rojas PALMA:
Acerca de afsthesis en el Teerero de Platén ©
J.L. VEnTURA: Conocimiento y dualidad en el
Teeteto de Platén © B. BRUNI CELLL: Los niveles
ontolégicos de la necesidad en el Timeo de
Platén © E Bravo: El método de la divisién y
ladivisién delos placeres en el Filebo de Platén
* T.M. ROBINSON: Algunas reflexiones sobre
Leyes de Platdn © J. Ao1z: No hay tiempo sin
cambio (Aristételes, Fisica, IV, 11, 218b21
219a10) ¢ C. PavAN: Perfiles del concepto
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L0s REYES: San Agustin o la terapia teoldgica
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ralidad del yo y la interioridad del otro, en la
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El libertarismo de la trascendencia del ego
e L. VarGas GONzALEZ: La situacion y el
papel del sujeto en la historia: De El ser y la
nada al Sartre de posguerra ¢ E.C.P. Crala:
La centralidad de la nocién de «univocidad»
en la ontologfa de Gilles Deleuze ® REsENAS:
N. BEAUMONT: Juan Cruz Cruz y M.]. Soto-
Bruna: Metafisica y Dialéctica en los periodos
carolingio y Franco ® ].E. BACETA: O. Astorga,
M.E. Cisneros, G. Morales, D. De los Reyes:
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Presentacién ¢ E. D1 Castro: Limites de
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Democracia y totalitarismo: La dimensién
simbdlica de lo politico segin Claude Le-
fort * J. RODRIGUEZ ZEPEDA: Todos somos
revolucionarios ;Es justificable la revolu-
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y la democracia por venir ® W. GiL: Platén

contralademocracia. O las desventuras de la
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BENDAYAN: Sintomas postmodernos ® D. DE
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32 piedras * G. MEza: Miranda y Bolivar:
republicanismo, liberalismo y dictadura ® N.
NuUREz: ;Un Wittgenstein?, ;dos Wittgens-
tein? La concepcidn religiosa como elemento
unificador de su filosoffa ® ENTREVISTA © J.J.
RosaLes: Una aproximacion a los problemas
de la filosoffa de la mente. Entrevista al
profesor Ezra Heymann ¢ J.J. MARTINEZ:
(resena) Daniel Dennett: Romper el hechizo;
la religién como fendmeno natural
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REYES: Presentacién ® ARTICULOS ® R. ARRO-
cHA: Deseo, voluntad y dolor en Spinoza,
Schopenhauer y Nietzsche ¢ J. BARRIENTOS:
Andlisis de la eficacia de los intercambios de
la filosoffa aplicada a la persona en internet:
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sistémico ® X. CARBONELL: El asesoramiento
filoséfico: ;Una terapia? ® M. CAVALLE: La préc-

tica filoséfica ® M.E. CISNEROS: La pornografia
al rescate de lo humano ¢ D. DE 10s REYES:
De la tiranfa en Platén * T. ELLAKURIA: Apor-
taciones para una metodologfa de la prictica
filoséfica ® L. GONzALEZ: La universidad y la
escuela de filosoffa como dmbitos terapéuticos
* R. GuzMAN: Paradigmas, paradojas y teo-
rfas en la préctica filoséfica © J.O. PORTILLA:
Cultura y contracultura digital: un ensayo ¢
NOTAS, DISCUSIONES Y DOCUMENTOS ® L. Diaz:
Epistemologia médica: Diez postulados sobre
el dolor ® R. GuzmAN: La Babel de la prictica
filoséfica: algunas sugerencias bibliogréficas
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