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Doble Grado en Derecho-Filosofía  
Doble Grado en Ciencias Políticas-Filosofía 
 
 

INFORMACIÓN A ESTUDIANTES 
 

❖ Cada uno de los 17 grupos está compuesto por un tema de ensayo y un texto para su 
comentario. 

❖ La admisión en cada uno de los grupos se realiza por orden de matriculación. 
❖ Toda la información sobre el TFG figura en la página del Campus Virtual de 

Coordinación General del TFG: normativa vigente sobre el TFG, el buzón de entrega 
de trabajos, las convocatorias, plazos de entrega, etc. Si iniciado el curso no le aparece 
dicha página en su Campus Virtual, contacte para solicitar acceso con  
➢ Coordinación Grado Filosofía: coord.gradofilos@ucm.es 
➢ Coordinación Doble Grado Derecho y Filosofía: coord.dgder@ucm.es 
➢ Coordinación Doble Grado CCPP y Filosofía: coord.dgpol@ucm.es 

❖ Los trámites para solicitar la convocatoria extraordinaria de febrero se realizan en la 
Secretaría de Alumnos.  

❖ Los cambios de grupo sobrevenidos deben solicitarse a la mayor brevedad y requieren 
la previa autorización de Coordinación. 

❖ A comienzos de curso, la Coordinación convocará una reunión informativa general 
sobre el TFG. Quienes se matriculen posteriormente, deben contactar con 
Coordinación para obtener acceso al campus Virtual de Coordinación General del TFG. 
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GRUPO 1  

Profª. Pilar Fernández Beites  
Tema: La ética del deber y sus alternativas 
 
 
Prof. Jorge Fernández Gonzalo 
Texto 

Salvo por algunos comentarios por lo bajo sin importancia, la Brillo Box fue aceptada 
inmediatamente como arte; pero la pregunta se agravó aún más: por qué las cajas de Brillo 
de Warhol eran obras de arte, mientras que sus banales homólogos, en los almacenes y 
supermercados de toda la cristiandad, no lo eran. […]. Ya que alguna definición de arte debe 
acompañar a las cajas de Brillo, es evidente que tal definición no puede basarse en un examen 
de las obras de arte. Esta idea fue la que me proporcionó el método que utilizo en mi libro, 
en el cual persigo esa escurridiza definición. 

Tan escurridiza ha sido la definición, que la casi ridícula inviabilidad de las 
definiciones filosóficas de arte sobre el propio arte ha sido explicada (por los pocos que la 
percibían como un problema) como originada por la imposible definición del arte. Tal fue la 
disolución por parte de Wittgenstein de la cuestión, aunque por supuesto, por razones 
demasiado complejas como para discutirlas en un prefacio. Las cajas de Warhol, sin embargo, 
hacen incluso de esta presunta indefinición un problema, ya que tanto se parecen a lo que 
por común acuerdo no son obras de arte e irónicamente hacen urgente el tema de la 
definición. Mi punto de vista es que el inevitable vacío de las definiciones tradicionales de 
arte reside en el hecho de que cada una de ellas se basaba en características que las cajas de 
Warhol convierten en irrelevantes para cualquier definición; de suerte que las revoluciones 
del mundo del arte dejarían la bienintencionada definición sin ninguna conexión con las 
últimas obras de arte. Cualquier definición que tenga que convencer tiene, en consecuencia, 
que asegurarse contra tales revoluciones, y me gustaría creer que con las cajas de Brillo las 
posibilidades están eficazmente cerradas y que la historia del arte ha llegado, en cierto modo, 
a su fin. No se ha parado, sino ultimado, en el sentido de que ha pasado a ser una especie de 
conciencia de sí misma y se ha convertido, a su manera, en su propia filosofía: circunstancias 
predichas en la historia de la filosofía de Hegel. Con esto quiero decir, en parte, que hacía 
falta de verdad que el desarrollo interno del mundo del arte se volviera lo suficientemente 
concreto para que la misma filosofía del arte se conviniera en una posibilidad seria. De 
repente, en el arte avanzado de los años sesenta y setenta, la filosofía y el arte convergían. De 
repente era así, y se necesitaban el uno al otro para autorreconocerse. 

Arthur C. Danto, La transfiguración del lugar común. Una filosofía del arte. Barcelona, 
Paidós, 2002 (pp. 15-17). 
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GRUPO 2 

Prof.ª Begoña Fernández Cabaleiro  
Tema: Del dinamismo en las artes a una estética del silencio 
Bibliografía orientativa 
Cage, J. (2002), Silencio: conferencias y escritos, Madrid, Árdora Ediciones.  
Guasch, A. M. (2014), «El silencio. Visiones y representaciones», en Lynda E. Avendaño 

Santana (ed.), Silencio y política. Aproximaciones desde el arte, la filosofía, el psicoanálisis y el 
procomún, Universidad Autónoma de Madrid / Universitat de Barcelona, pp. 73-81. 

Le Breton, D. (2001), El silencio. Sequitur Editorial 
Rasgado, A. A. (2008), «Filosofía del silencio», en Signos Lingüísticos. 4(7), enero-junio, 101-

116. Disponible 
en: https://signoslinguisticos.izt.uam.mx/index.php/SL/article/view/98/95 

Sontag, S. (1967), «Estética del silencio», en Estilos radicales (2024), Debolsillo Editorial1. 
Disponible en 
https://laboratoriodemusicalibre.wordpress.com/2016/10/20/estetica-del-
silencio-por-susan-sontag/  

 
 
Profª. Clara Navarro Ruiz  
Texto 
NOVENO PRINCIPIO. Un intento filosófico de elaborar la historia universal conforme a un plan de 
la Naturaleza que aspire a la perfecta integración civil de la especie humana tiene que ser considerado como 
posible y hasta como elemento propiciador de esa intención de la Naturaleza. 
“Ciertamente, querer concebir una Historia conforme a una idea de cómo tendría que 
marchar el mundo si se adecuase a ciertos fines racionales es un proyecto paradójico y 
aparentemente absurdo; se diría que con tal propósito sólo se obtendría una novela. No 
obstante, si cabe admitir que la Naturaleza no procede sin plan e intención final, incluso en 
el juego de la libertad humana, esta idea podría resultar de una gran utilidad; y aunque seamos 
demasiado miopes para poder apreciar el secreto mecanismo de su organización, esta idea 
podría servirnos de hilo conductor para describir –cuando menos en su conjunto– como un 
sistema lo que de otro modo es un agregado rapsódico de acciones humanas. Pues si se parte 
de la historia griega (como de aquélla por la que ha llegado hasta nosotros toda historia más 
antigua o coetánea de la misma, al menos de aquello digno de testimonio*[117]), podemos 
rastrear su influjo en la formación y deformación del cuerpo político del pueblo romano, el 
cual fagocito al Estado griego, y el influjo de este último sobre los bárbaros, que lo 
destruyeron de nuevo, y así hasta nuestros días; si a esto añadimos episódicamente la historia 
política de otros pueblos, cuyo conocimiento nos ha ido llegando poco a poco gracias a estas 
naciones ilustradas, se pondrá de manifiesto un curso regular en la mejora de la constitución 
política de nuestra parte del mundo (que probablemente proporcionará algún día leyes al 
resto del mundo).” 
(Immanuel Kant, Ideas para una historia universal en clave cosmopolita. Roberto Rodríguez 
Aramayo & Concha Roldán Panadero [Trads.], pp. 20-22 [28-29], en Ideas para una historia 
universal en clave cosmopolita y otros escritos sobre Filosofía de la Historia. Tecnos). 
 

 
1 Ensayo fundamental que define el silencio como un objetivo estético y ético en el arte moderno, actuando 
como una forma de lenguaje, protesta o diálogo. 
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GRUPO 3 

Prof. Rodolfo Gutiérrez Simón 
Tema: Críticas a la razón moderna en el pensamiento español e iberoamericano del 
siglo XX. 
 
 
Prof. Javier Vilanova Arias  
Texto 
601. Cuando hablo de esta mesa —  ¿me acuerdo de que a este objeto se le llama «mesa»? 

Ludwig Wittgenstein (1958): Philosophische Untersuchungen, Londres, Basil Blackwell (Versión 
castellana: Investigaciones Filosóficas, traducción de A. García Suárez y U. Moulines, Barcelona, 
Crítica, 1988). 
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GRUPO 4 

Prof. Asier Arias Domínguez 
Tema: La naturalización de la mente: su historia, posibilidades y límites. 
Bibliografía orientativa 
Chomsky, Noam. ¿Qué clase de criaturas somos? Barcelona: Ariel, 2017 [cap. IV: “Los misterios 

de la naturaleza: ¿a qué profundidad se esconden?”]. 
Hierro-Pescador, José. Filosofía de la mente y de la ciencia cognitiva. Madrid: Akal, 2005. 
Churchland, Paul M. Materia y mente. Barcelona: Gedisa, 1988. 
Arias Domínguez, Asier. Mente natural, mente artificial. Madrid: Bauplan, 2025. 
 
 
Profª. María Cristina Murano 
Texto 
“Hay quienes creen que la reciprocidad es, sin más, justa, como afirmaban los pitagóricos, 
que, en efecto, definían simplemente la justicia como reciprocidad. Pero la reciprocidad no 
se conforma ni a la justicia distributiva ni a la correctiva —aunque se pretende que en ella 
consiste incluso la justicia de Rhadamanthys:  
si el hombre sufriera lo que hizo, habría verdadera justicia; 
muchas veces, en efecto, no están de acuerdo. Por ejemplo, si uno que ocupa un puesto de 
autoridad golpea a otro, no debe ser a su vez golpeado por éste, pero si uno golpea a una 
autoridad, no sólo debe ser golpeado, sino sufrir además un castigo. Además, hay mucha 
diferencia aquí entre lo voluntario y lo involuntario. No obstante, en las asociaciones que 
tienen por fin el cambio es esta clase de justicia la que mantiene unidos a los hombres, es 
decir, la reciprocidad proporcional y no igual. Porque devolviendo proporcionalmente lo que 
se recibe es como la ciudad se mantiene unida. En efecto, los hombres procuran, o devolver 
mal por mal, y el no poder hacerlo les parece una esclavitud, o bien por bien, y si no, no hay 
intercambio, y es el intercambio lo que los mantiene unidos. (…) 

Lo que produce la retribución proporcionada es el cruce de relaciones. Sea A un 
arquitecto, B un zapatero, C una casa y D un par de sandalias. El arquitecto tiene que recibir 
del zapatero lo que éste hace y compartir a su vez con él su propia obra; si, pues, existe en 
primer lugar la igualdad proporcionada y después se produce la reciprocidad, tendremos lo 
que decimos. Si no, no habrá igualdad y el acuerdo no será posible; porque nada puede 
impedir que el trabajo del uno valga más que el del otro; es, por consiguiente, necesario 
igualarlos. (…) En efecto, no se asocian dos médicos, sino un médico y un agricultor, y, en 
general, personas diferentes y no iguales. Pero es preciso que se igualen, y por esto todas las 
cosas que se intercambian deben ser comparables de alguna manera. Esto tiende a hacerlo la 
moneda, que es en cierto modo algo intermedio porque todo lo mide, de suerte que mide 
también el exceso y el defecto: cuántos pares de sandalias equivalen a una casa, o a 
determinados alimentos. La misma relación que existe entre el arquitecto y el zapatero habrá 
entre tantos pares de sandalias y una casa, o a determinados alimentos. De no ser así, no 
habrá cambio ni asociación”.  
 
Aristóteles, Ética a Nicómaco, Centro de Estudios Políticos y Constitucionales, Madrid, 
2002. Edición bilingüe, traducción de María Araujo y Julián Marías, Libro V, 1132b21. 
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GRUPO 5 

Prof. Juan Antonio Valor Yébenes 
Tema: El nuevo método de la ciencia moderna 
 
Bibliografía orientativa 
Butterfield, H.: Los orígenes de la ciencia moderna, Taurus, Madrid, 2019. 
Chalmers, A.F.: Qué es esa cosa llamada ciencia, Siglo XXI, Madrid, 2010. 
Koyré, A.: Estudios de historia del pensamiento científico, Siglo XXI, Madrid, 2007. 
 
 
Prof. Pedro José Grande Sánchez 
Texto 
«Si se pregunta a un europeo culto lo que piensa al oír la palabra hombre, casi siempre 
empezarán a rivalizar en su cabeza tres círculos de ideas, totalmente inconciliables entre sí. 
Primero, el círculo de ideas de la tradición judeocristiana: Adán y Eva, la creación, el Paraíso, 
la caída. Segundo, el círculo de ideas de la antigüedad clásica; aquí la conciencia que el hombre 
tiene de sí mismo se elevó por primera vez en el mundo a un concepto de su posición singular 
mediante la tesis de que el hombre es hombre porque posee “razón”, logos, fronesis, ratio, 
mens, etc., donde logos significa tanto la palabra como la facultad de apresar el “qué” de todas 
las cosas. Con esta concepción se enlaza estrechamente la doctrina de que el universo entero 
tiene por fondo una “razón” sobrehumana, de la cual participa el hombre y sólo el hombre 
entre todos los seres. El tercer círculo de ideas es el círculo de las ideas forjadas por la ciencia 
moderna de la naturaleza y por la psicología genética y que se han hecho tradicionales 
también hace mucho tiempo; según estas ideas, el hombre sería un producto final y muy 
tardío de la evolución del planeta Tierra, un ser que sólo se distinguiría de sus precursores en 
el reino animal por el grado de complicación con que se combinarían en él energía y 
facultades que en sí ya existen en la naturaleza infrahumana. Esos tres círculos de ideas 
carecen entre sí de toda unidad. Poseemos, pues, una antropología científica, otra filosófica y 
otra teológica, que no se preocupan una de otra. Pero no poseemos una idea unitaria del hombre. Por 
otra parte, la multitud siempre creciente de ciencias especiales que se ocupan del 
hombre, ocultan la esencia de éste mucho más de lo que la iluminan, por valiosas que sean. Si 
se considera, además, que los tres citados círculos de ideas tradicionales están hoy 
fuertemente quebrantados, y de un modo muy especial la solución darwinista al problema 
del origen del hombre, cabe decir que en ninguna época de la historia ha resultado el hombre tan 
problemático para sí mismo como en la actualidad. Por eso me he propuesto el ensayo de una 
nueva antropología filosófica sobre la más amplia base. En lo que sigue quisiera dilucidar tan 
sólo algunos puntos concernientes a la esencia del hombre, en su relación con el animal y con la planta, 
y al singular puesto metafísico del hombre apuntando una pequeña parte de los resultados a que he 
llegado». 
Max SCHELER, El puesto del hombre en el cosmos. Trad. José Gaos. Buenos Aires, Losada, 2003, 
pp. 27-28. 
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GRUPO 6 

Prof. Pedro Lomba Falcón 
Tema: Spinoza: hacia una nueva hermenéutica. Método y sentido del Tratado 
teológico-político. 
 
 
Prof. Haris Ch. Papoulias 
Texto 
La muerte del arte. 
Puede añadirse, además, que en nuestro tiempo tenemos una ocasión más precisa para 
considerar de modo pensante lo bello artístico, a saber la relación que el arte tiene con 
nosotros, con el modo de nuestra cultura. Para nosotros, la determinación suprema del arte 
es en conjunto algo pasado, es, para nosotros, algo que ha ingresado en la representación, la 
peculiar representación del arte ya no tiene para nosotros la inmediatez que tenía en el tiempo 
de su apogeo supremo. [Cabe] lamentar que para nosotros los tiempos bellos hayan pasado, 
y achacar ello a que la penuria de la vida haya aumentado por la complicación propia de la 
vida del Estado: lamentar que el ánimo esté prisionero en intereses mezquinos, atendiendo a 
la utilidad, o que el ánimo general haya perdido la libertad necesaria para vivir el desinteresado 
disfrute del arte. 
(…) El individuo está determinado por la ley - un aspecto desde luego no propicio para la 
vida artística; y, del lado de la cultura, de la reflexión, sucede que también en nuestra 
inteligencia haya más costumbre de establecer puntos de vista generales, y, conforme a ellos, 
de determinar lo particular respecto a la acción y el juicio. En interés del arte exigimos más 
bien una vitalidad, y en ella no nos imaginamos que lo general esté presente tan 
abstractamente como la ley, el derecho o la máxima, sino que se identifique con el ánimo, 
con el corazón, e incluso con la fantasía. Al no ser ya este tipo de vitalidad el predominante 
y, por tanto, no poder alcanzarse ya la satisfacción de nuestro ánimo en objetos que nos 
representen esa vitalidad, puede decirse que el punto de vista de aquella cultura donde el arte 
alcanza un interés esencial, ya no es el nuestro. El arte ya no procura a nuestra necesidad 
espiritual la satisfacción que en el arte buscaron otros pueblos en otros tiempos, y sólo en él 
encontraron. Por ello, nuestros intereses se depositan más en la esfera de la representación, 
y el modo y manera de satisfacer los intereses exige más bien reflexión, abstracción, abstractas 
representaciones generales como tales. Con esto, la posición del arte en la vitalidad de la vida 
ya no es tan elevada; la representación, la reflexión o el pensamiento son lo predominante, y 
por ello nuestra época está incitada primordialmente a las reflexiones y el pensamiento sobre 
el arte.  
(G.W.F. Hegel, Filosofía del arte o estética. (verano de 1826). Apuntes de Fr. C. H. V. von Kehler; 
trad. de D. Hernández Sánchez, Madrid: Abada, pp. 61-63) 
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GRUPO 7 

Prof. Antonio Sánchez Domínguez 
Tema: Del Yo absoluto a la nada. La acusación de nihilismo contra el idealismo 
alemán 
Bibliografía orientativa 
JACOBI, Friedrich Heinrich [1799], “Carta de Jacobi a Fichte sobre el nihilismo”, trad. 

Vicente Serrano Marín, Anales del Seminario de Historia de la Filosofía, nº 12, Madrid, 
Universidad Complutense de Madrid, 1995, pp. 235-266. 

FICHTE, Johann Gottlieb [1794/1795], Fundamento de toda la Doctrina de la Ciencia, trad. Juan 
Cruz Cruz, Pamplona, 2005. 

FICHTE, Johann Gottlieb [1797], Primera y segunda introducción a la Doctrina de la Ciencia, trad. 
José María Quintana Cabanas, Madrid, Tecnos, 1987. 

HEGEL, G.W.F. [1801], Diferencia entre los sistemas de filosofía de Fichte y Schelling, trad. María del 
Carmen Paredes Martín, Madrid, Tecnos, 1990. 

HEGEL, G.W.F. [1802], Creer y saber o la filosofía de la reflexión de la subjetividad en la totalidad de 
sus formas como filosofía de Kant, Jacobi y Fichte, Salamanca, Sígueme, 2022. 

 
 
Prof. Pedro Lomba Falcón  
Texto 
“Dice Epicuro: ‘el sabio no se llegará a la república si no es cuando interviniere causa’; Zenón 
dice: ‘llegarase a la república el sabio si no se lo impidiere alguna cosa’; el uno apreció el ocio 
por el propósito; el otro, por la causa”. Igualmente se apiadaron del sabio Zenón y Epicuro 
en dificultarle los cargos políticos; parece que no puede admitirlos sin aventurarse: puestos 
son más apetecidos del astuto que del sabio”. 
(Francisco de Quevedo, Defensa de Epicuro contra la común opinión, en Obras completas en 
prosa. Tratados morales, vol. IV, tomo II, Castalia, Madrid, 2010, p. 660). 
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GRUPO 8 

Prof. Óscar Quejido Alonso 
Tema: Neurodivergencias, normalización y poder: nuevos enfoques críticos en 

filosofía de la mente. 
Bibliografía orientativa 
Armstrong, T. (2010). The Power of Neurodiversity. Da Capo Press. 
Bertilsdotter Rosqvist, H., Chown, N., & Stenning, A. (eds.) (2020). Neurodiversity Studies: A 

New Critical Paradigm. Routledge. 
Chapman, R. (2023). Empire of Normality: Neurodiversity and Capitalism. Pluto Press. 
Singer, J. (1999). “Why can’t you be normal for once in your life?” From a “problem with no 

name” to the emergence of a new category of difference, en M. Corker & S. French 
(eds.), Disability Discourse (pp. 59–67). Buckingham: Open University Press. 

Walker, N. (2021). Neuroqueer Heresies. Autonomous Press. 
 
 
Prof. David Bordonaba Plou 
Texto 
No todo es representación. Entonces puedo reconocer también como independiente de mí 
el pensamiento que las demás personas pueden captar como yo. Puedo admitir una ciencia 
en la que muchos podrían estar ocupados en la investigación. No somos portadores de los 
pensamientos, como somos portadores de nuestras representaciones. No tenemos un 
pensamiento del mismo modo que tenemos, por así decirlo, una impresión sensorial; pero 
tampoco vemos un pensamiento como vemos, por así decirlo, una estrella. Por eso, es 
aconsejable elegir aquí una expresión especial, y como tal se nos brinda la palabra «captar». 
A la captación de pensamientos tiene que corresponder una capacidad mental particular: el 
poder de pensar. Al pensar no producimos los pensamientos, sino que los captamos. Pues 
lo que he llamado pensamientos está en íntima relación con la verdad.  
 
Frege, Gottlob. (1918/1998). El pensamiento: una investigación lógica. En L. M. Valdés 
Villanueva (Ed.), Ensayos de Semántica y Filosofía de la Lógica (pp. 219-220). Tecnos. 
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GRUPO 9 

Prof. David Bordonaba Plou 
Tema: La dimensión pragmática y evaluativa del lenguaje 
Bibliografía orientativa 
Brandom, Robert. (2002). Acción, Normas, y Razonamiento Práctico. En La Articulación de 

las Razones: Una Introducción al Inferencialismo (pp. 97–119). Siglo Veintiuno. 
Plunkett, David, & Sundell, Tim. (2013). Disagreement and the Semantics of Normative and 

Evaluative Terms. Philosophers’ Imprint, 13(23), 1–37. 
Väyrynen, Pekka. (2013). The Lewd, the Rude and the Nasty: A Study of Thick Concepts in Ethics. 

Oxford University Press. 
Orlando, Eleonora, & Saab, Andrés. (2019). Términos peyorativos de grupo, estereotipos y 

actos de habla. Crítica, Revista Hispanoamericana de Filosofía, 51(153), 31–58. 
https://doi.org/10.22201/iifs.18704905e.2019.1147 

Quaranto, Anne. (2022). Dog whistles, covertly coded speech, and the practices that enable 
them. Synthese, 200, 330. https://doi.org/10.1007/s11229-022-03791-y 

 
 
Prof. Óscar Quejido Alonso 
Texto 
¿Por qué resulta amenazador cuestionar la idea de que el mundo tiene propiedades dadas que 
nosotros sólo representamos? ¿Por qué nos inquietamos al cuestionar la idea de que el 
mundo está "ahí afuera", al margen de nuestra cognición, y de que la cognición es una re-
presentación de ese mundo independiente? Nuestro sentido común, espontáneo e 
irreflexivo, negaría que estas cuestiones fueran científicas, quizá pensando: "¿De qué otra 
manera podrían relacionarse la mente y el mundo?" El realista que llevamos dentro sostiene 
que nuestras preguntas son sólo "filosóficas", un modo cortés de admitir que son interesantes 
mientras las relegamos a la irrelevancia. Es verdad que son parcialmente filosóficas, pero 
también podemos reformularlas como interrogantes de las ciencias cognitivas. ¿Cuál es el 
fundamento científico de la idea de que la mente es una suerte de procesador de información 
que reacciona selectivamente ante rasgos pre-dados del medio ambiente? ¿Por qué damos 
por sentado que las ciencias cognitivas no pueden cuestionar estas nociones de 
representación y procesamiento de información, no sólo filosóficamente, sino en su 
investigación cotidiana? Pensar que no podemos plantear tales preguntas es una ceguera del 
sentido común contemporáneo, profundamente arraigado en nuestra tradición occidental, y 
recientemente reforzado por el cognitivismo. Así, aunque las ideas mismas de representación 
y procesamiento de información cambian considerablemente, como en el estudio de las redes 
conexionistas, la autoorganización y las propiedades emergentes, aún permanece alguna 
forma del supuesto realista. En el cognitivismo, el realismo al menos se defiende 
explícitamente, pero en el enfoque emergentista a menudo es tácito e incuestionado.  

(Varela, F. J., Thompson, E., & Rosch, E. (1997). De cuerpo presente: Las ciencias cognitivas y la 
experiencia humana, pág. 161, Gedisa) 
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GRUPO 10 

Prof. Damián Salcedo Megales 
Tema: Virtud 
Bibliografía orientativa 
Hursthouse, R. and Pettigrove, G., "Virtue Ethics", The Stanford Encyclopedia of 

Philosophy (Summer 2026 Edition), Edward N. Zalta & Uri Nodelman (eds.), URL = 
https://plato.stanford.edu/entries/ethics-virtue/ 

MacIntyre, A., Tras la virtud, Barcelona, Crítica, 1987, CPT 14. 
Pence, G, “La teoría de la virtud”, en: P. Singer (ed.), Compendio de ética, Madrid, Alianza, 

1995, págs. 347-359. 
Rachels, J., Introducción a la filosofía moral, México, F.C.E., 2007, CPT XIII 
 
 
Prof. Javier Cumpa Arteseros  
Texto 
Hasta ahora se ha supuesto que todo nuestro conocimiento debía regirse por los objetos; 
pero todos los intentos de establecer, mediante conceptos, algo a priori sobre ellos, con lo 
que ensancharía nuestro conocimiento, quedaban anulados por esta suposición. Ensáyese, 
por eso, una vez, si acaso no avanzamos mejor, en los asuntos de la metafísica, si suponemos 
que los objetos deben regirse por nuestro conocimiento, lo que ya concuerda mejor con la 
buscada posibilidad de un conocimiento de ellos a priori que haya de establecer algo acerca 
de los objetos, antes que ellos nos sean dados. Ocurre aquí lo mismo que con los primeros 
pensamientos de Copérnico, quien, al no poder adelantar bien con la explicación de los 
movimientos celestes cuando suponía que todas las estrellas giraban en torno del espectador, 
ensayó si no tendría mejor resultado si hiciera girar al espectador, y dejara, en cambio, en 
reposo a las estrellas. Ahora bien, en la metafísica se puede [B XVII] hacer un ensayo 
semejante, en lo que concierne a la intuición de los objetos. Si la intuición debiese regirse por 
la naturaleza de los objetos, no entiendo cómo se podría saber a priori algo sobre ella; pero si 
el objeto (como objeto de los sentidos) se rige por la naturaleza de nuestra facultad de 
intuición, entonces puedo muy bien representarme esa posibilidad. Pero como no puedo 
detenerme en esas intuiciones, si ellas han de llegar a ser conocimientos, sino que debo 
referirlas, como representaciones, a algo que sea [su] objeto, y debo determinarlo a éste 
mediante ellas, entonces puedo suponer, o bien que los conceptos mediante los que llevo a cabo 
esa determinación se rigen también por el objeto, y entonces estoy nuevamente en la misma 
perplejidad en lo que concierne a la manera como puedo saber a priori algo de éste; o bien 
supongo que los objetos, o, lo que es lo mismo, la experiencia sólo en la cual ellos son 
conocidos (como objetos dados), se rige por esos conceptos; y entonces veo inmediatamente 
una respuesta más fácil, porque la experiencia misma es una especie de conocimiento, que 
requiere entendimiento, cuya regla debo presuponer en mí aun antes que me sean dados 
objetos, y por tanto, a priori, [regla] que se expresa en conceptos a priori según los cuales, por 
tanto, todos los objetos de la experiencia [B XVIII] necesariamente se rigen, y con los que 
deben concordar. 
 
I. Kant, Crítica de la razón pura, Ediciones Colihue, 2007, pp. 21-22. (Traducción, notas e 
introducción de Mario Caimi). 
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GRUPO 11 

Prof. Javier Cumpa Arteseros  
Tema: El entendimiento metafísico: de Descartes a Heidegger, a través de Kant 
Bibliografía orientativa 
R. Descartes, Meditaciones metafísicas con objeciones y respuestas, Alfaguara, 1977. (Introducción, 

traducción y notas de Vidal Peña).  
M. Heidegger, Ser y tiempo, Editorial Trotta, 2023 (Traducción, prólogo y notas de Jorge 

Eduardo Rivera C.). 
I. Kant, Crítica de la razón pura, Ediciones Colihue, 2007 (Traducción, notas e introducción de 

Mario Caimi). 
 
 
Prof. Damián Salcedo Megales 
Texto 
La gran mayoría de las acciones están pensadas no para beneficio del mundo, sino de los 
individuos a partir de los cuales se constituye el bien del mundo, no siendo preciso que el 
pensamiento del hombre más virtuoso cabalgue en tales ocasiones más allá de las personas 
afectadas, excepto en la medida en que sea necesario asegurarse de que al beneficiarles no se 
está violando los derechos, es decir, las expectativas legítimas y autorizadas de nadie más. La 
multiplicación de la felicidad es, conforme a la ética utilitarista, el objeto de la virtud: las 
ocasiones en las que persona alguna (excepto una entre mil) tiene en sus manos el hacer esto 
a gran escala –en otras palabras, ser un benefactor público– no son sino excepcionales; y solo 
en tales ocasiones se le pide que tome en consideración la utilidad pública. En todos los 
demás casos, todo lo que tiene que tener en cuenta es la utilidad privada, el interés o felicidad 
de unas cuantas personas. (…) 
 
John Stuart Mill, El utilitarismo, trad. de E. Guisán, Alianza, Madrid [II §29] 
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GRUPO 12 

Prof. Ignacio Pajón Leyra 
Tema: Recepción del pensamiento griego en la filosofía contemporánea 
  
 
Profª. Paloma Martínez Matías 
Texto 

“¿De dónde brota, entonces, el carácter enigmático que distingue al producto del 
trabajo no bien asume forma de mercancía? Obviamente, de esta forma misma. La igualdad de 
los trabajos humanos adopta la forma material de la igual objetividad de valor de los 
productos del trabajo; la medida del gasto de fuerza de trabajo humano por su duración, 
cobra la forma de la magnitud del valor que alcanzan los productos del trabajo; por último, 
las relaciones entre los productores, en las cuales se hacen efectivas las determinaciones 
sociales de sus trabajos, revisten la forma de una relación social entre los productos del 
trabajo.  

Lo misterioso de la forma mercantil consiste sencillamente, pues, en que la misma 
refleja ante los hombres el carácter social de su propio trabajo como caracteres objetivos 
inherentes a los productos del trabajo, como propiedades sociales naturales de dichas cosas 
y, por ende, en que también refleja la relación social que media entre los productores y el 
trabajo global como una relación social entre los objetos, existente al margen de los 
productores. Es por medio de este quid pro quo [tomar una cosa por la otra] como los 
productos del trabajo se convierten en mercancías, en cosas sensorialmente suprasensibles o 
sociales (…) Lo que aquí adopta, para los hombres, la forma fantasmagórica de una relación 
entre cosas, es sólo la relación social determinada existente entre aquéllos. De ahí que para 
hallar una analogía pertinente debamos buscar amparo en las neblinosas comarcas del mundo 
religioso. En éste los productos de la mente humana parecen figuras autónomas, dotadas de 
vida propia, en relación unas con otras y con los hombres. Otro tanto ocurre en el mundo 
de las mercancías con los productos de la mano humana. A esto llamo el fetichismo que se 
adhiere a los productos del trabajo no bien se los produce como mercancías, y que es 
inseparable de la producción mercantil.   

 
Karl Marx, El capital. Crítica a la Economía Política, vol. I (trad. P. Scaron), Siglo XXI, México, 
2008, pp. 88-89. 
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GRUPO 13 

Profª. Paloma Martínez Matías  
Tema: Historia, técnica y política en la obra de Walter Benjamin 
Bibliografía orientativa 
BENJAMIN, W. (2021): “Sobre el concepto de historia”, en Tesis sobre el concepto de historia y otros ensayos 

sobre historia y política, Madrid, Alianza.  
BENJAMIN, W. (2018): “La obra de arte en la era de su reproductibilidad técnica”, en Iluminaciones, 

Taurus, Madrid. 
BENJAMIN, W. (2021): “Teorías del fascismo alemán”, en Tesis sobre el concepto de historia y otros ensayos 

sobre historia y política, Madrid, Alianza.  
BUCK-MORSS, S. (2014): Walter Benjamin Escritor Revolucionario, Argentina, La marca editora 
LÖWY, M. (2007): Walter Benjamin. Aviso de incendio, México, F.C.E.  
 
 
Prof. Ignacio Pajón Leyra 
Texto 
Epicuro admite un triple movimiento de los átomos en el vacío. El primero es la caída en 
línea recta; el segundo se produce porque el átomo se desvía de la línea recta, y el tercero se 
debe al rechazo de numerosos átomos. Al admitir el primero y tercer movimiento Epicuro 
está de acuerdo con Demócrito; los diferencia la desviación del átomo de su línea recta. 
       Se ha hablado mucho en broma sobre ese movimiento de desviación. En particular 
Cicerón es inagotable cuando trata el tema. Así dice, entre otras cosas: «Epicuro sostiene que 
los átomos son empujados por su peso hacia abajo, en línea recta; que ese movimiento es el 
natural de los cuerpos. Mas él reflexiona en seguida que si todos los átomos fueran 
impulsados de arriba hacia abajo jamás uno de ellos podría chocar con otro. Nuestro hombre 
acudió entonces al recurso de una mentira. Expresó que el átomo se desviaba apenas un 
poco, lo que, por otra parte, es absolutamente imposible. De este modo se originan las 
aproximaciones, las mezclas y uniones de los átomos entre sí, y de ahí también el mundo y 
todas las partes del mundo y lo que existe en él. Aparte de que esta invención es pueril, 
Epicuro no llega a lo que quiere». Hallamos otra fórmula en Cicerón, en el libro primero del 
tratado Sobre la naturaleza de los dioses: «Después de comprender que si los átomos eran 
conducidos hacia abajo por su propio peso, nada estaría en nuestro poder, ya que su 
movimiento es determinado y necesario, Epicuro descubrió el medio de evitar la necesidad, 
que había escapado a Demócrito. Él dice que el átomo, aunque empujado de arriba a abajo 
por su peso y gravedad, se desvía levemente. Aceptar esto es más humillante que no poder 
defender lo que él pretende». 
      (…) Alguien podrá notar, al pasar, que Schaubach, el comentarista más reciente de 
Epicuro, ha entendido mal a Cicerón cuando dice: «Los átomos serían todos empujados por 
su peso hacia abajo, y paralelamente también por razones físicas; mas debido a un impulso 
recíproco recibirían otra dirección, según Cicerón (De Natura deorum, L, 25), un movimiento 
oblicuo, merced a causas fortuitas, y ello para toda la eternidad». En primer lugar, en el pasaje 
citado, Cicerón no hace del choque el fundamento de la desviación oblicua sino al contrario, 
convierte a la desviación oblicua en el motivo del choque. En segundo término, él no habla 
de causas fortuitas; antes bien, censura que no se indique ninguna causa, pues sería 
contradictorio en sí y por sí aceptar, a la vez, el choque y no obstante las causas fortuitas 
como base de la dirección oblicua. A lo sumo, podría hablarse de causas fortuitas del choque 
mas no de la dirección oblicua. 
  
Karl Marx. Diferencia de la Filosofía de la Naturaleza en Demócrito y Epicuro. Editorial Ayuso, 
Madrid, 1971. págs. 33-36. 
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GRUPO 14 

Prof. Michele Palmira 
Tema: Conocimiento y comprensión: perspectivas contemporáneas 
Bibliografía orientativa 

C. Z. Elgin (2025), Epistemic Ecology, capítulo 1 “Epistemic Agency”, Cambridge 
Mass., MIT Press. 
J. Dancy (1993) Introducción a la Epistemología Contemporánea, Madrid, Tecnos. 
M. Fricker (2017) Injusticia epistémica. El poder y la ética del conocimiento, Barcelona, 
Herder. 
Sliwa, P. (2015) “Understanding and Knowing”, Proceedings of the Aristotelian 
Society Vol. CXV: 57-74. 
E. Sosa (2018) Una epistemología de virtudes, Zaragoza, Prensas de la Universidad de 
Zaragoza. 

 
 
Prof. Francisco Javier Ruiz Calderón 
Texto: 
Puede haber tres modos de fe ilusoria que tiene lugar en la transgresión, posible para nosotros, 
de los límites de nuestra razón respecto a lo sobrenatural. [...] Primeramente la creencia de que 
se conoce por experiencias algo que, sin embargo, nos es imposible aceptar como 
aconteciendo según leyes objetivas (la creencia en milagros). En segundo lugar, la ilusión de que 
aquello de lo que no podemos mediante la Razón hacernos ningún concepto, sin embargo, 
hemos de admitirlo entre nuestros conceptos racionales como necesario en orden a nuestro 
bien moral (la fe en misterios). En tercer lugar, la ilusión de poder producir mediante el uso de 
simples medios de la naturaleza un efecto que para nosotros es un misterio, a saber: la 
influencia de Dios sobre nuestra moralidad (la fe en medios de gracia). […] 

Todo lo que, aparte de la buena conducta de vida, se figura el hombre poder hacer 
para hacerse agradable a Dios es mera ilusión religiosa y falso servicio de Dios. 

(Kant, I., 1981, La religión dentro de los límites de la mera razón, ed. F. Martínez Marzoa, 
Madrid, Alianza, 190, 166) 
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GRUPO 15 

Prof. Francisco Javier Ruiz Calderón 
Tema: La crítica de la religión de Hume 

Bibliografía orientativa 
Hume, D., 2004, Diálogos sobre la religión natural, Ensayo preliminar M. Garrido, trad. C. 

García-Trevijano, Madrid, Tecnos. 
Hume, D., 2007, Historia natural de la religión, ed. de Carlos Mellizo, Madrid, Tecnos. 
Hume, D., 2007, Investigación sobre el conocimiento humano. Investigación sobre los principios de la moral, 

ed. J. de Salas; trad. J. de Salas y G. López Sastre, Madrid, Tecnos. 
López Sastre, G., «David Hume, o la reflexión escéptica sobre el mundo religioso», en Fraijó, 

M., ed., 20134, Filosofía de la religión: estudios y textos, Madrid, Trotta, 159-177. 
Pérez Andreo, B., 2015, «La crítica de la religión en David Hume», cap. 3 de Pérez Andreo, 

B., David Hume: de la nueva metafísica a la verdadera religión, Tesis doctoral, Universidad de 
Murcia, 141-220. 

 
 
Prof. Michele Palmira 
Texto: 
Las proposiciones que representan lo que Moore «sabe» son todas de tal tipo que es difícil 
imaginar por qué alguien habría de creer lo contrario. Consideremos, por ejemplo, la 
proposición de que Moore ha pasado toda su vida a escasa distancia de la Tierra. —En este 
punto, puedo volver a hablar de mí mismo en lugar de Moore. ¿Qué podría inducirme a creer 
lo contrario? O un recuerdo o que me lo hayan dicho. Todo lo que he visto u oído me 
confirma que nunca persona alguna se ha alejado mucho de la Tierra. En mi imagen del 
mundo, nada habla a favor de lo contrario. Pero no tengo mi imagen del mundo porque me 
haya convencido a mí mismo de que sea la correcta; ni tampoco porque esté convencido de 
su corrección. Por el contrario, se trata del trasfondo que me viene dado y sobre el que 
distingo entre lo verdadero y lo falso. Las proposiciones que describen esta imagen del 
mundo podrían pertenecer a una suerte de mitología. Su función es semejante a la de las 
reglas del juego, y el juego también puede aprenderse de un modo puramente práctico, sin 
necesidad de reglas explícitas. Podríamos imaginar que algunas proposiciones, que tienen la 
forma de proposiciones empíricas, se solidifican y funcionan como un canal para las 
proposiciones empíricas que no están solidificadas y fluyen; y también que esta relación 
cambia con el tiempo, de modo que las proposiciones que fluyen se solidifican y las sólidas 
se fluidifican. 
 
L. Wittgenstein, Sobre la Certeza, párrafos 93-96, Madrid, Editorial Gredos, 2009. 
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GRUPO 16 

Prof. Michele Palmira 
Tema: Realismo, ciencia y sociedad: perspectivas contemporáneas 
Bibliografía orientativa 
Chakravartty, A. (2016) “Scientific Realism”, en The Stanford Encyclopedia of Philosophy, 

comp. E.N. Zalta, disponible en 
https://plato.stanford.edu/archives/win2016/entries/scientific-realism/ 

Hacking, I. (1986) Representar e Intervenir, Barcelona, Paidós. 
Lewens, T. (2005) “Realism and the Strong Program”, British Journal for the Philosophy of Science, 

56(3): 559–577 
Longino, H. (1990) Science as Social Knowledge: Values and Objectivity in Scientific Inquiry, 

Princeton: Princeton University Press. 
Suárez, M. (2024) Inference and Representation, Chicago: University of Chicago Press 
 
 
Prof. Juan Manuel Forte Monge 
Texto 
“Sometamos nuevamente a examen estas ventajas de nuestro sistema de estudios y veamos 
si están privadas de algo bueno que los antiguos tenían (…) 
Y en primer lugar, en lo que atañe a los instrumentos de las ciencias, inauguramos hoy los 
estudios a partir de la crítica, la que, a fin de expurgar su verdad primera, no sólo de todo lo 
falso, sino también de toda sospecha de falsedad, ordena alejar de la mente toda verdad de 
segundo orden, y lo verosímil igual que lo falso. Mal por cierto: pues el sentido común ha de 
configurarse cuanto antes en los jóvenes (…) Pues bien, como la ciencia surge de lo 
verdadero, el error de lo falso, así el sentido común se origina a partir de lo verosímil. Pues 
lo verosímil está casi a medio camino entre lo verdadero y lo falso, como lo que casi por lo 
general es verdadero, muy rara vez es falso. Y así porque máxime a los jóvenes debería 
educarse el sentido común, se ha de tener cierto temor de que con nuestra crítica se les 
embote (…) 
En segundo lugar, hoy se encomia la sola crítica; la tópica no sólo no es puesta delante, sino 
totalmente pospuesta. Mal de nuevo, pues como la invención de temas es anterior por 
naturaleza al enjuiciamiento acerca de su verdad, así la tópica como materia de enseñanza 
debe ser anterior a la crítica. Con todo, los nuestros la eliminan y la consideran de ninguna 
utilidad, pues es suficiente, dicen, con tal que los hombres sean críticos, que se enseñe la 
doctrina, para que encuentren que hay de verdad en ella; y con la misma regla de lo verdadero, 
vean lo verosímil que se haya en torno, sin haber aprendido tópica alguna.” 
Vico, Giambattista, El sistema de los estudios de nuestro tiempo [1709], Madrid, Trotta, 2005, caps. 
II y III. 
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GRUPO 17 

Prof. Juan Manuel Forte Monge 
Tema: Estado, soberanía, leviatán 
Bibliografía orientativa 
Bodin, J. (2006): Los seis libros de la República, Tecnos, Madrid. 
Hobbes, Th. (1980): Leviatán o la materia, forma y poder de una República eclesiástica y civil, México, 

FCE. 
Koselleck, R. (2021): “Estado”, en El concepto de Estado y otros ensayos, ed. E. J. Palti y C. S. 

Ingerflom, [extracto de R. Koselleck y W. Conze (1990): “Staat und Souveränität”, 
1990], México, FCE, pp. 129-238. 

Schmitt, C. (2004): El Leviathan en la teoría del Estado de Thomas Hobbes, Granada, Comares. 
Calleja Rovira, R. (2014): “Jean Bodin a la sombra de Thomas Hobbes. En los orígenes de la 

teoría de la soberanía”, Revista de Estudios Políticos, 166, 13-40. 
 
 
Profª. Saleta de Salvador Agra 
Texto 
[…] Quienes proponen paradigmas rivales practican su oficio en mundos distintos. […] 
Al practicar en mundos distintos, ambos grupos de científicos ven cosas distintas cuando 
miran desde el mismo lugar en la misma dirección. Una vez más, esto no quiere decir que 
puedan ver lo que les dé la gana, pues ambos miran el mundo y lo que miran no ha cambiado. 
Pero en ciertas áreas ven cosas diferentes, y las ven manteniendo distintas relaciones entre 
sí. Por esta razón, una ley que para un grupo de científicos ni siquiera puede ser demostrada, 
a veces para otro puede parecer intuitivamente obvia. Asimismo, por ese motivo, antes de 
que puedan aspirar a comunicarse plenamente, uno u otro de los grupos ha de experimentar 
la conversión que hemos estado denominando cambio paradigmático. Precisamente porque 
se trata de una transición entre inconmensurables, el paso de un paradigma rival a otro no se 
puede hacer paso a paso, obligado por la fuerza de la lógica y la experiencia neutra, sino que, 
como el cambio de Gestalt, o bien ocurre de golpe (aunque no necesariamente de modo 
instantáneo) o bien no ocurre en absoluto. ¿Cómo se consigue entonces que los científicos 
hagan esta transposición? […] La transferencia del compromiso de un paradigma a otro es 
una experiencia de conversión que no se puede forzar. Resistir durante toda la vida, 
especialmente por parte de aquellos cuyas carreras productivas los han comprometido con 
una vieja tradición de ciencia normal, no es una violación de las normas científicas, sino una 
indicación de cuál es la naturaleza de la propia investigación científica. La fuente de la 
resistencia es la seguridad de que el paradigma más viejo terminará por resolver todos sus 
problemas, que la naturaleza se puede hacer encajar en el compartimiento suministrado por 
el paradigma. En tiempos de revolución, inevitablemente esa confianza parece obstinación y 
terquedad, lo que sin duda acaba siendo algunas veces. Pero es también algo más, pues esa 
misma confianza hace posible la ciencia normal o la resolución de rompecabezas. Además, 
sólo gracias a la ciencia normal la comunidad profesional de científicos consigue, en primer 
lugar, explotar el ámbito de aplicación y la precisión potenciales del antiguo paradigma, y, en 
segundo lugar, aislar la dificultad a través de cuyo estudio puede nacer un nuevo paradigma. 
 
T.S. Kuhn, La Estructura de las Revoluciones Científicas, traducción de Carlos Solís Santos, pp. 
252-253, 255. Fondo de Cultura Económica 2004. 
 


