RESENAS 317

PAjON LEYRA, IaNActO, El emperador filésofo. Marco Aurelio y su legado cultural,
Madrid: Fércola, 2024, 288 pp.

Julio Pérez Garcia'

A riesgo de caer en el olvido de las referencias efimeras de la cultura digital,
me gustaria comenzar con la siguiente pregunta: “;Cudntas veces piensas en el
Imperio Romano a diario?” Bajo el hashtag #RomanEmpire, miles de mujeres
armadas con sus cdmaras de ultima generacién quedaban aténitas ante la can-
tidad de veces que aquel imperio ocupaba la cabeza de sus parejas. Viralizado
en redes sociales, expertos fascinados han intentado explicar la persistencia del
imaginario romano en hombres. Lejos de las ideas de violencia, fuerza o virilidad
que estos manejan, Ignacio Pajén Leyra, nos ofrece una bella y sutil alternativa
con El emperador fildsofo. Marco Aurelio y su legado cultural. Pajén analiza la figura
del emperador estoico en una serie de ensayos estructurados en cuatro medios:
arte, libros, cine y teatro.

Las Meditaciones de Marco, a pesar de su contempordnea popularidad, han
sido histéricamente un artefacto literario raro disponible solo a unos pocos eru-
ditos. Asi, la figura del emperador no habria calado a través de tratados filos6fi-
cos sino del arte, literatura y masica. El libro abre con un desenfadado capitulo
dedicado a una de estas obras “divulgativas™: el Libro Aureo de Marco Aurelio
de Antonio de Guevara. La eleccién de un falsificador literario descarado, un
tipo que escribe ficcién sobre la ya ficticia historia de Marco, como Antonio
Guevara es buen antidoto para la lectora que esperase un tratamiento solemne.
Mezclando los géneros populares del s. xv1, Guevara pretende que su libro sea
educativo, de lecciones politicas a través de la vida del emperador. Esto no es
casual, Guevara mismo era una suerte de consejero de Carlos I de Espana y aspi-
raba asi a influenciar la opinién de su contempordneo emperador. Sin embargo,
serfa erréneo pensar que esto hace de sus lecciones egofistas; segtin la lectura de
Pajén, Guevara hace una critica de la conquista de las Américas tan polémica en
su tiempo. Un Marco Aurelio cénsul que transmite a los dignatarios romanos los
sufrimientos de un villano del conquistado Danubio hacen de mensajero de la
situacién al otro lado del Atldntico. Asi, Guevara, poniendo a Marco del lado del
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oprimido, se adelantard a la idea del “salvaje noble” y el retorno a la naturaleza
rousseauniano que ya tenfa ecos cinicos.

El capitulo dedicado a Maquiavelo y Foucault es el de temdtica mds explici-
tamente filoséfica. El italiano serfa uno de los mayores difusores de la idea del
“buen emperador” Marco Aurelio, ejemplo de virtud para el principe. Guiado
por Foucault, Pajén plantea dos visiones heredadas del mundo antiguo sobre la
intervencién de la Filosofia en politica: la idea platdnica del rey filésofo que cam-
bia la sociedad desde su ctspide y la cinica del filésofo como critico de las calles.
Marco Aurelio, segtin Foucault, a pesar de sus influencias cinicas, perteneceria a
la primera categoria. Me gustaria sefalar que ambas parecen haber persistido a lo
largo de la historia: el despotismo ilustrado frente a la soberania del pueblo rous-
seauniana, el vanguardismo leninista contra la organizacién de masas o la tension
entre tecnocracia y populismo. No obstante, ambas tradiciones tienen un punto
en comun: la aceptacién de la relevancia de la Filosofia en materias politicas.
Pero sen qué consiste la relacidén entre ambas? La conclusién foucaultiana es que
la Filosofia es relevante en politica no por su contenido especifico- el contenido
de una filosofia no es el de las leyes promulgadas por sus practicantes- sino por
el ejercicio autocritico y reflexivo que conlleva. Las Meditaciones de Marco serian
un ejemplo ideal de esta relacién, no hablan de ni de politica ni de gobierno,
al menos no del imperio, sino del gobierno de Marco mismo como individuo.
Me viene a la mente también Montaigne, alcalde de Burdeos, quien advertia al
lector al comienzo de sus Ensayos: “no persigo ningun fin trascendental, sino sélo
privado y familiar; tampoco me propongo con mi obra prestarte ningtin servicio,
ni con ella trabajo para mi gloria, que mis fuerzas no alcanzan al logro de tal
designio”. (Montaigne, 2003, pdg. 65). A la inversa, seria interesante estudiar
politicos-filésofos que s/ han pretendido una relaciéon de contenido entre Filosofia
y politica (la tradicién marxista con su “unién de teorfa y praxis” estd repleta
de ejemplos). Aunque sospecho que tal pretension no es mds que una malinter-
pretacién de qué es la filosofia y su instrumentalizacién ideoldgica.

Pajén se sirve, pero también entra en debate con la lectura de Michel Onfray
de algunas de las pinturas expuestas. Frente a la interpretacion deliberadamente
antiplatonista y anticristiana del francés que en ocasiones puede parecer intere-
sada, Pajon se atiene al contexto histérico de su produccién. Donde Onfray ve
a un Marco Aurelio vestido de Jesucristo, Pajén nos muestra a un emperador
ataviado en su armadura que trae no pan y vino al pueblo sino consuelo espir-
itual estoico. Donde uno ve a un Platdén fruto de sus enemistades, el otro a un
inmévil Antistenes en sus frugales ropajes. Y es que la obra pone énfasis en la
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herencia cinica del imperio aureliano. El capitulo dedicado a las barbas pone en
relieve las diferencias, no solo visuales: una encrespada y sucia, otra cuidada y
recortada, entre las de los cinicos y estoicos. La barba, Pajén nos recuerda, no era
ya la norma entre romanos, reservada para el filésofo y el barbaro: que Marco la
portara era un acto performativo, una declaracién de su afinidad a la tradicién
helénica. Las barbas esculpidas en bustos del emperador representan la mesura
estoica, es premeditada, racional, simbolo del cosmopolitismo imperial. Por su
barba es por primera vez Cémodo, hijo y sucesor de Marco, presentado. Mds
larga que la de su padre, digna de un guerrero, la barba del hijo simboliza el
“abandonar los libros por la arena del Anfiteatro” (p. 117). Un eje coordinador
de toda esta obra es precisamente esta relacién padre-hijo que aparentemente
devino en punto de inflexién civilizatorio. Pajén que considera que se traté de
un cambio conceptual mds que politico, se detiene en la pintura de Delacroix
representando la muerte de Marco Aurelio para explicar el comienzo de este revi-
sionismo. El pintor afeita la barba de un Cémodo que da la espalda a su padre,
renegando de su legado. Cabria puntualizar sobre las disecciones pictéricas del
libro que tal vez este formato no sea su hogar natural. Sobre el papel y con las
obras referidas a mitad del encuadernado y en miniatura (se agradece el color,
eso si), las minuciosas descripciones pierden vivacidad y pueden llegar a hacerse
dificiles de seguir. A veces uno desearia estar siendo guiado en vivo frente a las
pinturas comparadas lado a lado.

En la tercera parte, Pajén se nos revela (al autor de esta resefa, al menos)
como un analista de cine excepcional. Luce aqui el capitulo dedicado a La Caida
del Imperio Romano de Anthony Mann. A través de las lentes del autor, el lar-
gometraje de Mann, a veces criticado por la actuacién vacia de su protagonista,
serfa en dltima instancia una excusa para representar la decadencia de #» imperio,
la finitud de toda organizacién politico-econémica. Con esto, se querria hablar
a un Occidente incapaz de ver su futuro en lo que cree es una pelicula sobre el
pasado. A la discusién del filme de Mann le sigue de forma fluida su pariente
mejor conocida: Gladiator de Ridley Scott. La figura de Marco Aurelio brilla
por su ausencia y falta de cardcter en sacrificio de un brillante general Russell
Crowe que no puede ser eclipsado. A pesar de esto, la obra de Scott sirve como
afianzamiento del Cémodo sddico, déspota e imberbe iniciada por Delacroix y
Gibbon y plasmada en el rostro de Joaquin Phoenix en el imaginario colectivo.
Pajén también menciona un criterio personal sencillo pero esclarecedor para
las libertades creativas en el género histérico: serdn bienvenidas cuando ayuden
a la fluidez o coherencia conceptual del metraje. Desafortunadamente, las de
Gladiator no son de este tipo.
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La cuarta y altima parte sobre el teatro abre con la siguiente pregunta: ;por
qué Marco Aurelio ha tenido escasa popularidad en el mundo escénico? Al fin
y al cabo, como menciona el autor, Julio César o Caligula entre otros han sido
objeto teatral. La pregunta de Pajon es, desde luego, pertinente y su respuesta
convincente. A diferencia del cine, el teatro requiere de expresién en vivo, de
emociones pronunciadas para desarrollar sus personajes. Asi, figuras como el loco
Caligula acompanadas de cierta hipérbole hacen de lienzo teatral idéneo. Sin
embargo, un Marco Aurelio estoico y comedido cuyos conflictos son internos
hace dificil su representacién. Con esta dificultad en mente, dos formas de repre-
sentar al emperador son estudiadas: a través del dialogo interno con la memoria
de su madre y una adaptacién del “discurso del villano” ya mencionado. El teatro
retoma la idea del Marco reflexivo y la critica a la conquista.

El Marco Aurelio de Pajén (de hecho, el histérico) es ante todo el gober-
nante de una de las mayores estructuras politico-econdémicas de todos los tiem-
pos. Un hombre que deja sus reflexiones intimas para la alcoba y que solo han
llegado a nosotros por casualidad. Pero serfa un error afirmar que hay un solo
Marco en esta obra —en realidad, hay multiples— los verdaderos protagonistas del
libro son los “Marcos” ficticios. As, la figura del “verdadero” Marco se fragua
entre deformaciones, libertades literarias y falsificaciones. Si bien este ejercicio no
suple una biografia del emperador, si es una parte integral del “completo” Marco
que ha llegado a nuestros dias. Aunque la temdtica del libro no sea la Filosofia
no hace del mismo menos filoséfico. Me atrevo a decir miés: las reflexiones sobre
el colonialismo, el rol de la Filosofia en politica, o la sociedad estadounidense en
las que Pajén desemboca son de mayor valor critico que la enésima lectura light
de las Meditaciones.

El texto de Pajén pertenece a ese género tan valioso cuyo contenido seria
dificil poder encontrar, por su tono personal pero objetivo, su seleccién de temas
y las relaciones entre ellos, de no existir el mismo. Marco Aurelio tiene razén,
“todo es efimero”: #RomanEmpire, Marco Aurelio, esta resefia, etc. Pero hasta
que nuestra naturaleza efimera se consuma, el libro resenado merece haber sido
escrito y nosotros merecemos su lectura.
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SmrtH, Tippy (ed.). Animism and Philosophy of Religion. (Palgrave Frontiers in
Philosophy of Religion), Palgrave Macmillan, 2023, 371 pp.

Julidn Garcia-Labrador'

Cuando en 2010 los antropélogos brasilenos Luiz Costa y Carlos Fausto
hablaron del “retorno de los animistas” no pudieron haber elegido mejor expresion
para describir un fenémeno académico que ha ido creciendo en los dltimos afios.
En efecto, desde la restauracién del animismo a finales de los 90 en los departa-
mentos de antropologia, gracias a nombres como Nurit Bird-David, Tim Ingold,
Graham Harvey, Eduardo Viveiros de Castro o Philippe Descola, la produccién
sobre animismo y sus derivas politicas (cosmopolitica) no ha hecho sino crecer
cada vez mds. Ahora bien, este “nuevo animismo” lleva consigo una consideracién
acerca de sus parecidos y diferencias con el “viejo animismo” de Tylor, asi como la
urgencia de esclarecer sus relaciones con la ciencia y la epistemologia. Sin embar-
go, la filosoffa de la religién parecia no haber advertido la necesidad de ocuparse
de ello. En este sentido, la obra Animism and Philosophy of Religion viene a suplir
esta carencia. El libro, editado por Tiddy Smith, recoge las aportaciones de varios
autores, quienes se detienen, por ejemplo, en aquilatar una definicién de animis-
mo que permita distinguir el nuevo animismo del viejo animismo, establecer el
estatuto epistemolégico de este nuevo animismo (considerando sus relaciones
con la ciencia cognitiva de la religién), considerar su vinculacién con las filosofias
précticas indigenas, reflexionar sobre la razonabilidad del mismo, examinar sus
consecuencias éticas o juzgar su valor como dispositivo critico.

Uno de los problemas apuntados al inicio del texto es que la filosoffa de la
religién habia apostado en los tltimos afios por la via del pluralismo trascenden-
tal, por haber considerado que la religion se ventila como un asunto de creencias.
En este sentido, las creencias sobre cuestiones como lo Ultimo o lo Real, habfan
ocupado la mayor parte del debate (vengan de las tradiciones monoteistas de raiz
abrahdmica o de las tradiciones orientales). Ademis, la filosofia de la religién
se habia vinculado con las ciencias cognitivas en el andlisis de las estructuras
mentales que dan origen a la religién. Esta doble via es puesta en entredicho por
el animismo. Como reconoce el editor “la burda imagen del mundo que ofrece el
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animista constituye una negacion tanto de la ciencia moderna como de los matices
de la teologfa sofisticada. El animismo, por tanto, no tiene cabida en la filosofia
moderna de la religién” (p. 5). En ambos sentidos aparece la consideracién del
animismo como un “error”, tanto para el tefsmo, puesto que no conlleva una
eficacia en términos de salvacidn, cuanto, para el naturalismo cientifico, puesto
que no implica una apropiada comprensién del mundo. También se apunta el
problema definicional, ya que, si el animismo cldsico podria ser definido como
la atribucién de alma a los seres inanimados, el nuevo animismo comporta el
compromiso ontoldgico de asumir que la personalidad se extiende mds alld de
los seres humanos. Por tltimo, también se indica que la necesidad de pensar un
nuevo animismo trasciende el contexto antropolégico evolucionista en que nacid,
ya que hoy en dia apunta a las relaciones de los humanos con los no-humanos
(piénsese en la inteligencia artificial), en las dimensiones ecolégicas de las practi-
cas animistas, los derechos de los pueblos indigenas o la coexistencia de précticas
animistas y no animistas en sociedades cosmopolitas.

Desgranando el libro, encontramos, sin embargo, una disparidad de temdticas
y, en ocasiones, una falta de hilo conductor. Aunque los temas indicados son
recurrentes no siempre aparecen ordenados y la inclusién de nuevas clasificaciones
o consideraciones sobre el animismo a medida que avanza el libro podrian impe-
dir la comprensién de un lector no familiarizado con la problemdtica. Darryl
Wilkinson se ocupa de desbaratar la opinién fundante de raiz tayloriana que
considera el animismo como una confusién epistemoldgica. En esta linea, cues-
tiona la postura de Stewart Guthrie y de la ciencia cognitiva de la religiéon (CSR
— Cognitive Science of Religion), ya que, partiendo de una “teleologfa narrativa del
progreso” (p. 34) considerarian el animismo como un error a ser superado. Para
Guthrie el animismo responderia a la necesidad adaptativa de antropomorfizar la
realidad y para la CSR el animismo no dejaria de ser una “proyeccién de agencia
intencional” (p. 28) que incurre en plano sobrenatural. Wilkinson indica que
Guthrie confunde “proposiciones ontoldgicas con expresiones figurativas” (p. 29)
y que el ejemplo contra fictico del animismo infantil (animista y sobrenatural a
ojos de la CSR) mereceria una revisién de los postulados evolucionistas. Stewart
Guthrie responde a las criticas de Wilkinson, indicando que de tres posibles defi-
niciones de animismo (creencia en seres espirituales, atribucién de vida a seres
inanimados, atribucién de caracteristicas humanas a los no-humanos) no se sabe
qué concepto tiene en mente. Ademds, acusa a Wilkinson de simplificar el con-
cepto de sobrenatural y no atender a la diversidad de la corriente CSR. Sin
embargo, como acertadamente sefiala Wilkinson en una contrarréplica, Guthrie
no se centra en la cuestién en particular, es decir, en el animismo y su valoracién
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como un error epistémico en linea con el evolucionismo de Taylor. Es de agrade-
cer que el volumen ofrezca la posibilidad de contar con ambas posturas, asi como
de permitir ejercer la argumentacién y la réplica. Frederico Delgado Rosa preten-
de salvar el animismo de Tylor estableciendo puntos de contacto con el nuevo
animismo. Para ello acude a la renovacién conceptual del giro ontolégico de la
antropologfa contempordnea. Destaca, en primer lugar, que existe una “reinven-
cién del concepto de animismo” (p. 63) y que esta reinvencién supone un anti-
doto contra las tendencias destructivas del Antropoceno. Delgado Rosa estima
que Tylor comparte tres caracteristicas fundamentales con el nuevo animismo: (i)
la materialidad de las almas (aqui se refiere a las posiciones amazonistas de Des-
cola y Viveiros de Castro, quienes indican que en el animismo amerindio no
existe discontinuidad ontoldgica entre alma y cuerpo); (ii) la posibilidad de per-
sonas no-humanas, aunque en tiempo de Tylor no existiera el término otros-que-
humanos (en Halowell la atribucién de personalidad es el centro del animismo);
(iii) el paradigma relacional (tiene en mente la posicién de Bird-David, para quien
el animismo es una “epistemologfa relacional” (p. 70). Con todo, y a pesar de este
esfuerzo por establecer la correspondencia entre la postura de Tylor y el nuevo
animismo, la interpretacién resulta, a mi entender, un tanto forzada. Johan De
Smedt y Helen De Cruz senalan que el referente principal de la filosofia de la
religién ha sido y sigue siendo el cristianismo, con un especial énfasis en el andli-
sis de la racionalidad del monoteismo. Ante ello, hacen una llamada a expandir la
filosoffa de la religién a aquellas corrientes no suficientemente representadas. Para
ello, sefalan que, de los tres aspectos de la filosofia de la religién, como son su
cardcter comparativo, el andlisis de las creencias y la atencién a las pricticas, habria
que prestar mds atencién a este ltimo. En las filosoffas indigenas el animismo es
antes una practica que un cuerpo de creencias. En este sentido rebaten la asuncién
evaluativa tanto de CSR como de Guthrie para quienes, desde un enfoque cogni-
tivo, la atribucién de agencia era un error. Ante ello indican que esto debe ser
justificado filos6ficamente y no sélo asumido. También indican que Guthrie no
acierta a explicar cémo aparecen las creencias animistas en diferentes culturas a
partir de las disposiciones perceptuales. Por ello, demandan atender a la raiz psi-
colégica de las pricticas animistas, segin la cual el ser humano no ocuparia el
centro del medio ambiente, sino que compartiendo el entorno con humanos y
no-humanos tiene implicaciones ontolégicas (interpenetracion de lo personal y
lo natural en la generacién de lo sobrenatural), epistemolégicas (relacionalidad) y
éticas (preservacién del ambiente y relaciones ecoldgicas). Mikel Burley, partiendo
del pluralismo radical se pregunta si podemos considerar el animismo como un
dispositivo critico en relacién con pensamientos no animistas. Para encontrar un
camino de critica cultural, Burley acude a la estrategia de la de-familiarizacién o
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extrafiamiento, la cual podria realizarse en tres niveles: critica epistemolégica,
yuxtaposicion intercultural o introspeccién ontoldgica. El animismo como dispo-
sitivo critico podria desplegar esta estrategia bien en la via afirmativa, bien en la
via de critica hermenéutica. La via afirmativa estaria representada por Harvey,
quien desde el nuevo animismo y, a pesar del riesgo de exotizacién, criticaria el
dualismo occidental. La via critica hermenéutica es la preferida por Burley. Con-
sistirfa en prestar atencién al lenguaje en que los indigenas se piensan a si mismos
y piensan el mundo para reflexionar acerca de las propias normas y valores y
también en preguntarse por la aplicacién e interpretacién del mismo concepto de
animismo. Gregory W. Dawes, desde el pluralismo cognitivo y adoptando un
enfoque enactivista, trata encontrar puntos de convergencia entre el naturalismo
y el animismo. La critica que el naturalismo hace al animismo se da desde tres
supuestos, alejados del enfoque enactivista: (i) que la ciencia ha de ser la guia de
nuestras vidas; (ii) que el naturalismo y el animismo son ontologfas y (iii) que las
ontologfas deben ser consistentes en si mismas. Dawes defiende que habria que
ejercer un giro prictico para entender la teoria desde la practica. De esta manera
no habria tanta distancia entre las practicas ingenuas y las practicas teorizadas. En
este sentido, podriamos funcionar con ontologias aparentemente inconsistentes.
El animismo serfa un ejemplo prictico de la continuidad entre mente y vida, antes
que un conjunto de postulados tedricos. Evan Fales defiende la razonabilidad del
animismo indicando que no se trata ni de un error ni de un estadio de la psicolo-
gia evolutiva. Sefiala que la religién es un pensamiento creativo y cuidadoso acer-
ca de lo real que pone un especial énfasis en la creacidn y preservacion del orden
social. Por eso, el animismo, entendido como un sistema de creencias que defien-
de que los habitantes estdn investidos de espiritus personales, desempefiaria un rol
funcional fundamental, pues ofrece vias para comprender cémo funciona el mun-
do y el medio ambiente. La ciencia y el animismo se asemejan en que ambos hacen
inferencia a partir de los datos sensibles. La ciencia elabora teorfas (fisico-mecani-
cistas) y el animismo elabora una teorfa de la mente (motivos-emociones) y ambas
lo hacen suponiendo que existen elementos o fuerzas ocultas en la realidad. La
ventaja del animismo es que, al operar como una teorfa de la mente, permite
seguir el rastro de lo que pasa a través de lo que conocemos de nuestra propia
mente y con ello, se garantiza la preservacion del orden social, ya que los perso-
najes ocultos en el medio ambiente estarfan ligados al orden social. Graham Oppy
se pregunta por el alcance y los limites del animismo. Distingue entre un animis-
mo ontoldgico, segtin el cual existiran espiritus (no seres fisicos) o mentes-almas
(no componentes fisicos) y un animismo ideoldgico, segtin el cual existen cosas
espiritualizadas y/o sentientes. Teniendo esto en cuenta Oppy indica que hay
animistas que creen en el animismo, otros que aceptan el animismo y otros que
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actian como si el animismo fuera cierto. Se pregunta ademds por las relaciones
del animismo con el idealismo, el panteismo y el panpsiquismo, concluyendo que
no existe ninguna forma plausible de animismo en sentido fuerte. Respecto al
nuevo animismo sefiala las motivaciones para el mismo: (i) ecoldgica, ya que el
nuevo animismo valora la relacién con el entorno y establece un paradigma
posthumanista; (ii) politica, para superar el antropocentrismo asumiendo las préc-
ticas de pueblos animistas; (iii) filos6fica, para encontrar una adecuada teoria que
interprete las formas de animacién. Oppy es especialmente critico con las dos
primeras ya que, por un lado, el mero paradigma relacional no implicarfa una
ética de cuidado de medio ambiente y, por otro, cualquier descripcién de “otros”
animismos se hace desde nuestras categorias occidentales. Eric Steinhart se pre-
gunta si es posible hablar de un animismo cientifico. Para ello destaca que habria
que naturalizar las concepciones animistas, esto es, elaborar una historia de sus
conceptos para precisarlos en términos cientificos. La principal naturalizacién
corresponderia con lo que se entiende por alma o espiritu, la cual, en términos
cientificos llegaria a ser identificada con la fuerza termodindmica. Asi, el animismo
cientifico aceptaria que: (i) las cosas estdn animadas por un poder natural; (ii)
existe la energfa termal; (iii) es universal, pues todas las cosas estdn animadas; (iv)
existen grados de animacién. Con ello, y siguiendo la segunda ley de la termodi-
ndmica se podria llegar a explicar en términos cientificos (siguiendo la intuicién
estoica) que el “universo estd animado” (p. 248). Tiddy Smith cambia totalmente
de registro para hablar del animismo infantil. Senala que, en los nifios, a diferen-
cia de los adultos, existe la tendencia en atribuir agencia y conciencia a objetos y
animales y seres naturales. Se dan varias etapas, desde la atribucién inconsistente
inicial, otra mds consciente y una final donde aparecen atribuciones sistemdticas.
Smith sefiala dos problemas: si el animismo es innato (Boyer) o aprendido (Piaget)
y si el animismo infantil conlleva el innatismo teista, tal como defiende Platinga.
A lo primero responde en el sentido de aprendizaje, desde el principio de credu-
lidad, indicando que los nifios aceptan lo que no encuentre evidencias en contra.
A lo segundo, responde indicando que si bien el animismo infantil conlleva el
artificialismo (el nifio cree que las cosas han sido hechas) y el finalismo (las cosas
tienen un propésito), esto no coincide con un teismo, sino mds bien con una
religién pluralista teleoldgica. Concluye indicando el beneficio pragmadtico del
pensamiento animista, al considerar el mundo como un mundo vivo y encantado
para el nifio. Hans van Eyghen presenta una defensa epistémica del animismo
basada en la confiabilidad de las creencias. Si bien existen creencias tacitas, auto-
maticas o asociativas, las creencias basadas en la experiencia son racionales. En este
sentido, la atribucién de agencia y mentalidad, propia el animismo, no serfa un
error porque la confiabilidad de la experiencia hace que sea racional y, ademds, su
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repercusion en los desafios ecolégicos dota de racionalidad los argumentos mora-
les para la conservacién del medio ambiente. Sven Nyholm avanza los desafios de
la robotizacién y la inteligencia artificial considerados desde el animismo. Indica
que, si en relacién con los robots existen dos opciones, bien considerar que son
s6lo instrumentos, bien considerar que tienen estatus moral, la segunda opcién
implicarfa un “animismo robético” (p. 315). Partiendo del test de Turing y de la
teorfa de la mente, Nyholm apuesta por un comportamiento prudencial para
evitar el dafo con robots y entidades dotadas de inteligencia, distinguiendo, sin
embargo, entre la programacién de una inteligencia artificial y la “vida interna
humana” (p. 338), entreverada por la materialidad orgdnica. Kathryn Rountree
concluye el libro haciendo un llamamiento en pos de un animismo cosmopolita.
Distingue entre el nuevo animismo, en muchas ocasiones académico, (asunto de
creencia) y en animismo indigena (modo de ser), si bien los dos coinciden en
plantear una epistemologia relacional y una ecosoffa. Por ello, Rountree aboga por
un reencantamiento del mundo que permita una reconceptualizacién de la res-
ponsabilidad humana con los no-humanos y una ética de la conservacién. De esta
forma el animismo pasaria de ser una categoria descriptiva de filosofia de la reli-
gi6én a una forma culturalmente normativa de vida cotidiana.

Como se aprecia, el libro no sigue un hilo conductor definido y, aunque hay
temas recurrentes, como la comparacién entre el animismo cldsico y el nuevo
animismo o la relacién con el naturalismo, no se consigue la impresién de obra
unificada. Esto no es ébice para el interés de esta, puesto que la disconformidad
entre autores permite advertir matices en las problemdticas, como es el caso del
debate entre Wilkinson y Guthrie en torno a la funcién adaptativa del animismo
o las diferencias entre Oppy y Rountree sobre el alcance ético del animismo. La
obra permite hacerse una idea de la relevancia actual del animismo y de los nuevos
retos que se presentan para la filosofia de la religién. Escrita en inglés, su lectura
es amena y, aunque requiere de cierta especializacién o al menos familiaridad con
el tema, no deja de ser altamente recomendable.

Recibido: 27/02/2024
Aceptado: 26/03/2024
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MaRria ZAMBRANO — JosE FERRATER MORa, Epistolario 1944-1977. Edicién de
Miquel Osset Herndndez. Sevilla, Renacimiento — Biblioteca de la memoria,
2022, 183 pp.

Carlos Villarino Moure'

El presente epistolario se viene a sumar al ya amplio repertorio de la corres-
pondencia de Marfa Zambrano (1904-1991) editada en los dltimos afios (con,
entre otros, Agustin Andreu, Lezama Lima, Ramén Gaya, Elena Croce, etc).
Pero, en este caso, tiene el especial interés de que los dos participes —Zambrano
y su interlocutor José Ferrater Mora (1912-1991)— comparten la doble condicién
del exilio y de la vocacién filoséfica.

Esas dos circunstancias compartidas son objeto de la conversacién epistolar
que, desde 1944, mantuvieron ambos fildsofos espanoles, tras haber coincidido
en Cuba al inicio de un exilio motivado por la derrota del bando republicano
en la Guerra Civil espafiola. De ello da cuenta este libro, encabezado por una
extensa introduccién (pp. 7-54) de Miquel Osset Herndndez, que sitda al lector
con detalle en la aventura del exilio —en México, Cuba, Puerto Rico, Francia,
Italia y Suiza, en el caso de Zambrano; en Cuba, Chile y Estados Unidos, en el
de Ferrater Mora—y en los intereses comunes de los autores de estas cartas.

En cuanto al exilio, las cartas reunidas van poniendo de manifiesto la distinta
suerte que corrieron ambos fildsofos. Mientras Ferrater encontraba acomodo en
las instituciones académicas estadounidenses (Bryn Mawr College o la Univer-
sidad de Princeton), Zambrano luchaba con «el terrible problema econémico»
(p- 155) y con el rechazo de las becas solicitadas (p. 164). Una «hostilidad del
destino» que la propia filésofa malaguena describe como «este No opuesto a un
pensamiento» (p. 165).

Entre unas y otras tribulaciones el epistolario muestra también la imagen de
un doble éxito. Por un lado, el éxito colectivo que propicié la Espana anterior

! Midster en Filosoffa Teérica y Préctica (UNED); Grado en Filosoffa (UNED); Licenciado
en Derecho (UDC). villarinomoure@yahoo.es
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a la Guerra Civil, capaz de dar cobijo a una brillante generacién de fil6sofos
(Ortega y Gasset, Xabier Zubiri, Manuel Garcia Morente, José Gaos, Joaquin
Xirau, etc.), algunos de los cuales desfilan por estas cartas. Tal es el caso de Ortega
y Gasset, de quien tanto Ferrater como Zambrano reconocieron la influencia.
Una admiracién que lleva a Zambrano a escribir en una carta de 1955, ante la
muerte de quien fue su maestro («Don José»), que «ha sido para mi la mayor, la
mids vivida de las muertes, después de la de mis padres» (p. 138).

Pero ese éxito, que este libro refleja, en alguna medida fue doble. No sélo
el éxito colectivo de un pais capaz de alumbrar, en la estela del empuje rege-
neracionista e institucionista, una generacién de fildsofos de relumbrén, sino
ademds un éxito individual: La lucha de los integrantes de esa generacion, y
de algunos discipulos, por su vocacién filoséfica, y ello en las dificiles circuns-
tancias a las cuales fueron arrojados, casi todos, tras la Guerra Civil. Dicho
con otras palabras, leyendo este epistolario se escucha el esfuerzo incansable
por sacar adelante sendas vocaciones filoséficas. El lector comprobard cémo
Zambrano y Ferrater Mora, durante décadas de exilio y muchas veces a miles de
kilémetros de distancia, parecen empenados en reconocerse y descubrirse como
fil6sofos. Asi comentan sus proyectos y los libros publicados, de modo que esta
correspondencia es también un repaso a sus respectivos itinerarios creativos.
En estas cartas asoman proyectos nunca cumplidos (como Historia y Revelacion
de Zambrano); pero también libros que son hoy referentes del pensamiento
filoséfico en lengua espanola (como E/ ser y la muerte de Ferrater, o El hombre y
lo divino de Zambrano).

A ello se suma el interés, si acaso un tanto indiscreto, por observar cémo en la
intimidad de estas cartas sus autores revelan la figura de sus respectivas filosofias.
El empefio de Zambrano por hacer entrar «en la Razén a lo que andaba fuera
o debajo, en sus “inferos”™ (p. 170). O el de Ferrater Mora por una «ontologfa
general de la realidad» (p. 64). Manifestaciones en las que el lector, familiarizado
con el pensamiento de ambos fildsofos, podrd ver reflejada la razdn poética de
Zambrano o el integracionismo del filésofo barcelonés.

Pero resta todavia algo mds a destacar en este epistolario. Y es la atencién
que Zambrano y Ferrater dedican a otros fildsofos contempordneos, con quie-
nes parecen medirse como iguales. En las cartas se encuentran referencias mds o
menos extensas a, entre otros, Santayana (p. 114), Simone Weil (pp. 92, 170),
Sartre (pp. 70, 88), Merleau-Ponty (p. 147), Cioran (p. 147) o Heidegger (p.
127). Buena muestra de esta confrontacion, con las grandes figuras de la época,
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puede ser la indicacién de Zambrano sobre Heidegger, de quién dice, en una
carta de 13 de mayo 1954, que «lo tltimo» del fildsofo alemdn —entiéndase el
llamado segundo Heidegger— «viene, pena me da decirlo, a mi terreno, aquel de
mi Filosofia y Poesia. No exactamente, ya lo sé, pero jtan proximol» (p. 127). Tras
lo cual escribe Zambrano un lacdnico: «“Ellos” pueden; nosotros, no» (p. 128),
frase que resume, por asi decirlo, no sélo esa confrontacién con los primeros
espadas de la filosofia de la época, sino en buena medida la tragedia del pensa-
miento en lengua espanola.

Mis alld de lo anecdético, el interés por el pensamiento de otros contem-
pordneos aparece aqui subrayado por la clara conviccién de que la experiencia
filoséfica «incluye el “encuentro” con otras experiencias filoséficas», sin el cual,
escribe Ferrater Mora, «la filosofia no seria pensamiento» (p. 173). Ese encuentro,
en las pdginas de este libro, parece abrir un didlogo —o una «inacabable medita-
cién del desierto» (p. 183)— que rebasa las cartas aqui recogidas, y que, a fin de
cuentas, sitda la obra de Marfa Zambrano y José Ferrater Mora en el horizonte
de la mejor filosofia del siglo xx.
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Z1RION QUIJANO, A., Sobre el colorido de la vida y la fenomenologia de lo inefable,
Buenos Aires, SB editorial, 2024, 300 pp.

Jesiis Miguel Marcos del Cano'

Antonio Zirién Quijano es uno de los mds destacados fenomendlogos del
mundo hispano en el tltimo medio siglo. Su extensa trayectoria ha tenido como
eje vertebral el estudio riguroso y sistemdtico de la fenomenologia de Husserl,
pensador que ha inspirado y guiado sus otras dos grandes lineas de trabajo: la
investigacién sobre la historia de la fenomenologia en México y la profundizacién
en el pensamiento del fildsofo del exilio espafol José Gaos, del que ha coordi-
nado sus Obras Completas. Asimismo, la labor de Zirién Quijano ha propiciado
algunas de las mejores traducciones de Husserl al espanol (en especial la de Ideas
1), asi como dos herramientas técnicas digitales de impagable valor para la inves-
tigacién en Husserl: el Diccionario Husserly el Glosario Guia para su traduccién.

Su produccién filoséfica, de mds de un centenar de publicaciones, alcanza
ahora uno de sus hitos mds notables con la publicacién de Sobre ¢/ colorido de
la vida y la fenomenologia de lo inefable, un libro sobre el que hay que llamar
especialmente la atencién debido al cardcter tnico de la investigacién que plan-
tea. El ndcleo central y el hilo conductor que guia los diferentes ensayos que
componen la obra responde a una investigacién nueva, original. No estamos
ante una interpretacién mds de la filosofia de Husserl ni ante una aplicacién
de su fenomenologia a otros campos. Lo que aqui propone el autor es elucidar
un “fenémeno” —mejor hablar de una cualidad (o cuasi-cualidad) o rasgo— que
¢l mismo identifica, sacindolo a la luz y poniéndolo ante nuestros ojos, para a
continuacién introducirnos en un trayecto investigador de mds de veinte afios
de reflexién tedrico-fenomenoldgica en torno a la temdtica.

Tal rasgo ha sido denominado por el autor colorido de la vida y atecta direc-
tamente a otros campos cldsicos de la investigacién en perspectiva fenomenolé-
gica, como por ejemplo la afectividad —muy en particular el estudio del temple
de dnimo (Stimmung), al que dedica el capitulo 10—, el lenguaje —sus limites y
horizontes—, asi como el problema de la inefabilidad, que completa el titulo de la
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obra. Se trata en total de doce capitulos, once de los cuales proceden de publica-
ciones previas, la mds antigua del ano 2002. El dltimo, “Qué es eso del colorido
de la vida. Recopilaciones y respuestas”, es inédito, y en él el autor presenta el
estado actual de su investigacién y anuncia un programa todavia mds amplio de
una “fenomenologia de la vida en concrecién”, de la que tendremos noticia en
publicaciones futuras.

Cinco de los doce capitulos (1, 2, 6, 8 y 9) se dedican en exclusiva a la cues-
tién del lenguaje y sus limites en clave fenomenolégica, sobre todo a partir de los
problemas que Husserl fue detectando en el campo de la expresién y la signifi-
cacién. El capitulo octavo, por ejemplo, titulado “Sobre los limites del lenguaje
y las limitaciones de la fenomenologia. Hacia una critica fenomenoldgica del
lenguaje”, sirve de magnifica introduccién a estas cuestiones a partir de textos de
Investigaciones Ldgicas e Ideas I, con referencias a la filosoffa antigua (Aristdteles,
la escuela megdrica...) y autores contemporaneos como Vasconcelos, Mauthner,
Gadamer o Derrida.

Dos capitulos (3 y 4) se dedican a temdticas paralelas, aunque intimamente
conectadas con el eje vertebral del libro. Uno estd dedicado a la relacién entre
la fenomenologfa y el proceso psicoterapéutico del Focusing, cuyo concepto de
“felt sense” le sirve a Ziridén para bosquejar una analogia con su colorido. El otro,
titulado “Tolerancia y confianza”, ofrece un sugestivo andlisis fenomenolégico
de estas valiosas disposiciones y deja algunas de las paginas mds hermosas y pro-
fundas de todo el libro. Un auténtico canto filoséfico a la apertura a los otros, a
la sinceridad y solidaridad en nuestras relaciones, una apologia de la amistad, el
respeto y la comprensién mutua.

Otros dos capitulos (7 y 10) se internan en manuscritos de investigacién de
Husserl sobre los sentimientos recientemente publicados —en realidad, Zirién
trabajé directamente sobre los manuscritos ya hace afios—, ofreciendo algunas
primeras lineas de andlisis de un campo de investigacién, el de la afectividad en
Husserl, que en la actualidad se estd expandiendo y profundizando. Como ya se
ha senalado, es destacable su preciso andlisis de la intencionalidad del temple de
dnimo, que quiere llamar la atencién sobre su peculiar estructura: su correlato
intencional no se corresponde con el objeto de valor que lo suscit6 en el pasado,
sino con la coloracién afectiva (el resplandor) con la que bafa en el momento
presente toda la vivencia (p. 168). Un temple de 4nimo que, por otra parte, no
se dirige a objetos de valor (p. 169), aunque si posee la funcién de propiciar su
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descubrimiento (un temple de dnimo alegre predispondrd a encontrar lo bello,
bueno, agradable de las cosas del mundo).

Las temdticas de la afectividad y el lenguaje estdn al servicio de la cuestién
central de la obra, que es justamente la que le da titulo: la investigacidn sobre el
denominado colorido de la vida. El cardcter esquivo y huidizo de tal correlato de la
vida de conciencia es el que explica la segunda parte del titulo, “la fenomenologia
de lo inefable”. El colorido de la vida entraria dentro de esa clase de vivencias,
cualidades o rasgos de las vivencias que, por lo caracteristico de su constitucién,
de su modo de darse, de su peculiar esencia, no pueden ser volcadas en una
expresion.

Ese peculiarisimo “qué” encarnado por el colorido presenta una tal volatilidad
que a lo largo de los afios ha cambiado tanto de interpretacién teérica —primero
desde la afectividad, después desde la conciencia interna del tiempo— como de
denominacién: si en la etapa afectiva se nombré justamente colorido de la vida,
en la segunda etapa —la presente— Zirién también lo llama estampa de la vida o
momento figural.

Y qué es eso del colorido de la vida?, como se titula coloquialmente el tltimo
de los capitulos. Cada momento de la vida, sea este cual sea, se presenta con
un cierto halo, brillo, tono, contiene un cierto aire... Como si al contenido
perceptivo concreto que se da a cada instante, con su multiplicidad de sentidos
y contenidos, algo se sumara, dotando a la vida —recurro ahora a los términos
de Zirién— de un cierto “cariz’, “aroma”, “textura’ (p. 46). Este “algo mds” que
se aflade como aureolando la vivencia se deja intuir mejor, con m4s transpa-
rencia, en el recuerdo. Al traer al presente la memoria de un suceso pasado, lo
re-presentado en esta nueva vivencia cobra ahora un cariz o textura que no se
reduce a la suma de factores o rasgos que la componen, sino que una cualidad o
“cuasi-cualidad” (p. 210) vivencial se aade a todo ello. Ese algo es justamente
el colorido de la vida.

Pero en su presentacién original, que interpreta el colorido como un factor
o rasgo perteneciente a la esfera afectiva de la conciencia —es decir, una suerte
de halo o aureola afectiva—, el colorido no se restringe tinicamente al 4mbito de
los recuerdos, sino que es algo que, al modo de un temple de dnimo —o mejor
dicho, del resplandor que este proyecta sobre el conjunto de la vivencia—, se vive
a cada instante, en el momento presente. Como se describe en el libro, frente a la
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inmensa multiplicidad de elementos que se constituyen en un acto de conciencia,
<« . . 7’ bl
la vida cobra cierto cardcter” (p. 201).

El colorido no aparece de la misma manera que lo hacen, por ejemplo, las
cosas de la percepcién, cuyo sentido se intuye objetivamente y puede ser final-
mente expresado conceptualmente y compartido intersubjetivamente. Para elu-
cidar qué sea el colorido hay que realizar un ejercicio, como reza la segunda parte
del titulo, de fenomenologia de lo inefable. Del andlisis de Zirién —todavia en
proceso— se pueden extraer cinco aspectos fundamentales en relacién a la cons-
titucién del colorido:

1. El colorido remite a la singular combinacién de los rasgos y factores de
una vivencia. Tomados en consideracién todos los elementos constitutivos de
una vivencia, el colorido estaria referido al nexo que existe entre ellos, al modo
en que estos se entrelazan.

2. Zirién destaca que estos rasgos y factores pueden ser de cualquier natura-
leza o dimensidn. Por lo tanto, no son solo elementos restringidos al campo de la
mera percepcidn, aquellos que proceden fundamentalmente de los sentidos y se
ofrecen en el momento presente, sino que se deberia abrir de manera gigantesca
lo que entendemos por rasgos y factores, incluyendo el dmbito de la experiencia
pasada, de la expectativa futura, de las sedimentaciones de sentido, de los hébitos,
de datos biogréficos, de las presentificaciones de los otros, etc.

3. Estos rasgos que componen el colorido se rednen “como por si mismos”.
No hay una actividad o espontaneidad por parte del sujeto que constituya el
colorido, sino que este se sintetiza de manera pasiva a partir de una asociacién
conjunta de todos los rasgos y factores que se dan en la vivencia.

4. El colorido es absolutamente individual e incompartible. Y por ello, inco-
municable, estrictamente inefable. Pertenece, por tanto, no al mundo de la vida
comun, sino al mundo de la vida personal, rigurosamente subjetivo.

5.Y aqui llegamos a uno de los puntos criticos, el colorido tiene cardcter
afectivo. El colorido, en su primera plasmacién tedrica, es un “fenémeno” que
pertenece a la esfera sentimental o emocional de la conciencia, tiene el cardcter
de un afecto, de un tono sentimental que bana el conjunto total de lo vivido
a modo de horizonte afectivo, como si de una especie de temple de dnimo se
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tratase (lo que condujo al autor, precisamente, a la investigacion sobre la Stim-
mung husserliana).

Esta primera caracterizacién abre numerosos interrogantes. Uno de ellos:
por qué el colorido ha de ser el resultado de la combinacién de rodos los rasgos
y factores de la vivencia. Si al fin y al cabo es un rasgo advertible de una u otra
forma, ;qué lleva a pensar al autor que este rasgo es justamente producto de tal
combinacién de factores y no, por ejemplo, de la primacia de alguno de ellos?
O es que de lo que se trata es de llegar al rasgo, no a partir del intento de des-
cripcién —mds o menos aproximada— de lo intuido, sino de la deduccién de lo
que “tiene que ser o haber” a partir de z0do lo que estd dado en una vivencia?

Hacia esta altima hip6tesis parecen encaminarse los avances en la investiga-
cién del colorido de los Gltimos anos. Como senalé, Zirién sacard al colorido del
dmbito afectivo. Ya en la presentacién del concepto en un congreso en Colombia
en 2002 el autor conjeturaba que la cualidad afectiva del colorido debia distin-
guirse de las cualidades de los sentimientos y afectos que lo conformaban, es
decir, una especie de cualidad sui generis (pero todavia afectiva). Sin embargo,
no serd hasta casi 15 afos mds tarde cuando el autor reconozca que “el colorido
de la vida no es una coloracién afectiva” (p. 208).

A partir de 2016, Ziridn sitta el singular rasgo en el marco de los profundos
problemas relativos a la conciencia interna del tiempo. Cae asi la interpretacion
que lo elevaba a la clase de los resplandores afectivos, describiéndolo ahora como
un rasgo que “habla” de c6mo la vida se manifiesta a si misma en la autoconcien-
cia. Se trata, define también el autor bajo el influjo quizds de Michel Henry, de
una “autoafeccion” (p. 181). La clave se desplaza desde los halos afectivos que se
despliegan como horizonte de toda vivencia a la protoimpresién originaria en la
que la conciencia interna del tiempo apresa la vivencia en su integridad.

En esa protoimpresién, afirma Ziridn, se da una sintesis originalisima en la
que se retinen o unifican todos los componentes de la vivencia. Tal composicién,
su singular figura y estampa, es el colorido, que en esta nueva versién varia tam-
bién en su nombre: Estampa de la vida o Momento figural. El fenémeno que teiia
afectivamente, cual resplandor animico, cada uno de los momentos presentes
de la vida, dotdndola de una peculiarisima y singularisima cualidad vivencial,
pasa ahora a ser “una cuasi-cualidad que en la protoimpresién presta unidad a la
vivencia misma entendida como vivencia plena, con la totalidad de sus correlatos
intencionales” (p. 210). El colorido, en su nueva versién, vendria a ser como el
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sello que deja la vida en toda su riqueza de rasgos y elementos al darse a si misma,
al manifestarse, como una especie de marca de su aparecer.

Lo sorprendente es que esta cualidad o cuasi-cualidad, entendida como
“momento figural”, no es “nada sensible o perceptible” (Ibid.). Para ilustrar con
mds precision el colorido como momento figural, Zirién recurre al ejemplo de un
fotomosaico, en el que se dan dos planos: el primer plano, el de la figura que
aparece de forma reconocible —en el ejemplo del libro, la cara de un gato—; el
segundo plano, el de las miles de diminutas y diferentes imdgenes que componen
el primer plano del rostro del animal y cuyo contenido individual solo se aprecia
ampliando el fotomosaico. La analogia con el momento figural seria la siguiente:
cada instante de la vida se da en la protoimpresién en una cierta composicién u
ordenamiento, que serfa el primer plano de la cara del gato. Pero esta composi-
cién integra una diversidad de elementos que ni se corresponden con la cara del
gato ni tampoco se unen de forma indiferenciada.

Esta distincién entre primer plano y segundo plano y la implicacién que se
da entre ellos es esencial para la identificacién del colorido (estampa o momento
figural) El primer plano se corresponde con aquella capa de la vivencia que se
da de forma asequible, prerreflexiva, como puede ser la conciencia del mundo
externo, la percepcién interna de nuestros pensamientos o sentimientos, nues-
tras habilidades o destrezas, la vida social o la cultura. El segundo plano queda
integrado por los elementos que no presentan tal asequibilidad prerreflexiva: lo
inconsciente, lo olvidado, las sedimentaciones y los horizontes de la desatencién
y el desinterés. Segtin el autor, la funcién de implicacién entre los elementos de
ambos planos “cobra importancia cuando el tiempo pasa y de los innumerables
elementos del primer plano de la vivencia quedan solo en el recuerdo unos pocos
rasgos o un dnico rasgo, convertido ahora en cifra del resto y de la vivencia
entera’ (p. 212). Ese rasgo revela y al mismo tiempo oculta el colorido, que es el
colorido de “una época o temporada entera de la vida” (Ibid.).

Ziri6n, que a lo largo de su carrera ha desarrollado un talante constructiva-
mente polemista? solo a la altura del extremo rigor de sus trabajos, cierra el libro
con cien pdginas de discusién sobre el concepto del colorido, en respuesta a los
comentarios y criticas que en los tltimos anos han realizado tres fenomendlogos

2 Cfr. Zirién Quijano, A. y Xolocotzi Yafiez, A. (2018). ;A las cosas mismas! Dos ideas sobre la
fenomenologia, Ciudad de México: MAPorrta; y Zirién Quijano, A. (2023); y “Sexta estacion en
el debate sobre fenomenologia y antropologia”, Investigaciones Fenomenoldgicas (20), 281-467.
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de primer orden: Roberto Walton, Luis Rabanaque e Ignacio Quepons. Un
debate que es importante desde dos perspectivas.

En primer lugar, ayuda al dificil esclarecimiento —por ahora en marcha— de
este “fenémeno” o rasgo. Zirién detecta en Quepons (p. 238) y en Walton (p.
215) una resistencia a separar el colorido del dmbito de lo afectivo. En con-
creto Walton propone, a riesgo de vaciarlo de contenido, comprenderlo desde
una dimensién més profunda de la afectividad, que apunta a los sentimientos
espirituales de Scheler, los temples animicos fundamentales de Heidegger o el
“sentir el mundo” (Weltgefiihl) de Eugen Fink. Por su parte, la critica de Luis
Rabanaque denuncia mantener la referencia al “color” en el término colorido,
justamente cuando la segunda interpretacion del “fenémeno” quiere alejarse de
las coloraciones afectivas.

Y en segundo lugar, dar la palabra a los otros, escuchar con la exquisita aten-
cién que muestra Zirién y responder con pausada dedicacién y mdxima preci-
sién lleva a la préctica algunas de las inspiradas reflexiones del capitulo titulado
“Tolerancia y confianza”. Por ejemplo, da cuenta de lo que podemos construir
con y junto a los otros, que en ningln caso son el infierno —“esa frase infausta,
sobre todo dicha por un fenomenélogo” (p. 92)—, sino los que nos ponen en
contacto con el fundamento intersubjetivo sobre el que descansan nuestras vidas
individuales, nuestros subjetivos, singulares e inefables coloridos; en definitiva, esa
relacién con los otros que es un dmbito, y cito de nuevo al autor, de “posibilidad
y promesa” (Ibid.).

Recibido: 26/04/2024
Aceptado: 06/05/2024

Este trabajo se encuentra bajo una licencia de Creative Commons Reconocimiento-
NoComercial-SinObraDerivada 4.0
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ALFRED SOHN-RETHEL, E/ ideal de lo roto y otros escritos, Madrid, Dado Edi-
ciones, 2024, 108 pp. (Traduccién e introduccién de Chaxiraxi Escuela Cruz).

Carlos Marzdn Trujillo

Alfred Sohn-Rethel (1899-1990) fue un economista y un pensador alemdn
préximo a lo que se ha denominado “Escuela de Frankfurt” —especialmente a
Adorno- si bien nunca colaboré con el Instituto de Investigacién Social, sino que
fue, sobre todo, un investigador “free lance”. Desde su juventud se interesé por
la lectura de las obras de Marx y, en los afios de formacién en la Universidades
de Heidelberg y Berlin (fundamentalmente con Cassirer, junto a quien estuvo
en el famoso congreso de filosofia de Davos de 1929), se dedicé al estudio de
los escritos de Kant. Su empefo por conciliar a estos dos autores marcaria su
trayectoria intelectual: “cabe decir que nunca he estado demasiado convenci-
do de que el progreso que lleva del idealismo critico de Kant al materialismo
critico de Marx tuviese que pasar necesariamente por el idealismo absoluto de
Hegel. Tendria que existir la posibilidad de conectar a Kant con Marx™'. A par-
tir de sus obras considerd que, para propiciar la emancipacién de un presente
injusto, era necesario continuar el “camino critico” que ambos ejercieron. En
ellos vio —aunque lo abordaron de maneras bien distintas— una enérgica pro-
testa contra la mercantilizacién de los seres humanos. En él, esa fusién entre
Kant y Marx estd lejos de la que representaban los planteamientos socialdemé-
cratas del austriaco Kautsky, del alemdn Bernstein o del espafiol Julidn Beste-
rio. Por el contrario, se acercaba mds a la interpretacién de F. Mehring, para
quien la fundamentacién ética de Kant y Marx es la misma y estd orientada a la
emancipacién de una sociedad esencialmente mala que debe ser investigada con
miras a su transformacién. Estaba mds préximo a las perspectivas revolucionarias
que a las revisionistas. La obra de Sohn-Rethel trata de conectar la actividad
sintética cognoscitiva del sujeto kantiano con la tesis marxiana acerca de la
constitucién del yo que se fundamentaba en el trabajo vivo. A comienzos de
los afos veinte, Adorno inicié una amistad duradera con Sohn-Rethel, a quien
conocerfa, junto con Kracauer, en un viaje que ambos hicieron por Italia (por
Nipoles, Capri y la costa amalfitana); un viaje en el que también coincidieron
con Benjamin y en el tuvieron oportunidad de dialogar sobre filosofia y la

' A. Sohn-Rethel, Trabajo manual y trabajo intelectual. Una critica de la epistemologia (edic.

de M. Dominguez), Madrid, Dado Ediciones, 2017, p. 107.
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situacién politica que se avecinaba. Después de aquel viaje por Italia, Adorno
mantendria que Sohn-Rethel y Benjamin fueron las dos personas que mayor
fascinacion intelectual le habian producido en su vida.

Desde los afos veinte, el hilo conductor de los trabajos de Sohn-Rethel lo
constituye el entrelazamiento entre la razén y el mundo social, el vinculo entre
la teoria del conocimiento y la critica social, una idea que también ser clave en
el pensamiento de Adorno, que quizd le deba més de lo que confiesa en sus escri-
tos”. Pese al interés que Adorno mostré por las originales tesis de su amigo y en
que viesen la luz, Horkheimer puUso NUMErosos impedimentos para que no fueran
publicadas en la Zeitschrift fiir Sozialforschung, pues las consideraba poco dialécti-
cas y deficitarias en mediaciones®. Su empeno por vincular a Kant con Marx “de
una manera directa o, por lo menos, sistemdtica™, le llevard a plantear que el pen-
samiento abstracto se encuentra entretejido con la forma mercancia. Es més, sos-
tiene que ésta se encuentra en la génesis de aquélla. Tanto el yo empirico como el
sujeto trascendental, afirma, se derivan del intercambio. En el cardcter abstracto
de la mercancia y en su cristalizaciéon en dinero, que permiten intercambiar cosas
completamente dispares, encuentra el origen de nuestra capacidad de abstraccién
y de nuestro pensamiento discursivo. Su gran obsesién tedrica, que pretendia ser
una contribucién al materialismo histérico, fue la de tratar de conectar el sujeto
trascendental con la forma mercancia. Hasta cierto punto hay tesis de Horkhe-
imer y Adorno que son coincidentes con sus ideas, pues también para ellos la
estructura social y la del pensamiento se hallaban inextricablemente vinculados.
La cultura y el dominio eran, en definitiva, las dos caras de una misma moneda.
Sin embargo, a los autores de Dialéctica de la Ilustracion no les resulta tan obvio
que entre esas estructuras se dé una relacién unidireccional. Se plantearon —y
esto los separa de Sohn-Rethel- si el pensamiento discursivo se fundamentaba

2 Cuando Adorno se encontraba en Oxford, en 1936, elaborando un trabajo sobre Husserl

con el objetivo de desmontar su cardcter idealista, le escribia a Benjamin que de lo mds inte-
resante que le habfa ocurrido en las Gltimas semanas ha sido “una visita de Alfred Sohn-
Rethel... llega desde un dngulo totalmente distinto a resultados curiosamente similares a los
de mi actual intento”, en Correspondencia (1928-1940) Theodor W. Adorno y Walter Benjamin,
Madrid, Trotta, 1998 (traducc. de J. Mufioz y V. Gémez), p. 164. Es muy probable que se
tratase del trabajo titulado “Zur kritischen Liquidierung des Apriorismus. Eine materialistis-
che Untersuchung”.

> En una carta de Adorno de 1937 le comentaba a Benjamin acerca del interés que tendria
publicar para la revista del Instituto un ensayo de Sohn-Rethel. Pero “si Max se decidiera en
un sentido negativo —lo que siempre resulta imaginable...—intentarfa por mi parte conseguir
alguna otra cosa para Alfred”. /bid., p. 182.

4 A. Sohn-Rethel, op. cit, p. 107.
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en la esfera del intercambio o si, por el contrario, era el pensamiento abstracto el
que posibilitaba una estructura social basada en el intercambio. Como sostenia
Adorno en sus clases introductorias a la Teoria del conocimiento: los conceptos
nos constituyen, y podria sostenerse que son condicién del trabajo social y del
intercambio. Pero, a la inversa, también cabria sostener que el pensamiento sea
un producto del trabajo social y del intercambio de mercancias. Para él, en esa
complicada relacién sefalar la génesis del problema parecia irresoluble. Seria
algo asi como responder a la vieja pregunta de si primero existi6 el huevo o la
gallina. En alguna de las cartas que le dirigié a Sohn-Rethel le sugeria establecer
mds mediaciones en la relacién entre génesis y validez del conocimiento. Cuando
se hace derivar, como en este caso, el pensamiento discursivo del intercambio
de mercancias, se corria el peligro, afirmaba, de que la dialéctica materialista se
convirtiese en prima philosophia®. A pesar de sus diferencias tedricas, siguieron
un estrecho contacto personal e intelectual, sobre todo, mientras se encontraban
exiliados en Inglaterra huyendo del régimen hitleriano.

Pese al interés que puedan tener sus trabajos por sus originales lecturas de
Kant o de Marx y, aunque ejercié una fuerte influencia en el pensamiento de
Adorno, se trata de un autor poco conocido no sélo en nuestro idioma, sino ni
siquiera en alemdn, lengua en la que escribié la mayor parte de sus textos®. £/
ideal de lo roto y otros escritos viene a llenar una laguna necesaria sobre un autor
muy poco estudiado. Si bien en estos textos no aborda directamente problemas
filos6ficos. Son, mds bien, articulos periodisticos que constituyen una suerte de
mirada fenomenoldgica sobre la ciudad de Népoles. La mirada de alguien que,
como tantos otros intelectuales alemanes, se vio impelido a encontrar refugio en
el Italia para huir de la miseria econémica y cultural de Alemania y de las fuertes
tensiones politicas y sociales que sufrfa el pais tras la Gran Guerra. De ese modo,
pudo desarrollar alli, con la calma necesaria, los estudios que pretendia realizar.
Otro tanto pasé con Adorno, Kracauer, Bloch o Benjamin, que preparaba alli
lo que serfa su fracasada tesis de habilitacién sobre el Origen del drama barroco
alemdn. Para todos ellos, su estancia alli, supuso una época de liberacién, una
huida de Alemania tras el fiasco revolucionario y las debilidades de la Republica

> Adorno/Sohn Rethel, Briefwechsel 1936-1969 (Ch. Gode, ed.), Munich, Text + Kritik,
2020, p. 10.

¢ En nuestro idioma solo han sido traducidos 7iabajo intelectual y trabajo manual. Una cri-
tica a la epistemologia (op.cit.) y el libro que aqui se resena. Desde 2014 una editorial alemana
afincada en Friburgo ha decidido publicar sus obras completas, entre las que se encuentran
titulos tan sugerentes como Warenform und Denkform, Soziologische Theorie der Erkenntnis,
Von der Analytik des Wirtschaftens o Okonomie und Klassenstruktur des deutschen Faschismus.
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de Weimar. Benjamin y Sohn-Rethel publicarian sus experiencias vitales en
Népoles, una ciudad sobre la que parecia que no habia pasado el tiempo ni la
modernidad, que resultaba anclada en un pasado precapitalista. Benjamin que
estuvo alli, desde finales de 1924, varios meses, dejé por escrito que un dia que
andaba despistado por las callejuelas de Capri, pensando en sus cosas, cuando un
sefior con pinta de cantante de opereta le estrech6 la mano. Tardé unos instan-
tes en caer en la cuenta de que se trataba del mismisimo Mussolini. Los textos
que escribié sobre Ndpoles (uno junto a Asja Lacis, a la que conocié en Capri),
retrata la vida bulliciosa de las calles, el poder de la Iglesia, el continuo ambiente
festivo, el sabor de la pasta fresca, los bares del puerto, pero también el hacina-
miento de sus habitantes, las casas abarrotadas en las que no existia privacidad
alguna, el caos, la mendicidad y la pereza (como el pecado capital de la ciudad)
o el orden y la fuerza que imponia la camorra. Nédpoles forma parte, ademis,
de uno de sus relatos radiofénicos para nifios a los que se dedicé entre 1929 y
1932. Kracauer también publicé en el Frankfurter Zeitung, periédico del que era
colaborador habitual, “Felsenwahn in Positano” y, por su parte, Bloch, “Italia y
la porosidad”. Con ese concepto de “porosidad” queria dar cuenta de la ausencia
de limites de ese pais Mediterrdneo, entre lo sagrado y lo profano, la comicidad
y la tragedia, lo publico y lo privado, lo nuevo y lo caduco. El propésito de
Sohn-Rethel durante su estancia en Ndpoles y en la costa amalfitana era escri-
bir un libro sobre “Filosofia de la cultura” que le habia sido encargado por una
editorial alemana. En Italia, con el dinero que percibia por ese proyecto, podia
vivir algo mejor que en Alemania. Finalmente, el libro, por diversos problemas
con la editorial, no lo pudo terminar y decidié volver, en 1927, a Heidelberg
para escribir su tesis doctoral: Von der Analytik des Wirtschaftens zur Theorie der
Volkswirtschaft. En ese periodo, elabora también dos manuscritos: uno “Sobre
un comentario teérico de la doctrina marxista de la sociedad” y, otro, titulado
“Acerca de los fundamentos de la economia como ciencia estricta a través de la
respuesta a la pregunta de cémo serfa posible la sociedad”, al tiempo que trabaja
en su disertacién universitaria sobre la Critica de la economia subjetivista.

En este libro de Sohn-Rethel, E/ ideal de lo roto Chaxiraxi Escuela saca a la
luz textos olvidados del autor, escritos en Ndpoles entre 1921 y 1927 tales como
“El ideal de lo roto”, “Un atasco en via Chiaia”, “El ascenso al Vesubio”, asi
como otros escritos durante su exilio en Inglaterra como “Las ratas de Sigurd” o
“Dudley zoo. Una de elefantes”. Consta de una introduccién de la autora en la
que destaca la relevancia de este intelectual alemdn, asi como de una traduccién
de un texto de Carl Freytag titulado “Alfred Sohn-Rethel en Italia”. Por dltimo,
el libro tiene un epilogo que da cuenta de su trayectoria personal y teérica. Los
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dos ultimos textos de E/ ideal de lo roto no se ocupan de Népoles ni de la costa
amalfitana. Uno, de la misteriosa desaparicién de alimentos, en la época de
racionamiento en Inglaterra, durante la guerra y, el otro, lo que les ocurrié a
unos amigos en su visita a un zoo. El del Vesubio describe la excursién a caballo
que hizo al volcdn y lo imponente del paisaje. El primero, “El ideal de lo roto”
explica cémo es la relacién de los napolitanos con la técnica y, el segundo, habla
del caos que reina en la ciudad y la paciencia de sus habitantes. Cabria interpre-
tar estos textos sobre Ndpoles y la costa amalfitana, como la descripcién de un
“intelectual itinerante” centroeuropeo que destaca del mundo mediterrdneo y
del Sur de Europa su tipismo, su lado folclérico, asi como lo que tiene de pin-
toresco y de comicidad para los habitantes de grandes urbes europeas. Algo que
no se encuentra, desde luego, en la forma en la que observaron Nédpoles muchos
autores de italianos, como es el caso de la escritora Anna Maria Ortese quien
subraya la miseria, la desdicha, la enfermedad y el horror de vivir’ en esa ciudad.
Sin embargo, es posible ver en esos textos de Sohn-Rethel sobre Ndpoles un lado
diferente: consiste en mostrar modos originales de supervivencia frente al mundo
moderno, formas de vivir alejadas de un capitalismo expansivo que acabard por
uniformizarlo todo. El autor muestra el ingenio de los napolitanos, asi como su
rebeldia frente a la creciente automatizacién que parece imponerse por todas
partes. Para el autor de “El ideal de lo roto. Sobre la técnica napolitana”, el modo
de vida de esa ciudad resulta una manera de enfrentarse “al automatismo hostil
y cerrado de las mdquinas” que termina por encadenarnos a ellas y que, poco a
poco, como escribié G. Anders nos convierte en obsoletos. Ese texto también
podria entenders como una critica a la idea de un progreso sin limites, que
tanto preocupé a Benjamin, y como una critica a esa expresion, tan frecuente
tltimamente, que pone de relieve que una vez que nos hemos hecho conscientes
del creciente deterioro ambiental, ni siquiera cabria hablar de “crecimiento” o
de “desarrollo sostenible”, sino que habria que pensar la necesidad del decreci-
miento, algo que aparece entre las lineas del texto de Sohn-Rethel. De la misma
manera, en vez de considerar “Atasco en via Chiaia” como un retrato del caos
consustancial a Ndpoles, que se hace tépico para quien visita la ciudad, cabria
entenderlo como un modo de resistencia a las urbes modernas y a la creciente
racionalizacién del mundo, y la paciencia de los napolitanos como un ejemplo
de lo que hoy se denomina “slow /ife”, como lo opuesto a la aceleracién de la
vida y el trabajo bajo el capitalismo. En definitiva, el autor describe un mundo
que, para él, escapaba a la légica econdémica que se imponia en Europa tras la

7 Cfr. Anna Maria Ortese, El mar no basia Ndpoles, Barcelona, Mindscula, 2008.
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Primera Guerra Mundial. Nédpoles era un puerto de refugio ante un capitalismo
que se expandia implacablemente sobre el orbe.

Con esta traduccidn y con su estudio introductorio, Chaxiraxi Escuela no
solo da continuidad a la serie de traducciones que ha realizado sobre autores de
la Teorfa critica o préximos a ella (Adorno, Horkheimer, Lowenthal o Sohn-
Rethel), sino que ha seguido potenciando el interés por los estudios sobre el
pensamiento de este autor tan poco conocido y sobre el que ya ha publicado
algunos trabajos como “Génesis y abstraccién. Una introduccién a la episte-
mologifa materialista de A. Sohn-Rethel™, o “Técnica, intercambio y mundo
administrado. Sobre las posibilidades de emancipacién social en Adorno y Sohn-
Rethel™. Con este libro, con E/ ideal de lo roto, Chaxiraxi Escuela pretende
insistir en la necesidad de rescatar la figura y la obra de un intelectual alemdn
précticamente olvidado cuyo pensamiento consistié fundamentalmente en una
original interpretacién tanto de la obra de Marx como de la de Kant. Alguien
cuyo pensamiento influyé notablemente en los trabajos de Adorno, y a quien la
historia econémica deberia atender también por sus relevantes trabajos sobre la
politica econémica durante el periodo del Tercer Reich.

Recibido: 24/05/2024
Aceptado: 13/07/2024

Este trabajo se encuentra bajo una licencia de Creative Commons Reconocimiento-
NoComercial-SinObraDerivada 4.0

8 En Tecnologia, violencia, memoria: diagndsticos criticos sobre la sociedad contemporinea

(coords. Mateu Cabot et al.), Barcelona, Antrophos, 2018, pp. 55-71.
? En Etica y politica. Ensayos indisciplinados para repensar la filosofia (coords. M. Herndndez
y M. Mandujano), Granada, Comares, 2021, pp. 127-138.
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Mauro BonNazzi, Criaturas efimeras. Los griegos y el misterio de la existencia.
Madrid, Alianza Editorial, 2024.

Miguel Ferndndez Nicasio'

Grecia y su pensamiento han sido ineludiblemente el pilar fundamental de
la filosofia occidental. Segiin Mauro Bonazzi su principal atractivo se halla en
las profusas reflexiones acerca de la condicién humana y la relacién del hombre
con la muerte. Asi pues, para poder entender el pensamiento griego es necesario
adentrarse en la concepcién de la época acerca de la perspectiva humana.

No obstante, es pertinente destacar que el autor no va a realizar una recons-
truccién racional y parcial de la Grecia cldsica con el fin de defender una postura
especifica acerca de esta problemdtica. Bonazzi recorre la filosofia desde Homero
hasta Epicuro para intentar encontrar los puntos en comtn entre pensamientos
tan opuestos para después meditar sobre el valor de estas propuestas.

Para este objetivo, el libro orbita entre tres grandes temdticas que a su vez se
separan por los tres principales capitulos que lo componen. Estas cuestiones son:
la naturaleza humana como deseo, la lucha contra la muerte y su sinsentido y la
relacién entre divinidad y muerte.

Entrando en el primero de los temas, para Bonazzi la pregunta sobre el ser
humano lleva consigo la reflexién acerca sobre aquello que desea el hombre. Sin
embargo, a pesar de que la naturaleza humana tenga en su esencia el deseo, este
nunca llega a completarse. El hombre es un ser deseante en tanto que se define
desde la carencia. Esta perspectiva sobre el ser humano se muestra ya en £/ ban-
quete de Platén mediante el mito del Andrégino donde el deseo de amor nunca
saciard la carencia de convertir de nuevo en unidad lo que se ha separado. De
esta forma se vislumbra ademds como el deseo humano sobrepasa lo erético, no
es Unicamente una pulsién sexual.

' miguelfernicasio@gmail.com ; ORCID: 0009-0009-8483-9105; estudiante de Méster por
la Universidad de Sevilla.
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Asimismo, se introduce ahora una nocién fundamental en el ambiente grie-
go, lo efimero y su relacién con el ser humano. Al asumir que todo lo humano
se ve atravesado por lo efimero parece entonces que el valor de lo hecho por este
se reduce a cenizas. ;Qué merece la pena ser construido si todo acabard en un
instante? Para resolver este drama de la conciencia el autor se introduce en las
respuestas que parecen otorgar tanto Tucidides en E/ discurso de Pericles como
Homero y su lliada.

En primer lugar, en la /liada el problema de la existencia humana se relaciona
con la fuerza. No obstante, el verdadero protagonista es la muerte en tanto que
es la realidad inexorable que define al ser humano: sin lugar a dudas, todos mori-
mos. La fuerza y la gloria son solo recursos para salvarse de la muerte entendida
como olvido.

La grandeza del héroe por tanto estd en la conciencia de su muerte, héroe
es aquel que lucha contra el sinsentido de la existencia con la certeza de que su
final se acerca. De ahi la importancia de Aquiles, pues para afirmar el valor de
la existencia es necesario estar dispuesto a morir. El deseo se define por tanto
como la fuerza que impulsa al ser humano a preservarse frente al ineludible final.

En el caso de Pericles, su discurso también invoca la necesidad de luchar con-
tra la muerte, sin embargo no se centra en el valor de la Gloria o de la Fuerza sino
en la representacién de Atenas y sus ciudadanos como el culmen del proyecto
humano materializindose en la Democracia. A través de esto se da respuesta al
problema de la muerte pues demuestra la posibilidad del hombre para imponerse
mediante la creacién de su proyecto. A su manera la Democracia y Atenas vencen
a la physis. La vida politica para el pensamiento griego es la operacion por la cual
Atenas vence a la muerte pues la democracia es una fabricacién grupal y solo
a través de esta se puede dar a su vez significado a una realidad marcada por la
efimeridad y al propio sujeto constructor que se ve realizado en esta.

Por otro lado, no tiene sentido buscar vencer a la muerte si lo que ofrece
esta no es una vida feliz. Esta es la razén por la que Bonazzi rescata la figura de
Ulises llorando al inicio de la Odisea, una vida inmortal pero anénima no es una
vida feliz y por tanto es una inmortalidad que cualquier ser humano rechaza. Asi
pues, se vislumbra una clara relacién entre muerte y felicidad. En este instante el
autor analiza a Aristételes el cual entiende que una vida dichosa solo puede darse
como una vida contemplativa en tanto realizacién de la funcién propia del hom-
bre. Desde la vida contemplativa se descubre la importancia de la comprensién
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del todo, se entiende el orden del cosmos y asumir que todo tiene valor en su
composicién global.

En suma, la felicidad humana esta en entender la inmortalidad de esta con-
templacién de la unidad del cosmos, descubriendo asi nuestra verdadera natu-
raleza que tiene rasgos divinos. La felicidad nunca va a poder estar en esa batalla
contra la muerte sino en la capacidad de entender la realidad desde la éptica de
que todo tiene valor. Asi pues, la dicha se da en la contemplacién eterna. Pero,
ya desde la filosofia platénica, el alma humana se comprendia como defectuosa.
El ser humano sufre porque su alma, sus deseos, tienen rasgos animalescos. No
obstante, el alma no se agota en estos, el deseo no es solo irracional pues existe
un deseo de conocimiento y de belleza, la razén solo puede ganar por el deseo
de bien y de belleza sobrepasan al del placer. De esta forma el ser humano se
manifiesta a si mismo como deseo de verdad, de descubrir nuestra existencia y a
los que nos rodea, el deseo es lo que se opone en definitiva a la muerte.

En definitiva, este libro concluye que el problema de la existencia humana
en la atmésfera de la Grecia Cldsica busca entender al hombre desde un ideal
divino. Para resolver la muerte parece entonces necesario dejar de ser hombres.
No obstante, el autor no se adhiere a esta idea. El ser humano teme a la muerte,
estd en su naturaleza desear que no se acabe aquello que sabe que tiene una fecha
limite. La condicién humana se da en su proyecto existencial que estd marcado
por la efimeridad de la vida, no obstante, ante ello no tiene sentido rechazar la
muerte e intentar alcanzar un ideal divino. Esto aleja al humano de su verdadera
naturaleza que se constituye como ser-para-la-muerte con el fin de arrastrarse
hacia una existencia inauténtica. El ser humano es un ser mortal y solo desde
esa condicién es como realmente se puede otorgar valor y sentido al proyecto

del hombre.
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