Critica de libros

CeREzO GALAN, Pedro: Las mdscaras de lo trdgico (Filosofia y tragedia en Mi-
guel de Unamuno). Ed. Trotta, Madrid, 1996. 861 pp.

Desde hacia algunos afos sabiamos, por propia confesion de Pedro Cerezo,
que estaba preparando un estudio monogrifico sobre el pensamiento de Miguel
de Unamuno. Su asistencia a los Seminarios de Pensamiento Espafol e Iberoa-
mericano de Salamanca era aprovecha por el autor para tomar notas en la Casa-
Museo de Unamuno, una ocasidn que nos permitia a los demds cursillistas pre-
guntarle sobre la marcha del trabajo que llevaba entre manos, dada la
curiosidad que habia despertado entre nosotros el anuncio de una publicacion
sobre Unamuno. A la hora de escribir esta resefa, no puedo decir atin que he
leido linea a linea las 850 péginas de este denso libro, pero si lo he leido bastan-
te y de forma ininterrumpida, porque el libro capta inmediatamente la atencion
del lector. De su lectura he sacado la misma impresion que cuando terminé de
leer su otra gran obra: La voluntad de avnetura, sobre el pensamiento de Orte-
ga y Gasset. En ambos casos, uno no sabe qué admirar mds, si el vigor intelec-
tual de Ortega y de Unamuno, o la maestria de este hermeneuta del pensamien-
to espafol que transforma la imagen ramplona que solemos tener de nuestros
filosofos, presentindolos como dos interlocutores de la filosofia contemporinea
europea. Tal vez me esté equivocando, pero creo que la interpretacion que Pe-
dro Cerezo ha dado de Antonio Machado, Ortega y Gasset y Miguel de Unamu-
no estd serviendo para universalizar algo mis el pensamiento filosofico de estos
pensadores nuestros, colocindolos en el sitio que les corresponde por méritos
propios, dentro del concierto filosofico europeo.

Si importante es la labor conceptual del fildsofo, no es menos el trabajo her-
menéutico del critico. «Si el grano de trigo cae en tierra abonada, da fruto abun-
dante, pero si cae entre piedras, se agosta». Esta frase no fue dirigida a los filo-
sofos, pero es aplicable también a ellos, porque indica una gran verdad: el nivel
de una filosofia lo van marcando sus comentaristas y hermeneutas. Por muy ge-
nial que sea un fildsofo, si nadie se acuerda de €l, cae en el olvido. Es como si
no existiera. Pues bien; la lectura del libro de Pedro Cerezo me ha ensanchado,
universalizado un poco mis, bastante mds, la imagen que yo teniia de Unamu-
no, pues no solamente aumenta el conocimiento informativo sino que sus co-
mentarios suscitan pensamientos nuevos y abren perspectivas distintas. Esto es
mérito del hermeneuta que, como buena tierra, ayuda a la semilla a fructificar
cien por cien de sus posibilidades. Asi lo ha visto también Pedro Lain Entralgo,
autoridad indiscutible en esta materia, el cual escribe en el Prologo de la obra
que el estudio de Cerezo «resucita en su plenitud y en su detalle el hombre Mi-
guel de Unamuno». Ortega ha ensenado que la historia escrita debe ser «un en-
tusiasta ensayo de resurreccion», y Pedro Lain comenta que «esto es el espléndi-
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do libro de Pedro Cerezo.

Pedro Cerezo «esucita» 2 Unamuno cumpliendo «le modo magistral» las tres
principales reglas de la historiografia, cuando su tema es la mostracion de una
vida humana:

a) Documentacion o exposicion objetiva de los acontecimientos vitales, in-
telectuales y espirituales de Unamuno. En la actualidad, la obra escrita de Una-
muno no es abarcable del todo porque quedan bastantes escritos por publicar,
aunque esto cada vez es menos cierto, puesto que en poco tiempo se ha publi-
cado parte del Epistolario y de los escritos en la prensa.

b) Ordenacion de los documentos. Cerezo divide la exposicion del libro en
cinco actos, no capitulos, expresion de la «ventura espirituals (Lain) o de la «tra-
gedia intima» de Unamuno: racionalismo humanista (a raiz de la pérdida de la fe
infantil), agonismo o enfrentamiento «ser y no-ser», utopismo o predominio de
la voluntad heroica, nadismo o temor fundado a la propia desaparicion.

¢) Comprension o hermenéutica de los documentos: qué y quién fue esa
persona para si misma y qué y quién ha sido para el mundo en que existio y pa-
ra cuantos seriamente lo han estudiado. Para responder a esta pregunta hace
falta «una hermenéutica mas propensa a comprender que a juzgar». Quien juzga
a4 una persona, escribe Lain, intencionalmente lo mata, porque lo reduce a ser lo
que en relacion con la materia juzgada estd siendo; quien la comprende, en
cambio, la tiene ante si con toda la complejidad y todos los matices de su vida.
«Dicho lo cual, concluye Lain, rotundamente afirmo que, con su certera com-
prension de la persona de Unamuno, Pedro Cerezo lo ha resucitado integra y
verdaderamenten.

Si, como escribe Lain, Pedro Cerezo ha resucitado a Unamuno, ello ha sido
posible porque ha comenzado por liberarlo de los ficiles estereotipos con que
es conocido el filosofo vasco en la historia de la filosofia. Las mdscaras de lo
tragico es un titulo que expresa perfectamente la vida y el pensamiento de Una-
muno. Cerezo estudia el «sentimiento trigico» de Unamuno a lo largo de tres
grandes apartados: existencia y tragedia, cultura y tragedia, la tragedia civil.
Concluye con un Epilogo: (Tragedia o esperanza? Toclo creyente, si vive a fondo
su fe, como fue el caso de Unamuno, nifo y joven, se hace una alma trigica
porque introduce en su vida la lucha interior. Unamuno «creyd» que habia perdli-
do la fe cuando se pasd con todas las armas al positivismo. Pero Unamuno era
demasiado «creyente» para que, un dia u otro, la fe no volviera por sus fueros,
como asi le sucedio en 1895-97.

Estos datos, que son del dominio comun, adquieren un relieve singular a la
luz de la lectura que Pedro Cerezo hace de la tragedia», expresion de la moder-
nidad de Unamuno. «Entre filosofia y tragedia, escribe Pedro Cerezo, ha reinado
siempre una violenta y dspera discordia. La filosofia ha reprochacdo a la tragedia
el delirio incontinente que anula a rigor del concepto. Y la tragedia, a su vez,
acusa a la filosofia de matar el espiritu del mito, sin el que no cabe creacion ge-
nuina». El pensamiento de Unamuno se inscribe en este giro historico de la filo-
sofia a la tragedia: el llamado «mal del siglos, el exceso de intelectualismo o re-
duccion del espiritu a mera inteligencia analitica. Apunta Pedro Cerezo que la
crisis de la generacion del 98 estuvo tan relacionada con el llamado «problema
de Espana» como con la «risis espirituals de Europa, un aspecto que no suelen
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tener en cuenta los exegetas de la cultura espanola. Por eso, <Unamuno, el pen-
sador mis sefero de la generacion» llegd al reconocimiento del espiritu trigico
a partir de la crisis historica de la razon, incapaz de hacerse cargo del mundo
del sentido, de la imaginacidn y del deseo, do que en el hombre de carne y hue-
50 quiere y se estremece ante la embocadura final de la muertes. A partir de este
momento, «a dialéctica de Unamuno se vuelve agonica, y la coincidentia oppo-
sitornm, no pudiendo ser ya el punto del trabajo historico de la razon, se confia
a un mundo nouménico o sustincial, que sustenta y trasciende, a la vez, a la
historian.

Miguel de Unamuno vivid este conflicto trigico de una manera singular y
«ejemplar, segin escribe Cerezo. Primeramente, «como escritor de raza que era,
vinculado a la suerte de la palabras. La conciencia trigica moderna se refleja en
la «palabra rota», escindida entre la logica o el sentido, el concepto o la intui-
cion, la ciencia o la literatura. No hay término medio. Unamuno se esfuerza por
arestaurar la palabra del origen, en su unidad de alma y carne, sentido y figura.
Cerezo desarrolla esta idea en Obertura: poesia y existencia. Existir por la pala-
bra es tanto como hacer de la palabra la forma de la existencia. Aqui estd la cla-
ve de la aspiracidén unamuniana a confundir vida y obra, existencia y poesia. Pa-
ra Unamuno, escribir era una agonia, una lucha con la palabra y consigo
mismo.

En segundo lugar, el conflicto trigico de Unamuno resulta «ejemplar porque
en €l se pueden leer los tres codigos dominantes en la cultura europea: Nietzs-
che, Kant-Fichte y Freud. Nietzsche desveld que el sentido de la tragedia griega
estaba contenido en el desgarramiento entre potencias antagdnicas: Dionisos-
Apolo. Unamuno habla de la lucha entre el espiritu de disolucion y el de crea-
cion, «que se resuelve intrépidamente por la construccion de sentido, como el
unico modo de escapar al vértigo y al absurdo». En este punto, Unamuno conec-
ta mis con Kant-Fichte que con Nietzsche, porque a la nada no opone el con-
suelo del arte (Nietzsche) sino la creacion de sentido moral: «el sentido, contra
la nada». Gracias al poder creador de la palabra, «l yo puede erigirse en centro
de constitucidon del universo-. Paul Ricoeur ha expuesto la situacion «libil» del
hombre, a caballo entre dos mundos, «mixto demoniaco entre el todo y la nada»,
ciudadano de dos mundos: el de la naturaleza o necesidad y el mundo moral o
de la libertad (Kant). A juicio de Pedro Cerezo, la conciencia trigica de Unamu-
no guarda relacion con la tercera antinomia kantiana de la Critica de la Razén
Prdctica, la cual, leida en términos existenciales, «debe ser tomada como la par-
tida de bautismo de la conciencia tridgica moderna-. Por Gltimo, se encuentra en
Unamuno el conflicto freudiano entre Eros y Thanatos, aunque Unamuno se
inspire mis en Platdn que en el célebre médico vienés.

Los tres modos «paradigmaticos» de tension trigica, no solo han sido analiza-
dos por Unamuno sino que también ha explorado novelisticamente distintas
suertes en que se configura esta tension. O todo o nada, o la aspiracion al todo
por terror a la nada o la seduccidon por la nada ante la desesperacion del todo.
«Utopismo y nadismo son las dos modulaciones o miscaras, simétricamente
opuestas, de la tensidn tragica». Tratindose de un dilema excluyente, no hay
término medio, pero, como advierte Cerezo, «el tirdn a lo uno o a lo otro acon-
tece siempre por reflexion de su antagonista». Esto quiere decir, que no hay vic-

302



Critica de libros

toria de lo uno sobre lo otro, sino que en el alma trigica «l principio utopia for-
ma parte de lo trigico con el mismo derecho que el principio entropia, como
anverso y reverso del mismo conflicto~. Don Quijote, modelo de utopismo, no
es menos trigico que San Manuel Bueno, mdrtir, héroe nadista. En Don Quijo-
te no desaparece el pensamiento de que su esfuerzo sea baldio, de igual modo
que el cura sin fe no puede dejar de sentir la exigencia del todo.

Las mdscaras de lo trdgico es como un recorrido filosofico por las galerias
de miscaras unamunianas, las suyas y las de otros. La vida es teatro en el que
todos vamos dejando nuestra re-presentacion. Cada uno es lo que es y lo que
los demis piensan que es, lo que re-presentamos ser para ellos. Hay miscaras
trigicas, cOmicas y tragicomicas, distintas formas de vivir la condicion humana.
Unamuno ha explorado literariamente esta faceta del hombre, empezando por
€l mismo, porque «cada hombre lleva en si la cifra de lo humano». Por eso, con-
cluye Cerezo, «su pensamiento es, etimoldgicamente, ejemplar, un exemplum
de vida y de realidad».

No podia faltar, en una persona que tanto sintoniza con Unamuno, un ex-
tenso apartado a la tragedia civil espanola. «La desesperacion de Espaia», «Su
Majestad Espana», «Pasion y tragedia de Espana» son algunos epigrafes de este
apartado. Don Miguel murié al ver agonizar a «su» Espafia en medio de una gue-
rra civil, cainina e infructuosa, porque, si €l habia defendido que la guerra inte-
rior es principio de vida, la guerra espafnola era hija del resentimiento y, por
tanto, de muerte. El resentimiento tragico de la vida fue el titulo que dio a unas
notas que dejo sin publicar.

Pedro Cerezo cierra el libro con un interrogante: ;Tragedia o esperanza? Por
definicion, la tragedia no admite esperanza. Schopenhauer, Nietzsche y el Sisifo
de Camus son ejemplos de esto. En cambio, Kant abre la puerta a la esperanza,
aunque sea de orden moral. Segin Pedro Cerezo, Unamuno habria entrado tam-
bién por esta puerta. «La afinidad con Kant justifica también que Unamuno recu-
rriera, desde la fe moral, al espiritu de la utopia». Algunos objetan que, al acudir
Unamuno al mito para expresar su sentimiento utdpico y escatologico, le esti
quitando valor y realidad. A esto responde Pedro Cerezo que: «Decir que son
miticos no rebaja su dignidad y grandeza», dado el valor excepcional que Una-
muno concede al mito, como creacion necesaria del espiritu en orden a la posi-
bilidad y preservacion de la libertad. Si algo no se puede achacar a Unamuno es
que ha acudido a sucedineos, falsas ilusiones o que ha obrado con mala con-
ciencia. «Al idealismo ético, concluye Pedro Cerezo, pueden hacérsele muchos
reproches, y algunos le hemos hecho a lo largo de este estudio -su refugio en la
fe subjetiva, su falta de mediaciones con la realidad, su ética confinada exclusi-
vamente en el orden del sentimiento y su politica trigica, que si resiste invenci-
ble a la hora de resistir al mal, no sabe acertar, en cambio, en la coyuntara del
pacto y del compromiso-, pero en modo alguno se le puede reprochar ser la po-
sicidn confortable y piadosa de la “mala conciencias.

Aqui acabamos la exposicion de esta importante obra de Pedro Cerezo,
uniéndonos a los elogios que de ella hace Pedro Lain Entralgo en el Prologo y
haciendo votos para que en un futuro préximo volvamos a tener la satisfaccion
de leer algin estudio suyo sobre otro pensador espaniol.

Jorge M. Ayala
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CABADA CASTRO, Manuel: La vigencia del amor. Afectividad, bominizacion y re-
ligiosidacd. San Pablo, Madrid, 1994. 423 pp.

M. Cabada, profesor de la Universidad Comillas y de la Universidad Complu-
tense (Madrid), expone en su reciente libro un tema que encierra el mayor inte-
rés en la investigacion antropologica y ética actual, y que ya habia abordado
con profundidad en otras ocasiones: en su tesis doctoral (Sein und Gott bei Gus-
tav Siewerth) y en varios articulos, entre los que destaca «El amor como energia
esencial humanizadora» (Pensamiento 40 -1984- 33-54).

Consideraciones metodologicas a propésito de un gran libro sobre el amor

Con el apoyo de numerosos testimonios de bidlogos, pedagogos, fildsofos y
médicos actuales (singularmente, entre los espanoles, Rof Carballo) va mostran-
do en pormenor el papel decisivo que juega la «urdimbre afectivar que se forma
entre el bebé y la madre en los primeros tiempos de la vicdla en orden a la confi-
guracion, desarrollo y maduracion de la vida personal. El conocimiento hondo
que tiene de G. Siewerth (a cuya figura Urs von Balthasar concedia primacia en
el aspecto filosofico sobre la del mismo Heidegger) le permite depurar filosofi-
camente los datos aportados por la investigacion cientifica y pedagdgica actual
y extraer conclusiones del miximo interés para la configuracion de la Etica e in-
cluso de la Filosofia de la Religion. Respecto a esta Gltima, sus andlisis del pen-
samiento de K. Rahner y E. Levinds resultan especialmente clarificadores.

El yo, aquello que nos constituye mis intimamente, es una lenta adquisicion
del proceso hominizante, como don amoroso del otro, del ta (p. 337). Ese aco-
gimiento amoroso inspira al nino una actitud de confianza en el entorno que le
hard ficil realizar mas tarde toda suerte de encuentros. Cuando ese amor acoge-
dor es incondicional, absoluto, abre al nifo el horizonte del Absoluto. En la li-
nea de K. Rahner, escribe Cabada: «<En este sentido actiia y actuard cada vez mas
como mediacidon de la divinidad en el mundo la realidad de la persona “que es-
td ahi desinteresadamente para los demis”, es decir, la persona que ama» (p.
381).

Este trinsito del amor recibido al Ser absoluto es visto por Lévinas de forma
mis concreta y no menos intensa. «El rostro de la persona que se ofrece a mi mi-
rada es la verdadera categoria ontoldgica que hace salir de si mismo al yo hacia
el exterior de si mismo, y con ello destruye el moderno engreimiento de la sub-
jetividad. De este modo se descubre para Lévinas en el rostro del otro la huella
de la divinidad» (p. 386).

Al unirse dos personas por amor auténticamente personal, no sélo pasional,
sienten una felicidad absoluta, aun sabiéndose finitas, contingentes y meneste-
rosas. En el momento de la union perfecta, se siente la infinitud del propio ser,
se tiene el pilpito de que ese instante se cruza de alguna forma con la eternidad
y participa del embelesamiento propio de una vida colmada. Por esa capacidad
de entrar en contacto con lo absoluto, «l enamoramiento es la primera y mis
inmediata teodicea, es decir, justificacion de Dios y de lo que es mediante lo
que ha hecho, a saber, el cielo y la tierra, y esa persona amada» (p. 402). De ma-
nera andloga, Xavier Pikaza, en su bello libro Palabra de amor, habla de una
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«eodicea del encuentro intersexual» (p. 403), como hace J. Choza en su Antro-
pologia de la sexualidacd.

Pero no solo los nifios se ponen en vias de pleno desarrollo personal mer-
ced a la actitud acogedora de sus padres. También éstos, mediante la contem-
placion de la vida naciente, experimentan un impulso de elevacion hacia lo di-
vino. El profesor de la Universidad de Bamberg, Heinrich Beck, lo expreso
bellamente: «Los padres tienen en el hijo la vivencia del surgimiento del origen
de la vida y en ello experimentan algo de la absoluta originariedad y frescura
de la vida» (p. 403).

De esta espléndida forma, se nos revela que la vida humana se despliega en
forma de circulo amoroso, que va de Dios a la creacion, se adensa en la vincu-
lacion de los padres entre si, florece en la entrega de ambos al hijo, fecunda la
vida toda de éste, y lleva a todos los hombres a vislumbrar la existencia del Ab-
soluto y a verlo como la tltima y magnifica fundamentacion de toda su existen-
cia.

A través de muy diferentes autores -cientificos, fildsofos, psicologos, etodlo-
gos y tedlogos- Cabada llega a la conclusion de que la relacion amorosa perso-
nal reviste una importancia decisiva para la constitucion de la persona humana
en todas sus dimensiones (p. 393). Y cierra su obra con una observacion sobre-
manera sugerente: «Pocas veces en la Historia de la Humanidad como en la ac-
tualidad se habrd buscado con mayor ansia y denuedo un sentido para la vida
del hombre. Bien lo profetizd Nietzsche para nuestro tiempo. ¢No serd el amor,
esa realidad tan poderosa y fragil, tan espontinea y ardua, tan presente y, a la
vez, tan lejana, el sentido que le aguarda al hombre? (p. 406).

Algunas observaciones metodolégicas

Leida con atencion, esta obra presta una poderosa ayuda para comprender
las lineas maestras del desarrollo de la personalidad humana, y abre, consi-
guientemente, una via muy fértil para elaborar una ética y una teodicea de for-
ma solida y adecuada a la mentalidad actual. Pero esta tarea requiere la puesta
en juego de una metodologia muy aquilatada, que se echa de menos en algunos
de los autores citados por Cabada. Por via de colaboracion, quisiera mostrar, so-
bre la base de algunos ejemplos, la forma en que puede mejorarse, 4 mi enten-
der, el modo de expresar el pensamiento.

1. Hay quienes reprochan a los cristianos que aman al projimo por amor a
Dios, por ver a Cristo encarnado en €l, y con ello a quien aman en realidad es a
Dios, no al projimo. Por eso reclaman que se les ame a ellos por si mismos. Esta
objecion responde, como los fallos metodologicos que apuntaremos seguida-
mente, a la tendencia a pensar con categorias y esquemas tomados del trato con
los meros objetos. Este tipo de pensamiento objetiviste debe ser sustituido por
un modo de pensamiento relacional, que en cada realidad ve todas las realida-
des que en ella vibran de alguna manera y se hallan presentes. Al decir «pans,
no aludo solo a ese objeto que estd sobre la mesa y sirve de alimento; hago pre-
sentes todas las realidades que debieron confluir para que un dia se dore el tri-
go en el campo y se cueza el pan en el horno: el campesino y sus antepasados
que le transmitieron las semillas y el arte de cultivar el campo, la tierra y sus
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sustancias nutritivas, la lluvia, el viento, el océano, el sol... Al pensar de un gol-
pe en estas realidades confluyentes no desplazo el pan de mi atencion; lo con-
templo en todo su alcance y su sentido, y pongo a plena luz su valor simbdlico.
El pan simboliza la amistad de quienes lo comparten porque €l es ya de por si el
fruto de una maltiple confluencia que, en alguna forma, podemos denominar
«encuentron. Al cuidar al enfermo «por amor a Dios», no resto valor a la persona
a quien atiendo; muy al contrario, desbordo su situacion deplorable y la veo en
toda su gloria de criatura divina. En el plano de las realidades objetivas, el acre-
centamiento de la una significa con frecuencia Ja mengua de la vecina. Si ensan-
chas tu finca, acortas la colindante, y surge el conflicto. Si tu dmbito de vida se
entrevera con el mio, con voluntad colaboradora, no resulto empobrecido, sino
enriquecido. Los dmbitos de realidad no se roban necesariamente el espacio
cuando existe entre ellos un afin creativo.

2. Con frecuencia, se utiliza el término «pasividad» en sentido de «eceptivi-
dad». Por eso resulta dificil coordinar la actitud de receptividad respecto al amor
que nos dispensan los otros y la capacidad activa de amarles, como respuesta al
amor recibido (pp. 142, 381). El esquema «actividad-pasividads, asi como los co-
rrelativos «dominar-ser dominado», «mandar-obedecers son adecuados para ex-
presar experiencias «ineales», vertebradas por el esquema «accidn-pasions, pero
resultan perturbadores cuando se los aplica a experiencias «eversibles,, de do-
ble direccidn, como son las experiencias interpersonales y, en general, las expe-
riencias creativas. Finkielkraut escribe: «La bondad no resulta del “yo quiero”
activo en el que se reconoce tradicionalmente la actitud virtuosa. Ajena a toda
especie de voluntad, estd enraizada en una pasividad en la cual no estamos
acostumbrados a ver nacer los valores. A pesar de mi mismo, mi interés se cam-
bia en amor y el otro me incumbe-» (p. 387. Los subrayados son mios). En esta li-
ned, afirma mas adelante: «El prdjimo me incumbe antes de que mi corazoén o mi
conciencia hayan podido tomar la decisidn de amarlo. El rostro, en €l, es esa
potencia prescriptiva que me despoja de mi soberania y me obliga a una pasivi-
dad radical». Dada la oposicidon que existe entre lo activo y lo pasivo, no es ex-
trafio que interprete esa apelacion al amor que me hace el rostro como un acto
de violencia que suscita en mi un sentimiento de agresividad ante el projimo
(p. 388).

Cabada destaca muy justamente en diversos lugares que el influjo ejercido
por el amor de los padres sobre el nifo no convierte a éste en un ser pasivo e
inerte, antes despierta en €l «un imprevisible proceso dinimico, pleno de vida y
de actividad» (p. 144). Y cita a autores, como Schaffer, para quienes el nifio «es
activo desde un principio, y no pasivo» (p. 144). Seria clarificador que hiciera
notar la conveniencia de renunciar por principio al uso del esquema «pasividad-
actividad» en este contexto, y sustituirlo por el esquema «receptividad-actividads.
Lo receptivo se coordina perfectamente con lo activo, y expresa cabalmente la
idea de atenencia a la iniciativa amorosa del otro.

3. Una deficiencia metodologica semejante se observa en el uso que suele
hacerse de los esquemas «dentro-fueras, «interior-exterior» para expresar la dis-
tincidon que media entre ciertas realidades interrelacionadas de forma creativa.
En su afin de resaltar la importancia del otro para la constitucion del yo, Feuer-
bach opone la heteronomia a la autonomia, y concede la primacia a aquélla: «El
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deseo del otro sea mi deseo... Heteronomia, no autonomia, la heteronomia co-
mo autonomia del héteros, del otro, es mi ley» (p. 391). «El yo fuera de mi, el ta
sensible, es el origen de la conciencia suprasensible en mi». «.. Yo mismo no
soy capaz de retirarme y esconderme en los rincones mis secretos y escondidos
de mi casa, de mi yo, sin dar al mismo tiempo testimonio de la existencia del
otro fuera de mi» (p. 392).

Netamente inspirado en la doctrina de Lévinas, Finkielkraut escribe: «.. Es el
rostro en su desnudez lo que me hace desinteresarme de mi mismo. El bien me
viene de afuera, lo ético me cae de arriba» (p. 387). Esta forma de expresion nos
recuerda el conocido pasaje de M. Scheler en su magnifico trabajo «Idole der
Selbsterkenntnis» cuando rechaza la via husserliana de la introspeccion para co-
nocer los propios sentimientos. El nifio, afirma, no descubre la ternura en su in-
terior, sino en los gestos de carino de quienes estin fuera de €l y lo cuidan con
esmero. Estoy de acuerdo con esta posicion en todo menos en el uso del térmi-
no «fuera», porque una persona que atiende a otra de forma entrafnable no se
halla «fuera» de ella; se mueve en el campo de juego comin que han creado en-
tre ambos y en el cual los esquemas de origen espacial «dentro-fueras, «interior-
exterior, «aqui-alll- quedan felizmente superados. Al entrar en juego la creativi-
dad, lo que estos esquemas implican de escision se trueca en intimidac. Las
realidades que en principio eran distintas, distantes, extrafas, externas y ajenas
dejan de ser ajenas, externas y extranas sin dejar de ser distintas. En consecuen-
cia, si me veo apelado por el rostro del otro y se aviva en mi el amor hacia él,
no salgo de mi mismo hacia el exterior, sino que creo con el otro un campo de
juego, una relacion de encuentro, en la cual el desgarramiento entre el dentro y
el fuera, la interioridad y la exterioridad queda salvado.

Léase a esta luz el siguiente parrafo: «.. Lévinas ha sabido valorar la vision
cartesiana de la infinitud como categoria primaria de la subjetividad humana, en
cuanto que a través de ella -del saber, al menos implicito, sobre ella- el hombre
accede al conocimiento de su propia conciencia, de su propia finitud. La con-
ciencia de la infinitud constituye, por una parte, la propia énterioridac del hom-
bre, y es la infinitud, por otra parte, la exterioridacd misma del hombre, que no
se deja controlar por éste» (pp. 389-390. Los subrayados son mios). Este esque-
ma «interioridad-exterioridad» dificulta al miximo la comprension profunda del
pensamiento cartesiano en las Meditationes de prima philosopbia (que expuse
con cierta amplitud en El tridngulo hermenéutico, Madrid 1971, pp. 235-3106). Si
hablamos de «exterioridad» y de «control, tendemos a movernos en el plano de
las realidades meramente «objetivas» (en el sentido del pensamiento existencial),
con el riesgo de entender la «dea» del Infinito como una mera idea o concepto.
Descartes escribe «Toda la fuerza del argumento radica en conocer que no pue-
do existir tal como soy, es decir, teniendo en mi la idea de Dios, si Dios no exis-
tiese en verdad, el Dios cuya idea estd en mi» (Cf. Meditationes VII, 51-52). «La
idea de Dios es Dios mismo objetivamente presente a la mente» (Cf. Primae Res-
ponsiones VII, 101). Mis que una “mera idea” -anadi por mi parte en dicho es-
crito-, la idea de Dios, segan Descartes, implica un modo de presencia que
compromete no solo la facultad cognoscitiva humana, sino todo el ser del hom-
bre y el ser autodesplegante del objeto de conocimientos». «<Es ésta una actitud
realista, porque al tratarse del Ser Supremo, la idea del mismo no es una mera
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instancia logica elaborada por el hombre para desbordar el campo acotado de
la inmanencia, sino un riguroso acontecimiento real: la instauracion misma de
la presencia del Infinito en el espiritu bumano, bien entendido que solo el Infi-
nito es capaz de superar por elevacion los esquemas inmanencia-trascenclen-
cia, idealidad-realidacd» (op. cit., pp. 256-257).

4. Conviene mucho adaptar el lenguaje a las experiencias propias de la vida
creativa para darle la debida fuerza expresiva y evitar malentendidos. Al hacer-
lo, se dejan de considerar como paracdjicos muchos fendmenos que son per-
fectamente 10gicos cuando se los ve en el nivel de realidad al que pertenecen.
Ferdinand Ulrich escribe: «.. A través de la palabra que le es dicha a €l (al nino)
por el ti accede él al interior de si mismo, en cierto modo desde “fuera”, desde
el ambito de la libertad del otro. El hombre como nino adviene de manera fe-
cunda a la madurez de su propio ser si, aceptando el "fuera de si” de la existen-
cia, entra en contacto con el Ambito hogareno circundante del amor y por el ca-
mino del “estar fuera de si mismo” regresa de nuevo al interior de su propio ser.
Solo se gana a s mismo al perderse en la palabra liberadora de la verdad y en la
energid, no coaccionante, del amor. Se acepta a si mismo al ser previamente
aceptador, «El hacerse a si mismo descde dentro se basa en la aceptacion de si
mismo desde fuera...» (pp. 328-329). (Estamos aqui ante una paracloja? Si por tal
se entiende una dfirmacion contraria a la I6gica, una especie de contreclic-
cion, debe afirmarse que las ideas expresacas por Ulrich no se contradicen mu-
tuamente si se las ve en el plano de la actividad creacdora del hombre, actividad
de gran voltaje, que se da entre @imbitos,, no entre objetos'. Al entreverarse dos
o mis dmbitos de realidad, crean un campo de juego y libertad en el cual se ga-
na una peculiar intimicdad y se supera el alejamiento, de forma que las realida-
des hasta entonces «exteriores» siguen siendo distintas pero ya no distantes ni
extranas ni ajenas. La palabra que es dicha al nino con amor (sentimiento crea-
dor de relaciones de encuentro o campos de juego personales) no le llega «es-
de fueras a su <interioridady, de modo semejante 4 como en una obra musical
polifonica el campo expresivo de la soprano no se halla «<uera» del campo ex-
presivo de las otras voces, y viceversd, sino que todas crean un mismo campo
de juego artistico. En éste no cabe hablar con sentido de un «dentro de si» y un
Juera de siv. Precisaumente por eso, todos los intérpretes son, a la vez, del todo
indepencientes y del todo solidarios. Con razdn afirma el bidlogo del comporta-
miento B. Hassenstein que el afin de independencia individual por parte del ni-
no no debilita su vinculo con los padres. «En realidad, lo que ocurre es muy dis-
tinto: la vinculacion firme a los padres facilita y fomenta la independizacion; la
vinculacion débil o nula la retrasa o impide. De este modo, la vinculacion segu-
ra facilita y fomenta la independencia del nino; el miedo (angustia) inhibe la
pauta comportamental de la independizacion» (p. 329).

En el nivel objetivista, la vinculacion es entendida como dependencia, y és-
ta es interpretacda como opuesta a indepencdlizacion. Ello explica que el psicolo-

U El concepto de “dmbito de realidad” o sencillimente “ dmbito” lo expuse en la Extéti-
ca de la creatividac, Promociones Publicaciones Universitarias, Barcelona 1987, pp. 163-
233, y en El arte de pensar con rigor y vivir de forma creativa, PPC, Madrid 1993, pp. 81-
88
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go H.R. Schaffer juzgue como paracéjica la primaria estructura relacional hu-
mana: «JParadodjicamente -escribe-, una de las funciones principales de la activi-
dad maternal es librar al hijo de su madre» (p. 330). Parece que se interpreta
aqui dibram como «independizar,, en sentido de «lejar». Se entiende acoger -
funcion especifica de la madre- como vincular, y vincular como tener agarraclo
¥, en definitiva, dominar, someter. Este trastrueque de significados es tipico del
plano objetivo, en el que se toma a los seres como objetos dominables. Elevé-
monos de nivel, movimonos intelectual y afectivamente en el plano de realida-
des ambitales, centros de iniciativa que exigen respeto, y veremos cOmo dacoger
no significa dominar sino invitar a crear una relacion de encuentro, un campo
de juego y libertad. Al hacerlo, la madre pone las bases de la actividad creadora
del nifio, merced a la cual ird éste cobrando «independencia» de su entorno, in-
dependencia entendida como el poder de fundar relaciones de encuentro cada
vez mas valiosas y cargadas de sentido. Esa independencia implica distancia,
pero no necesariamente alejamiento.

En este sentido, también necesita cierta matizacion el texto de Rof Carballo
que se cita a continuacion. «.. En esto reside una misteriosa y dramdtica parado-
ja del ser humano: para tener libertad de modificar esas pautas transmiticlas es
preciso que la urdimbre primera haya permitido el desarrollo de la inteligencia,
es decir, supone que, al menos en principio, el hombre haya sido “acogido” y
no rechazado por el mundo de sus mayores, amado y no odiado. Para ser ple-
namente libre es preciso haber sido, en la infancia, tutelado con amor. Es decir,
aprisionado por la tutela de la generacion que configura nuestro mundos (p.
330). Si la tutela es entendida como una forma de aprisionamiento, se opone
la liberacion, por parte del nifo, de las pautas perceptivas que le fueron trans-
mitidas en el «troquelado» llevado a cabo por la «rdimbre afectivas. En el plano
de las realidades objetivas, cuando se arrastra una realidad hacia un lado se la
aleja del sitio en que estd. Este alejamiento obliga a escoger: esa realidad o esta
en un lugar o en otro. Si se queda en el lugar de llegada, queda o fuera del lu-
gar de particla. Si a éste lo considera como el suyo «propio», el otro serd conside-
rado como algo externo, extrano, ajeno. En los dos no puede estar a la vez. De
ahi la tendencia a considerar el «aqui» y el «llis, el «lentro y el fuera» como anti-
téticos. Si el nifo estd unido a la madre, junto a ella, en su campo de accidon, no
estd fuera de ella, alejaclo de ella. Si se entiende la vinculacion tutelar a la madre
como un «aprisionamientor y el independizarse de la madre como salirse de ese
campo de accion o juego creador y alejarse del mismo, se interpretard que cons-
tituye una paradojia enigmatica y penosa que «para ser plenamente libre el hom-
bre ha tenido que ser antes prisionero del amor diatroficor (p. 331).

5. Plantea, asimismo, serias dificultades la comprension del nexo que existe
entre la identidad personal y la vinculacion del entorno acogedor si se entiende
que toda realidad que rodea al hombre es, no solo distinta, sino externa, fori-
nea y ajena al mismo. «El yo solo surge -escribe W. Kern- en el permanente trin-
sito a través de lo otro. La identidad tiene un caricter dialéctico o dialdgico ori-
ginario. Todo acceso a la autoconciencia estd inexorablemente ligado al
impulso de “fuera’, de lo otro, los objetos empiricos, y, considerado mais pro-
fundamente, a la llamada del otro, en relacion con la persona» (p. 329). Si los
«bjetos empiricoss e incluso las personas estin «fuera» de la persona humana,
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¢cOomo pueden influir sobre ella de modo que la doten de «dentidad- y la con-
viertan en un «yo=? Buber subraya que dicha transformacion se realiza en el dm-
bito del «entre», en la interrelacion entre las personas. La identidad personal es
fruto, por tanto, del encuentro interpersonal, entendido como una forma valiosa
de unidn. Habrd que ver, entonces, como es posible tal uniodn si se trata de rea-
lidades no solo distintas sino distantes y ajenas. Mi explicacion ya quedd antes
sugerida: Las personas pueden unirse profundamente, sin fusionarse, porque, si
cumplen las condiciones del encuentro, son capaces de entreverar sus respecti-
vos dmbitos de realidad y crear campos de juego comunes. Cada persona tiene
una vertiente objetiva -mensurable, delimitable, asible...-, pero no queda reduci-
da a esos limites espacio-temporales; abarca cierto campo, por ser una fuente
de iniciativa, capaz de ofrecer posibilidades a otras realidades y recibir activa-
mente las que le son ofrecidas.

Mis dificil es explicar como pueden unirse los «objetos empiricos» con la
persona. La teoria de los «imbitos» nos permite dar razon de ello. Un objeto, en
cuanto tal, es algo distinto, distante y ajeno a la persona, pero, cuando ésta des-
cubre en él ciertas posibilidades que ella puede asumir para realizar un proyec-
to vital, lo convierte de objeto en dmbito, en fuente de iniciativa. Un piano, co-
mo objeto, es un mero mueble, al que puedo tocar y con el que puedo chocar,
pero con el que no puedo encontrarme. Si puedo hacerlo con el piano visto co-
mo instrumento. Yo, como pianista, soy un dmbito de realidad, fuente de inicia-
tiva en cuanto a la creacion o recreacion de formas musicales. El piano, como
instrumento, es para mi una fuente de posibilidades de sonar. Ambos podemos
entreverar nuestras posibilidades y dar lugar a un encuentro creador. El fruto de
este encuentro es un acto creativo: se crea en €l una obra musical, que en rigor
no existe en la partitura o en la mente del intérprete; comienza a existir «n ac-
tor cuando se entreveran dos o méis dmbitos: pianista, piano, partitura, autor, es-
tilo, etc.

La creatividad es siempre dual, pero esta dualidad no implica una escision
entre un sujeto y un objeto, una realidad dotada de intimidad y una realidad ex-
terior a ella. Supone el entreveramiento de dos realidades «<ambitales», abiertas a
la colaboracion. Tal entreveramiento supera la escision que media entre ellas
cuando no ejercen actividad creadora y que se refleja en los esquemas dentro-
fuera, inmanencia-trascendencia, interior-exterior...

Vincularse a una realidad que es fuente de iniciativa implica un notable enri-
quecimiento para la realidad vinculada. No supone para ésta un enclaustra-
miento en la misma, una pérdida de libertad e independencia. A las realidades
enriquecedoras en uno u otro aspecto se siente uno /ligaclo, mis todavia: ob-li-
gado, no por falta de independencia y autonomia sino por afin de incrementar
la autonomia y la independencia, porque estas condiciones responden al hecho
de disponer de posibilidades y tener capacidad de iniciativa.

Si me obligo a algo y me someto a un deber, no es por voluntad de abdicar
de mi condicion libre. Es para hacerla verdaderamente posible. Yo me obligo a
algo que tiene awutoridad sobre mi porque me promociona. (Autoridad viene
de angere: promocionar, enriquecer). No me someto a ello, ni soy sometido por
ello. Someter y ser sometido, dominar y ser dominado son actividades propias
del nivel objetivo. no del nivel ambital creativo.
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6. No conviene, pues, decir, al glosar el pensamiento de Lévinas, que el ros-
tro del otro, lejos de dejarse poseer, se aduena de la persona que lo contempla
(p. 3806). Poseer y ser poseido se hallan en la misma linea del afin de poder, que
solo tiene sentido en el plano de las realidades objetivas y de la actividad fabril
o productora. El rostro de una persona puede apelarme, instarme, atraerme, y
en la misma medida «ob-ligarmen..., pero no dominarme. El rostro desvalido de
otra persona me lleva a desinteresarme de mi mismo y abrirme a €él, pero con
ello no me saca de mi mismo; me eleva a un grado superior de desarrollo perso-
nal, que supone el acrecentamiento de mi identidad. El rostro del otro encierra
un altisimo valor, y los valores superiores no darrastran; datrdaen. Por eso invitan
a que se los asuma, pero no coaccionan; tienen dutoridad sobre nosotros, pero
no mando. El valor se dirige a mi inteligencia, a mi voluntad, a mi sensibilidad,
a mi capacidad creadora, y me ofrece ciertas posibilidades de actuar con sentido
y dar origen a algo nuevo valioso. Es una invitacion a un entreveramiento en ni-
vel de igualdad y colaboracién, no una imposicion que viene de fuera. De ahi
que no reste energia al yo, antes la acreciente. Insistamos: en el nivel de lo am-
bital-creativo nadie domina a nadie, nadie quiere tener primacia sobre los de-
mis; todos andan a porfia en la tarea nobilisima de ofrecer al otro miximas po-
sibilidades de desarrollo.

Léase de nuevo a esta luz el siguiente pérrafo de Finkielkraut, y se vera cudn
exacta es la idea expresada y qué inadecuada es la forma de hacerlo: «La bon-
dad no resulta del “yo quiero” activo en el que se reconoce tradicionalmente la
actitud virtuosa. Ajena a toda especie de voluntad, estd enraizada en una pasivi-
dad en la cual no estamos acostumbrados a ver nacer los valores. A pesar de mi
mismo, mi interés se cambia en amor y el otro me incumbe» (p. 387). Esta con-
traposicion de actividad y pasividad establece un marco de pensamiento dema-
siado rigido para albergar una teoria de los valores y de la creatividad, y por
tanto del desarrollo del ser humano. Frente a la apelacion de un valor, la actitud
fecunda, la Gnica capaz de asumirlo y conocerlo plenamente, es la receptiva ac-
tivd, no la pasivd.

El que afina el lenguaje y lo adapta a su pensamiento relacional es el malo-
grado y viejo amigo José Manzana: «El rostro del otro -escribe- no funciona aqui
como trampolin para saltar a lo absoluto (separado de €l), sino él mismo (en la
mismidad de su mirada) es la presencia de lo absolutor (p. 397).

El Dr. Cabada Castro nos invita en su espléndida obra a fundamentar el co-
nocimiento del ser humano y su desarrollo personal sobre los resultados de la
investigacion cientifica més cualificada y a reflexionar filosdficamente sobre tas
implicaciones tltimas de los mismos. Es una fecundisima tarea, en efecto, que
puede situarnos en un nivel de pensamiento muy riguroso y muy solido acerca
del sentido de nuestra vida. Vale la pena tomarse la molestia de colaborar en
ella y esforzarse por hacerlo con una metodologia sumamente aquilatada.

Alfonso Lopez Quintis
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Brown, Stuart; COLLINSON, Diané; WiLKiNsON, Robert (eds.): Biographical Dictio-
nary of Twentieth-Century Philosophbers. (Diccionario biogrifico de los filo-
sofos del siglo XX.) Routledge, Londres, 1996. 947 pp.

La primera impresion que produce este voluminoso Diccionario es que en
su realizacion se ha invertido una ingente cantidad de trabajo. El resultado es
una obra de gran utilidad, con muchisima informacion y dotada de una estruc-
tura interna extraordinariamente trabada, en la que cada parte remanda a las
otras, de modo que todas las indicaciones sobre fildsofos, corrientes de pensa-
miento, dreas de investigacion e influencias filosoficas componen una red tupi-
da en la que el lector puede moverse con gran agilidad.

El cuerpo principal de la obra lo compone la presentacion alfabética de los
mis importantes fildsofos del siglo XX. Este es el objetivo del volumen, como
indica su titulo. Un objetivo tan ambicioso ha exigido una laboriosa tarea de se-
leccion. Como indican los editores en la Introduccion, esta seleccidon se ha reali-
zado atendiendo a criterios lo mis objetivos posible. Puesto que el término «ild-
sofo» tiene un significado parcialmente distinto en diversas dreas culturales, el
principio dominante, a la hora de elaborar la lista de pensadores, ha sido incluir
a aquellos considerados fildsofos en las culturas a las que pertenecen. Sin per-
der el caracteristico «aire de familia» que vincula a todos los fildsofos, se encuen-
tran representados aqui pensadores de todas las principales corrientes de pen-
samiento del siglo XX: desde la filosofia analitica y el marxismo, hasta el
neo-hinduismo y el Zen, desde la filosofia occidental hasta las tradiciones de
pensamientos de Oriente Medio y Lejano, pasando por Africa y la filosofia lati-
noamericana.

Mientras que resulta relativamente ficil identificar a los filosofos contempo-
rineos mis significativos hasta los afios 60 (basta acudir a las principales histo-
rias de la filosofia), la seleccion de los mis recientes es algo mds ardua. Por ello,
los editores se han guiado por las referencias a estos pensadores de Gltima hora
en catilogos, como el Philosopher’s Index, catilogos bibliogrificos, importancia
de las obras publicadas (no solamente el volumen de publicaciones), asi como
la opinidon de expertos en materias que los propios editores no dominan direc-
tamente. Aunque evidentemente faltan pensadores que merecerian aparecer en
esta obra, no es aventurado decir que no se echa en falta a ninguno de los pen-
sadores mds representativos de nuestro siglo.

La importancia dada a cada fildsofo se revela en la extension dedicada a ca-
da uno, que oscila entre 250 y 1.250 palabras aproximadamente. Independiente-
mente de esta variedad en la extension, todos los articulos responden a un es-
quema idéntico: después del nombre del fildsofo se indica su nacionalidad,
fecha (y, no siempre, lugar) de nacimiento y (si es el caso) muerte, una breve
categorizacion (vitalista, fenomendlogo, etc.), dreas de interés principal (metafi-
sica, €tica, etc.), lugar de estudios, influencias principales recibidas (Kant, Marx,
etc.), lugar en que desarrolld su trabajo, obras principales, literatura secundaria
sobre el autor (si la hay), breve presentacion de sus ideas principales, con indi-
caciones de su recepcion e influencia en otros pensadores, cuando es pertinen-
te. Al final se indican las fuentes usadas por el redactor del articulo, si es que no
son las resefiadas en la bibliograffa principal y secundaria.
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Como se dijo al principio, después de este cuerpo principal del Diccionario,
se ofrecen una serie de complementos que multiplican su utilidad y algunos de
los cuales son realmente novedosos y originales. En primer lugar, se ofrece una
Guia de Escuelas y Movimientos (por ejemplo, Absolute Idealism, Comtean Po-
sitivism, etc.), con una breve noticia de sus ideas fuerza y una sucinta bibliogra-
fia; a continuacion, un indice de los autores tratados por orden de nacionalida-
des; en tercer lugar, un nuevo indice de los mismos, esta vez segin las
categorias que se les han asignado en el cuerpo principal (Estética, Aristotelis-
mo, etc.); sigue el indice que organiza a los autores segan el campo principal de
investigacion a que se ha dedicado; el sexto indice, de gran originalidad y utili-
dad, presenta a los autores segin las influencias filosdficas que han recibido.
Este indice recoge, por tanto, autores (por ejemplo, Sto Tomis de Aquino), es-
cuelas y tradiciones filosoficas (por ejemplo, marxismo). Un nuevo indice, de-
nominado genéricamente <Index of Peopler, incluye todos los nombres men-
cionados en la presentacion de las ideas de los autores, sea por haber influido
en ellos, sea por estar influidos por ellos. El Gltimo de los indices es de materias,
en el que se remite a los autores tratados en el Diccionario relacionados con
ellas.

La presentacion de los autores se hace en un lenguaje en general muy claro
y accesible. Este Biographical Dictionary of Twentieth-Century Philosopbers
constituye una excelente obra de consulta que puede agilizar laboriosas investi-
gaciones de interrelacion y contextualizacion de los filosofos del siglo XX.

José M.* Vegas

GOMEZ-MARTINEZ, José Luis: Pensamiento de la liberacion. Proyeccion de Ortega
en Iberoamérica. EGE Ediciones, Madrid, 1995, 232 pp.

Que aparezcan en el titulo de un libro las palabras diberacion» e «Jberoamé-
rica» unidas al nombre del filosofo José Ortega y Gasset puede parecer chocante
para un lector espafol, en el mejor de los casos, y, en el peor, escandaloso. Y
ello por dos razones: 1, porque, para un lector espafiol actual, el pensamiento
de Ortega seria cualquier cosa menos «liberador» y 2, porque normalmente la
palabra diberacions se asocia al pensamiento de inspiracion marxista, pero no al
orteguiano. Y, sin embargo, la tesis del fondo de Pensamiento de la liberacion.
Proyeccion de Ortega en Iberoamérica -bien documentada por lo demas en los
textos de los filosofos iberoamericanos mas prestigiosos citados en el libro, tales
como F. Romero, L. Zea o G. Francovich- es que el pensamiento de José Ortega
y Gasset ha sido un pensamiento liberador para Iberoamérica. Esto hace que,
cuando uno tiene sus dudas de que cualquier pensamiento, sea el de Ortega o
el de cualquier otro, pueda ser liberador, la tesis que mantiene José Luis GO-
mez-Martinez en Pensamiento de la liberacion no puede por menos que ser
chocante. Y, sin embargo, ésa es la tesis central que recorre el libro: el pensa-
miento de Ortega fue un pensamiento de liberacion para Iberoamérica y, ade-
mis, es uno de los precedentes de la filosofta/teologia de la liberacion. Co-
mo fue posible esto es lo que José Luis GOmez-Martinez intenta hacer ver a lo
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largo de las piaginas de su libro. Y esto fue posible porque en Iberoamérica se
tomaron en serio, probablemente mucho mis en serio que en la propia Espafa,
las implicaciones tedricas y pricticas del perspectivismo orteguiano y lo que
significuba la mixima orteguiana: «Yo soy yo y mi circunstancia, y si no la salvo
4 ella no me salvo yor. Y ello porque <o importante de Ortega, que ademas res-
ponde a la esencia de su pensamiento, no es que trajera ideas, sino que dichas
ideas germinaran; es decir, lo que importa es el devenir iberoamericano de su
pensamiento. En este sentido adquieren relevancia tanto aquellas ideas que se
aceptaron en un sistema axioldgico propio como las que se rechazaron, ya que
al hacerlo se seguia también el espiritu orteguiano, pues se reafirmaba con ello
una expresion autdctona, se tomaba conciencia de la propia circunstancias (p.
13).

Esta influencia se produce en dos momentos intimamente conectados con la
labor filosofica de Ortega y en tres focos distintos: el mexicano, de inmediata
repercusion en América Central y en el caribe; el peruano, que representa la cir-
cunstancia particular andina; y el argentino que es representativo de los particu-
lares problemas del Cono Sur.

La primera influencia se produce en torno a 1915, con motivo de la presen-
cia personal del propio Ortega en Argentina. Se trata de un Ortega joven, bri-
llante y lleno de energias que consigue cautivar a una serie de jovenes intelec-
tuales iberoamericanos en su vocacion filosofica y en el sesgo particular que
ésta va a tomar frente al positivismo reinante en aquellos momentos. En estos
momentos en que Iberoamérica comienza a ver criticamente los valores europe-
os a causa de la I Guerra Mundial, los iberoamericanos, bajo la directa influen-
cia de Ortega y debido a la reflexion sobre su propio syo» colectivo, comienzan
a desligarse de sus vinculos intelectuales con Europa y a incardinar su pensa-
miento en las raices de un México revolucionario y de una Argentina que nece-
sita una «e-creacions ante el aluvion de inmigrantes que ha recibido. El circuns-
tancialismo orteguiano se convierte en el marco de referencia de la
independencia cultural de Iberoamérica frente a los valores considerados cadu-
cos de Europa.

La segunda oleada es la que se produce en torno a 1939 y es una influencia
mis desenganaca y mediatizada, aunque también mads académica y, quizds, mis
profunda. Efectivamente, a causa de la Guerra Civil Espanola, hacia 1939, llegan
a las universidades iberoamericanas un buen nimero de discipulos espanoles
de Ortega que son los que consiguen difundir, si no los contenidos concretos
del pensamiento orteguiano, si sus intuiciones e inquietucdes mas relevantes. Es-
tamos ante una nueva generacion de intelectuales, cuyos miximos promotores
son Samuel Ramos, José Gaos y Francisco Romero, que, ante las tragedias de la
Guerra Civil Espanola y de la II Guerra Mundial, que parecen confirmar la tesis
de la «lecadencia de Occidenter de Spengler, comienzan a descubrir su propio
pasado y a rellenar el vacio axioldgico que dejaba Europa. De entre estos disci-
pulos destaca José Luis Gomez-Martinez la figura y la labor de José Gaos en Mé-
xico y la incardinacion del pensamiento de este filosofo en la circunstancia me-
xicana. Hasta tal punto llega la incardinacion de José Gaos en México, que llega
a considerarse a si mismo un mexicano mis de pleno derecho y con las conse-
cuencias que ello acarrea.
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Pero la influencia de Ortega en América no es solo tedrica y filosofica, sino
que también tiene realizaciones pricticas. De estas realizaciones quizds las mis
destacadas sean las de los dos proyectos editoriales iberoamericanos, el de la
Editorial Losada (fundada en 1938), en Argentina, y el del Fondo de Cultura
Econémica (fundado en 1934), en México, que estuvieron inspirados directa-
mente en la labor llevada a cabo en Espana por la orteguiana Revista de Occi-
dente y que fueron los herederos intelectuales de la tarea de la editorial espano-
la cuando esta tarea no pudo continuar a causa de la Guerra Civil Espanola y
sus consecuencias.

Pero quizds lo mas llamativo del libro de José Luis GoOmez-Martinez sea la te-
sis difuminada a lo largo de todas sus piginas y especificada en el Capitulo V
(pp. 203-213) consistente en mantener que el pensamiento orteguiano y su difu-
sion significd para Iberoamérica una primera filosofia de la liberacion o, si se
quiere, una filosofia de la liberacion avant la lettre. Por ello, el andlisis del libro
termina en 1968, cuando el papel liberador que hasta entonces habia ejercido el
pensamiento orteguiano lo comenzaron a ejercer otras perspectivas teoricas. Y,
desde el punto de vista tedrico esta influencia se ejerce desde cuatro obras rele-
vantes en cuatro dmbitos disciplinares diferentes: desde el dmbito filosofico, la
obra de L. Zea, La filosofia americana como filosofia sin mds (1969); desde el
imbito econdmico, la obra de Fernando H. Cardoso y Enzo Faletto, Desarrollo y
dependencia (1970); desde el dmbito pedagogico, la obra de Paulo Freire, Pe-
dagogia del oprimido (1970); y desde el imbito de la teologia, la obra de Gusta-
vo Gutiérrez, Teologia de la liberacién (1970).

Todo ello hace que estemos ante un libro importante y novedoso, cuya lec-
tura es muy recomendable para conocer el devenir intelectual de Iberoamérica,
y en el que se propone una tesis sugerente cuyos extremos y aristas quizas exi-
jan nuevos trabajos para su confirmacion y definitivo establecimiento. Y estos
nuevos trabajos requeririn que se lleven a cabo desde la «posicion dialdgicas su-
gerida en el libro de José Luis Gomez-Martinez, posicion que «parte de la esen-
cialidad del reconocimiento del «otro» en su propio discurso axioldgico, pero
también en lo fragmentario de ambos discursos que solo llegarin a realizarse el
uno en el otro, es decir en un discurso antropico, producto de un desarrollo
dialogico: O sea, se parte de la legitimidad de ambos discursos para iniciar la
problematizacion de las bases que hacen posibles tan dispares conclusiones; se
trata (de) que cada discurso lo sea en el otro y descubra asi los lazos de opre-
sion y subordinacion que cada uno imponia al otro» (p. 213).

Pedro José Chamizo Dominguez

Diaz-SALAZAR, Rafael: Redes de solidaridad internacional. Para derribar el muro
Norte/Sur. Ediciones HOAC, Madrid, 1996.

Hace un ano la revista Didlogo Filosdfico 32 (1995) me sorprendié cuando
abord6 el tema de la pobreza. En la presentacion Ildefonso Murillo decia: «El
desafio de la pobreza en nuestro mundo no solo es un desafio para los politi-
cos, sino para los fildsofos»... «Existe el peligro de que los filosofos nos perda-

315



Critica de libros

mos en abstracciones inoperantes mientras los hombres se mueren de hambre».
Hace cuatro anos en el nimero 24, con motivo del V Centenario, escribi una
breve cronica: «Educar en la Solidaridads, en colaboracion con varias ONGs, en
un instituto de Las Rozas de Madrid, y al final de la descripcion de las activida-
des realizacdlas en la lucha contra el hambre me preguntaba: ;No es un reto para
los filosojos de hoy?

Esta investigacion del joven profesor de Sociologia de la Universidad Com-
plutense constituye un valiente trataclo de sociologia moral desde planteamien-
tos filosoficos progresistas de verdad: la prictica de un internacionalismo soli-
dario. Considera el autor que la prioridad de la izquierda en Occidente ha de
ser la problemitica de los paises del Sur. Yo creo que no solo de la izquierda,
sino del centro y de la derecha, es decir, de toda democracia que pretenda ser
moral. El titulo Redes de Solidaridacd Internacional es sugerente: unidad en la
diversidad, el nudo seria /o uno la raza humana, los huecos lo multiple. El subti-
tulo es contundente: para derribar el muro Norte/Sur, el hambre, el otro Muro
de la Verglienza que el Muro de Berlin no nos dejaba ver, su caida jpor fin des-
veld su mentira! encubria la realidad del hambre, la injusticia universal mis
cruel de todos los tiempos.

El libro tiene tres partes, en la primera hace una descripcion de la cultura de
la solidaridad internacional en Espafa, a través de una serie de informes socio-
logicos de valores, aspiraciones e interés de los espanoles. Nada ficil es interpe-
lar la solidaridad activa en una sociedad del bienestar donde el egoismo y el
fundamentalismo financiero controla la industria cultural y audiovisual, que im-
pone sutilmente la imagen del mundo que mis interesa a los mercaderes. Sin
embargo, hay datos esparanzadores: el impacto de la Plataforma 0,7 y las huel-
gas de hambre, en especial de Juan Luis Herrero -llamado el Gandbi espeiiol-
ha constituido un acontecimiento social de primer orden. El 80% de los jovenes
(18-44) apoya el 0,7%. El movimiento social ha trascendido nuestras fronteras,
en organismos internacionales se habla del caso espanol, tnico en el mundo. El
80% de los espanoles cree que los inmigrantes -Tercer Mundo en casa- tienen
derecho a educacion y sanidad. La solidariclad Norte/Sur es la mejor prevencion
del racismo.

La segunda parte describe la situacion mundial de la Ayuda Oficial al Desa-
rrollo. Los paises ricos -G. 7- imponen las reglas del comercio injusto internacio-
nal, poniendo no el justiprecio sino el sobreprecio a los productos que hunden
las economias de los paises empobrecidos -término correcto- y crea conflictos
bélicos gravisimos, pero que para mantener la paz se les arma desde el Norte:
ejemplo de los cinco miembros del «Consejo de Inseguridad» de la ONU, los ma-
yores exportadores de armamentos, que venden con derecho preferente a las
dictaduras. El total de la Ayuda Oficial al Desarrollo de los paises «ibres», jno
llegd ni al 7% de los gastos militares! Bertrand Russel decia en la Unesco: «La te-
orfa y la prictica de los fisicos nucleares modernos han revelado brutalmente
que una ignorancia total del mundo de la ciencia ya no es compatible con la su-
pervivencia del género humano» (1958). Ciencia, ética y filosofia tienen algo
que decir en las causas historicas de esta cultura de la insolidaridad, para buscar
un Norte digno.

El libro sugiere la formacion de redes de solidaridad en todos los estratos
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sociales y desarrollar una campana de educacion para la solidaridad internacio-
nal en todos los centros educativos desde la primaria hasta la ensefianza supe-
rior, incluidos todos los dmbitos eclesiales; el mundo universitario -que ya se es-
ti moviendo- tiene un reto historico. Los medios de comunicaion son el muro
del silencio mas duro, pues no analizan las causas del hambre. Los planes de es-
tudios deberian incluir una vision global del mundo, un enfoque nuevo. El 56%
de los jovenes creen que no se educa en la solidaridad en los centros educati-
vos, y que éstos apenas influyen en su concepcion del mundo. Los partidos po-
liticos y los sindicatos -enclaustrados en sus intereses, muchas veces son insoli-
darios-, los movimientos cristianos, ecologistas, pacifistas, feministas, ONGs
tienen que crear un movimiento de convergencia de objetivos solidarios. Son 38
millones de personas las que se mueren de hambre en el mundo, la mitad de
ellas ninos, muchos en la calle...

En la tercera parte se hace una critica de nuestro 0,7: la Ayuda Oficial al De-
sarrollo en Espana «hwele maly, se priman las dictaduras (Marruecos, México -re-
presion militarista en Chiapas y otras parte del pais-, China, Indonesia, Guinea,
etc.), mientras las inversiones en educacion, sanidad, agua potable -causa de
muerte de millones de ninos menores de 5 anos-, agricultura, son ridiculas en
proporcion con la dimension moral del problema. La obra es un compendio
perfectamente estructurado de datos estadisticos que muestran la injusticia or-
ganizada a nivel nacional y mundial, y una documentacion completisima de
fuentes de informacion y de fundamentacion de propuestas tedricas y pricticas.
Todo ello forma una red en la que pronto nos sentimos un nudo que si lo ata-
mos nos humanizamos y si lo soltamos nos envilecemos.

Los responsables politicos de impulsar una regeneracion moral de la demo-
cracia espanola tienen pautas para hacer una Ley de Cooperacion, que exige el
predmbulo de la Constitucion. No menor es el reto de una sociedad civil en la
que todos estamos inmersos y en la que existe el riesgo de que la solidaridad se
quede en una moda, excepto si los filosofos salimos de la Torre como Segis-
mundo en La vida es sueiio, y luchamos porque la libertad de todos los hom-
bres sea una realidad en una nueva cultura de la solidaridad. Entonces parafra-
seando 4 Unamuno dirfamos: «Al amor se reduce no solo la pedagogia sino la
solidaridad.

José Maria Callejas Berdonés
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