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La insistencia de la muerte en la
vida: Hegel después de Heidegger™*

\Volker RUHLE
Universidad de Hildesheim

vruehle@t-online.de

Recibido: 26/10/2009
Aprobado: 21/12/2009

Resumen

La critica de Heidegger, segin la cual Hegel habria sometido la muerte a las
consecuencias l6gicas del pensamiento especulativo, y con ello, arrancado el aguijon de su
negatividad, pertenece hoy en dia al acervo de la confrontacién con él. No obstante,
leyendo a Hegel después de Heidegger, y a la vista del irresuelto problema de la reflexién
de éste sobre la muerte, el concepto de Hegel sobre la muerte se muestra bajo una nueva
luz. Puesto que es precisamente el hecho de que él no sustrae desde un principio la

* N. de T.: Traduccion del articulo inédito: "Die Insistenz des Todes im Leben: Hegel nach Heidegger",
realizada a partir del texto original aleman por David Diaz Soto (Profesor interino del Departamento de Arte y
Ciencias del Territorio de la Universidad de Extremadura); revisada por Rubén Prada Urdaneta.
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Volker Ruhle La insistencia de la muerte en la vida: Hegel después de Heidegger

negatividad de la muerte al pensamiento lo que le permite conceptualizarla como una
dimensidén inmanente, evanescente y cambiante en la vida. S6lo con ello se hace
comprensible que la muerte no es tan sélo una negacion absoluta de la vida, sino también
una exigencia incondicional, que rige la vida y que es constitutiva de su “forma” temporal.

Palabras clave: Hegel, Heidegger, muerte, ser, nada

The insistence of death in life: Hegel after Heidegger

Abstract

According to Heidegger’s critique, Hegel would have subjected death to the logical
consequences of speculative thought, thus depriving death of the sting of its negativity —
such a critique belongs nowadays to the commonplaces of the confrontation with Hegel’s
thought. However, if one reads Hegel after Heidegger, and considers the unsolved problems
of Heidegger’s thinking on death, Hegel’s concept of death emerges under a new light.
Particularly because it was precisely the fact that Hegel did not hide the negativity of death
from the consideration of thought, which allowed him to conceive of death as an immanent,
pervasive and ever changing dimension of life. Only in this way becomes intelligible that
death is not just an absolute negation of life, but also an unconditional claim governing it,
and constitutive of life’s temporal “form”.

Keywords: Hegel, Heidegger, death, being, nothingness

En el horizonte del pensamiento que muchas veces ha recibido el epiteto de
“postmetafisico”, el pensamiento de Hegel sobre la muerte pasa por ser el culmen y el
punto final de la “concepcion metafisica de la muerte” occidental: una concepcion que
habria entendido siempre la muerte bajo la “faz de la inmortalidad”, esto es, de su
superacién, y que se habria desarrollado histéricamente a la luz de la comprension
cientifica de la muerte como un final natural®.

De hecho, la fundamentacion de la Filosofia en la existencia finita del hombre, que se
estableci6 tras la muerte de Hegel, transformd la perspectiva sobre el problema de la
muerte. Contemplada desde tales premisas, parece anacronico tematizar la muerte sub
specie aeternitatis, y ello hace que en la conciencia humana de la muerte penetre una
incertidumbre irrebasable. De un modo que hoy nos resulta extrafio, Hegel no habia
concebido la muerte a la luz de una distincion irrebasable frente a la vida, entendida ésta
como aquello cuyo final constituye, sino que la habria concebido como una transformacion
de esta distincién. Pues, pensada como mero final de la vida natural, asi argumenta la
Fenomenologia del Espiritu, la muerte quedaria determinada como lo pura y simplemente
otro de la vida, y con ello, sometida a una distincion conceptual inmediatamente
presupuesta: “La actividad de separar es la facultad y el trabajo del entendimiento”, escribe
Hegel: una pensabilidad abstracta que interrumpe el curso ciclico de vida y muerte, para

1 W. Schulz, ,,Zum Problem des Todes®, in: H. Ebeling (ed.), Der Tod in der Moderne, Frankfurt/M. 1984, pp.
166 ss.; cfr. también: M. Theunissen, ,,.Die Gegenwart des Todes im Leben“, en: M.Theunissen, Negative
Theologie der Zeit, Frankfurt/M. 1991, pp. 197 ss.
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poner a ambas, una frente a otra, irreconciliablemente. Por muy irrefutable que al
entendimiento pueda aparecérsele la representacion de la muerte como final y negacion de
la vida, esta es también una concepcion lingiistica, y como tal, expresién de una
comprension de la muerte que es historica, y por ello mismo, mudable. Delimitada de este
modo con respecto a la vida, prosigue Hegel, la muerte se convierte en lo incomprensible e
irreal, que adquiere una vida propia, fuera de lo que puede ser concebido por el
entendimiento, y que se vuelve mas amenazante cuanto mas se aleja del lenguaje. “La
muerte, si queremos nombrar asi a aquella irrealidad”, escribe, “es lo mas terrible, y
aferrarse a lo muerto, aquello que requiere mayor fuerza —una fuerza que, como afiade
Hegel, ha de demorarse en la negatividad de la muerte, para “traerla de vuelta al Ser”.

¢Qué ha sucedido en este movimiento del pensar con la muerte, que pese a todo se nos
aparece evidentemente como lo incomprensible méas alla del ser? ;Qué seria una muerte
transpuesta como ser, y qué un ser vuelto hacia la muerte?

La Ciencia de la Logica de Hegel comienza con la intuicién, que en principio resulta
abstracta, pero que es fecunda en consecuencias, de que la distincidn entre ser y nada que
esta a la base de cada acto de distincion implica un vinculo constitutivo entre ambos: “Ser
es ser y nada es nada solo en su reciproca diferenciacion™. Si, empero, cada uno de los
momentos distinguidos es solo la potencia de esta distincion, entonces esta fuertemente
vinculado con el otro al cual excluye, y la realidad de ambos consiste en un reciproco
“convertirse el uno en el otro”: una transformacion en la cual cambian no sélo su relacion,
sino también las determinaciones que les adscribimos en el horizonte de su distincién®. A la
luz de esta reflexidn, se pone en movimiento la distincion entre ser y nada, y con ello todas
las distinciones con las cuales contamos —tales como alma-cuerpo, espiritu-materia, y
precisamente también vida-muerte: se muestran dependientes de un cierto punto de vista
determinado y cambiante, y estdn a la base de un devenir que es en cada momento,
inseparablemente, al mismo tiempo ser y nada, surgir y perecer. Con esta intuicion, el
pensamiento especulativo reflexiona sobre su temporalidad y sobre lo mudable de las
distinciones que para él son constitutivas, al reconocer que subsiste un intenso vinculo entre
aquello que en cada caso abarca una forma de pensar y lo que también, con ello, excluye
siempre. Si se abandona uno a las consecuencias de este conocimiento, penetran fuerzas
transformadoras en el pensamiento: fuerzas que subordinan sus distinciones a la pretensién,
incesantemente renovada, de interrogar a su propia forma sobre sus respectivos vinculos de
inclusién y exclusion, y de dar lugar a un cambio auténomo, al que Hegel denomina
“sintesis superadora” [Aufhebung]: “llamamos dialéctica”, escribe, “al movimiento racional
superior, en el cual aquellos que aparecen simplemente separados se transforman uno en
otro en virtud de si mismos, y en virtud de aquello que son [en tanto que mutuamente
excluyentes, V. R.], la presuposicion se cancela™.

La “inversion”, de la nada, es decir, de la muerte, “en el Ser”, realizada por Hegel,
entreteje consiguientemente el Ser en un devenir que remite toda determinacion formal a lo
otro de aquélla, sometiéndola a una interminable transformacion. La muerte no es aqui el
final factico, no es sélo una disolucién de la forma del ser, sino inmediatamente un
momento constitutivo de su transformacion. En esa medida, Hegel puede interpelarla a ella
como el momento de una “negatividad” inmanente a toda forma de vida, que no se deja

2 Hegel, Phénomenologie des Geistes, Theorie-Werkausgabe, Frankfurt am Main, 1971, vol. 3, p. 36.
3 Hegel, Wissenschaft der Logik, Theorie-Werkausgabe, vol. 5, p. 102.

4 Hegel, ibid., p. 84.

5 Hegel, ibid., p. 99.
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controlar por ninguna determinacién formal, y no deja que ninguna de las distinciones que
le son constitutivas permanezca como absoluta, sino que las desarticula para “cancelarlas”
en la remision a lo que por ellas es excluido®.

La “Negatividad”, asi interpreta Heidegger estos pensamientos de Hegel, “como
desgarramiento y division es la ‘muerte’..., y ‘vida del Espiritu’ no quiere decir otra cosa
que soportar y sobrellevar la muerte”’. ;Pero qué quiere decir “sobrellevar la muerte”, y
que clase de operacion es esta, que transforma su nada incondicionada en una negatividad
que puede ser abordada y experimentada? ¢No se ha privado a la muerte del aguijon de su
nada indomable con la presuncion de su nexo con la vida, y ya incluso con una ldgica
racionalmente reconstruible? En este sentido anota Heidegger en sus apuntes sobre Hegel:

“(Pero con esta “muerte” no se puede ir en serio; no es posible una KotooTPOPM, NO es posible
hundimiento y trastrocamiento alguno; todo amortiguado e igualado. Todo ya absolutamente
asegurado y dispuesto). La filosofia como ab-soluto, como in-condicionado, ha de incluir la
negati;/idad dentro de si, de una peculiar manera, y lo que es decir, badsicamente no tomarla en
serio”™.

Una experiencia radical, que correspondiera al impensado ser de la muerte, no podria
reducir a ésta a una determinacion del “Espiritu”, sino que habria de mantener abierta la
distincion abismal entre nuestra comprension de este ser y su ocultamiento insuperable. Lo
que de hecho ha de sostenerse y disputarse ante la faz de la muerte, dice Heidegger, es mas
bien la “distincion que todo lo funda” entre ser y nada, vida y muerte, su “diferencia”, que
es “ontoldgica” y ya no puede ser burlada®. Al cancelar l6gicamente esta diferencia y
remitir reciprocamente el ser y la nada, a Hegel le quedaria de antemano asegurado el
rendimiento del proceso especulativo de la experiencia. A su formulacion de la “negacion
determinada” dialéctica, a consecuencia de la cual la nada simplemente “[es] la nada de
aquello de lo cual resulta”, Heidegger le contrapone como objecion la experiencia
existencial de la condicién abismal de la nada, su radical irremisibilidad, que no se deja
reducir a ninguna determinacién del ser y se sustrae llanamente a las intenciones del
lenguaje.

En su discurso de ingreso de Friburgo, Heidegger evoca, para ilustrar esta idea de la
innombrable determinacién fundamental, una angustia existencial, sélo en la cual nos
resulta accesible la nada: un indeterminado e irrecusable sentimiento en el fondo de nuestra
existencia, en la que nos sentimos expuestos al irreversible fluir del tiempo, de modo tal
que, cuando nos sobreviene de improviso, nuestras referencias intramundanas pierden su
significado: ante el trasfondo de su transcurrir imparable, lo que normalmente se nos
aparece como importante se vuelve fatil e indiferente™®. Junto a sus referencias al ser,
también el yo de esta experiencia se ve involucrado en la disolucién nihilista, de modo que
“nosotros mismos —€s0s existentes seres humanos— nos escabullimos junto con lo ente en
medio de lo ente. S6lo resta el puro ser-ahi en la conmocién que supone este estar
suspendido en el aire, en el cual uno no puede aferrarse a nada"".

A la “cancelacion” dialéctica de la distincion entre Ser y Nada por Hegel, Heidegger le
contrapone una actitud existencial que se libera de toda logica para exponerse a la radical
indeterminabilidad de la muerte. Esa actitud exige de nosotros “que reproduzcamos la

6 Hegel, Phdnomenologie des Geistes, vol. 3, p. 69.

7 Heidegger, Hegel, Gesamtausgabe vol. 68, Frankfurt am Main, 1993, p. 24.

8 Heidegger, ibid.

9 Heidegger, loc. cit., p. 20

10 Heidegger, ,,Was ist Metaphysik®, en: Wegmarken, Frankfurt am Main., 1978, p. 111.
11 Heidegger, ibid.
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transformacion del hombre en su ser-ahi, la cual hace acontecer toda angustia en nosotros,
para aprehender la nada que ahi aparece, tal como se manifiesta™"?.

La transformacion en el ser-ahi ha de conducirnos, por encima de nuestro yo, prisionero
del mundo, hacia el qué factico de la existencia humana, que esta siempre ya en el
fundamento de nuestras propias adscripciones: ain con anterioridad a toda conformacion de
imagenes histdricamente mudables del hombre, el ser-ahi humano consiste,
consecuentemente con estas ideas, en la pura facticidad de una existencia “arrojada” al ser.
Aqui, en la radical circunscripcion a nuestro ser-ahi factico, la nada no se manifiesta como
negacién de nuestro yo, sino que apunta a un impensado ser anterior a todas las
determinaciones que nosotros le adscribimos. Contemplada bajo esta luz, la certidumbre de
la muerte, que al yo aprisionado en sus referencias mundanas no puede aparecérsele sino
como certeza de una pérdida, encierra justamente una liberacion para el ser-ahi: en la
medida en que comprende y acepta, dice Heidegger, “tener ante si como posibilidad
extrema de la existencia la de renunciar a si”, liberandose para la propia muerte y su nada
irremisible, se libera simultaneamente también de su cotidiano “extravio en las
posibilidades que por azar se le presentan y se agolpan”, a las cuales esta expuesto como yo
en el mundo®. En la renuncia del yo prisionero del mundo que elude su muerte en maltiples
distracciones, se recobra la vida humana en la apertura frente a su final como un “verdadero
poder-ser-completo™: solo al “encaminarse hacia la muerte” se aparece para el ser-ahi, que
durante todo su tiempo de vida esta abierto y en camino, la posibilidad de una totalidad de
vida que inevitablemente se pierde al buscar en la distraccion una huida ante la muerte.

Para la filosofia, que tras Hegel y en reaccion a su pretension sistematica ha comenzado
a fundar el pensamiento en la mortal existencia humana, la muerte se convierte en una
frontera que pone coto a la Idgica. Con ello, hacen valer sus derechos certeza y angustia, de
las cuales no puede evadirse ninglin pensar sobre la muerte: “de la muerte, del miedo a la
muerte, se eleva todo conocimiento del todo”, escribe Franz Rosenzweig™, y con la
radicalizacién existencial de la mirada sobre la finitud del pensamiento que aqui se expresa,
se agudiza el problema de cémo ha de pensarse y abordarse el limite del mismo. ¢Como
podemos llegar a ponernos ante la muerte sin que se nos mueran el pensamiento y el
lenguaje, y como podemos hablar sobre ella, sin liquidarla conceptualmente, y con ello,
arrancarle su aguijon?

Sin duda, experimentamos la muerte en la vida constantemente en el morir de los otros,
pero esta posibilidad de comprenderla desde la perspectiva del superviviente es
inmediatamente desestimada por Heidegger. Porque el morir de los otros y el final de su
existencia se nos hace, como ¢él escribe, solo “objetivamente accesible”. Estamos alli como
testigos, pero por mas que nos pueda afectar el duelo por la pérdida, no estamos afectados
por su muerte singular e intransferible: “en el sufrimiento de la pérdida... no se hace
accesible, como tal, la pérdida del ser que ‘padece’ aquél que muere”™. Esta “pérdida del
ser como tal” me concierne s6lo a mi en mi propia e insustituible muerte: “la muerte es en
esencia, en la medida en que ‘es’, en cada caso la mia”®. Ahora bien: ;c6mo, y en qué
sentido, puede ser “accesible” para mi en tanto que pérdida del ser?; y, ;en qué sentido es
ella “la mia”, si el yo ya no sigue estando ahi cuando ella aparece? ;Qué es lo que puede ser
para mi accesible de mi muerte “como tal”?

12 Heidegger, op. cit., 112

13 Heidegger, Sein und Zeit, Tubingen, 1979, p. 264.

14 F. Rosenzweig, Der Stern der Erlésung, Frankfurt am Main., 1990, p. 3.
15 Heidegger, Sein und Zeit, p. 239.

16 Heidegger, op. cit., p. 240.
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Si hacemos abstraccion de la realidad de la muerte que nos hace frente en el morir de
otros, asi se constata la insistencia de mi muerte, que a mi insustituiblemente me concierne,
y que “es posible a cada momento™*. Volviéndose hacia esa posibilidad — cosa que deberfa
tener gravosas consecuencias para una vida que normalmente remite la muerte a un futuro
indefinido —, el ser-ahi se pone ante la “nada de la posible imposibilidad de su existencia™*®:
ante aquella nada que, como lo formula el discurso de ingreso de Friburgo, se “pone de
manifiesto” en la angustia, para dejarse “aprehender”, aqui y s6lo aqui, por el ser-ahi, y sélo
por é1*°.

Esta extraordinaria formulacion hace aguzar la atencién: Pues, ¢como podrian
“manifestarse” la nada y la muerte, después de que Heidegger las ha liberado de todo
acceso lingiiistico y reconducido al puro “Que” de su facticidad? Y, ;quién “aprehenderia”
aqui la “nada manifiesta” y, esto es, quién la formularia incluso, si el ser-ahi justamente no
es ningln yo hablante y que se comunique, sino meramente la facticidad de su modo de ser
todavia indiferenciado? Dicho brevemente: ,como y por quién deberian poder ser
experimentadas la muerte y la nada como exigencia [Anspruch] en un ambito que se sustrae
radicalmente a las diferenciaciones de la ldgica y el lenguaje?

Ante el horizonte del consecuente rechazo por parte de Heidegger de todas las
predeterminaciones linguisticas, la conclusion parece inevitable: el Ser-ahi puramente
factico, sin objeto y sin yo, y lo que es decir, en uUltima instancia también carente de
lenguaje, requiere, al igual que la irremisible Nada de la muerte, un portavoz filoséfico: un
portavoz que perciba y formule la manifestacion de la nada, para “mantener a raya” todas
las objetivaciones inadecuadas del problema de la muerte®. ;Quién habla aqui en nombre
de una nada que, segin Heidegger, toda la metafisica occidental hasta el presente
Unicamente habria convertido en un objeto, y con ello, desencontrado? El que Heidegger
“mantenga a raya” el pensamiento que se aproxima a la experiencia de la nada de modo
exterior e inadecuado, ¢no implica también un No, una negacién diferenciadora que
codetermina tan constitutivamente la forma de su pensamiento como el modo en que la
nada le es accesible?

Si el ser ahi ha desvelado ahora la muerte como “la mas propia e irremisible
posibilidad”?, y si este desvelamiento, empero, s6lo puede ganar una forma verbal en el
abandono de todas las referencias mundanas del ser-ahi y del morir de otros, entonces se
constituye también el acceso de Heidegger a la nada de la muerte en el marco de una
distincion y negacion linglistica que despliega su actividad en su pensamiento a espaldas
de la actitud “existencial” por ¢l postulada.

Este hallazgo muestra bajo otra luz la distincion de Heidegger entre la posibilidad, que
en cada caso se mantiene, de mi muerte y la realidad de la muerte de otros, que me
concierne a mi solo accidental e “impropiamente”. Pues, en la medida en que la
formulacion totalmente ambigua de “mi muerte” excluye la realidad de la muerte de otros,
expresa, de hecho, un posesivo?: una apropiacién conceptual de la muerte, que desvirt(a el
factico, irreversible salir-del-mundo, al parcelarlo en una realidad que facticamente se
dirige hacia el final, que siempre me concierne a mi s6lo en tanto que testigo de la muerte

17 Heidegger, op. cit., p. 258.

18 Heidegger, op. cit., p. 266.

19 Heidegger, Was ist Metaphysik?, p. 112.

20 Sobre esto, cfr. también D. Sternberger, Uber den Tod, Frankfurt am Main., 1981, p. 97; Heidegger, Was ist
Metaphysik?, p. 112.

21 Heidegger, op. cit., p. 264.

22 Cfr. también D. Sternberger, Uber den Tod, §5.
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de otros, y una posibilidad de mi muerte que esta ante mi, y sélo en la cual me concierne a
mi la muerte “como tal”. Sélo ésta muerte, la que es posible para mi en todo momento, pero
nunca real, es la que Heidegger entiende por “morir del ser-ahi”, mientras que la otra
muerte, la real, es para quien ejerce el analisis de la existencia meramente un “salir-fuera-
del-mundo del s6lo-viviente” —y alin afiade: “el terminar del viviente lo conceptuamos
terminolégicamente como finalizar [verenden]”®, esto es, precisamente no como un
“morir” que nos concierne.

En su filosofia tardia, Heidegger retoma nuevamente su distincion entre “morir” y
“terminar”, es decir, finalizar, entre posibilidad y realidad de la muerte: “morir significa:
estar capacitado para la muerte”, asi lo formula en 1950 la conferencia La cosa: “Soélo el
hombre muere. El animal finaliza. A los mortales les llamamos ahora los mortales —no
porque su vida terrena termine, sino porque estan capacitados para la muerte como
muerte”?*. Sea lo que quiera que pretenda significar la formulacion “estar capacitado para la
muerte como muerte” — dicha formula presupone un vinculo reactivo de la muerte con una
capacidad humana, el habla, la cual distingue el morir humano del finalizar del animal. Por
mas que en principio pueda parecernos obvia esta distincion, como horizonte conceptual
para una confrontacion con la muerte es totalmente problematica, porque escamotea del
problema de la muerte el acabar factico y de la criatura. ;Qué significa, para el problema de
la muerte, el que se distinga una relacion linglistica con la “muerte como muerte del verse
afectado por su realidad aniquiladora?

De hecho, la experiencia de la muerte como pretension [Anspruch] sobre la vida
presupone un vinculo, comoquiera que éste sea de determinable, entre muerte y lenguaje®:
sabemos de nuestra inevitable muerte, y con ello tenemos ya siempre, en la mas extrema
negacion o represion de ese saber, pese a todo, una relacion determinada e interpelable
[ansprechbar] con la muerte. También Heidegger sugiere en su conferencia sobre La
esencia del lenguaje un vinculo de muerte y lenguaje, que sin duda no puede sino poner
ante nuevos problemas su radical insistencia en una diferencia ontolédgica entre los seres
lingiiisticamente abiertos y la nada del “ser mismo” que se sustrae: “La relacion esencial de
muerte y lenguaje”, escribe, “resplandece, pero todavia esta sin pensar”?. Con ello, queda
sin pensar también el trazado de limites entre la muerte como final real de otros seres vivos
y “mi” muerte en todo momento posible, que me interpela como apertura misteriosa, y
justamente no como factico “acabamiento”. Liberada de la realidad del morir de la criatura
y del ser afectado por la muerte de otros, dice Heidegger, la muerte experimentada
propiamente, “no es la descomposicion, sino el abandono de la figura descompuesta del

hombre”?.

23 Heidegger, Sein und Zeit, p. 240. El rechazo del morir de otros, por lo demés, se le ha reprochado
constantemente a la analitica de la muerte de Heidegger: por ejemplo, D. Sternberger, Uber den Tod, §§ 11y ss., E.
Levinas, Gott, der Tod und die Zeit, dt. Wien, 1996, pp. 26 y ss. y passim.

24 Heidegger, ,,Das Ding®, in: Vortrage und Aufsétze, Pfullingen, 1990, p. 171.

25 Cfr. A. Gabilondo, La experiencia de la muerte en el lenguaje, loc. cit. (cap. VI, nota 2).

26 Heidegger, Unterwegs zur Sprache, Pfullingen, 1986, p. 215.

27 Heidegger, Unterwegs zur Sprache, p. 46. Con razon habla Jaspers de una “ambigiiedad” en la posicion
filosofica de Heidegger: “es una concluyente aclaracion de la existencia o de la conciencia, que resulta razonable
para todo el mundo, y como tal se da. Pero en ella est4 la aclaracién de la existencia como despertar, esta la idea de
la caida. El analisis de la existencia se limita a la pura inmanencia. La muerte es la frontera. Pero queda
trascendida facticamente, ante todo con la idea de la caida”. K. Jaspers, Notizen zu Martin Heidegger, Miinchen y
Zirich, 1989, p. 37.
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Como condicién inamovible de una adecuada concepcion de la muerte, este trazado de
limites pone aquella “relacion esencial de muerte y lenguaje”, interpelada sélo de pasada,
bajo una luz totalmente extrafia para Heidegger. Parece, pues, ofrecer ricas perspectivas el
volver a evocar de nuevo, y esta vez tras la critica de Heidegger, la idea de Hegel de un
vinculo de muerte y lenguaje. Pues ella se basa en la intuicion de que todo trazado de
limites, sea cual sea, también comporta siempre en si una relacién de lo que queda
distinguido, de modo que ser y hada han de ser pensados como momentos inseparables de
un devenir interminable que es a cada momento, simultdneamente y sin solucion de
continuidad, nacer y perecer.

Para el problema de la muerte, esta intuicién comporta la consecuencia de que la
relacion de vida y muerte no se deja someter a ninguna distincién que no sea ella misma
mudable, afectada por el devenir. Y tampoco el pensamiento que formula esta proposicién
de la unidad de ser y nada puede él mismo de ningin modo tomar como punto de partida el
de presenciar el nacer y perecer desde la perspectiva de un observador externo. Porque, asi
prosigue Hegel, la proposicién especulativa, que articula ser y nada como diferentes y al
mismo tiempo como idénticos, “se contradice... a si misma y se cancela. Si tomamos esto
mas de cerca, también aqui esta, pues, formulada una proposicion que considerada méas de
cerca tiene el movimiento para hacerse desaparecer a si misma. Con ello, empero, acontece
en ella misma aquello que deberia constituir su propio contenido, a saber: el devenir”?.

El devenir al que aqui se alude no es en absoluto un desarrollo sucesivo, preformado en
su punto de partida, que como tal s6lo pueda ser comprendido por un observador externo y
en el horizonte de una distincion previa. Se trata mas bien de un cambio complejo y
multidimensional, en el sentido de una incesante diferenciacion, que es inmanente y
constitutiva para todo lo que tiene final. Partiendo de la intuicién de que la forma del ser
finito se configura en correspondencia con sus relaciones de inclusiéon y exclusién, una
forma de existir y de ser no puede ya ser abordada como dato objetivo, sino que debe serlo
como complejo mudable y constantemente remitido de nuevo a su otro, que como tal no se
deja observar desde fuera, porque toda observacion es ya un momento de su devenir y
modifica su correlacion de mismidad y alteridad. Por ello, la l6gica especulativa concibe el
ser-ahi en la multiplicidad y complejidad de sus cambiantes limites frente al otro como una
“contradiccion de si mismo, mediante la cual es sacado y empujado fuera de si”?: este “ser
arrancado afuera de si”, como lo formulé la Fenomenologia del Espiritu, “es su muerte™.

Si hacemos confluir estas ideas de Hegel con nuestras reflexiones sobre el problema de
la muerte, tal como se nos plantea después de Heidegger, podemos retener lo siguiente:
Conforme a la l6gica especulativa, la existencia de los otros, que constituye mi mismidad y
la modifica, me hace experimentar mi propia finitud. Pero si el limite entre mismo y otro no
se puede trazar inequivocamente ni mantenerse en pié inmutable, entonces una experiencia
de la muerte que me concierna a mi de ningin modo me serd accesible desligada del ser-
junto con otros en el aislado “en cada caso mio” de mi ser-ahi, sino que me viene al
encuentro primeramente en el morir de otros. Si el limite entre mi mismo y el otro es
mudable, tampoco es para nada seguro que la muerte de otro me concierna en principio sélo
como testigo observador y no pueda también alterar radical e irreversiblemente mi ser-ahi*.
Justamente el ejemplo de la muerte de otros que me son cercanos ilumina como un
relampago la problematica de la distincion inmediata: pues esta muerte en ningln caso me

28 Hegel, op. cit., p. 93.

29 Hegel, op. cit., p. 139.

30 Hegel, Ph&nomenologie des Geistes, p. 74.

31 Cfr. P. L. Landsberg, Die Erfahrung des Todes, Frankfurt am Main, 1973.
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concierne s6lo “objetivamente”, al hacer “terminar”, como escribe Heidegger, un “mero-
viviente” ante mis ojos, sino que hace pedazos un vinculo de comunidad con el otro, que es
encarnado por mi y que es constitutivo de mi ser-ahi. La muerte me afecta asi en lo mas
intimo de mi existencia, sigue actuando en el vacio que deja en mi tras de si y que contiene
aquel momento de irrevocabilidad que me hace confrontar la finitud, con todo el peso del
concepto. Cuando lo finito acaba, asi lo formula la ldgica de Hegel en su adusto lenguaje,
entonces “no sélo se transforma... sino que perece, y no es posible meramente que perezca
de modo tal que pudiera ser sin perecer. Sino que el ser de las cosas finitas como tal es tener
la semilla de su perecer como su ser en si; la hora del nacimiento es también la hora de su
muerte”.*2

Por supuesto, si nos atuviéramos a estas ideas tan caracteristicas de la moderna
concepcién de la muerte, que en la muerte sdlo ve el final de lo finito, seria inevitable una
consecuencia, que en la modernidad ha expresado en su mayor radicalidad el Marqués de
Sade, cuando hizo decir a uno de sus libertinos: “Pero sin embargo, si la inmortalidad del
ser vivo es imposible para la naturaleza, su aniquilacion debe convertirse en ley natural”®,
Si el pensamiento hallara en lo mortal su limite absoluto y la muerte como aniquilacion
tuviera la Gltima palabra, no seria ya posible, como nos pone ante la vista Sade con radical
consecuencia, afirmar la vida, aunque fuera s6lo bajo la transitoria y arbitraria forma del
deseo.

Pero con esta idea de la muerte como una negacién definitiva, se habria elevado la
finitud al carcter de un absoluto, como argumenta Hegel. La finitud, segin ello, no es
posible, de ningin modo, como absolutamente Gltima palabra, pues también ella anhela,
para poder ser pensada como tal, su otro, lo infinito, que contiene siempre ya todo
pensamiento de la finitud. “Esto”, dice Hegel, “da por tanto la —desacreditada— unidad de
lo finito e infinito”, tal como la ha criticado Heidegger en tanto que expresion de una
pasada época “metafisica”. Pero si hablamos de una unidad de lo finito e infinito, afiade
inmediatamente Hegel, entonces ésta no concierne de ninguna manera sélo a lo finito:
Desde ese mismo momento, lo infinito hemos, mas bien, de “(concebirlo) en un sentido
distinto a aquél segun el cual lo finito estarfa separado de él y situado del otro lado™*.

De ningdn modo la muerte deja de ser limite para lo finito, pero ese limite no marca
ahora ninguna exterioridad suya, que le sobreviniera sélo a su fin: como momento
constitutivo de lo finito, este limite que lo separa de lo infinito es mas bien pasajero. Lo
finito no es simplemente lo contrario de lo infinito, y éste no es ningln mas alla: ambos se
implican, mas bien, reciprocamente, y no serian en absoluto pensables separados uno del
otro, de modo que su distincion puede tomar formas mdultiples, pero constantemente
cambiantes —formas que llevan en si el devenir y su propia muerte como principio donador
de forma. En la condensacion de lo finito y lo infinito, a la cual podemos denominar
inagotabilidad, la logica especulativa se abre paso hacia una infinitud intensiva que no
excluye la muerte, sino que la incluye como momento donador y transformador de forma:
una eternidad intensiva que no es lo contrario de lo finito, sino que contiene las inagotables
diferenciaciones y referencias a lo otro que constituyen las formas de vida finitas®.

32 Hegel, Wissenschaft der Logik, vol. 5, p. 140.

33 Marqués de Sade, Die Philosophie im Boudoir, trad. alemana, Minchen, 1980, p. 278.

34 Hegel, op. cit., p. 158.

35 Sobre esto, cfr. también: G Simmel, "Tod und Unsterblichkeit®, en: G Simmel, Lebensanschauung,
Leipzig, 1918.

BAJO PALABRA. Revista de Filosofia
11 Epoca, N° 4 (2009): 11-20 19



Volker Ruhle La insistencia de la muerte en la vida: Hegel después de Heidegger

Lo que nos comunica esta idea de infinitud intensiva no es de ningin modo una
supervivencia de lo finito, sino mas bien la experiencia, accesible en la vida, de “que el
perecer, la nada, no [es] lo Gltimo”, que mas bien es abordable y que su exigencia sobre la
vida es mudable®. No hay ninguna nada, asi se puede formular alternativamente este
conocimiento, de la cual se pudiera decir que “se” sustrae al lenguaje: no hay limite de lo
finito que no implique al mismo tiempo posibilidades inagotables de franqueamiento, y no
hay muerte que no sea interpelable y que no pueda experimentarse como exigencia
[Anspruch]- es decir, igualmente en su prolongacion en el seno del lenguaje. Pero menos
adn existe una finitud y un habla que puedan por su parte sustraerse a la muerte, de modo
que la idea especulativa de la infinitud intensiva e inagotabilidad de las posibilidades
formales finitas no nos permite decir nada sobre una vida “después” de la muerte, ni privar
a la muerte de su aguijon: como irrevocable “salir-fuera-del-mundo” y como trans-
formacion con resultado absolutamente abierto.

Pero ante esta consecuencia, que deberia restituir a la muerte su desmedida pretension
[Anspruch] sobre la vida, se detiene la 16gica especulativa. En el momento en que la muerte
se le deberia mostrar —en palabras de Heidegger— como “posibilidad de la desmedida
imposibilidad de la existencia™®’, también aquélla se echa a un lado, intentando formular su
propio transito con los medios de la forma del pensamiento especulativo y cerrar éste en un circulo.

La imagen del circulo la pone Hegel alli donde la Fenomenologia del Espiritu se dirige
hacia su final, cercana a la formulacién de que el concepto “anula su forma temporal” y
“cancela el tiempo”: “El tiempo”, prosigue, “aparece por tanto como destino del espiritu,
que en si no es nada acabado”™®. Pero ;no habia determinado Hegel la proposicién
especulativa como una proposicién que estd determinada a “desaparecer” por un devenir,
que le es inmanente y que no es para ella misma controlable, en la medida en que el
devenir, que ella formula y encarna, “acontece” al mismo tiempo en ella misma?

En su paraddjica union de las direcciones temporales opuestas de nacer y perecer, el
transcurso de este acontecer, al que Hegel denomina también “experiencia”, esta en cada
momento abierto y, por consecuencia, a la vez: abierto en la exigencia [Anspruch]
desmedida y no anticipable de la muerte sobre la experiencia, y por consecuencia, puesto
que esta exigencia s6lo resulta como tal a partir de la respuesta con la que siempre ya
confrontamos inevitablemente, y aln en la mas extrema renuncia, su desmesura. En la
tensién de esta union hay una esperanza infinitamente grande, y una infinitamente grande
desesperacion. Toda representacion de la eminencia de uno de sus polos de tension frente al
otro —sea la de una superacion de la muerte por la vida o la de la superacion de la vida en la
muerte— viene a parar, en Gltima instancia, al intento de confrontar la insistencia de la
muerte en el marco de una distincion previa y eludir su imprevisible irrupcién en la
experiencia, su vinculo intensivo con ella, en una forma de la autoconservacién. Son
procesos experienciales con desenlace abierto los que exigen de nosotros el vinculo
indisoluble de ambos polos de tensién: procesos de experiencia que, como lo muestra la
lectura de Hegel después de Heidegger, ni se abren a una nada eminente, ni a su inversion
en el ser, sino a las exigencias de las relaciones de inclusién y exclusién que para ellos son
constitutivas. Segun ello, solamente la memoria de estas relaciones de inclusion y exclusion
encierra una respuesta creativa y no meramente evasiva a la insistencia de la muerte en la
vida.

36 Hegel, Wissenschaft der Logik, vol. 5, p. 142.
37 Sein und Zeit, p. 262.
38 Hegel, op. cit., p. 584.
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“La predisposicion a la creencia religiosa es la fuerza mas poderosa y compleja de la mente
humana y con toda probabilidad una parte inseparable de la naturaleza humana” (E. O. Wilson)

“Si el sentimiento religioso esta tan extendido eso quiere decir que, al menos en cierto
momento, tuvo que conferir ciertas ventajas selectivas en la evolucion de la linea humana” (1.
Christen)

1 El presente texto es la transcripcion de la dltima lectio que pronuncié el Dr. Javier Sadaba en la Facultad de
Filosofia y Letras de la Universidad Auténoma de Madrid.
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La religion goza de buena salud si por ello se entiende la aparicion de libros a favor o en
contra de la existencia de Dios, slogans en el mismo sentido que utilizan cualquier medio
publicitario o las interminables discusiones sobre el tema, tefiidas, la mayor parte de las
veces, de una insoportable emotividad fanatica. Si a esto afiadimos las guerras, conquistas,
invasiones o la justificacién de la politica en nombre de Dios, no hay mas remedio que
conceder que la religion, contra lo que pensé tanto espiritu ilustrado, se mantiene firme sin
la menor indicacion de desfallecimiento. “El gen de Dios”, por usar la extravagante
expresion, luego convertida en libro por D. Hammer?, sigue activo. Y segtn el Word
Christianity Enciclopedy, en la actualidad se contabilizarian 10.000 religiones, el doble de
las lenguas que se hablan en el mundo. Si lo expuesto es cierto, y parece dificil negarlo, lo
I6gico es que se investigue tal hecho como algo realmente importante. Una de las formas de
estudiarlo lo constituye la rama filos6fica que recibe el nombre de Filosofia de la Religion;
0, lo que es lo mismo, la reflexion que desde la filosofia se hace de un importante
fragmento de la actividad humana, in casu, la religion.

Paradojicamente, la Filosofia de la Religion no goza de tanta salud sino que, rodeada
de sospechas, trata, con dificultad, de remontar el vuelo. Las causas de esta desproporcion
son varias. Una de tales causas es que huele ain demasiado a teologia. Seria como un
retofio de ésta, el Ultimo producto secularizado de nuestra religién. Cuando ilustrados y
romanticos cambian de acera y se pasan de Dios a la religion, ésta contindia en manos o de
la mano de demasiados te6logos. Por otro lado, las discusiones que desde Celso®, hasta el
bidlogo R. Dawkins, por poner un ejemplo actual, han tenido y tienen lugar se suelen
reducir a lo que en nuestros dias se llama Teologia Filos6fica. Se polemiza, por ejemplo,
sobre la existencia de Dios, sus atributos o la inmortalidad del alma. Pero, dejando de lado
que se trata de una tradicion afieja, que constituye un aspecto importante de nuestra cultura,
la Teologia Filosofica no es Filosofia de la Religion. Porque ésta, lo veremos enseguida, es
una investigacién que cartografia las creencias religiosas. Y, cosa decisiva, es trasversal a
todas las creencias, mas alla de la que a nosotros nos envuelve. Un Gltimo reparo a la
Filosofia de la Religion procederia de aquellos que, al despreocuparse de la religion,
consideran inatil cultivarla, ya que seria una pérdida de tiempo, una especie de jeroglifico
académico que ni siquiera combate el aburrimiento; y, para colmo, se sitla lejos de los
excitantes problemas del mundo de todos los dias. La FR, en suma, o huele a sotana o se
empefia en introducirse en una légica entre divertida e inservible o, sencillamente, poco
nos dice sobre nuestras vidas. Pienso, por mi parte, que las objeciones en modo alguno
anulan el interés que debemos mostrar por la FR. La articulacién de la FR no solo es una
tarea académica sino que posibilita, como pocas otras materias, entendernos vy, asi, andar
con paso mas firme por esta tierra; sin olvidar que de esta manera llegamos a una de las
raices del Homo Sapiens (incluido el Neanderthal), arrebatamos la religion a los clérigos y
arrojamos luz sobre un depurado laicismo. Para mostrar que todo esto es asi, lo que
haremos, paso a paso, es desarrollar cémo tendria que estudiarse y ensefiarse la FR.

2 En realidad habla de trece genes relacionados con el I6bulo temporal. La verdad es que no se le ha tomado
muy en serio.

3 Por remitirnos a uno de los primeros filésofos que se opusieron al nacimiento del judeocristianismo, cuya
obra, Alethes Logos, s6lo conocemos por la réplica de Origenes ya que sus escritos fueron destruidos.
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La Religién, en cualquiera de sus formas, Unicamente es posible si existe una base
genética y ha sido conservada, en funcién de su utilidad, por la evolucion. Que posea una
base genética no quiere decir, obviamente, que determine que Javier sea musulman, Aitor
budista o Rocio no posea creencia religiosa alguna. De la misma manera, valga la analogia,
que el hecho de que la moral se apoye en una base genética no determina que Javier sea
deontologista, Aitor utilitarista y otros casi emulen a los chimpancés en su falta de
moralidad. La creencia religiosa o la teoria moral de Javier o de Aitor dependeran de sus
decisiones. Y tales decisiones, condicionadas como estan por genes y redes neuronales,
nacen de una voluntad que opta por ser musulman, jainista, utilitarista, ateo o amoral. Esto
altimo no pertenece, sin mas, al reino de la naturaleza sino que se sitGa en el de la cultura; y
aqui, eso si, se someterd a sus propios condicionamientos. Conviene, sin embargo, que nos
quedemos antes en la naturaleza, en la base genética condicionadora de la religién, tomando
ésta ahora en su sentido mas amplio. Luego tendremos ocasion de delimitarla.

Los genes humanos, en un cincuenta por ciento, estan relacionados con el cerebro y
dicho cerebro es uno de nuestros dos grandes procesadores. Es ahi, por tanto, en donde
debemos pararnos para sefialar los condicionamientos a los que acabo de referirme. En los
altimos tiempos, la neurociencia ha estudiado con ahinco el fendmeno de la creencia
religiosa u otros asociados a ella, como son la mistica, la oracién, la espiritualidad o la
meditacion. No es extrafio, por eso, que haya surgido una polémica disciplina, llamada
Neuroteologia. Sin entrar en muchos detalles y sintetizando al maximo, digamos que las
creencias religiosas, como cualquier otra creencia, tienen su asiento en los sustratos del
cerebro. Es ésa la razon de que la citada Neuroteologia estudie las bases cerebrales y
evolutivas de la religion. Numerosos estudios® estan de acuerdo en que es en el I6bulo
temporal en donde se originan las experiencias religiosas en general. Y es que dicho l6bulo
estd conectado con el sistema limbico, que es la sede de las emociones. El llamado cerebro
emocional, la amigdala y el hipocampo en concreto, enlazan con el l6bulo temporal en
cuestién. Nada tiene de raro, por cierto, que tanto en las numerosas investigaciones
realizadas como en las biografias de los grandes fundadores se haya detectado la presencia
patologica de la epilepsia. Y es que ésta se relaciona con un trastorno del citado I6bulo
temporal. No habria que olvidar tampoco que el cerebro es modular. De ahi la importancia
del 16bulo frontal en lo que atafie a la atencidn caracteristica por excelencia del fundamental
proceso religioso que es la meditacion. Es también desde ese juego modular desde donde se
pueden enfocar esos fendmenos en los que se afirma escuchar voces, tener vacio interior,
fusionarse con el universo, ser transportado a otro lugar, vivir experiencias cercanas a la
muerte y un largo etcétera®. Pero a nosotros nos interesa, de modo especial, la creencia
religiosa. Y ésta, dado el conocimiento actual de las neurociencias, reside en el cerebro y no
en un extrafio e inalcanzable lugar. Salvo, naturalmente, para quien, desde su fe, interprete
todo lo que descubra la ciencia como la mano invisible de Dios que asi mueve lo creado.

4 Habria que destacar, por su repercusion, los de M. Persinguer, Neuropsychological Bases of God Beliefs, N.
Y. Praeger Publ., 1987.

5 Es lo que se suele llamar “religion subyacente”, al igual que se habla de “ética subyacente”. Se trataria de
algo natural y universal. Con los ritos, por cierto, sucederia otro tanto.
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Si observamos ahora dinamicamente el hecho religioso tendriamos que concluir que
tampoco la evolucién ha sido indiferente a su permanencia y desarrollo; o, para decirlo de
otra manera, si ha quedado registrado tan profundamente en el cerebro es porque nos ha
sido evolutivamente (til en nuestra supervivencia. Es precisamente ésta otra de las causas
que ha hecho dificil, contra la opinién de ciertos librepensadores, que la religion no
desaparezca®. Y es que la religién habria servido para atemperar los instintos mas agresivos
y depredadores del animal humano. La ritualizacién de las conductas canalizaria la energia
destructiva que, siempre dispuesta a transgredir los controles culturales, se convierte en
socialmente nociva. Las normas morales no habrian bastado para mantener en pie la
hominizacién y la humanizacion. El hecho de que alguien, revestido con poder supremo,
contemple todos nuestros actos, especialmente aquellos que nadie de los mortales podria
adivinar, habria servido para atemorizar a quienes estuvieran dispuestos a saltarse cualquier
regla moral. El incesto, una sexualidad desbocada, el infanticidio, la reproduccion o la
contracepcion llenas de arbitrariedad, encontrarian freno en la religion; una religion que se
superpone a la siempre renqueante moralidad; sin contar los aspectos higiénicos,
econdémicos o de convivencia en los que han insistido, de manera especial, los
antropdlogos. Por ejemplo, las abluciones que debe hacer el fiel musulmén antes de sus
cinco oraciones diarias tienen mas que ver con la limpieza corporal que con la oracion en si.
Pero, y es un contrapunto a lo que acabamos de exponer, las creencias religiosas, al generar
endogamia entre sus seguidores, han hecho que algunas enfermedades sean propias de una
u otra confesién. Es conocido que entre los judios azkenazies abunda la enfermedad Tay-
Sachs; entre el muy reducido grupo de los protestantes amish, emigrados a América, el
seudomongolismo, la hemofilia B o ELA,; vy, entre los musulmanes de Israel, el daltonismo.
La religion, en suma, se ha enroscado en la evolucidn; y, como en tantas otras cosas, a sus
hipotéticos beneficios, hay que sumar costes, en algunos casos nada gratos.

Dentro de la evolucidn, los humanos hemos adquirido un instrumento, basado en los
genes y en el cerebro, que nos abre al conocimiento del mundo y, al mismo tiempo, es
fuente de errores y confusiones. Se trata del lenguaje. Aungue no de cualquier lenguaje. En
un sentido amplio, los animales poseen también un lenguaje que les sirve para comunicarse.
En nuestro caso, la situacion es distinta porque usamos un lenguaje con estructura
predicativa; es decir, aislamos un objeto y predicamos de él esta o aquella cualidad. En
efecto, podemos afirmar que los leones son mansos o feroces, que los nifios son deliciosos o
perversos, lo cual serd verdadero o falso, segun lo dicten los hechos en cuestion. Pero, y
esto es lo decisivo, esta en nuestro poder romper con lo espacio-temporal y lanzarnos a una
creacion infinita de ficciones. Por ejemplo, podemos afirmar que el diablo es malo, que las
hadas nos protegen o que los duendes nos barren la casa. Y asi hemos poblado ese mundo
fantastico con dioses de todo tipo. Mas aln, hablamos de la nada y, en consecuencia, nos
atemorizamos 0, en raras ocasiones, gozamos con ella. Es ahi en donde se instalan las
religiones y, concretamente, las creencias. Se ha dicho que los elefantes lloran a sus
muertos, que los chimpancés poseen una jerarquia que recuerda las veneraciones que tienen
lugar en las religiones de los humanos. Y se ha especulado si el Homo Ergaster, de hace
mas de un millén de afios, o el Neanderthal, mucho mas reciente, deberian considerarse
capaces de religion. Coloreaban a sus muertos o les enterraban con objetos para que,
supuestamente, los utilizaran en un viaje méas alld de este mundo. De los animales, sin

6 A. Hardy, The Biologie of God, Londres, Jonathan Cape, 1975.
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embargo, sélo es posible afirmar que tienen religién en un sentido puramente analogo. Y es
que, carentes de lenguaje predicativo, son incapaces de creencias en sentido estricto. Y,
respecto a aquellos que nos han precedido en el tiempo, Gnicamente podemos conjeturar
que tal vez gozaran de alguna religion auroral. Poco mas podemos decir. Aunque si
conviene insistir en que las creencias religiosas suponen, como su fundamento mas sélido e
inmediato, el lenguaje que nos es propio y que distingue entre sujeto y predicado. Asi nos
elevamos por encima de las estrellas’.

Situados ya en el terreno de la cultura, nos encontramos con las diversas
manifestaciones religiosas y, de modo especial, con las creencias. Estas poseen, luego lo
veremos, un determinado contenido y su mirada quiere posarse en el Mas Alla; un Mas Alla
salvador, que redima de todos los males. Tales creencias desdoblan, al modo platénico, el
mundo, colocando, por encima de los datos de la experiencia, un final paradisiaco que
colme nuestros insatisfechos deseos. Es por eso que la supervivencia, en sus distintas
formas, y que van desde la inmortalidad a la resurreccion, pasando por la reencarnacion, es
esencial a la creencia religiosa; en otros términos, a las religiones que se atienen a una
revelacion procedente de un lugar invisible y poderoso. El nucleo duro de las religiones son
las creencias. Conviene, por tanto, situarlas y, para ello, debemos precisar antes qué abarca
la religion en general. Comencemos, en consecuencia, dibujando el cuadro de lo que es lo
religioso. No entraremos en su intratable y eterno problema de cdmo hay que definirlo.
Espero que lo que a continuacion sigue sirva para poner a la vista la amplitud de lo que es
posible entender por religion. De esta manera nos evitamos, ademas, pasar por el martirio
de las mil y poco operativas definiciones de religion.

La religion puede entenderse en sentido amplio y en sentido estricto. En sentido amplio,
la religion parece no tener limites. Se entronca en las mas diversas actitudes humanas.
Seleccionaré algunas que considero relevantes. A todas ellas, lo adelanto ya, les falta una
creencia que no sea pura vaguedad y la afirmacién tajante de que sobreviviremos. Antes de
nada, se podria afirmar que todos o casi todos somos religiosos si por religion se entiende
hacerse las preguntas elementales que probablemente ninguno ha dejado de plantearse
alguna vez en la vida. Asi, de donde venimos, a donde vamos o cul es el origen y fin del
mundo que habitamos. Son las clasicas preguntas o, mejor, pseudopreguntas, ya que no
tienen contestacion, de raigambre ignaciana o kantiana; o las pseudopreguntas del nifio, a
las que respondemos con evasivas. En formula cléasica, de lo que se trata, en un paso mas,
es de si merece la pena la pena vivir o no, de si la vida, en suma, tiene sentido. En segundo
lugar, habria que encuadrar, dentro de la religion en sentido amplio, ciertas practicas
psicosociales. Por ejemplo, el sacrificio o entrega de la propia vida a favor de una causa o
de un ideal. Es ya un tdpico referirse a aquellos miembros de grupos, movimientos o
partidos politicos que han solido considerarse santos laicos, locos cuasirreligiosos o
visionarios que poco se diferencian de los fieles pertenecientes a una lglesia. Es célebre la
frase de J. Bergamin en la IT Republica: “Con los comunistas, hasta la muerte; después no”.
La frase, en interpretacion ampliada, refleja el hecho de que el militante, y si exceptuamos
la creencia en una vida post mortem, es similar al creyente religioso en entusiasmo,
compromiso y autonegacion. En esta concepcion ancha de la religidn, se incluirian también

7 El lenguaje, ademas, es también monoldgico. De ahi la capacidad que tenemos de ficciones, simulaciones,
etc. Y, asi, se ponen en funcionamiento “agentes no fisicos”.
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aquellos movimientos con ritual pararreligioso que dicen servir de autoayuda o se
concentran al amparo de una figura que los aglutina y guia. La Iglesia del exfutbolista
argentino Maradona, y no es un chiste, ejemplifica ese conjunto de actividades
pararreligiosas que no necesitarian ir mas alld de este mundo. Un caso especial y
controvertido es el de la magia. Algunos, continuando en la vieja estela de Frazer, entienden
la magia como ciencia embrionaria 0 como sombra de la ciencia. Y otros, pienso en
Wittgenstein, en sus Observaciones a la Rama Dorada de Frazer, la enlazan con la
religién; siempre y cuando se considere la religion algo puramente expresivo, una especie
de exutorio pragmatico, una emocién que da rienda suelta a deseos insatisfechos.

Bien distinta es la religion en sentido estricto. En este punto, lo insinuamos ya y es una
cuestién decisiva, la religion se concreta en creencias. Tales creencias se componen de
varios dogmas o tenets que, trascendiendo el cerco espacio-temporal, se abren a una
supervida postmundana. Se objetara inmediatamente que las creencias se nutren de las
emociones y de los rituales, por lo que no conviene intelectualizarlas. Y, por otro lado, se
objetara también que existen autores, piénsese en inmortalistas como Kurzweil o0 Moravec?,
genetistas, movimientos futuristas o trashumanistas, resurreccionistas, etc., que creen que es
posible obtener algun tipo de inmortalidad sin recurrir a poder externo alguno. Y la
inmortalidad, luego volveremos sobre ello, es el santo y sefia, tal y como sentencio
Schopenhauer, de las creencias religiosas. Sin la idea de aquella, dificilmente existirian
éstas. Respondiendo a la primera objecién, habria que decir que, sin duda, hay que
conceder que las emociones o sentimientos son el motor de las creencias. Lo que ocurre es
que dichas emociones se estabilizan en “proposiciones”; supuestas proposiciones sin las
cuales en modo alguno hablariamos de, por ejemplo, el Cristianismo o el Islamismo. Y el
culto no las elimina sino que, por el contrario, las acentla y alimenta. En relacion a la
objecion de obtener por medios naturales lo que la religién, en sentido estricto, con sus
libros sagrados y revelaciones nos promete, la respuesta es ésta: si alguien se empefiara en
denominar a estos esfuerzos religion laica o recurriera a expresiones similares, contestaria
que es cosa de lenguaje y ahi acabaria el problema. Mas correcto, en cualquier caso, me
parece colocar estos intentos sobrehumanos, que no sobrenaturales, junto a la ciencia; por
muy atrevidos o proximos a la ficcion que nos puedan, muchas veces, parecer®.

Antes de entrar en las creencias, conviene todavia preguntarnos qué las origina. Porque
es raro que se haya disparado la fantasia humana de esta manera si alguna Intensa fuerza no
las pusiera en marcha. Se trata de saber por qué surgen y no cuando nacieron. Antes hemos
sugerido algo. Ahora nos cefliremos a responder diciendo que la religion y, muy
concretamente, las creencias se originan al chocar con los limites que nos rodean. Tales
limites son internos y, sobre todo, externos. Los internos tienen que ver con las
frustraciones que nos asolan a lo largo de la vida. No logramos cumplir todos nuestros
deseos y las satisfacciones son superadas por las insatisfacciones. Pero es el limite externo
el que hace saltar las creencias de manera especial. Ese limite no es otro sino la cesacién o
muerte. En realidad, es ésta la madre de todas las religiones. Se dira que no todos desean la
inmortalidad o que ésta es un concepto confuso. Es cierto que no son pocos los que
presumen de estar a gusto con lo que nos ha tocado de mundanos y que se despreocupan de
la muerte y sus consecuencias. Al margen de que podamos albergar sospechas sobre la
sinceridad de estas posturas, el hecho es que no entenderiamos a la humanidad y a las

8 Otros nombres a afiadir seria los de Bostrom, Drexler o Peterson.

9 Aqui topamos con una dificultad. Porque existiria, en esta postura naturalista, cierta creencia y apertura a la
inmortalidad. Se podria llamar religion o creencia natural. Y se distinguiria del deismo al no necesitar de dios
alguno.
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distintas culturas si no colocaramos la muerte en el centro de sus desvelos. Respecto a la
idea de inmortalidad™, lo que habria que contestar es que, en general, queremos no tanto
la inmortalidad sino no ser mortales. Desde un punto de vista I6gico son lo mismo, pero en
su contenido varian. “Inmortalidad” es un concepto confuso. Es madas probable que
tengamos el deseo de no mortalidad, en el sentido de no morir ahora o durar mas o morir
cuando a uno se le antoje o cosas semejantes. En cualquier caso, es la muerte o cesacion la
partera de las religiones, la que estimula las creencias, la que hace que poblemos el mundo
con los mas variados salvadores, con sus revelaciones, sus hierofanias, sus profetas, sus
mandatarios y sus libros.

Dos observaciones antes de entrar en la clasificacion de las creencias. Se suele afiadir a
la dificultad que representa su dispersion, como enseguida veremos, el hecho de que no hay
forma de analizarlas situados, como estamos, en la racionalidad filos6fica. La razon seria
que las creencias en cuestion se insertan en un contexto de fe. Se trata de una verdad a
medias que conviene despejar antes de seguir adelante. Es cierto que el creyente se reserva
una zona oscura, impenetrable por subjetiva. No es menos cierto, sin embargo, que, a no ser
que fuera absolutamente silente, manifiesta una parte pablica y, por eso mismo, posibilita
que sus creencias se sometan a la critica de manera analoga a como criticamos las distintas
teorias morales. Si no fuera asi, todas las creencias serian iguales. Y los creyentes de la
religion A o de la B no se ocuparian de hablarnos de Dios, los dioses o lo que fuera. Muy
por el contrario, su celo misionero no para de predicar e intentar convertirnos. Escribi
Wittgenstein que podria existir una religion sin palabras. Esto es, sin duda, posible en el
campo de la religién en sentido amplio. Es imposible, sin embargo, en las creencias en
cuanto tales. La segunda observacién tiene que ver con las credenciales de credibilidad de
cualquier religion hoy. En una época ilustrada o posilustrada, como la nuestra, todas se han
vuelto increibles. Por mucho que se las maquille, desmitologice o se las adapte, es dificil
tomarlas en consideracion a no ser por sus consecuencias benéficas o maléficas. No valdria
contraargumentar recordando que desde la ciencia, y sobre todo echando mano de la
versién fuerte del Principio Antrépico, segln la cual es mas probable que este mundo tenga
un Hacedor, se ha devuelto la credibilidad a las creencias. Porque tal Hacedor, Demiurgo o
Superman, a lo mas que podrian aspirar, por utilizar las palabras de un colega, es a ser un
Monarca Constitucional; en modo alguno a convertirse en un ser trascendente que se habria
revelado a través de libros y de profetas; o de él mismo, como sucede en el Cristianismo™.
Por eso, la trinchera de un creyente no estd en nuestros dias en Apologética alguna sino en
la mentada fe.

Es hora de pasar a las creencias en cuanto tales. Lo que inmediatamente llama la
atencion es su variedad y hasta su contraposicién. Hay creencias austeras en dioses,
mientras que otras convierten cualquier cosa en divino. Tal variedad tiene su explicacién. Y
es que si desde un punto de vista genético somos, a pesar de nuestros polimorfismos, casi
clénicos, culturalmente somos muy diferentes. EI mundo de la cultura es como un lienzo

10 Y sin entrar en las trivializaciones como la de Nietzsche cuando se reia de ella por aburrida.

11 No es extrafio, por eso, que el conocido como Argumento por Designio, a pesar de ser intuitivamente el
mas apropiado para probar la existencia de un Ser Superior, haya quedado en un segundo plano. Y sea sustituido
por el Argumento Cosmoldgico en donde, desde lo contingente, se quiere llegar a un Ser Necesario. Tal Ser si
tendria aquellos atributos propios de un Dios trascendente. Sélo que, como puso de manifiesto ejemplarmente
Kant, para ello hay que dejarse llevar por el tobogan de una pura Ilusién Trascendental. Que tal ilusion sea vacia
no arredra a quienes, aun hoy, contintan defendiendo la posibilidad de alcanzar un Ser Necesario. Si se recuerda la
famosa polémica entre el jesuita Copleston y B. Russell se patentiza cdmo sigue presente ese, por otro lado vano,
intento por alcanzar el Dios de la tradicion judeo-cristiana.

BAJO PALABRA. Revista de Filosofia
11 Epoca, N° 4 (2009): 21-32 27



Javier Sadaba Garay Por qué interesa a un agndstico la Filosofia de la Religion

con innumerables colores. Si en una escala colocamos las creencias fuertes en la cima y las
menos duras en la parte baja, las monoteistas ocupan el lugar mas alto. Todo lo concentran
en un Unico y poderoso Dios, mientras que el resto palidece. Tal vez sea el Islamismo, en su
vuelta a Abraham, el monoteismo mas consecuente. Odia y repudia cualquier vestigio de
politeismo y el poder de Al4 es tan grande que incluso crea el mal. El Cristianismo se sitla
en un nivel mas bajo, puesto que con la Trinidad romperia la unidad total que adoran los
seguidores del Islam. En este contexto no es extrafio que se produzcan, dentro del
Cristianismo, fendmenos como el espectacular renacimiento actual de pentecostalistas o
carismaticos, Estos, que se extienden y aumentan vertiginosamente por todo el mundo, con
la excepcidn de Europa, se acogen al soplo del Espiritu Santo. Su explosién espiritual tuvo
lugar a comienzos del siglo XX en Los Angeles y toman al pie de la letra el comienzo del
capitulo Il de los Hechos de los Apostoles en el que se nos dice que el Espiritu se poso6
sobre los Apéstoles posibilitandoles hablar todas las lenguas; una especie de Babel
invertido. Para estos carismaticos, una de sus consignas es “todo es posible”, lo que les
hace tan arriesgados como temibles. Sea como sea, en modo alguno repudian el
monoteismo'. Descendiendo en la escala, nos encontramos con el henoteismo. No serfa
arriesgado considerar al zarvismo, la antigua religién persa y, sobre todo, al zoroastrismo
como un muy especial henoteismo. En el monoteismo estricto, sin embargo, Dios es uno y
Unico. Los politeismos vienen a continuacion y son los mas numerosos en el abigarrado
mundo de las religiones. En la parte baja de la tabla, habria que situar a las creencias ateas.
Es el caso del budismo y, sobre todo, del muy atractivo jainismo. A algunas mentes
estrechas en esta materia les suena raro que existan creencias o religiones ateas o que se las
incluya como una religion mas. Se trata de meros prejuicios. En el jainismo, por ejemplo y
a pesar de que se llegan a ofrecer fuertes pruebas contra la existencia de Dios, se cree en la
inmortalidad de las almas que, a diferencia del budismo, no perderian, mas alla de este
mundo, la conciencia. Lo importante, en suma, para poder hablar de creencia religiosa es
que dichas creencias se proyecten en el Méas All4, rompiendo los limites espacio-
temporales. Si a ello sumamos sus mitos, culto o codigos morales, tenemos todo el derecho
a denominarla creencia religiosa; y no sélo “sabiduria oriental” como, entre otros, las
[lamaria Dilthey. En otros casos, imaginemos el confucionismo, seria méas arriesgado
introducirlas en el conjunto de las creencias religiosas. Pero nos suena un tanto exagerada la
opinién de aquellos que sostienen con rotundidad que en China no existio religion sino
Unicamente reglas morales. Mas prudente es contemplar estos movimientos en una movil
frontera.

12 El monoteismo es un tema por si mismo. Ese ser, necesariamente Unico, parece que se escapa a la
representacion; tan por encima se sit(a de la mente humana. Pero, de esta manera, se cae en la Teologia Negativa,
que es ateismo larvado; y si no, en el politeismo. A Ala se le dan cien nombres en el Coran. En la Biblia existe una
curiosa analogia entre lo humano y Yavhé. Asi, la relacion matrimonial se aplica a Yavhé y al pueblo elegido. Por
otro lado, es el texto lo que pasa a un primer lugar. El protestantismo radical, por su parte, niega rotundamente
analogia alguna. Todo se juega, como ocurre en la sinagoga, en la intimidad de la fe. Los angeles, a su vez, podrian
hacer sombra al monoteismo. Es probable que los angeles, presentes en todas las culturas, den la impresién de
competir con la unidad de Dios. La Biblia se nutre de la angeologia del zoroastrismo y la angeologia actual,
espectacular en EEUU, pone de manifiesto hasta qué punto las especulaciones teoséficas contindan en nuestro
subconsciente, en el consciente 0 en una combinacion de ignorancia y logomaquia. Finalmente, nos podemos
preguntar si “Dios” es un nombre comun o propio. Parece que es comun, ya que nuestro lenguaje sélo apunta a lo
que es divino. Por mi parte opino que si Dios es un ser personal algdn tipo de singularizacion tendria que darse en
lo que se designa como coman.
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El cometido principal de la Filosofia de la Religién consistiria en el estudio y critica
filosofica de todas las creencias posibles. Obviamente se trata de una tarea ingente que roza
lo imposible. Es uno de los dramas de la Filosofia de la Religién. En cualquier caso, es
necesario introducirse en el inmenso y excitante campo de la Historia de las Religiones. No
hay Filosofia de la Religion sin una investigacion seria de las innumerables religiones que
han inundado el planeta. Las Ciencias de la Religién y, muy en concreto, la citada Historia
de las Religiones son el baculo principal en el que se apoya la Filosofia de la Religion. Es la
que aporta el material sobre el que reflexiona el fildsofo, quien ha de analizar y evaluar las
distintas creencias.

Llegados a este punto, conviene deshacer una posible confusion bastante extendida. La
Filosofia de la Religion no es Ciencia de la Religién. No investiga directamente el
amplisimo hecho religioso sino, lo repetimos, las creencias religiosas. EI hecho religioso es
un conjunto enormemente amplio, que incluye desde las procesiones o el culto a las
reliquias hasta los cddigos morales o las ceremonias de los sacerdotes. Este conjunto es el
que exploran las Ciencias de la Religion y que van de la socioantropologia a la etnologia,
incluida, naturalmente, la citada Historia de las Religiones. Dentro de tal conjunto se
encuentra lo que es su nucleo; es decir, las creencias religiosas a las que hemos hecho
referencia. La Filosofia de la Religion, equipada con el méximo de ciencia posible, se
enfrenta, con las herramientas del filosofar, a las creencias en cuestion. Y de cada una dird
lo que racionalmente le parezca correcto. Tomemos el monoteismo radical islamico. No hay
por qué creer, filos6ficamente hablando, que el arcangel Gabriel dicté a Mahoma un libro,
el Coran, escrito en el cielo; y, ademas, en arabe. La evidencia empirica acumulada que
poseemos choca contra este tipo de relatos de la misma forma que chocariamos contra
quien nos diga que existen realmente fantasmas, dragones o duendes. Al mismo tiempo, y
desde una perspectiva moral, chocara también contra su proselitismo fundamentalista, trato
discriminatorio a la mujer o aplicacién de una ley que permite lapidar a las adulteras. Viene,
sin embargo, a cuento aqui recordar lo que, segin sus discipulos, dijo Wittgenstein a
proposito del Cristianismo, hermano mayor, no lo olvidemos, del Islamismo: “Lo entiendo
y no lo entiendo”, habrian sido sus palabras. Pienso que lo que quiso decir es lo siguiente.
Si juzgamos los relatos religiosos, nos causa estupor que alguien se tome en serio esos
mitos; esto es, que alguien crea que sea verdad lo que angeles, demonios o el mismisimo
Dios revelan. Si nos volvemos, no obstante, a nuestros deseos y necesidades, al humus de la
religion en sentido amplio, comprenderemos bien que los humanos quieran que un Ser
Salvador nos espere al final de una cansada vida, que la comunidad nos proteja o que las
distintas ceremonias y simbolos calmen la ansiedad psicoldgica. Entendemos las ganas de
creer. No entendemos aquello en lo que se dice creer™.

Se podria preguntar todavia por qué la Filosofia de la Religion se ocupa exclusivamente
de las creencias y no del resto de los variados materiales de los que estd compuesto el
edificio de toda creencia religiosa. La respuesta es ésta. De los hechos religiosos se ocupan,
como vimos, las Ciencias de la Religion, de la misma manera que las Ciencias Morales se

13 Un estudio mas detallado exigirian tener en cuenta ademas la Fenomenologia de la Religion. Porque esta
compleja disciplina unas veces quiere abarcar todas las Ciencias de la Religion y otras, suplantar a la Filosofia de
la Religion. Si se reduce a Historia Comparada de las Religiones no habria problema alguno. Lo que sucede es que
en manos, en muchas ocasiones, de te6logos interesados o de antropélogos anclados en sociedades arcaicas nos
habla de lo sagrado con arrogancia; y coloca en un lugar privilegiado a la conciencia y su intencionalidad. Y eso
no es de recibo. Porque no nos referimos a nada con la conciencia. Porque si algo importa a todos es publico.
Porque la intencionalidad no es un concepto univoco. Y porque no damos sentido a nuestras sensaciones de modo
privado. De ahi que todo se reduzca a mostrar materiales directos y no a sugerir supraentes.
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ocupan de los hechos morales. Siguiendo con la analogia, la Filosofia de la Religion
investiga la estructura de las creencias religiosas y las evalGa de modo semejante a como la
Filosofia Moral investiga la estructura de las Teorias Morales y las eval(a. La Filosofia de
la Religion es una “filosofia de”, al igual que otras “filosofias de”. Piénsese en la de la
citada moral, de la ciencia, del conocimiento o del arte. Todas las “filosofias de” se centran
en un determinado aspecto. La del arte, en el arte en cuanto tal y no en esta o aquella obra
de Picasso; la del conocimiento, en los limites de éste y no en si Juan cree que Irene esta
enamorada de él; la moral, en si es mas convincente el deontologismo o el utilitarismo, y no
en si los ingleses, como opinaba frivolamente Nietzsche, son, casi por naturaleza,
utilitaristas; y la de la ciencia, en las diversas teorias cientificas y no por qué en Espafia ha
estado practicamente siempre ausente. Es obvio que cuanto mas se sepa de pintura, de las
disonancias cognitivas de Juan, de la conducta moral de este o aquel pueblo, o de la historia
de las revoluciones cientificas, mejor funcionaran las distintas “filosofias de*. Exactamente
lo mismo habria que afirmar de la Filosofia de la Religién. Por eso, lo digo de paso, da un
poco de lastima contemplar como una buena parte de las Filosofias de la Religion,
especialmente las de corte analitico y al margen de otros méritos, son bastante ciegas
respecto a los hechos religiosos que estudian, con mirada universal, las Ciencias de la
Religion.

v

Existen, y no hay duda de ello, personas que tienen creencias religiosas. Pero, y es una
obviedad, hay, no menos, otros que son ateos y agnosticos. El teista, e incluso el deista,
afirman que Dios existe. El ateo lo niega. Se trata, por tanto, de dos proposiciones
contradictorias. Si una es verdadera, la otra es falsa. La postura del agndstico es méas
compleja. Algunos, como es el caso de Flew, antes de su cuasiconversion, o el filésofo de la
ciencia, Hanson, opinan que no hay diferencia entre el ateo y el agnodstico. Este Gltimo o
bien tiene una actitud vergonzante y no se atreve a confesar por miedo a si mismo o a los
demaés su real ateismo, 0 no es consciente de que estd preso de un error l6gico. Porque
sostener, por ejemplo, que no se ha probado que los duendes no existen no equivale a ser
escéptico respecto a los duendes. Nadie podra probar nunca la no existencia de algo. Pero
de ahi no se sigue que se sea escéptico o dudoso acerca de la existencia de los duendes.
Sencillamente no se cree en ellos. Otros, por el contrario, pensamos que se da una relevante
diferencia entre el ateismo y un matizado agnosticismo, palabra esta, por cierto, que no
tiene una larga vida sino que fue bautizada en el siglo XIX por Huxley. Y es que el ateo
afirma que no existe Dios; o, expresado de otra manera, que no hay nada salvo los objetos
del mundo de la experiencia. El agnéstico que no cae en el error l6gico, por el contrario, se
limita a sefialar que no sabe nada; es decir, que en relacién a lo desconocido se calla y se
sume en el mas profundo no saber. En términos l6gicos, el ateo se queda en la proposicion
que niega a Dios. El agndstico, por su parte, desplaza la atencién a lo que suele Ilamarse
actitud proposicional y que, en este caso, es su no saber.

Permitaseme, y de esta forma aclaro mas lo que acabo de exponer, hacer referencia a
dos figuras filosoficas que, en apariencia, las tomariamos como igualmente agnosticas,
cuando no es asi. Se trata del misticismo, enseguida volveré de nuevo sobre él, de E.
Tugendhat* y el de L. Wittgenstein™. El supuesto agnosticismo de E. T. es ateismo sin més.

14 E. Tugendhat, Egocentricidad y mistica, Barcelona, Gedisa, 2004.
15 L. Wittgenstein, Tractatus Logico-Philosophicus, Madrid, A. U. 1973.
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Para Tugendhat, lo mistico consiste en un retorno a uno mismo, cierto cobijo en el Universo
y moderacion de los deseos. Es totalmente cismundano. Wittgenstein, al menos en sus
primeros escritos, representa el agnosticismo que se cifie al no saber. No niega,
sencillamente desconoce. A propdsito del misticismo y en relacién con la creencia,
conviene afiadir que lo mistico es un concepto muy amplio. Por eso, muchas de las
investigaciones cientificas a las que en su momento hicimos referencia engloban toda la
religion en lo mistico. Lo mistico, sin embargo, posee o puede poseer un bajisimo
contenido de creencias. Momentos mas o menos misticos los tiene cualquiera a lo largo de
su vida. En consecuencia, si se quiere estudiar la religion en su nicleo duro hay que
concentrarse, lo repetimos una vez mas, en las creencias. La Filosofia de la Religion, lo
repetimos también, estudia directamente tales creencias. Indirectamente, sin embargo, ha de
contrastarlas con el ateismo y el agnosticismo.

En la vida académica, la Filosofia de la Religion se estrecha hasta convertirse en
Teologia Filosofica. Esta es el trasunto actual de la vieja Teologia Natural. Y asi se analizan
ad nauseam temas como, por ejemplo, los que atafien a las pruebas de la existencia de Dios.
En nuestros dias ha saltado fuera de los recintos académicos y casi se ha convertido en una
moda escribir sobre la existencia o no de Dios. Nombres como los de Dawkins, Sam Harris
u Onfray, llenan las librerias. Pero tales estudios, por importantes que sean, no equivalen a
la Filosofia de la Religion. Son, en todo caso, parte de ésta. Una parte que habria, sin duda,
que conocer, puesto que pertenece a nuestro suelo cultural. La Teologia cristiana, ademas,
posee un alto grado de racionalizacion, por lo que no es extrafio que la filosofia tenga en
cuenta dichos productos teoldgicos. Pero sustituir la Filosofia de la Religion por la Teologia
Filosofica seria tan parcial y mutilador como sustituir la Légica Dedntica por la Filosofia
Moral. La Logica Dedntica es una parte, y sélo una parte, de la Filosofia Moral. Es
necesario recordar esta elemental cuestién, puesto que, en caso contrario, la Filosofia de la
Religién se convierte en un ejercicio légico que, por divertido y pedagogico que sea,
oscurece el estudio de las creencias religiosas, se den éstas donde se den.

\

Acabo ya. Espero que se haya hecho claro por qué a un agnéstico, como es mi caso, y
en la estela de Wittgenstein, le interesa y no poco, la Filosofia de la Religion. Afiado que mi
interés no es estrictamente sociolégico. Escribia R. Bellah'® que Norteamérica es
incomprensible sin una religion civil, un indiferenciado teismo al que considera el vinculo
moral bésico para unirse como nacién e, incluso, para cumplir lo que piensan que es su
mision en el mundo. Esto es indudable y se patentiza, por ejemplo, en la toma de posesion
de un presidente de los EEUU o en la acufiacién de su moneda. Pero no se trata de nada
nuevo. De religion civil hablo ya Varron y Agustin de Hipona se le echd encima para
entronizar como Dios universal al cristiano. Y filésofos que van de S. Mill a Rousseau,
pasando por Schopenhauer, acariciaron un difuso teismo para embridar a mujeres y
hombres en su funcién social. Y en nuestros dias'’ encontramos expresiones tales como
“trascendencia inmanente”, “alteridad envolvente”, “sombra de lo real”, etc. En unos y en
otros se intenta sociologizar la religion; es decir, dar cuenta de como algo que perteneceria
a una de las dimensiones humanas es socialmente rentable. Por eso, cuando se habla de una
época posrreligiosa que, al mismo tiempo, no quiere perder un aura mitico-simbdlica, se

16 Beyond Belief: Essais on Religion in a PostTradditional World, Nueva York, Harper&Row, 1970.
17 Vide Ferry y Gauchet, Lo religioso después de la Religién, Barcelona. Anthropos, 2007.
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mira de reojo a los bienes sociales que ese eco religioso podria aportar. Todo esto no me
parece ni bien ni mal; o, mejor, me parece unas veces bien y otras, mal. Me parece, por
ejemplo, mal cuando dificulta un proceso de real secularizacion en el que el laicismo sea la
norma de una vida democratica. En cualquier caso, lo que he querido subrayar se sit(ia en
un terreno mas individual y, permitaseme la palabra, filoséfico-antropolégico. Y, asi, me
importa que se pongan de manifiesto cdmo las fantasias mas absurdas nacen de nosotros.
Poblamos el mundo de simbolos de todo tipo. Y nuestra imaginacion no descansa. Creamos
miles de mundos posibles mientras pasamos unos dias en el Unico real. Tal vez sea esta
situacion la que nos empuja hacia el absurdo citado. A ello se une lo que siempre admiré a
Hume: nuestra capacidad para transgredir los limites de la experiencia. Nuestros deseos no
se satisfacen con lo que hay y saltan, con una pértiga infinita, hasta endiosarnos o
endemoniarnos. Los limites de la experiencia no consiguen retrotraernos a este mundo sino
que nos revolvemos tratando de encontrar huecos para escabullirnos ante una implacable
muralla. A algunos nos resulta sorprendente cémo personas ilustradas y cabales se adentran
con tanta credulidad en fantasias incomprensibles. Es lo que 1lamo el antiguo (el viejo es el
de ahora) Flew double-thinking. Pero, “asi es la vida humana”, que diria Wittgenstein. Es
necesario, por eso, primero, conocer la religion; después, comprenderla y, finalmente,
encauzarla. Respecto a conocer la vida humana, las creencias religiosas nos ofrecen un
cuadro de valor incalculable. Me atreveria a afirmar que es mas valioso que ningln otro.
Respecto a la comprension que deberiamos mostrar ante estas proyecciones del ser humano,
una vez que es autoconsciente y se ha puesto de pie, conviene ser precavidos. La Filosofia
de la Religion posee una parte indispensable y que consiste en el juicio moral. Lo
indicamos ya antes. No se puede dar todo por bueno, por muy humano que sea. La Filosofia
de la Religion criba las creencias religiosas. Las pone al descubierto y ha de emitir un juicio
que, en términos generales, las destruye. Respetard, eso si, la intimidad de los individuos.
Tal intimidad, sin embargo, como en aquel juego wittgensteiniano en el que existe un objeto
que no juega, queda fuera de la argumentacién. Es, por tanto, como si no existiera.
Nosotros, siguiendo a Wittgenstein, discutimos sobre lo que conocemos, no sobre lo que
cada uno internamente tiene o siente. Por lo demas, fantasias, imagenes desbocadas,
simbolos que se prolongan como espadas y tantas cosas mas, nos producen cierta ternura.
Proceden de nuestros deseos de una felicidad total; tan total como, por lo que sabemos,
imposible. La imposibilidad de un deseo es la madre de cualquier cosa. Y, en relacion a
encauzar las creencias, solo quiero afiadir que la parte moral citada de la Filosofia de la
Religién ha de poner coto a los desmanes religiosos. Un sano laicismo seria la consecuencia
de tal Filosofia de la Religion. Explicarlo con detenimiento nos llevaria lejos. Y una dltima
advertencia: no es tolerable otorgar a ninguna religion o creencia una relevancia
sociopolitica que esté por encima del resto de los que habitamos la ciudad. Al mismo
tiempo, no me reiré de quien se satisface en su interior con una fe, siempre y cuando no
quiera imponerla colocandose en el centro de la sociedad con la bandera de una verdad
superior. Todas las verdades se escriben con mintscula. Y, por supuesto, con minuscula esta
escrito lo que acabo de exponer. No exijamos un desmesurado reconocimiento, moderemos
nuestras apetencias, rompamos un yo rigido como el acero. Seremos mas felices.
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Resumen

El mundo moderno se ha caracterizado por una pérdida gradual de los poderes
eclesiasticos sobre el mundo social. El presente trabajo de revisién surge como un intento
personal de poner en dialogo a tres autores quienes a pesar de su genio tedrico continGan
inconexos. Aun cuando se han referido desde una perspectiva materialista a la funcion que
cumple la religion de la vida social de los hombres y la construccién de la hospitalidad, no
existe todavia un trabajo que resalte las contribuciones y limitaciones tanto de Theorstein
Veblen, Jacques Derrida como de Slavoj Zizek. Desde un punto de vista exegético,
consideramos que la perversion no es una tergiversacion del mensaje original divino sino el
contenido mismo del mensaje.

Palabras Claves: hospitalidad, Religion, Modernidad, Perversion

BAJO PALABRA. Revista de Filosofia
11 Epoca, N° 4 (2009): 33-46 33



Maximiliano E. Korstanje Theorstein Veblen, Jacques Derrida y Slavoj Zizek...

Theorstein Veblen, Jacques Derrida y Slavoj Zizek:
religion, hospitatlity and modernity

Abstract

The modern world has been characterized by a gradual declination of ecclesiastic
powers in the profane sphere. This work is aimed at bridging three scholars who in spite of
each one’s genius remain unconnected. Although each scholar employed a materialist
perspective to view the role played by religion in daily social life and in the construction of
hospitality, there is not a previous project that put Derrida, Veblen and Zizek in dialogue.
Underpinned in the proposition that religiosity is born from the principle of hospitality, we
strongly believe that perversion, as Zizek puts it, does not seem to be the tergiversated
message of an older divine mandate but the message itself.

Keywords: Hospitality, Religion, Modernity, Perversion.

Breve Presentacion

El presente trabajo de revision surge como un intento personal de poner en didlogo a
tres autores quienes a pesar de su genio tedrico contindan inconexos. Aun cuando se han
referido desde una perspectiva materialista a la funcién que cumple la religion de la vida
social de los hombres y la construccion de la hospitalidad, no existe todavia un trabajo que
resalte las contribuciones y limitaciones tanto de Theorstein Veblen, Jacques Derrida como
de Slavoj Zizek. El punto central en la discusion, no radica tanto en el grado de creencia de
los hombres sino en los mecanismos discursivos que forman la cosmovision del mundo que
las sociedades construyen con respecto al “mas alla”. Empero, el hombre no sélo se
constituye identitariamente en cuanto a otro lejano, sino que construye simbélicamente el
pasaje de un lado a otro.

En este sentido, consideramos de una enorme valia e interés la posicion que estos tres
consagrados académicos pueden dar en la materia. Claro est, mientras Veblen se
configuraba a principios de siglo pasado como un pensador quien recién comenzaba a
dilucidar y a observar los primeros pasos del capitalismo, Zizek se presenta como un autor
que ya ha experimentado las consecuencias de la modernidad y el capitalismo tardio.
Ambos a su manera, expresan un mismo sentimiento de comprension y en su agnosticismo
promueven la esencia religiosa que es natural en todo ser humano. En este debate, Derrida
introduce su desarrollo sobre el rol ambiguo de la hospitalidad (condicional e
incondicional) como una forma que implora la proteccion del Estado, pero que en la
apariencia de lo incondicional demuestra la crueldad de lo condicional.

Lejos de ser los representantes del ateismo, Zizek, Derrida y Veblen llegan a la
verdadera trascendencia por medio del tortuoso camino de la duda y la auto-reflexion.
Precisamente, una de las cuestiones que se les achaca al materialismo histérico marxiano es
haberse transformado de su escepticismo en uno de los méas fieles creyentes. Pero esta
creencia no es una creencia religiosa, sino espiritual. Como ya ha demostrado el
existencialismo, al margen de las figuras idolatricas que toman lo que los hombres llaman
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“sus dioses”, somos seres condenados a suftrir nuestra propia necesidad de trascendencia.
La nada o el infinito no sélo nos perturba sino que configura toda nuestra existencia
(Heidegger, 1996; 1997) (Sartre, 1997; 1998) (Kierkegaard, 2003; 2005; 2006).

El Cristianismo de Zizek

El mundo moderno se ha caracterizado por una pérdida gradual de los poderes
eclesiasticos sobre el mundo social. Sin embargo, es falso afirmar que la religion ha
desaparecido, como bien observa S. Zizek en su capitulo introductorio de la obra El Titere y
El Enano, la religion puede desempefiar dos funciones antagénicas, una terapéutica que
ayude a los hombres a vivir mejor y la otra critica que rompa los circulos y discursos
hegemonicos que sintetizan todo lo malo de un orden especifico. A la religion del pueblo
propia de los “antiguos” clasicos ligada a las costumbres culturales de una sociedad, se le
suma la religién positiva, comprendida ésta como el conjunto de reglas a respetarse por el
simple hecho de haber sido dadas por la divinidad. Por Gltimo, la ilustracién encarna a la
religion de la razon la cual se ha dado como resultado de la exposicion critica de la religion
positiva y el final de la edad media. Sin embargo, en nuestros dias la religion debe ser
admitida dentro del seno privado como “un obsceno secreto”. Al respecto escribe Zizek:

“lo que quiero declarar aqui no es meramente que soy un materialista por donde se me mire y que
el nucleo subversivo del cristianismo también es accesible a un enfoque materialista. Mi tesis es
mucho maés tajante: sostengo que este ndcleo solo es accesible desde un punto de vista
materialista y, viceversa, para llegar a ser un auténtico materialista dialéctico, uno deberia pasar
por la experiencia cristiana” (Zizek, 2005: 14).

La modernidad ha aceptado a las religiones y a las creencias bajo el signo de las
comillas; ello no significa que no creamos, sino todo lo contrario, que creemos “mas que
nunca”. Cuando escribimos o leemos un texto, las comillas nos marcan la posicion
subjetiva del autor de la cual debemos dudar, sin este mecanismo ortografico creeriamos sin
cuestionamientos previos en lo escrito. El cristianismo, y sobre todo el cristianismo de
Pablo han marcado una abrupta ruptura entre el Jesis histérico y el Cristo resucitado.
Empero, en Occidente la tendencia parece apuntar a un desplazamiento de las creencias o
de los sistemas religiosos hacia otras instituciones como la cultura. En efecto, los ritos
religiosos se conservan alin no como simbolo de fe sino como herencia cultural. Cuando los
talibanes cortaron las cabezas de las estatuas de Buda, las sociedades occidentales
protestaron enérgicamente no porque creyeran en Buda, sino por considerar ese acto un
atentado “a la cultura”.

Este aspecto es analizado profundamente en el desarrollo del capitulo primero dedicado
al “encuentro” entre Occidente y Oriente, en donde el autor despliega todo su genio tedrico-
creativo al examinar la reconversion del Dios-Dios al Dios-Hombre que ha significado la
irrupcion del cristianismo. Pero segiin Zizek, el cristianismo posee un nticleo “oculto” y
perverso que subvierte el orden de los valores religiosos no sélo ya como una “doctrina
terriblemente revolucionaria” sino ademas como la unica religion que promueve la traicion
como forma de redencion. En las mayorias de los cultos Dios le pide a sus fieles que se
mantengan leales a El, pero en el cristianismo Jesus necesita de la traicion y adn sabiéndolo
deja los hechos tomen su curso. La posibilidad, cita Zizek a Chesterton, de que un hombre
bueno se encuentre entre la espada y la pared es algo bien sabido pero que el mismo Dios
hecho hombre se encuentre en esa situacion, parece algo diferente. Mas en el Ultimo
momento luego de haber atravesado todo el calvario, Jesus se permite dudar de Dios.
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Si para las religiones del mundo, Dios muere cuando los hombres se apartan de él, en el
cristianismo Dios muere para si. Ejemplos similares se observan en la tentacién de Adan y
Eva, si la manzana estaba ahi para ser prohibida ¢porque Dios la puso en el paraiso?, ;no
sera aquello un estrategia “perversa” para salvarlos luego? Esta ambigiiedad también se
encuentra ligada a la creacion y posterior caida del mismo Lucifer. ;Cémo puede un Dios
omnipotente crear a su mas acérrimo enemigo? Las respuestas a estas preguntas parecen a
primera mano algo complicado. La figura del héroe sélo puede consumarse como tal
cuando es traicionado por algun discipulo o seguidor intimo para poder alcanzar la
eternidad. EI monoteismo excluye la realidad de otros dioses, pero paraddjicamente los
fundamenta en esa lucha. La violencia de la rebelién es ensalzada como el acto mismo que
constituye el amor.

En el capitulo segundo, Zizek considera la relacion entre los detractores de la religion y
la tesis hegeliana del ser-en-si-mismo y para-si-mismo. Aquellos hombres quienes
combaten las doctrinas y creencias de la Iglesia en nombre de la libertad, pronto caen ellos
mismos en el autoritarismo que decian combatir. Lo mismo sucede con “los fanaticos” de la
religion que atacan obsesivamente a la cultura secular, y en su intento se convierten en seres
mas seculares que su enemigo mismo. Luego del atentado al WTC el 11 de Septiembre y de
las incursiones militares de Estados Unidos a Medio Oriente, muchos intelectuales se han
cuestionado sobre si la tortura es un método fiable en la blsqueda de datos que ayuden a
prevenir nuevos atentados. En este contexto, Zizek afirma:

“¢0 acaso los guerreros liberales que, de una manera estrictamente homdloga, estan tan ansiosos
por combatir el fundamentalismo antidemocratico, no terminan por dejar de lado la libertad y la
democracias mismas con el Unico objetivo de combatir al terror? Tienen la pasion por probar que
el fundamentalismo no cristiano es la principal amenaza a la libertad que estan dispuestos a caer
en la posicion de obligarnos a limitar nuestra propia libertad, aqui y ahora, en nuestras sociedades
cristianas” (Zizek, 2005: 55).

El autor embate su critica hacia los escritos de A. Derschowitz y J. Alter quienes
reivindican la legalidad de las ordenes de tortura; la paradoja de la libertad sucumbe,
escribe Zizek en el ensuefio terrorista. Lo cierto parece ser que el Cristianismo ha
sobrevivido como estructura e institucion a varios regimenes politicos como el feudalismo,
la burguesia, el socialismo y el capitalismo. La pregunta central es ;como y porque?
Centrado en la doctrina del goce condicionado de Hegel, Zizek admite que el Cristianismo
ha sido un corpus de ideas que ha fomentado que una persona puede vivir en un castillo de
cristal con la felicidad dentro del bolsillo siempre y cuando no transgreda determinada
norma. Y si lo hace, hay otro mundo en donde uno puede acceder a la felicidad eterna. Esta
limitacion que en apariencia se presenta como arbitraria nos recuerda el acceso limitado a la
felicidad y enfatiza en la presencia del don divino como aquel que ha permitido dicho
acceso. De esta forma toda carencia emocional y material no sélo (como criticaba
Nietzsche) es regulada por medio de la promesa y la esperanza de un mundo “mejor” sino
que también explica la posicion del otro en el condicionamiento del goce.

En palabras del propio Zizek:

“en el sentido estrictamente lacaniano de los términos, uno deberia pues postular que la felicidad
se basa en la incapacidad o la disposicion del sujeto para confrontar plenamente las consecuencias
de su deseo: el precio de la felicidad es que el sujeto permanezca fijado a la inconsistencia de su
deseo” (ibid. 63).
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Lo perverso de este juego es que los actores que demandan cambios pueden mantener
inalterable su fachada sabiendo que sus peticiones jamas seran cumplidas. La posicion anti-
utopica de Zizek es respaldada por el ejemplo de los académicos “radicales” quienes
promueven la libertad de derechos para los inmigrantes pero que saben que sus pedidos no
seran oidos y, es mas, se alegran por ello. Si los “recién-llegados” accedieran
espontaneamente a los privilegios y beneficios de los nativos eso generaria un choque con
la clase dominante (entre ellos los académicos). Esta brillante observacion apunta a que por
fuera el erudito profesa una igualdad que en su interior rechaza enérgicamente.

A diario los temas de investigacion que proponen los intelectuales para sus ensayos
versan sobre temas que apuntan la pobreza, la marginalidad y la inmigracion encabezan el
ranking de carencias. En raras ocasiones, los trabajos apuntan a las clases “privilegiadas” de
las cuales los mismos intelectuales forman parte. Zizek pone el ejemplo de la relacién
politica entre Estados Unidos y Cuba con respecto a la migracién. Frente a una nueva
oleada de migrantes, en 1994 Cuba advirti6 a Estados Unidos que iba a suprimir la
ilegalidad de emigrar, si éste Gltimo no dejaba de promover la inmigracién de cubanos.
Pronto, ante la amenaza de una migracion masiva los Estados Unidos accedieron a la
peticioén cubana. En este sentido, el ego es descubierto en su fachada precisamente por el
riesgo que el alter vea satisfecha su demanda amenazando asi la posicion privilegiada. La
imposibilidad de la demanda garantiza la estabilidad del sistema.

Empero, Zizek redobla la apuesta, y en su desarrollo, arremete contra el mensaje del
cristianismo el cual, lejos del sacrificio, incita al fiel a abandonarse a sus propios deseos.
Cristo en su crucifixion ha cargado con “los pecados” de todos los mortales, pero los sigue
cargando en cada “confesion”. El mensaje de este rito es “puedes entregarte a tus deseos y
gozar, jyo cargo el precio sobre mis espaldas!” (Ibid. 71). Este funcionamiento “perverso”
evoca a la religion que da al goce cierta legitimidad y lo aparte de los deberes morales, para
que el fiel viva su momento con impunidad.

La lectura del cristianismo sobre la voluntad de Dios es que primero lanza a la
humanidad al pecado para luego salvarla por medio del sacrificio de su hijo Gnico. Con este
argumento en mente, nuestro autor sugiere que la ansiedad que caracteriza nuestro propio
tiempo se basa en una norma que incita a la misma transgresion. En otros términos, Zizek
explica

“lo que provoca la ansiedad es elevar la transgresion a la categoria de la norma, la falta de la
prohibicién que incitaria el deseo. Esta carencia nos aproxima excesivamente al objeto del deseo:
nos falta el espacio vital que establece la prohibicion, por consiguiente, aln antes de que podamos
afirmar nuestra singularidad mediante la resistencia a la Norma, la Norma nos instiga de
antemano a resistirla, a violarla, a ir cada vez mas lejos” (Ibid. 81).

El punto central de este razonamiento versa en la idea de que la falta de culpa crea un
estado de constante ansiedad. Un sujeto cuyas limitaciones (para satisfacer sus deseos) son
escasas tendra una insatisfaccion mayor que desembocara en un estadio ansioso en
comparacion con otros sobre quienes se impongan restricciones de mayor peso (la brecha
entre el deseo y la juissance de ese otro).

Uno de los mayores enigmas tanto dentro del cristianismo como del judaismo es la
figura del sufrimiento y el sentido que éste toma para el fiel. De esta forma, tanto Job quien
es sometido a innumerables penurias sélo por capricho de Dios y un alarde de poder como
Cristo quien en ultima instancia exclama “;Padre porque me has abandonado?”, se
encuentran emparentados en el sinsentido del sufrimiento humano. Uno por exceso de
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poder, el otro por impotencia. Ahora bien, existen ciertas diferencias en como ambos relatos
construyen la omnipotencia de Dios. El Dios de Job, a pesar de su crueldad, es una entidad
omnipotente, misteriosa cuya maxima critica es mantenerse ajeno al sufrimiento de Job
mientras que el Dios de Cristo es una entidad amorosa, bondadosa pero impotente al
sufrimiento de su hijo. En otras palabras, Job hace responsable directamente a Dios por sus
infortunios mientras que Cristo lo hace indirectamente responsable por su pasividad ante el
dolor. En este punto de analisis, Zizek sugiere que ambos relatos tienen una significacion
complementaria, Job no sélo demuestra la imposibilidad de Dios para cambiar el curso del
sufrimiento sino también el presagio de la pasion de su propio hijo, “hoy me toca a mi y
mafiana sera el turno de tu propio hijo y no habra nadie que interceda por é1” (Ibid. 173).

Finalmente, Zizek focaliza su trabajo en el rol que la angustia juega en ambas
religiones. Escribe textualmente

“de acuerdo con Rozenzweig, la diferencia entre los creyentes judios y los creyentes cristianos no
estriba en que los Gltimos no experimentan angustia, sino en que han desplazado el foco de la
angustia: los cristianos experimentan la angustia en la intimidad de su contacto con Dios (,Cémo
Abraham?), mientras que para los judios, la angustia surge de su condiciéon de miembros de una
entidad colectiva sin un pais propio, amenazada en su existencia” (ibid. 177).

En efecto, la tesis central en el desarrollo del libro se orienta a sefialar que el
cristianismo representa la sustraccion de la identidad judia en si misma al la vez que la
relacion de la humanidad con Cristo se da como el efecto de un suefio en donde la cosa no
reemplaza al signo sino que deviene signo en si misma. Metaféricamente hablando, si
mientras duermo, me duele el pecho, el suefio brinda al sujeto una fantasia y una narrativa
para explicar el dolor. El cristianismo, a diferencia del judaismo, ya ha consumado la
aparicion de su Mesias, en tanto que los cristianos quienes han experimentado las
consecuencias del “gran acontecimiento” se lanzan activamente a la conquista del orden
universal. No es que “Dios propone, el hombre dispone” (ibid. 187).... agrega Zizek, sino
que Dios dispone y después el hombre propone. Al igual que el signo de la predestinacion
que nos conduce a un movimiento incesante para demostrar ser parte de la eleccion, el
cristianismo también obliga al hombre a mejorarse diariamente. Si la gran venida ya ha sido
sublimada, so6lo la superacién personal puede, en cierta instancia, garantizar la propia
posicion con respecto a las frustraciones de la vida.

Hasta aqui, hemos intentado resefiar —lo mas objetivamente posible— los puntos mas
importantes del eje argumentativo de Slavoj Zizek con respecto a la funcion que el
Cristianismo juega en la vida social del hombre moderno-capitalista y en su devenir
histdrico. En perspectiva, hemos encontrado un texto que invita a la reflexion a la vez que
cuestiona desde una posicion hegeliana y materialista el discurso mismo del cristianismo,
no como una tergiversacion del mensaje original, sino como una perversion en si. Claro
esta, perversion que como una forma ideoldgica se presenta con intereses disfrazados y
transmutados. No obstante, la obra de Zizek continua incompleta, en el sentido en que la
esencia misma del cristianismo es la angustia por el abandono del padre; en consecuencia,
el ateismo no es la oposicién al cristianismo, sino subversion del nlcleo religioso. El
cristianismo debe ser comprendido como la religion del ateismo que ha renunciado a la
esencia religiosa pero aun mantiene su forma externa. El sacrificio y la caida del propio
cristianismo es la manera de retornar a la esencia religiosa pérdida. Desde este punto de
vista, es curioso que Zizek no haya introducido en su debate al economista estadounidense
Theorstein Veblen quien casi un siglo antes planted cuestiones semejantes. Si Zizek hace
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referencia al sentido que Derrida reconstruye de ese otro religioso externo al yo. La
pregunta que inmediatamente subyace aqui es: ¢;qué papel cumple la hospitalidad en la
construccidn de ese otro religioso?

Derrida y la hospitalidad

La Hospitalidad de Jacques Derrida es una obra que nos lleva por el problematico
sendero de la extranjeria, el camino y el destino. La siguiente seccion intentara brindar al
lector las bases criticas por las cuales Derrida teoriza sobre la hospitalidad y su aplicacién
en cuestiones de la politica. La pregunta es, ;como puede la hospitalidad estar vinculada al
campo de lo politico? En la apologia de Sdcrates, nuestro filésofo griego se dirige a los
jueces atenienses y anuncia su defensa prescindiendo de toda capacidad retérica (Derrida,
2006:21). La hospitalidad surge de la lengua, del idioma por la cual se le pide al Estado. Un
viajero que se rehlsa a hablar nuestra lengua es despojado del beneficio de la hospitalidad.
Sin embargo, no todos los extranjeros que gozan de nuestra hospitalidad pueden hablar la
lengua del “Estado”. Esta claro que Socrates no es bienvenido en Atenas, mas su pregunta
es esencial para comprender la construccion del otro en el proceso por el cual se juzga su
conducta, ¢cémo puede un tribunal juzgarme si no comprenden lo que digo?, ¢cémo juega
en este contexto el derecho a la defensa?, ¢es el derecho universal o parte inherente a la
lengua?

En concordancia con Zizek, aunque Derrida no lo mencione, hay una renuncia temporal
a mi propia responsabilidad por mis actos. Si se demanda a una cadena de comidas rapidas
por vender y publicitar alimentos con un elevado colesterol y contenido graso. Para
Derrida, la hospitalidad es posible bajo un derecho protegido por el patrimonio y el nombre
(apellido) en donde juegan el limite y la prohibicion (genealogia). En otras palabras, en el
anonimato nadie puede recibir hospitalidad porque no tiene lugar de nacimiento, ni historia,
ni patrimonio, ni referencia alguna. Un inmigrante es recibido en una tierra bajo el principio
de hospitalidad condicional, se le pregunta ;Quién eres y de donde es que vienes? Aunque
por fuera promueva un discurso de tolerancia, de ninguna manera el Estado permite la
entrada libre de extranjeros sin una verificacion previa de su origen y capital econémico.
Segun nuestro filésofo francés, la hospitalidad condicional es el primer hecho de violencia
(coaccidn) por el cual el Estado se fundamenta como tal frente al xenos. Por otro lado, la
hospitalidad absoluta exige que abra mis puertas ya no solo al extranjero que es finito, sino
a otros y a un otro absoluto sin ninglin tipo de reciprocidad. Entre el “huésped y el
“parasito” existe una diferencia abismal. El huésped estd condicionado por la ley y el
derecho que le dan su sustentabilidad en el patrimonio y la identidad.

El derecho de asilo, asi, se da a quienes se introducen en el “hogar” con una historia
previa a diferencia del huésped ilegitimo. Pero este huésped continla siendo un extranjero,
y aun cuando la recepcién sea célida se debe al principio de hospitalidad. Este no se le
niega a ningun extranjero cuya dependencia quede circunscripta al derecho (y sobre todo al
Estado). El poder de policia, en principio destinado a perseguir y encarcelar a los huéspedes
cuya hospitalidad es ilimitada, fuera de todo derecho, como se aplica en el caso de los
inmigrantes ilegales, en los extranjeros la hospitalidad condicionada encuentra un
receptaculo para ciertas demandas. Mientras un viajero esta protegido bajo el principio de
hospitalidad, el soberano pone todos sus esfuerzos para que éste no sea dafiado, pero
siempre y cuando se mantenga como un extranjero en transito; si por algin motivo nuestro
viajero decide arraigarse otras fuerzas y mecanismos entraran en juego.
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Es cierto que los Estados intolerantes con respecto al xenos (extranjero) focalizan en la
diferencia del lenguaje y anulan el principio basico de hospitalidad (visto generalmente en
los movimientos nativistas), empero el viajero lleva consigo su lengua materna como marca
de nacimiento (aun si se encuentra condenado a morir en tierra de extranjeros). Pero si la
lengua es tomada en sentido estricto (como la hospitalidad) la nacionalidad impera sobre la
division del trabajo. En otros términos, un obrero francés tiene mas en comin con un
empresario francés que un obrero palestino si partimos de la base de una lengua en sentido
estricto: ambos hablan el mismo (o parecido) francés. Por el contrario, si la lengua es
comprendida desde un punto mas amplio, un burgués intelectual palestino tiene mas en
comun con el mismo Derrida que un obrero francés.

El autor eshoza aqui el principio marxiano de la solidaridad de clase relacionandolo con
la hospitalidad y la lengua materna. Esta relacion puramente conceptual es importante a la
hora de estudiar el fendmeno de la hospitalidad por dos motivos principales; el cuerpo de lo
nacional se impone en la hospitalidad como en el lenguaje restringido, es decir cuando el
francés es homogéneo al francés sin importar la clase, pero paraddjicamente sucumbe ante
la hospitalidad incondicional o la relacion de clase entre un extranjero y un francés. La
extranjeria es un rol impuesto por el Estado y el principio restringido de hospitalidad. Como
ya afios atrds habian propuesto los pensadores marxianos, la “solidaridad de clase”
quebranta no sélo la ldgica del capital burgués y la ideologia (falsa consciencia) sino el
principio de hospitalidad restringido. Implicitamente, podriamos afirmar que la hospitalidad
se basa en la ley especifica de la diferencia y la similitud. La Ley en general choca con la
ley particular, como el inmigrante choca con el ciudadano y el “huésped con el parasito”.

En uno de los mas interesantes trabajos filosoficos de revision sobre la hospitalidad en
Derrida, Mark Westmoreland (2008) se pregunta cudl es la relacion entre la hospitalidad y
la interrupcion; ¢Por qué el autor invita a comprender o interpretar la misma desde la
interrupcién? En efecto, la hospitalidad (absoluta) existird siempre cuando exista
subordinacién; Occidente, por su parte, no conoce otra hospitalidad que aquella otorgada
condicionalmente (estricta). La hospitalidad asi como la ética no existen sin una cultura que
les dé alojamiento; pero la hospitalidad occidental condicionada exige retribucion, reclama
la ley imponiendo premios y restricciones a quienes la siguen o la desobedecen. El
principio de soberania burgués, en el sentido de M. Foucault, es parte de la hospitalidad
(Foucault, 2000). Inicialmente como infiere Westmoreland, la hospitalidad fue un pacto
religioso y politico entre las tribus indo-europeas; como sostenia Derrida ospes (termino
arcaico de hospitalidad) deriva en principio de la ley de los hombres (Westmoreland, 2008).
No obstante, con el transcurrir de los afios y lo siglos, este complejo proceso de
reciprocidad mitico-religioso se transformo en una forma de crear hegemonia y fundamento
las bases de la conquista de América; los imperios de la ley no sélo se imponen por medio
de “la Infra-valorizacion del projimo”, sino que utilizaron, utilizan y utilizaran los pretextos
de la no-hospitalidad para sus incursiones bélicas y guerras preventivas (Ramos y
Loscertales, 1948) (Pagden, 1997) (Korstanje, 2007). Histéricamente, ¢no ha sido la ley la
que ha colonizado en nombre de la raz6n?

En parte no es extrafio que hotel y hospital tengan un origen etimolégico comun:
hospitium, término por el cual las tribus indo-europeas celebraban convenios de
reciprocidad en épocas de paz, dandole paso a los viajeros y de guerra generando
obligaciones de ayuda reciproca en los campos de batalla (Korstanje, 2007). En este
sentido, mientras el hospital abre sus puertas (en la mayoria de los casos cuando la
medicina es publica) a todos sin restriccion aplicando un tipo “incondicional”, el hotel hace
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lo propio so6lo bajo la dindmica “restringida”, donde el servicio s6lo se convierte en una
contrapropuesta 0 contraprestacion. Es la ciudadania aquella destinada a preservar los
“espacios de publicidad” frente al inminente avance del capital y a la privatizaciéon de la
medicina publica. Es precisamente alli, en las sociedades en donde ésta no es posible sino
por medio de la imposicion de la ley, que la hospitalidad restringida invade la esfera de la
absoluta poniendo restricciones y agravando la desigualdad entre los hombres.

Por lo expuesto, el trabajo de Derrida no s6lo se constituye como una obra de consulta
obligada para todos aquellos que estudien los fenémenos vinculados a la migracién, y las
consecuencias juridicas, sociales y econdmicas de ella, sino también para quienes se vean
involucrados en el estudio del turismo moderno como fenémeno social en donde la
hospitalidad (por regla general subordinada a la l6gica burguesa) genera una relacién de
obligaciones e intereses en los actores involucrados. Esta relacion entre Persona, Estado y
Accion nos permite comprender las ambigliedades, incongruencias y desigualdades
imperantes en nuestro mundo moderno e inferir las maneras en que el turismo como
actividad industrial capitalista corresponde a recrear, construir y reproducir la légica elusiva
del mercado. En este sentido, el aporte de Jacques Derrida no sélo es iluminador sino
ademés pertinente en la materia. Sin embargo, Derrida trivializa el poder de la fuerza
econdmica del trabajo en la formacidn politico-religiosa.

La Clase Ociosa en Veblen

Thorstein Bunde Veblen, economista estadounidense de origen noruego nacido en 1857,
fue uno de los primeros en estudiar ciertos aspectos relacionados al consumo conspicuo y la
emulacién pecuniaria. Sus hallazgos y reflexiones, fueron un amplio material para
socidlogos, psicélogos y antrop6logos de todas las épocas. Sin embargo, en no pocas
ocasiones Veblen ha sido mal-leido o interpretado. Entre sus obras, se destaca (como ya
hemos mencionado) La Clase ociosa obra que por si misma resalta entre otras cosas el
papel de los intelectuales como clase destinada a la no productividad. La obra de referencia,
comienza con un prologo del ya fallecido Kenneth Galbraith que dice asi “solo hay que
tomar en cuenta que, si se desea apreciar a Veblen, se lo debe leer muy cuidadosa y
lentamente. Veblen ilustra, divierte y deleita, pero solo si se le dedica bastante tiempo”
(Galbraith, XX, en Veblen, 1974).

Para Veblen, las sociedades se dividen irreparablemente en clases. Si bien existen varias
de ellas dentro de un grupo extenso, por lo general adquieren una tendencia bipolar a
constituirse en dos principales: la productiva-técnica y la ociosa. Ademas, existe una
vinculacion directa de la produccion econémica con el paso de la historia; en los origenes
de la vida social némada y sedentaria podemos observar una carencia de la emulacién
pecuniaria. Veblen lo explica de la siguiente forma,

“durante aquella fase primitiva de desarrollo social en que la comunidad es aun habitualmente
pacifica, acaso sedentaria, y no tiene un sistema desarrollado de propiedad individual, la
eficiencia del individuo se demuestra de modo especial y méas consistente en alguna tarea que
impulse la vida de grupo. La emulacion de tipo econémico que se produzca en tal grupo sera,
sobre todo, emulacion en el terreno de la utilidad industrial” (Veblen, 1974:24).
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A la vez, que una sociedad pasa del “Estadio de Salvajismo” cambian las condiciones de
vida aumentando los incentivos de emulacion. La actividad de los hombres adquiere un
“caracter de hazafia” y se reemplaza la productividad por el premio, los botines, el honor y
los trofeos. Llevado esto mismo al trabajo, Veblen distingue el “trabajo productivo” de los
“servicios”. Pero ;cudl es la influencia del ocio mas especificamente? Una clase ociosa
surge (resumidamente) de la concatenacién de diversas variables. En primera instancia,
existe una sustitucion e incorporacion del principio de propiedad; esto significa asignarle al
acto consumista (ostentacion de riqueza) un aspecto de transferencia simbolica. Veblen, lo
escribe muy claramente “la posesion de la riqueza confiere honor; es una distincion
valorativa” (ibid.: 32).

Por otro lado, la propiedad comienza como forma de botin en un sentido de “trofeo”. La
organizacion comunal “primitiva” poco a poco fue dando lugar a organizaciones mas
complejas. Los individuos comenzaron a enfrentarse con otros grupos que les eran hostiles.
La propiedad reposaba sobre el principio de guerra y en consecuencia se daba una
comparacion entre los poseedores y los despojados. A esta etapa, Veblen la denomina
“propiedad comunal”; es decir, la propiedad como institucion descansaba sobre una
simbologia distintiva del grupo. Pero, cuando los hombres adquieren la riqueza o la
posesion individual gana mayor peso como forma de reconocimiento y estima. La riqueza
en cierta manera, confiere honor a quien la posee y éste Gltimo, se legitima en ella. Sin
embargo, ¢cudl es més especificamente el papel del ocio?

Veblen, comienza su capitulo 111 diciendo:

“el efecto inmediato de una lucha pecuniaria como la que se ha escrito esquematicamente seria —
de no estar modificada su influencia por otras fuerzas econdémicas u otras caracteristicas del
proceso emulativo- hacer a los hombres industriosos y frugales” (ibid.: 43). La eficiencia es en las
clases productivas (inferiores) una forma también de distincion social. Pero en los estratos
superiores se da una especie de “suciedad ceremonial” en la que “todas las personas de gusto
refinado sienten que ciertos oficios —que convencionalmente se consideran serviles- llevan unida
con inseparabilidad una cierta contaminacidn espiritual. Se condena y evita sin titubear un
instante las apariencias vulgares, las habitaciones mezquinas (es decir, baratas) y las ocupaciones
vulgarmente productivas” (ibid.: 45).

Esta necesidad de ostentar bienes los cuales toman un sentido simbdlico, llevan
indefectiblemente al “consumo conspicuo”. Precisamente, éste es uno de los valores mas
presentes y distintivos de la “clase ociosa”. Los individuos que forman parte de la clase
ociosa se interesan por las cuestiones tedricas y abstractas, en cierta forma establecen
ciertos codigos y normas modales para adoctrinar a las clases productivas. Por otro lado, en
su afan de ostentacién prefieren practicar ocupaciones relacionadas a la educacion, la
guerra, los deportes, el gobierno y los quehaceres religiosos. Por tanto, para Veblen,
conforman en general a este grupo: gobernantes, deportistas, clérigos, militares e
intelectuales. En este sentido, el ocio para el autor no significa otra cosa que “pasar el
tiempo sin hacer nada productivo: 1) por un sentido de la indignidad del trabajo productivo,
y 2) como demostracion de una capacidad pecuniaria que permite una vida de ociosidad”
(ibid.: 51).
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En su apartado XIV titulado el saber como expresién de la cultura pecuniaria, el
economista estadounidense afirma

“los habitos mentales formados de este modo bajo la guia de profesores y tradiciones académicas
tienen un valor econémico —un valor por lo que afecta a la utilidad del individuo- no menos real
que el valor econémico similar de los habitos mentales formados sin esa guia bajo la disciplina de
la vida cotidiana” (ibid.: 369).

Los intelectuales al igual que los politicos buscan constantemente la distincion
pecuniaria a través de canones especificos como la disciplina y el saber. El esquema
educativo se convierte, entonces, en una forma reproductiva de la “clase ociosa”. Continua
el autor,

“es en el saber, y de modo mas particular en el saber superior, donde mas patente resulta la
influencia de los ideales de la clase ociosa; y como el propdsito que aqui nos guia no es el
presentar una exhaustiva recoleccion de datos que muestre el efecto producido por la educacién
por la cultura pecuniaria, sino el de poner de manifiesto el método y tendencia de la influencia
ejercida por esta clase ociosa sobre la educacion” (ibid.: 369-370).

En los inicios, el saber “primitivo” era monopolizado por los sacerdotes bajo pautas de
transmision ritualista-ceremonial. El interés particular, estaba vinculado a una especie de
interseccion transaccional entre las divinidades y los hombres. Uno daba una ofrenda para
recibir a cambio proteccidn y/o benevolencia por parte de los dioses. Este conocimiento le
dio a esta clase un poder tanto sobre el vulgo como sobre los sefiores feudales. “el elemento
del saber es adn, y ha sido en todo tiempo, un elemento muy atractivo y eficaz para la
finalidad de impresionar y aun de engafiar a los ignorantes; y a los ojos del analfabeto total
la posicidon del sabio se valora, en gran parte en términos de su familiaridad con las fuerzas
ocultas” (ibid.: 371-372). Para Veblen, el saber es un producto de un estrato vicario el cual
deviene de los sacerdotes. Esta posicidn privilegiada de intermediarios entre lo divino y lo
profano, les dio ciertos atributos ostensibles y plausibles de valoracion econémica por los
cuales se alejaron del trabajo productivo. En su busqueda del “significado”, los
intelectuales (y también los sacerdotes) se constituyeron en una verdadera clase ociosa. La
liturgia universitaria, recurre a diferentes objetos fetiche para legitimar su régimen como ser
las togas, las tesis, la colacién de grado, la ortografia, el birrete entre otras. Estos elementos
rituales distinguen el saber superior del técnico. Mientras el primero se relaciona con una
forma de consumo ostentoso, la primera se aboca a la produccion tecnificada. Por otra
parte, la complejidad del ritual en los claustros universitarios es otro hecho que marca la
presencia de un grupo ocioso. No se educa para producir, sino que se educa por el sélo fin
de hacerlo.

Desde otra perspectiva, Veblen nos ayuda a comprender la funcién de la erudicion y la
ortografia (como regla impuesta del lenguaje) en la reproduccion de los intelectuales. En
efecto, las reglas sintacticas y gramaticales dan sentido al lenguaje y a través de ella ubica a
los eruditos en una posicidn de control y hegemonia sobre el resto. No basta con escribir y
dar sentido a la escritura, sino hay que hacerlo de determinada forma. En otras palabras, es
la propia gramatica la que da sentido a la escritura. No es extrafio ver a las “clases
privilegiadas” de cualquier sociedad invertir verdaderas fortunas en la educacion de sus
hijos; como asi tampoco ver la influencia de los sectores religiosos en la historia de la
educacion universitaria. De esta manera, la clase ociosa no s6lo mantiene el control de los
medios productivos, estéticos y de consumo; sino también de los educativos. “El caballero
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ocioso verdaderamente bien educado debe ver y ve el mundo desde el punto de vista de la
relacion personal; y es el interés cognoscitivo en la medida en que logra alcanzar expresion
en él tiene que tratar de sistematizar los fendmenos sobre esa base. Asi ocurre con el
caballero de la vieja escuela, en quien los ideales de clase ociosa no han sufrido ninguna
desintegracion; y esa misma es la actitud de su descendiente actual, en la medida en que es
heredero de todo el conjunto de las virtudes de la clase superior” (ibid.: 390-391).

Si bien la Ciencia ha tomado contacto con el mundo industrial, su génesis para Veblen
es parte inherente de la clase ociosa en el sentido impuesto del reconocimiento por mérito
(cuya expresion méxima es el curriculo vitae). Los cientificos (al igual que los
intelectuales) adquieren un valor y estatus especifico dentro del grupo social. Pero lo que
marca, quizas, con mayor elocuencia su pertenencia a este grupo, no es su accionar sino las
formas de relacion que en él imperan. En efecto, los cientificos no tienen desarrollada la
idea de comunidad en el sentido industrial; sus hallazgos son individuales como asi sus
formas de cooperacion e integracion.

“asi, pues, los habitos mentales impuestos por la vida industrial moderna han encontrado
expresion y elaboracion coherentes como cuerpos de conocimiento cientificos tedricos que se
ocupan de la secuencia causal de los fenémenos, a través de esos grupos de hombres —
investigadores, sabios, hombres de ciencia, inventores, especuladores — la mayor parte de los
cuales ha realizado su obra mas importante fuera del abrigo de las instituciones académicas”
(ibid.: 393).

De esta manera, las humanidades modelan el sistema de consumo egocéntrico por
medio de valores como la “belleza” y el “bien”; pero es en la excelencia (como forma
honorifica) en donde los intelectuales tienen mayor influencia. La posibilidad de

categorizar los saberes con términos como “bajo”, “medio”, “alto”, “superior” e “inferior”
esta fuera de toda ldgica industrial. Al respecto, Veblen sostiene

“todos estos epitetos son honorificos o humillantes; es decir, son términos de comparacion
valorativa que, en Gltimo analisis, entran en la categoria de lo que contribuye a dar y mantener
una buena reputacién o a quitarla; es decir, corresponden al conjunto de ideas que caracteriza el
esquema general de la vida del régimen de status” (ibid.: 399).

Entonces, la hegemonia creada por estos centros de “excelencia” educativa es para
Veblen una forma de crear sentido y transmitir codigos especificos de honor y estatus. El
privilegio, es considerado por esta clase como el criterio principal de distincion y
diferenciacion entre los hombres. Una diccion “elegante” sea en lo oral como en la escritura
es necesaria para distinguir al erudito de quien no lo es. En otras palabras, y concluyendo
esta excelente obra

“el lenguaje clasico tiene la virtud honorifica de la dignidad; provoca atencion y respeto porque es
el método de comunicacion acreditado dentro del esquema general de la vida de la clase ociosa,
ya que comporta una clara sugestion de que quien lo emplea ha estado exento de toda ocupacién
industrial. La ventaja de las locuciones acreditadas consiste en que favorecen una buena
reputacion, y la favorecen porque son complicadas y anticuadas y sugieren, por ende, un derroche
de tiempo y la exencion del uso y de la necesidad de emplear un lenguaje directo y vigoroso”
(ibid.: 406).
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Conclusiones (si se puede concluir)

Hemos hasta aqui, trascripto y explicado el pensamiento de Veblen con respecto al papel
de los intelectuales como estamento reproductivo de la clase ociosa; y pensamos, haberlo
hecho de la forma méas objetiva posible. En este sentido, La Clase Ociosa se conforma
como una obra obligada para todos aquellos que incurran en temas de educacion y trabajo.
Pero ademas, simplifica, explica y describe con lujo de detalles, la influencia que los
intelectuales han tenido a lo largo de los afios en diferentes sociedades. Veblen ve en los
hombres esa necesidad de dominacion que Zizek considera en las estructuras semioticas de
los dogmas. Ambos, uno desde el mensaje (Zizek), el otro desde la estructura (Veblen),
fundamentan las bases para una sociologia critica de la religion como fendmeno socio-
econémico. Asimismo, tanto Zizek como Veblen, se encuentran seriamente comprometidos
en develar el rol oculto que juegan hoy dia los intelectuales como creadores de ideologia y
hegemonia. La ideologia no es una tergiversacion de un mensaje pristino original revelado
por un ser privilegiado producto de la finitud o incomprension humana, sino es el mensaje
en su estado original en si mismo. En este sentido, las instituciones poseen una doble moral,
por un lado, cumplen en fundamentar las bases en determinada direccién mientras en su
nucleo promueven las acciones en una direccion contraria. Si la norma dice “!no mataras!,
en el fondo promueve jno .... Mataras! De esta misma forma, la hospitalidad divina o
profana se presenta como una institucion que por fuera promueve las alianzas pero en su
nlcleo busca la autoridad hegemoénica, como ya lo hemos discutido en el presente trabajo.

En esta misma linea de argumentacion, Derrida sostiene que la hospitalidad es posible
bajo un derecho protegido por el patrimonio y el nombre (apellido) en donde juegan el
limite y la prohibicion. En otras palabras, en el anonimato nadie puede recibir hospitalidad
porgue no tiene lugar de nacimiento, ni historia, ni patrimonio, ni referencia alguna. Un
inmigrante es recibido en una tierra bajo el principio de hospitalidad condicional, se le
pregunta ¢Quién eres y de donde es que vienes? La hospitalidad corre en sentido contrario a
la religion desde el momento que exige acreditacion de la identidad. Mientras el
cristianismo de Zizek lleva a la figura universal de la ley impersonal, ajena a la posibilidad
humana, la hospitalidad de Derrida devuelve la pelota en sentido contrario. No obstante,
ambos (Derrida-Zizek) concuerdan en la mismidad que existe entre quiebre y ley; y la
paradoja de la desviacion, una vez que la ley se impuso ella misma insta a romperla por
medio de la introduccién del discurso perverso. Uno podria sugerir ;en que pueden ser
comparables Derrida, Veblen y Zizek?

Pues bien, la religion misma se funda en el principio de hospitalidad por el cual los
antepasados se comprometen a proteger a los recién llegados quienes se comportan como
extranjeros. Somos extranjeros en un “mas alla” que se nos presenta como inhoéspito y de
dificil transito, la hospitalidad hace amable a los sentidos ese pasaje. Comprender el sentido
de la hospitalidad, es en parte profundizar sobre la religion y el cristianismo. Después de
todo, no parece algo extrafio que en el pasado los circulos simbélicos de proteccion
estuviesen a cargo de los magos, hechiceros y sacerdotes —como indica Veblen—. En una
etapa posterior de la conquista de América, sin ir mas lejos, la Iglesia Catolica regentaba
los centros de hospedajes de la Colonia. Desde esta perspectiva, Zizek, Veblen y Derrida
pueden no sélo dialogar sobre EL principio de lo perverso en las instituciones (religiosas o
seculares) sino ademas en comprender que es la necesidad de proteccion lo que subyace en
el fendmeno que el presente ensayo ha examinado.
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Resumen

La presente comunicacion tiene por objeto retomar el estudio del mutuo inferir de lo
politico y lo inconsciente en la sociedad actual, a través del analisis de lo que llamaremos el
complejo I, tejido compuesto por los conceptos ideal, identidad e identificacion.
Sirviéndonos de parte de los aparatos tedricos de Lacan y Deleuze, se mostrara como el
sujeto (en su inexpugnable performatividad y dependencia del Otro/otro social) se halla
determinado por innumerables trazos de identificacion colectiva autorizados por aquel que
ocupa la posicidn de ideal en el sistema de produccidn-reproduccién social y activados
sobre el “acolchamiento” de los distintos significantes que configuran las significaciones
imaginarias sociales dominantes y modelan los procesos de identidad. Con todo ello, se
intentard mostrar el modo en que tales mecanismos se ven alterados progresivamente por la
axiomatica propia del capitalismo y cdmo las respectivas formaciones de lo inconsciente y
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lo politico (en sus multiples articulaciones discursivas) han derivado en una triple crisis de
esta red ideal-identificacién-identidad que conduce a la expropiacion de lo comin de la
comunidad misma y a la consiguiente alienacién del sujeto en su propia forma de desear.

Palabras clave: ideal, identidad, identificacion, inconsciente, politico

Ideal, identity and identification. Approaches of the unconscious and the political
Abstract

The objective of this discussion is to continue the study of the mutual inference of the
political and the unconscious in contemporary society, through the analysis of what | call
The “I-Complex”, which is composed of the concepts ‘ideal’, ‘identity’ and ‘identification’.
Drawing partly on the theoretical apparatuses of Lacan and Deleuze, | will demonstrate
how the subject (in his impregnable performativity and his dependence on the Other / social
other) is determined by numerous traces left by collective identification, authorized by the
person that occupies the ideal position in the system of social production and reproduction,
and that is supported by the various signifiers that shape the dominant imaginary social
significances and model the processes of identity. All of this will be used to show that these
mechanisms are gradually altered by their own axiomatics of capitalism and how the
respective formations of the unconscious and the political (in their various forms of
discourse) have resulted in a triple crisis of the ideal-identification-identity network which
leads to the expropriation of the ordinary of the community itself and the consequent
alienation of the subject driven by his own desire.

Keywords: ideal, identification, identity, unconscious, political

1. El psicoanalisis y lo politico

Desde la afirmacion aristotélica que sefialaba al hombre como animal social por
naturaleza, la filosofia politica ha tomado a su cargo como una de sus principales tareas, el
estudio del individuo en sus mdaltiples relaciones con los otros y las distintas
configuraciones que este caracter eminentemente social podia articular de cara al vivir
juntos de los hombres. Esta configuracién de lo social, con su inmediata implicacion del
compartir palabras y hechos, es lo que puede ser designado con el nombre de espacio
politico. Asi entendido, Hannah Arendt apuntaba en un pequefio texto® que subvertia la
traduccion habitual del zoon politikon griego, que aquello que es politico en el hombre no
s su naturaleza o su esencia subjetiva, sino precisamente ese espacio entre, ese mundo que
surge entre los diversos y que hace habitable el vinculo que los une, estando esa
habitabilidad definida en dGltimo término por la capacidad de lenguaje. Este rasgo
ontolégico del hombre, cuyo ser necesita, justamente para ser, ser nombrado por otro, ha

1 Este planteamiento se encuentra desarrollado en Arendt, Hannah, ;Qué es la politica?, Barcelona, Paidds,
1993, pp. 45-57.
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sido el soporte desde el que distintas disciplinas de pensamiento, desde la metafisica
trascendental hasta el materialismo marxista, pasando por la hermenéutica y la
antropologia, se han ocupado del analisis del individuo en su dependencia de la alteridad,
una alteridad que ha marcado la insercién de este individuo-sujeto en el campo simbélico
de su ex-sistencia y que conduce inevitablemente a la pregunta sobre el qué de lo politico y
el céomo de la politica (cuestiones que supondran en nuestro caso, el abordaje de la
diferencia entre lo real y la realidad en el planteamiento de Lacan).

Por su parte, la teoria psicoanalitica asentada por Freud y cimentada sobre la hipétesis
del sujeto del inconsciente, introdujo ya desde sus primeras elaboraciones la vinculacion
directa que la cultura (con sus exigencias politicas, sociales y econémicas) mantenia con la
configuracion de la psique del individuo, una relacion que ademas de afectar a la esfera
consciente de sus palabras y de sus actos, se manifestaba de modo inconsciente por medio
de formaciones sintomaticas de sustitucion. Ya en el texto de 1908 sobre La moral sexual
cultural, Freud atribuye los sintomas inconscientes propios de la nerviosidad moderna a la
coercion impuesta por la moral cultural sexual sobre la vida sexual de los pueblos
civilizados, coercion a su vez presentada (en ésta y a lo largo de sus obras) como necesaria
y consecuente de cara al mantenimiento de la vida colectiva. Esta Gltima dejaba asi de
poder entenderse sin la contemplacion de los complejos inconscientes que, a la vez que
requeria (para su establecimiento), fomentaba (para su supervivencia y reproduccién),
motivo por el cual y al tiempo que el sujeto del inconsciente era concebido en el horizonte
del sujeto de lo social, la clinica del caso vino inmediatamente acompafiada de lo que se
Ilam6 una clinica de la cultura. No obstante, este planteamiento no quiere decir, como bien
se encarg6 Freud de matizar, que exista un inconsciente individual separado y mediatizado
por un inconsciente colectivo o cultural?, sino que, desde su origen, ese sujeto de lo
inconsciente (que como veremos con Lacan es el sujeto del Significante) es ya siempre
sujeto de lo colectivo®. Asi, comprendemos que, siendo el inconsciente individual (pues es
de cada uno), su contenido es colectivo al estar determinado por las exigencias de
configuracion de lo social, al tiempo que esta configuracion de lo social (con su
componente real politico y de realidad politica) necesita valerse de complejos inconscientes
para asegurar su mantenimiento y reproduccion.

A partir de estas consideraciones y como tesis de esta disertacion (que se inscribe en la
linea de mi proyecto de investigacién), sostengo que, dada la reciprocidad ontoldgica del
sujeto y la comunidad (reciprocidad que como se ha apuntado encuentra su fundamento en
el lenguaje) y dado el reconocimiento del contenido colectivo del inconsciente, la teoria
psicoanalitica (en su vertiente fundamentalmente antropol6gica) —lejos de resultar
meramente aplicable en la lectura de la realidad politica (como saber de lo inconsciente
aplicado sobre el saber de lo social aportado por otras disciplinas)—, debe ser considerada
como un operador esencial de analisis politico que, al contener ya en su hipétesis esencial y
fundadora —que es la hipotesis del sujeto de lo inconsciente—, una implicacion politica,
pienso resulta imprescindible para la toma en consideracion del individuo-sujeto (de su
subjetividad y de su sujecion) y de sus posibilidades de vinculo social. Asimismo, creo que
la reformulacion llevada a cabo por Lacan al sefialar que el inconsciente esta estructurado

2 Lo colectivo, o mejor dicho, lo colectivizado, seria el sintoma, entendido como respuesta del individuo a su
intento siempre malogrado de hallar el goce.

3 Para Freud, hablar de inconsciente colectivo seria caer en el pleonasmo, pues como venimos sefialando “el
contenido del inconsciente es ya colectivo, es patrimonio universal de la humanidad”. En Moisés y la religion
monoteista, Madrid, Alianza, 2001, p. 162.
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como un lenguaje y la inmediata consecuencia de la determinacion del sujeto por el
significante, termina por reforzar las posibilidades de acercamiento a la comprension del
texto de toda realidad politica, la cual, concebida como produccion simbdlica de discurso
investida fantasmaticamente, acaba por resultar irreductible a lo real (en el sentido de
imposible) que la soporta.

Para empezar a despejar este atolladero, partiremos entonces de la Spaltung freudiana.
La insuperable division o excentricidad del sujeto postulada por Freud al introducir la
nocion del inconsciente —que rompe con la concepcion esencialista de la tradicion
cartesiana anterior y sitia al yo en su dependencia fundamental de un otro que lo
constituye®—, va ser retomada por Lacan y situada como centro constitutivo de la
subjetividad humana. El sujeto barrado lacaniano, irreductible de este modo a su ego
consciente (limitado éste, segiin Lacan, a un conjunto de representaciones imaginarias que,
identificadas con una imagen especular®, terminaran por ser alienantes y por desbaratar toda
ilusién de identidad en el nifio), va a quedar referido un otro exterior necesario para su
reconocimiento, el cual, y al estar ya mediado por el lenguaje, va a introducir al sujeto en el
universo simbdlico y a sentar su determinacion por las leyes del significante.

De este modo, la identidad del ego, buscada en el registro imaginario y fracasada ante la
inadecuacién del individuo-infans con su imagen especular, intentara ser ratificada por la
via del lenguaje. No obstante, y de acuerdo con la primacia que Lacan otorga al significante
sobre el significado, y especialmente a la barrera que los separa y que rompe
definitivamente toda posibilidad de significacion cerrada, todo intento de simbolizacion de
la identidad del sujeto por medio de la palabra terminaré por resultar fallido®, de ahi que la
hiancia establecida entre el sujeto de la enunciacion y el sujeto del enunciado conduzca a la
permanente activacién de procesos de identificacién que intenten asegurar, de manera
provisional, la consistencia de ese sujeto. Confirmada de este modo y segun este
planteamiento la division radical del sujeto, se observa que su excentricidad va a adquirir
especial visibilidad en su inscripcion practica en el campo sociopolitico, lugar desde donde
el Otro social (nombrado de esta manera por constituir el espacio esencial de la alteridad
constitutiva del sujeto) articulara, a través de los distintos discursos en pugna por la
hegemonia, el interminable juego politico de la identificacion y su fracaso. Asi, la
dimensidn de extimidad del inconsciente (su calado publico y social, mas alla de su registro
intimo) jugara un rol determinante en la comprension del lazo social y en la configuracion
del sistema de significaciones imaginarias sociales (esto es, del universo de sentido social,
para retomar el término acufiado por Castoriadis) que lo sostiene, determinacidn que pasa
por ese triple entramado del ideal, la identificacion y la identidad, y que hace que estos
fendmenos deban ser situados como resortes de la configuracién de la subjetividad —tanto
individual como epocal (la propia del Discurso capitalista en su estado avanzado)- y, en
consecuencia, en el centro del vinculo aporético entre lo socio-politico y lo inconsciente.

)

4 “En la vida animica individual aparece integrado siempre, efectivamente, el “otro”, como modelo, objeto,
auxiliar o adversario, y de este modo, la psicologia individual es al mismo tiempo y desde un principio psicologia
social”. (subrayado nuestro). En Freud, Sigmund, Psicologia de las masas y analisis del yo, Alianza, Madrid,
1985, p. 9.

5 El desarrollo de este planteamiento se encuentra expuesto en el texto “El estadio del espejo como
mecanismo generador del yo”, en Ecrits I, Editions du Seuil, Paris, 1970, p- 92-100.

6 En Lacan el sentido completo est4 siempre perdido, desplazado en lo real no simbolizable; sélo hay cadena
de significantes, esto es, significantes que remiten a otros significantes.
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2. La funcién social del ideal y el caracter politico de todo proceso de identificacién

La primera referencia a la funcién social del ideal” en el sujeto la encontramos en Tétem
y Tabu, donde Freud explica como la horda primitiva deviene multitud (es decir, como se
abre por primera vez el lazo social) a partir del asesinato del Padre autoritario y represor y
de su posterior retorno por la via de la idealizacion. Con ello, la llamada transposicién
idealista llevada a cabo por los hermanos, termina por situar al Padre en el lugar del Uno
que, como foco de idealidad, permitird a los sujetos idealizantes identificarse entre si y
atestiguar de este modo el goce del grupo. Es por esto por lo que el mito freudiano, si bien
esta lejos de la pretension de explicar cientificamente el origen de la organizacién de
nuestra sociedad, muestra la importancia de la funcién del ideal como mecanismo
generador del vinculo social, un vinculo que al carecer de manera estructural de objeto
propio, esto es, que al estar mediado por la falta, necesita ser reactivado permanentemente a
partir de trazos de identificacidn colectiva establecidos por un principio de ordenamiento —
encarnado por un Padre especular— que asegure su reproduccién. En este sentido, y
retomando los analisis de Althusser que extrapolan al plano ideoldgico los planteamientos
lacanianos del estadio del espejo, el individuo deviene sujeto a partir de su interpelacion por
un Gran Otro con el que se identifica y a través del cual, bajo la ilusion de una imagen
cerrada de si mismo (ilusion de identidad lograda), se asegura el reconocimiento mutuo
entre los sujetos y su sujecidn a los designios de ese Otro que viene a ocupar el lugar
otorgado al Padre en el relato mitico®.

Este lugar del Padre, que es el lugar del origen del Otro simbdlico, es decir, del origen
del Significante® en la terminologia lacaniana, fijara de este modo el universo de sentido
del campo social y servira como referencia y garantia del lazo identificatorio entre los
sujetos y de su consiguiente intento de construccion de identidades estables. Es por esto que
puede afirmarse que existe una prioridad del significante en el proceso de interpelacion-
identificacion propio de la realidad politico-simbdlica, de ahi que la teoria de Lacan del
primado del significante sobre el significado (que lleva a la concepcién de la falta en uno
(/S) y en otra (/A) ante la imposibilidad de una simbolizacién total) se muestre
especialmente pertinente para el analisis politico y la comprension del proceso esencial que
constituye la subjetividad tanto en el plano individual como en el colectivo.

Asi, la identificacion con el significante, con las construcciones discursivas
provenientes del campo socio-politico, se presenta como el mecanismo subjetivo primordial
mediante el cual esa falta constitutiva del sujeto intenta ser colmada, al tiempo que sirve a
todo significante politico con pretensiones hegemdnicas, de resorte fundamental para
imponer su particular contenido semantico a la realidad. Por ello, es ese significante
primordial —al que Lacan define como Significante-amo— que funciona como punto de

7 Un comentario detallado sobre estas cuestiones lo encontramos en el texto de Paul-Laurent Assoun, El
sujeto del ideal, presente en el trabajo colectivo titulado Aspectos del malestar en la cultura elaborado por el
grupo de investigacion de Psicoanalisis y practicas sociales perteneciente a Paris V1I. El volumen ha sido editado
en castellano por Ediciones Manantial.

8 Althusser lo expresa del modo siguiente: “El individuo es interpelado como sujeto por un Sujeto (Gran
Otro) especular -en el que todo sujeto puede contemplar su propia imagen- que somete y asegura la sujecion de
los individuos al tiempo que posibilita el reconocimiento mutuo de los sujetos con el Sujeto, de los sujetos entre si,
y del sujeto consigo mismo.” V. Ideologia y Aparatos Ideolégicos del Estado: Freud y Lacan, Buenos Aires,
Nueva Vision, 1992, p. 56.

9 “L"Autre est le lieu ou se situe la chaine du signifiant qui commande tout ce qui va a pouvoir se présentifier
du sujet, c’est le champ de ce vivant ou le sujet a & apparaitre”, en Lacan, Jacques, Les quatre concepts
fondamentaux de la psychanalyse, Paris, Editions du Seuil, 1973, p.228.
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almohadillado de la significacion (point-de-capiton) y posibilita la institucién del
significado social, el que ha de ser situado como el soporte de toda configuracion socio-
politica y, por tanto, como punto alrededor del cual el andlisis de todo discurso debe tener
su origen. En el caso del discurso capitalista, con su especial axiomatica y su tendencia a la
regulacion de flujos desterritorializados, vemos cdmo ese significante despético de cufio
econémico —el Capital, primer amo desantropologizado— y su sede central depositada en el
Mercado, articulan todo el proceso politico de la identificacion a partir de un ideal fijado en
la abundancia de objetos de consumo que favorecen la contabilidad del goce en términos de
mercancias, un goce que al ser impuesto como exigencia y nueva forma de control social (y
aqui resultaria muy pertinente retomar el analisis que realiza Marcuse ya en los afios
sesenta en torno a la tendencia a la desublimacion represiva™ sentada por la maquina
social) destituye toda posibilidad de vinculo colectivo que no esté basado en una economia
comun de plus-de goce. Se podria objetar a esto Gltimo que histéricamente, y al carecer de
objeto social, todo lazo establecido entre sujetos sometidos al ideal propio de cada discurso
politico-econémico, supone al menos una porcion compartida de ese plus-de goce, es decir,
del efecto de renuncia que tal discurso dado impone sobre los cuerpos y el deseo. No
obstante, antes de la imposicion del discurso capitalista en su etapa posindustrial, si bien
ese goce de la renuncia era compartido de manera inconsciente, quedaba la conciencia de
esa renuncia, esto es, la sensacion de alienacion que alentaba la parte revolucionaria del
campo social y reconocia, en consecuencia, la brecha irreductible (la distorsion, que diria
Ranciére) que define a lo real de la politica misma. Frente a esto, la especificidad del
capitalismo, con su discurso monosémico que ya Marcuse tildé de lenguaje orwelliano,
reside en el rechazo mismo de toda imposibilidad, en la permanente normalizacion e in-
saturacion propia de una axiomatica siempre lista a integrar un axioma de mas para evitar
todo desacuerdo y todo corte que amenace su propio funcionamiento. Tal y como fue
sefialado por el tindem Deleuze-Guattari en los textos que compartieron, esta axiomatica
expansiva e incluyente, sustentada sobre una l6gica fantasmatica de placer sin dialéctica,
reabsorbe —tanto a nivel molar como molecular—todo régimen social de la libido para
integrarla en la economia del mercado, sentando en el lugar del ideal a un entramado de
objetos técnicos que, ademas de alienar el deseo en “mundos-simulacros™? de goces
provisionales, terminan por vaciar el espacio politico y por segmentar toda posibilidad del
lazo social. Esta cultura del goce, de lo que podriamos llamar goces protésicos, ha abonado
el terreno de la crisis de sentido que experimenta hoy el campo social, donde la ausencia de
significaciones sociales compartidas y el fracaso de los procesos de identificacion colectiva
trazados por fuera de la via consumo, hace que hoy mas que nunca sea necesario atravesar
la investidura fantasmatica que acompafia a la produccion de la realidad politico-econémica
y acotar lo méas que se pueda lo real que dice de su propia imposibilidad.

10 Para un desarrollo detallado de este concepto, véanse las obras de Marcuse Eros y Civilizacion y El
Hombre Unidimensional.

11 Es interesante en este punto retomar de la mano de Guattari como “el capitalismo, a partir de sus maquinas
semioticas descodificadoras y de desterritorializacion, esta sujeto a construir e imponer sus propios modelos de
deseo y hacerlos interiorizar por las masas que explota”, proceso que viene ligado, y como consecuencia de esa
misma desterritorializacion, a la “molecularizacion de los procesos de represion y control” acufiados por los
nuevos micro-fascismos ( propios de los guettos, la escuela o la publicidad televisiva), para la captacion del deseo
y su puesta al servicio del amo y de su representante en el mercado Véase Cartografias del deseo, Buenos Aires,
La Marca, 1995 p 170.

12 Esta afirmacion sigue la linea que lo que bellamente se apunta en el Antiedipo cuando sus autores escriben:
c’est toujours avec des mondes que 1"on fait I"'amour. De ahi se comprende la estrategia del sector publicitario de
configurar deseos a partir de la construccion de mundos que no venden sino objetos aislados.
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3. Conclusién

Todo ello pensamos que hace del psicoanalisis un operador adecuado tanto de analisis,
como de critica y de diagndstico, pues es a través de la lectura del texto inconsciente del
campo social y de sus sintomas, cada vez menos domesticables por las pildoras de la
felicidad del sistema, que se puede mostrar el ntcleo de identificaciones alienantes que atan
al sujeto del inconsciente al discurso politico dominante y que, en consecuencia, alienan su
deseo a las formas de ordenamiento de goce sentados por aquél y por su imposicion de
determinados significantes. Esto no viene a remarcar otra cosa que la asercion de Lacan
que apuntaba a situar el discurso del amo como discurso compartido tanto por la politica
como por el inconsciente, de ahi que sostengamos que la pregunta abierta por el
psicoandlisis en su reformulacion lacaniana (la pregunta por el significante y su sujecion)
deba ser situada como punto de partida del analisis de los procesos de identificacion por
idealizacion en la politica y como centro alrededor del cual puedan ser pensadas una nueva
configuracion ética de las identidades (por fuera de la configuracién estética que aporta el
mercado) y una nueva forma del vinculo social. Asi, y retomando la tesis eshozada al
principio, se muestra que el psicoanalisis (en su rama antropolégica) permite, mas alld de
una simple aplicacion sobre el dominio politico-social, pensar en una verdadera implicacion
de los procesos del inconsciente con los procesos politicos, 1o que en dltimo término
equivale a decir que el inconsciente, entendido como produccion social, resulta
imprescindible en toda aproximacién a la comprensién del espacio politico y de los fracasos
que lo configuran.
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Resumen

El propdsito de este ensayo es hacer una revision critica sobre ciertas ideas clave en
torno al arte y el erotismo, esbozadas por Herbert Marcuse. El replanteamiento de dichos
conceptos constituye la revalorizacion del nucleo teérico del proyecto marcusiano:
revitalizar el potencial simbdlico del arte trasladandolo a la dimension social de la vida
cotidiana. Sin embargo, este mismo planteamiento comporta intrinsecamente el peligro de
que el arte y el erotismo se conviertan en una poderosa herramienta de enajenamiento,
favoreciendo la explotacion de los individuos y su absoluta sumisién a un determinado
sistema econdmico y productivo.

Palabras clave: Arte, Erotismo, Estética, Represion Social, Libido, Sublimacion,
Ideologia.
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Herbert Marcuse and the agony of Eros

Abstract

The purpose of this essay is to make a critical review of certain key ideas about art and
eroticism, as outlined by Herbert Marcuse. The reconsideration of these concepts is the
appreciation of the theoretical core of Marcuse's project: to revitalize the symbolic potential
of art moving it to the social dimension of everyday life. However, this approach inherently
involves the risk that the art and eroticism become a powerful tool of alienation, promoting
the exploitation of individuals and their absolute submission to a particular economic and
productive system.

Keywords: Art, Eroticism, Aesthetic, Social Repression, Libido, Sublimation, deology.

Pido que la especie humana cese de multiplicarse y se retire. Lo sugiero
(...). Todos los demas han muerto y yo me he retirado, como una mujer
anciana, errando por la tierra (...). A veces carcajeo, otras rezo, lloro,

como y cocino (...). De alguna manera siempre lo he sabido— me diré a

mi mismo— y una mafiana no me levantaré de mi esterilla.
Jack Kerouac?

El debate estético y sociopolitico que tuvo lugar en los EE.UU. durante la década de los
afios sesenta bebié —entre sus innumerables fuentes tedricas— del pensamiento de Herbert
Marcuse, destacado representante de la Escuela de Frankfurt. En rigor, los distintos
exponentes de la llamada «cultura underground»®, expresando un categérico rechazo al
academicismo y a la institucionalizacion de la cultura, propusieron el arte como forma
alternativa de reivindicar de expresién cotidiana y colectiva, asignando al individuo un
papel determinante dentro de un sistema que pretendia precisamente lo contrario®.

Este planteamiento revisionista del arte y de la cultura, encontré un poderoso aliado en
el «arte erdtico», la propuesta estética de Marcuse que, en un célebre texto de 1953, Eros y
civilizacion®, afirmo: “La experiencia basica en la dimension estética es sensual antes que
conceptual; la percepcion estética es esencialmente intuicién, no nocién. (...) La percepcion
estética esta acompariada del placer”6.

2 Jack Kerouac, ”Poem” en: Lawrence Ferlinghetti (ed.), City lights: Pocket poets anthology, San Francisco,
City Lighs Publishers, 1995, p. 133.

3 Para un buen analisis histérico y filoséfico sobre el origen del movimiento underground se recomienda el
texto de Mario Maffi, La cultura underground. Tomo . , Barcelona: Anagrama, 1975

4 “La superacion del circulo restringido de algunos artistas ultrasensibles a la catastrofe cotidiana lleva a una
ampliacion de la «nueva sensibilidad» y, por consiguiente, al abandono de posiciones facilmente lindantes con el
tradicional circulo intelectual de elite, a la difusion, en todos los niveles, de una nueva funcién poética (cultural) de
denuncia que ya no es patrimonio de unos pocos”. Ibid., p. 34.

5 Marcuse, Herbert, Eros y civilizacién, Barcelona, Seix Barral, 1976.

6 Ibid., pp. 167-168.
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Reformulando la relacion kantiana entre el arte y el placer, y considerando el concepto
de cultura desde un punto de vista distinto al de Sigmund Freud’, Marcuse critica la
afirmacion freudiana de que el caracter esencial de la cultura “consiste en que los miembros
de la comunidad restringen sus posibilidades de satisfaccion, mientras que el individuo
aislado no reconocia semejantes restricciones”®. Para ello, basandose en el supuesto de que
los individuos pueden utilizar los impulsos eréticos para manipular la estructura social,
Marcuse supedita la experiencia del erotismo al compromiso ético y social de cada
individuo con su cultura.

No es del todo erréneo —puesto que el mismo Marcuse lo reconoce— hallar las raices
criticas de esta concepcion utopica en el marco del pensamiento romantico, especialmente
en el proyecto schilleriano de transformar el mundo «implementando», a través de la
educacién, el sentimiento estético en los individuos. Esta idea de Schiller —segiin Marcuse—
representaria una cultura no represiva que se concreta en el nivel de una civilizacién

madura en que “los instintos tienden hacia relaciones existenciales libres y duraderas™”.

Sin embargo, aqui se hacen necesarias ciertas elucidaciones, puesto que trasladar la
concepcién romantica e idealista de Schiller a la cultura europea y estadounidense de la
segunda mitad del siglo XX, profundamente marcada por el pesimismo y las decepciones
ideoldgicas, presenta obvias dificultades. En rigor, Marcuse se ve obligado a manipular la
teoria de Freud invirtiendo finalmente la relacion conceptual entre autonomia y
dominacidn. Dialécticamente hablando, la coercién que —de acuerdo con Freud— el mundo
civilizado ejerceria sobre los individuos, se convierte en una determinacién necesaria para
la emancipacion de los mismos en la sociedad. Sin embargo, el grado de autonomia que
Marcuse reconoce en los individuos, queda determinado dialécticamente dentro de un
sistema dindmico que constituye una estructura de relaciones compartidas. Asimismo,
semejante organizacién ha de reflejar todas aquellas actividades sociales cuyo objetivo
principal no puede reducirse a la produccion de bienes materiales. La principal funcion de
la sociedad —de acuerdo con Marcuse— debe permitir el desarrollo libre de Eros.

No obstante, seria ingenuo pensar que Marcuse confia Gnicamente en el erotismo como
via para solucionar los complejos problemas de la organizacion social y politica: “Los
hombres no viven su propia vida, sino que realizan funciones preestablecidas. Mientras
trabajan no satisfacen sus propias necesidades y facultades, sino que trabajan enajenados™’.
En el mundo moderno y tecnificado, la perniciosa fragmentacién de los individuos y la
consiguiente castracion de Eros se reflejarian en la division del trabajo. En lugar de realizar
el sentido de la vida de forma plena, fomentando las relaciones y los encuentros entre sus
miembros, la sociedad civil habria monopolizado y burocratizado los deseos, produciendo
nefastas disociaciones entre el eros y la cotidianeidad. Dicho de otra manera, la civilizacion
—de acuerdo con el anélisis de Freud— se ha construido reprimiendo el placer, negando a
Eros.

7 Sigmund Freud, El malestar en la cultura y otros ensayos, Madrid, Alianza Editorial, 1986.
8 Ibid., p. 39.

9 Marcuse, Herbert, Eros y civilizacion, op. cit., p. 185.

10 Ibid., p. 54.
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El sociélogo Theodore Roszak utilizé el término «tecnocracia», aludiendo a la union
entre «técnica»y «burocracia», para describir los dos elementos mas caracteristicos de la
composicién organizativa de la sociedad industrial avanzada: “Es esencial darse cuenta
[afirma Roszak] que la tecnocracia no es el producto exclusivo del viejo demonio
capitalista, sino mas bien el resultado del industrialismo maduro y acelerado”*. Una de las
consecuencias mas funestas de la tecnocracia es [segun Marcuse] la separacidon que se
produce entre el individuo en cuanto ser humano y la persona en cuanto trabajador
especializado. Las competencias especificas de cada miembro de la tecnocracia constituyen
la base de todas las actividades productivas. Asimismo, dichas actividades se distribuyen en
la esfera comunicativa, social, asignando a cada individuo una funcion que casi nunca
satisface sus necesidades personales. Por contraste, la gratificacion de cada individuo
deberia realizarse entonces en la esfera de la vida privada (el «tiempo de ocio»).

Desde este presupuesto, Marcuse concibe el comienzo de un «arte erético» asignandole
la tarea de reorganizar de forma polisémica la vida cotidiana, incidiendo en todas las
actividades humanas —productivas o improductivas— que requieren participacion y empefio
colectivo. Trasladado a la esfera de la vida cotidiana, un «arte er6tico» ofrece una
perspectiva mucho més alentadora que la muy célebre concepcion kantiana que subordina
el gusto estético y el placer a las meras experiencias subjetivas y personales. En rigor,
Marcuse, sin quitarle ninguna importancia a dicha experiencia subjetiva, traslada el placer
sensible desde la esfera privada a la esfera publica.

El potencial seductor de estas ideas, para animar y promover la llamada «revolucion
contracultural», fue enorme. En el fondo, se intentaba considerar otros tipos de escrituras y
representaciones del mundo que apuntaran a la reorganizacion de la sociedad, confiando en
todas las posibilidades innovadoras: en primer lugar, las que se enunciaban como nuevas
formas de arte, desde la esfera intima del eros. jArte y erotismo! La fascinacién que ejercen
estos dos términos, mas aun si son utilizados —como hace Marcuse— conjuntamente, permite
comprender su relacién con el bosquejo de una nueva estética, dispuesta a incorporar todas
las actividades humanas, incluso las mas triviales y rutinarias: el trabajo, el ocio, la
reorganizacion del tiempo libre, el deporte, el deambular por las ciudades...™ Todas ellas se
van sumando al repertorio de las actividades artisticas mas tradicionales, suministrando una
amplia base contextual para delinear modelos estéticos alternativos con el fin de ensanchar
el territorio de las distintas experiencias humanas.

Huelga decir que el objetivo final de Marcuse es perturbar la estructura social
dominante, reparando asi idealmente, a través de la negacién, la supuesta discrepancia que
existe entre la cultura represiva y el individuo. En palabras de Marcuse: “Una existencia no
represiva [...] puede serlo s6lo como resultado de un cambio social cuantitativo™*®. Es por
esto que la propuesta de una «estética erética», de un arte vinculado al Eros, no puede en
absoluto reducirse al concepto trivial de un arte relacionado con el mero placer sexual.

11 Roszak, Theodore, El nacimiento de una contracultura: reflexiones sobre la sociedad tecnocratica y su
oposicion juvenil, Barcelona, Kairos, 1976, p. 33.

12 La préctica del deambular por las ciudades fue introducida en Francia por los surrealistas y retomada por el
Movimiento Letrista y por la International Situationniste (IS). Sobre todo estos Gltimos, asociandola a otra
practica, el desvio (détournement), la utilizaron como una importante herramienta teérica para la revolucion
contracultural. VVéase: Guy Debord, «Teoria de la deriva » (1958) en Archivo Situacionista Hispanico, disponible
en la red en: http://www.sindominio.net/ash/is0209.htm [Ultima consulta 18/11/09]

13 Marcuse, Herbert, Eros y civilizacién, op. cit., p. 10.
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Presentando la cuestion de esta manera se tergiversa el problema fundamental: Eros
representa el antidoto para curar la sociedad represiva. En rigor, toda mala lectura de
Marcuse sobre este punto termina asignando a Eros precisamente la tarea inversa,
reforzando aquellos estereotipos dominantes que, muy por el contrario, deberia ayudar a
relevar. Por esta razon, la utopia marcusiana, que opone Eros a la sociedad represiva, solo
puede tener éxito si se acompafia con una fundamental tergiversacion de los valores
culturales dominantes.

Este planteamiento general implica que el impulso erético se utilice de forma
pragmatica, es decir, sirva para transformar, de forma libre y creativa, la vida social. La
liberacion de Eros se resuelve en la congregacion final de arte y politica. Este vinculo se
expresa de forma clara a través del concepto de «tergiversacion», utilizado por Marcuse
para sefialar la operacion radical que se exige —en este caso a Eros— para transformar
creativamente la sociedad negando y manteniendo, al mismo tiempo, todas las
determinaciones anteriores'. El verdadero arte —segin Marcuse— en cuanto arte erético, no
tiene otra eleccion posible que servir para mejorar la sociedad. Su utilidad consiste en el
poder de la negacién, en poner en crisis todos los valores preestablecidos. Para ello, el
vanguardista Marcuse «retine» todos los poderes de Eros y Tanatos. Ambos son
complementarios y necesarios.

En la mayoria de sus escritos, Marcuse utiliza el término de «Gran Rechazo» para
describir la verdadera actitud erética. La negacion del mundo que hace Eros precede
dialécticamente al proceso de expansion de la libido. Para realizarse, Eros ha de negar el
mundo, poner en discusion todos los fundamentos —ya sea tecnoldgicos, burocraticos,
politicos e ideoldgicos— que rigen la cultura. Por esto es posible afirmar que: “La filosofia
se origina en la dialéctica; su universo del discurso responde a los hechos de una realidad
antagonica. [...] En las exigencias de pensamiento y en la locura del amor se encuentra la
negacion destructiva de las formas de vida establecida™®.

Marcuse reconoce a Freud el mérito de comprender la precisa correspondencia entre
represién sexual y castigo social. Concretamente, reintroduce el concepto freudiano de
«sublimacién» que —segun evidenci6é el mismo Freud- expresa una condicion represiva,
una actividad psiquica que encadena y reprime las pulsiones er6ticas e instintivas del Yo.
Sin embargo, la represién sexual —segin argumentd el psicélogo Wilhelm Reich— es
también relativa al orden social impuesto y, por tanto, tiene una historia y un desarrollo,
cuyo objetivo final es fabricar ciudadanos que se adapten al orden dominante. En el caso de
nuestras democracias, dicho orden es impuesto por la Idgica del capitalismo, es decir,
organizado sobre la base de la division del trabajo y de los bienes materiales®®.

Sin duda Reich, unificando las teorias de Marx con las de Freud, sienta las bases para
una teoria socio-psicolégica que, desarrollando el concepto de sublimacién desde el punto
de vista social, critica el sistema en cuanto agente que institucionaliza la represion de forma
autoritaria. Reich denomina este proceso «funcién social de la represion sexual»'’. Si
admitimos su tesis reduccionista, todos los problemas sociales derivan de una especie de

14 Para el concepto de «tergiversacion» véase el articulo de Guy Debord & Gil J. Wolman «Métodos de
tergiversacion» en Archivo Situacionista Hispanico, disponible en la red en:
http://www.sindominio.net/ash/presit02.htm [Gltima consulta 18/11/09]

15 Marcuse, Herbert, El hombre unidimensional. Ensayo sobre la ideologia de una sociedad industrial
avanzada, Barcelona, Editorial Ariel, 1994, pp. 153-155.

16 Reich, Wilhelm, Psicologia de masas del fascismo. Madrid, Editorial Ayuso, 1972, pp. 44-45.

17 Ibid., pp. 38-49.
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«erotismo invertido». Sin embargo, considerado desde esta perspectiva, seria demasiado
pretencioso asignar al arte erdtico de Marcuse cualquier funcion de reparar traumas tan
profundos que han lacerado el alma humana. De esta manera el problema no estaria bien
planteado.

Las ideas de Marcuse sobre el erotismo han de ser reconsideradas en relacion con su
valor intrinseco. Se trata de abandonar toda esperanza utopica de crear mundos mas felices,
sin por ello renunciar a la pretension de transformar la realidad existente. Hay que asumir
que el antagonismo —que Marcuse expresa cabalmente con los dos términos de «Eros» y
«civilizacion»— describe una relacion entre fuerzas reciprocas y asimétricas que chocan en
el mundo real y se ratifican incesantemente poniendo a prueba diferentes intentos o
experimentos existenciales'®. Baste con afirmar que Eros —en el lenguaje de Marcuse—
encarna de forma irrefutable toda pasion conexa con el placer y la unién, mientras que la
civilizacion —de acuerdo con Freud- representa la patologia, el trauma y el sacrificio, la
consumicién de Eros. Como Prometeo, Eros es derrotado y obligado a la expiacion y al
sufrimiento a través del dolor. Sin embargo, Marcuse mantiene la esperanza en un «ethos»,
que es asimismo «estético» y que permite al dios resistirse heroicamente a todo lo que
pretenda negar el placer de los sentidos. En suma: “Eros libre no impide la existencia de

. . o ere 19
relaciones sociales civilizadas duraderas™=".

No obstante, el pensamiento de Marcuse no se agota con esto: el fildsofo frankfurtiano
apunta a un arte erético que se deja guiar por la imaginacion y que se concreta en la
configuracion de un mundo, en la determinacion de una realidad en que el placer constituye
el punto de conexion para que se articulen y se refuercen, el uno con el otro, todos los
instintos vitales. De esta forma, Marcuse imagina que seria incluso posible bloguear
simultaneamente todas las fuerzas perversas, dafiinas y perniciosas, aunque —eso queda
claro— sin expulsarlas definitivamente del mundo: “Liberada de la servidumbre a la
explotacion, la imaginacion, apoyada en los logros de la ciencia, podria dirigir su poder
productivo hacia una reconstrucciéon radical de la experiencia y del universo de la
experiencia. [...] En otras palabras: la transformacion sélo es concebible como el modo por
el cual los hombres libres configuran su vida solidariamente, y construyen un medio

. . . . . 2
ambiente en el que la lucha por la existencia pierde sus aspectos repugnantes y agresivos” 0

Insinuando la idea de que la civilizacion pueda ser, asimismo, una «obra de Eros»,
Marcuse invierte drasticamente el pensamiento de Freud. Sin embargo, se ve obligado a
mantener la conjetura shilleriana de que lo bello es una cualidad esencial de la libertad?.
Dejando atras el pesimismo freudiano, Marcuse reconoce que una cultura no aspira sélo a
mantenerse a si misma a través de la sublimacién, sino que, ademas, se transforma de
manera siempre nueva. Esto implica el sacrificio de muchos individuos, pero Marcuse —a
diferencia de Freud- tiene una vision radicalmente dialéctica: se admite el cambio, la
innovacion. Este optimismo contempla la fe en la posibilidad de cambiar el mundo
radicalmente, sirviéndose de un «arte rebelde», de la fuerza emancipadora de Eros.

18 Para profundizar sobre la complejidad de esta relacién se recomienda el texto de Bataille, Georges, Las
lagrimas de Eros, Barcelona, Tusquets, 1997.

19 Marcuse, Herbert, Eros y civilizacion, op. cit., p. 52.

20 Marcuse, Herbert, Un ensayo sobre la liberacion, México, Editorial Joaquin Mortiz, 1969, p.51.

21 Idem.
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Sin embargo, esta postura de Marcuse no considera criticamente la relacion entre la
manifestacion de la represion de Eros en la cultura y su dinamica operativa dentro del
sistema neocapitalista. Sin duda, la sublimacién representa una forma de evasion, una via
alternativa que —de acuerdo con Freud y Reich— permite conservar la libido y dirigirla
hacia nuevas «tareas operativas». En rigor, esta operacion consiste en convertir la libido en
algo que pueda ser aprovechable, Gtil. Por el contrario, la represion impediria que dichos
procesos fueran asimilados por la cultura y tolerados por la sociedad. La sublimacién no
s6lo es socialmente Util, sino también se constituye como absolutamente necesaria para la
existencia de una comunidad humana, incluso la de una comunidad utépica que fundamente
su existencia en el Eros. El erotismo no puede ser separado de las relaciones cotidianas
entre individuos, y todas las actividades, desde el trabajo al ocio, se cruzan con el camino
de Eros. Las instituciones artisticas, los museos, las galerias, los espacios publicos y
privados, y todos los canales por los cuales el arte es conservado y difundido, son el
producto de la sublimacion. El concepto de «arte» expresa cabalmente la acumulacién de
artefactos cuyo valor ha sido determinado de antemano por una cultura, con el beneplécito
de toda la comunidad de ciudadanos.

En este sentido, Freud comprendié que el concepto de «civilizacion» expresa
esencialmente la derrota de Eros, aungue el sacrificio no ha de confundirse con su muerte
definitiva. Por esto la sublimacién es connaturalmente represiva. Marcuse se opone a esta
conclusion eshozando la posibilidad de una inversion de la sublimacion, eso es, de un
«desvio» del erotismo hacia empleos potencialmente no represivos. La «sublimacién no
represiva» asi concebida®, favoreceria, sin contenerla, la trasmisién de la energia erética.
La libido, en lugar de ser desviada hacia impulsos destructores (tesis de Reich) o
simplemente contenida y bloqueada por el Logos (tesis de Freud) se manifestaria entonces
como un «ethos erético» o —si se prefiere el término de Marcuse— una «razon libidinal»®.
En todo caso: una sintesis entre placer y razon que encajaria muy bien con el mundo
civilizado. El mismo Marcuse recomienda, shillerianamente, «educar a Eros» para producir
“formas més altas de libertad civilizada”?*.

Sin embargo, con esta hipdtesis de la organizacion racional de la libido, Marcuse se
refuta a si mismo. El presupuesto errdneo de su tesis consiste en la confianza de que un
individuo pueda constituirse como segmento del espacio social y tener, casi
simultaneamente, un alto grado de conciencia y de intensidad en la experiencia vital. Se
trata de un error comin a casi todas las corrientes «vitalistas» que han intentado
ingenuamente reparar la dicotomia freudiana entre individuo y colectividad humana,
argumentando que ambas no han de excluirse mutuamente sino que —por el contrario— se
complementan. En rigor, esta hip6tesis es muy alentadora, y no es muy dificil hallar —
incluso hoy en dia— teéricos que han convertido a Eros en un poderoso instrumento de
(anti) propaganda ideoldgica dirigida en contra del sistema dominante. Por lo general, los
defensores de esta postura especulativa se han inspirado en cierta filosofia vitalista (sobre
todo de Nietzsche) asociando los sistemas represivos con los innumerables tables sexuales
que habrian producido y fomentado.

22 Marcuse, Herbert, Eros y civilizacion, op. cit., p. 11.
23 lbid., p.186.
24 idem.
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Sin embargo, muchas de estas criticas han equiparado las practicas sexuales con otros
procesos Vitales y creativos, desde el punto de vista ludico y relacional. El Eros, en este
contexto, ha sido interpretado como una actividad espontanea y necesaria del ser humano y,
de acuerdo con el modelo conceptual kantiano de «libre juego de las facultades», el arte se
ha considerado parte de dichas actividades. Parafraseando a Kant, el arte es lo que ha de
gustar sin fin y sin concepto algunos; todo proceso artistico, genuinamente asociado con
Eros, es incompatible con un fin Gtil y racional. No obstante, este argumento es demasiado
simplista para que sea verdaderamente plausible. En rigor, toda separacién radical entre
arte, libido y sociedad huele a reduccién dualista, que convierte el erotismo en ficcién
espectacular®.

Por otro lado, una clara refutacion de dichos planteamientos esta en el hecho de que el
mismo erotismo ha sido manipulado por parte de la industria medidtica. Numerosas
multinacionales han producido y fomentado simbolos erdticos para obtener enormes
beneficios de tipo econémico, adoptando nuevas y mas refinadas estrategias de dominacion,
muy distintas de la represion pura y simple. Para explicar este problema, el soci6logo
Theodore Roszak utilizé el concepto de «versién Playboy»®. La revista americana Playboy
impone una imagen agradable y liberal del Eros que circula y se difunde por todo el mundo
a través de peliculas y catalogos. Sin embargo —afirma Roszak— esta imagen reproduce
unos modelos sociales bastante homogéneos. Siguiendo unos clichés muy limitados, la
sexualidad de los actores de playboy no responde a las verdaderas exigencias eréticas de los
individuos. El Eros es utilizado aqui como pretexto para incentivar las relaciones andnimas,
describiendo determinadas tipologias de encuentros en que sus protagonistas se cuidan de
forma obsesiva para no «dejar huella». En rigor, el «libre erotismo» de Playboy encubre
estratégicamente la moral de sus productores: la absoluta e incondicional consagracién a la
empresa a la que pertenecen: “En la sociedad de la abundancia —afirma Roszak— tenemos
sexo, montafias de sexo, al menos esto es lo que nos parece. Pero cuando miramos mas
atentamente vemos que esta promiscuidad sibaritica viste unos colores sociales especiales.
Vemos que ha sido asimilada y que esta hecha especificamente para un determinado nivel
de ingresos y para un status social particular al que sélo tienen acceso nuestros brillantes
jovenes ejecutivos y toda su corte. [...] Si, hay tolerancia en la sociedad tecnocratica para
los grandes vividores y consumista. Es la recompensa que se da a los lacayos de confianza,
politicamente seguros para el status quo. Antes de que nuestro playboy en ciernes pueda ser
seductor en serie, tiene que ser un empleado leal”?’.

El andlisis de Roszak convierte el perfecto «playboy», o la perfecta «playmate» en
perfectos seres desconocidos, individuos anénimos. Sin duda, el mismo Marcuse temia que
la busqueda del Eros se confundiera con una trivial «desublimacion del deseo» y que dicha
liberacién de sexualidad reprimida se debilitara paraddjicamente, reduciendo la misma
energia erdtica. Marcuse describio este proceso con el término de «desublimacion
represiva», oponiéndola a una «sublimacion no represiva», en la que los impulsos sexuales

25 Unos ejemplos muy sugerentes son ofrecidos por las corrientes vitalistas relacionadas con el happening, la
performance y el arte de accidn, en particular los «accionistas vieneses». Véase Piedad Solans, Accionismo vienés,
Hondarribia (Guiptzcoa), Nerea, 2000.

26 Roszak, Theodore, El nacimiento de una contracultura: reflexiones sobre la sociedad tecnocratica y su
oposicion juvenil, op. cit., p. 28.

27 lbid., pp. 28-29.

BAJO PALABRA. Revista de Filosofia
64 11 Epoca, N° 4 (2009): 57-68



Antonio Bentivegna Herbert Marcuse y la agonia de Eros

trascienden el mismo objeto de la sublimacién, el fetiche, erotizando el ambiente
cotidiano®. Marcuse describe la desublimacion represiva como “una de las mas horribles
formas de enajenacion impuesta al individuo por su sociedad y espontaneamente
reproducida por el individuo como una necesidad y satisfaccion propia”?. Sin embargo, se
trata de unas de las formas mas peligrosas y abrumadoras del totalitarismo, puesto que
utiliza el arte y Eros como aliados, convirtiéndolos en una poderosa herramienta cotidiana
para la sumision del hombre al sistema productivo.

Sin duda, Marcuse va mucho mas lejos del concepto de «industria cultural» teorizado
por Horkeimer y Adorno, proponiendo que el tardo capitalismo ya no se limita a la creacion
de objetos fetiches, sino que utiliza el propio erotismo como una herramienta de control y
sumision. Esta nueva barbarie convertiria al individuo en un mero objeto erético,
apetecible, aprovechando los beneficios de las industrias de belleza: la produccién de ropa
interior y de perfumes, los productos para la higiene del cuerpo, la cirugia estética y la
fabricacion de accesorios para el deporte... En fin, el valor de un individuo, en cuanto
objeto erético, se determina en tanto que objeto listo para ser usado, mientras la sociedad se
organiza y se estructura siempre mas en contra de su efectiva emancipacion®.

De esta manera, el circuito industrial y la propaganda mediética fabrican una nueva
forma de producto que atrae erdticamente a los consumidores. Mario Perniola define el
resultado de este proceso con el término «sex-appeal de lo inorganico»: “El nucleo tedrico
de esta experiencia se constituye a partir de una mezcla de elementos entre la sensibilidad
humana y la dimensién material del objeto; mientras, por un lado, la primera se reifica, por
otro las cosas parecen dotadas de una sensibilidad propia. [...] Sin embargo, detras de todas
las configuraciones del inorganico actda el paradigma de lo que es maximamente real y
efectivo: el dinero™. Perniola llega asf a la conclusion de que el «vitalismo comunicativo»
con su «erotizaciéon de la mercancia» destruye no sélo el erotismo, sino incluso la
pornografia, favoreciendo una condicién humana «desexualizada»®. Este proceso se
acompafaria de la democratizacién del deseo, es decir, segin Perniola, al surgimiento de la
«sociedad de la comunicacién», en que todo lo que se habia mantenido oculto y secreto se
torna de dominio ptblico®.

En un estudio sobre la psicologia en las sociedades democréticas, Eric Fromm analizé
detalladamente estos aspectos relativos a relacion entre el deseo y la ideologia en la cultura
de masa, afirmando que: “La dificultad especial que existe en reconocer hasta qué punto
nuestros deseos —asi como los pensamientos y las emociones— no son realmente nuestros
sino que los hemos recibidos desde afuera, se halla estrechamente relacionada con el
problema de la autoridad y la libertad”®. Fromm describe la manera en que ciertos factores
caracteristicos de las sociedades técnica y burocraticamente avanzadas, conducen al
desarrollo social de personalidades inestables, que se sienten impotentes, solas, angustiadas
e inseguras. Estas ideas refutan la creencia convencional de que la democracia moderna
reflejaria la maxima expresion del individualismo, al liberar al individuo de todos sus

28 Marcuse, Herbert, Eros y civilizacién, op. cit., p. 11.

29 Ibid., p. 12.

30 Para estas cuestiones se recomienda la lectura de Foucalt, Michel, “Los cuerpos déciles” en: Vigilar y
castigar: nacimiento de la prision, Madrid, Siglo XXI, 2000.

31 Perniola, Mario, L estetica del Novecento, Bologna, Il Mulino, 1997, p.171.

32 Perniola, Mario, Contra la comunicacion, Buenos Aires, Amorrortu, 2006, pp. 38-39.

33 Ibid., p. 40.

34 Fromm, Eric, El miedo a la libertad, Buenos Aires, Editorial Paidds, 1974, p.279.
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vinculos exteriores. “Nos sentimos orgullosos de no estar sujetos a ninguna autoridad
externa, de ser libres de expresar nuestros pensamientos y emociones, y damos por sentado
que esta libertad garantiza —casi de manera automéatica— nuestra individualidad”®.

Sin embargo, el derecho de expresar pensamientos autdnomos sélo puede exigirse
cuando estamos realmente en condiciones de tener un pensamiento propio, es decir, cuando
las condiciones psicoldgicas intimas que rigen nuestro comportamiento social nos permiten
establecer una verdadera individualidad propia. La dificultad de conciliar dicha
individualidad con el autoritarismo de las sociedades estd en la base del problema de
Marcuse y nos remite al prologo que Aldous Huxley hace a su célebre novela Un mundo
feliz: “A medida que la libertad politica y econémica disminuye, la libertad sexual tiende,
en compensacion, a aumentar. Y el dictador (a menos que no necesite carne de cafién o
familias con las cuales colonizar territorios desiertos o conquistados) hara bien en favorecer
esta libertad. En colaboracién con la libertad de sofiar despiertos, bajo la influencia de los
narcoticos, del cine y de la radio, la libertad sexual ayudara a reconciliar a sus stbditos con
la servidumbre que es su destino™*,

Finalmente, la «distopia» de Huxley, las tesis de Fromm y de Perniola, asi como el
concepto de «desublimacion represiva» de Marcuse, remiten al mismo problema: la agonia
de Eros en la sociedad tardo industrial (o postindustrial). Sin embargo, paradéjicamente, lo
que mas aterroriza a todos estos autores no es la represion de Eros ni la limitacion de sus
facultades expresivas: muy por contrario, el énfasis esta puesto en los excesos de una carga
libidinal potencialmente dafiina. Marcuse describi6 esta aparente exuberancia de Eros como
un disfraz para encubrir la parélisis de la imaginacion creativa en una sociedad
caracterizada por la falta de antagonismos ideoldgicos. La sociedad contemporanea,
alimentandose del concepto de «neutralidad tecnolédgica», recurre al arte y a Eros para
instituir conexiones sociales mas agradables. Pero en realidad, casi todos los ejemplos de
arte relacional, lejos de ser de maneras efectivas de reprogramar el mundo y las formas
sociales®’, sélo limitan la localizacién y concentracion de la libido a la mera experiencia
sensorial. Si —de acuerdo con Nicolas Bourriaud— “la obra de arte puede consistir en un
dispositivo formal que genera relaciones entre personas, o puede nacer desde un proceso
social cuya caracteristica principal es la de considerar el intercambio en si mismo y para si
mismo™*, estos dispositivos formales terminan necesariamente por ampliar la creatividad
del artista intensificando los mecanismos de subordinacién del Eros®.

Las consecuencias mas visibles de este desfase entre los «objetos erotizados» de
Perniola y la experiencia misma del erotismo en cuanto tensién interna, nos remite, por
altimo, al cinismo licido de Guy Debord: “los espectadores no encuentran lo que desean;
desean lo que encuentran™*. Puesto que —como sugiere Debord— todo lo que esta permitido
desear concuerda perfectamente con lo que el sistema institucional promete y proporciona a
sus ciudadanos, Eros se repliega hacia el objeto, el fetiche. El «sex appeal de lo inorganico»
es entonces la extrema fetichizacion del erotismo en el mundo de las mercancias. En este

35 Ibid., p. 266.

36 Huxley, Aldous, Un mundo feliz, Barcelona, Plaza & Janes, 1969.

37 Bourriaud, Nicolas, Postproduction. Come I’arte riprogramma il mondo, Milano, Postmedia Books, 2004.

38 Ibid., p. 29.

39 Marcuse Herbert, EI hombre unidimensional. Ensayo sobre la idea de una sociedad industrial avanzada,
op. cit., pp. 19-48.

40 Debord, Guy, Opere cinematografiche, Milano, Bompiani, 2004, p. 116.
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«mundo invertido», segin lo describia Debord*, ni siquiera la muerte ya parece preocupar
demasiado. En realidad, nuestro mundo merchificado e hipertecnificado es el ejemplo méas
logrado de lo que Huxley habia anticipado en su novela: Un «mundo feliz». ¢Seria acaso
también el mejor de los mundos posibles? Esta posibilidad basta por si sola para justificar el
«Gran Rechazo» de Marcuse, la desconfianza hacia todo lo que predispone el cuerpo y la
mente del individuo a la aceptacion espontanea de cualquier objeto que se le ofrezca.

Dicha conformidad con lo dado —que se expresa con el beneplacito de toda la
comunidad— describe la imposibilidad intrinseca de satisfacer los deseos puesto que, de
acuerdo con Perniola, se desvid por completo la estructura simbélica que hace posible el
reconocimiento del objeto de deseo dentro de un sistema de relaciones compartidas. Este
deslizamiento —segln Perniola— representa “una socializacion del deseo, [cuya] dinamica
no ha de buscarse en la naturaleza de la cosa deseada, sino en el hecho de que ella es
deseada por otro™2. Este proceso se oculta detras de pseudo ontologias de la comunicacion,
muy seductoras al promover la democratizacion de la cultura a través de la opinién
plblica®. A ellas se refieren muchas propuestas estéticas de tipo relacional que aspiran a
reducir el arte a sus elementos participativos y comunicativos*. A todo esto, naturalmente,
hay que afiadir el poder de los refinados medios de comunicacién y de difusion
propagandistica —con Internet a la cabeza— que utilizamos: ¢Estariamos acaso obligados a
enfrentarnos seriamente a un grave y patolégico empobrecimiento psiquico y cultural
definido como momento caracteristico de nuestra época? Si realmente se trata de esto,
entonces el proyecto marcusiano de una «estética erética» no podria ser retomado, a no ser
que se exploraran otras dinamicas del Eros. Quiza el espectro de la «desexualizacion»,
vislumbrado por Perniola®, refleje la decisiva abdicacién de Eros: la falta de deseos por la
imposibilidad intrinseca de satisfacerlos.

41 Debord, Guy, La sociedad del espectaculo, Madrid, Pre-Textos, 2003. Para una mejor lectura de esta
edicion, se recomienda también la revision critica de Maldeojo (2000) en Archivo Situacioncita Hispanico,
disponible en la red en: http://www.sindominio.net/ash/esptrad.htm [Gltima consulta 19 de noviembre de 2009].

42 Perniola, Mario, Contra la comunicacion, op. cit., p.66.

43 Lippmann, Walter, The phantom public, New Brunswick (New Jersey), Transaction Publishers, 1999.

44 Bourriaud, Nicolas, Esthétique relationnelle, Dijon, Les presses du réel, 2001.

45 Perniola, Mario, Contra la comunicacién, op. cit., p. 67.
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Resumen

Los escritos de Nietzsche Sobre verdad y mentira en sentido extramoral y Descripcion
de la retérica antigua pertenecen a una época de su produccion intelectual (entre 1872 y
1875 como ha sefialado Lacoue-Labarthe) en la que ensaya tomar elementos de analisis de
la retorica para explicar el proceso de conocimiento a partir del lenguaje. Por una parte, la
retérica se convierte en un recurso tedrico para analizar el lenguaje a partir de la actividad
del propio cuerpo, esto es, la actividad de los instintos. Por otra, permite cuestionar el
estatuto del lenguaje que se presenta como verdadero, ya sea el de la ciencia o el de la
filosofia, dado que se considerard que el lenguaje es originariamente tropoldgico o
figurativo. El interés del estudio de los fragmentos y ensayos de este periodo reside en que

* Esta comunicacion recoge las conclusiones mas relevantes de mi trabajo final de investigacion para el
Master en Estudios Avanzados de Filosofia de la UCM y de la investigacion realizada con la financiacion de la
Beca de Iniciacién a la Investigacion de la UCM, ambos bajo la direccion de la Prof.2 Ana Maria Leyra Soriano.
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las criticas al lenguaje del pensamiento metafisico que aparecen en las obras posteriores de
Nietzsche remiten a sus investigaciones de ésta época, aln cuando ya no utilice el
vocabulario de la retdrica.

Palabras claves: lenguaje, conocimiento, retorica, tropos, transposiciones, conceptos.

The critique of knowledge through language in Nietzsche
Abstract

Nietzsche’s texts On Truth and Lies in a Nonmoral Sense and Description of Ancient
Rhetoric belong to his period of intellectual production (between 1872 and 1875 as Lacoue-
Labarthe has pointed out) in which he experimented in using elements of rhetorical analysis
to explain the process of knowledge through language. On the one hand, rhetoric became a
theoretical resource to analyze language, beginning from the activity of the body itself, that
is, the activity of instincts. On the other hand, rhetoric facilitates the act of questioning of
the statue of language that is presented as true, either in science or in philosophy, given that
one considers language as originally tropic or figurative. The interest of studying the
fragments and essays of this period lies in that the critics of the language of metaphysical
thought that appear in Nietzsche’s later works refer to his research of this period, even
when he no longer uses the vocabulary of rhetoric.

Keywords: language, knowledge, rhetoric, tropes, transpositions, concepts.

Lenguaje y retdrica

En Descripcion de la retérica antigua®, nos encontramos con que Nietzsche interpreta la
actividad del lenguaje a partir de la retdrica. De ésta se destaca principalmente su caracter
de arte que opera por transposiciones. Asi que el lenguaje se convierte en el arte de
transponer, pero no solo el lenguaje retorico sino todo lenguaje. El concepto de retorica se
difumina en el escrito ya que se generaliza a todo el lenguaje y se utiliza para explicar toda
actividad de conocimiento. No obstante, el concepto de retérica basico del que se parte es
el que diera Aristoteles en su Retdrica y que dice asi: “Sea retorica la facultad [dovopuc] de
considerar en cada caso lo que cabe para persuadir [mbovov]”. Nietzsche interpretara esta
cita haciendo de la retérica sobre todo una fuerza [dvvopuc] del lenguaje que expresa lo que
es posiblemente verosimil y convincente. Pero, ademas, la retérica no sélo explica la
actividad del lenguaje a nivel consciente, sino que en su origen el lenguaje es ya el medio
de un arte inconsciente. De modo que, segin Nietzsche es preciso considerar “que lo que
se llama «retérico», como medio de un arte consciente, habia sido activo como medio de un
arte inconsciente en el lenguaje y en su desarrollo, e incluso que la retdrica es un
perfeccionamiento [Fortbildung] de los artificios [Kunstmittel] presentes ya en el
lenguaje™. Asi, pues, eso que era propio de un tipo de discurso como el retérico se

1 En adelante DRA.

2 Aristételes, Retérica, ed., trad., prol. y notas de Antonio Tovar, Madrid, Centro de Estudios Politicos y
Constitucionales, 1999, 1, 2, 25-26.

3 Friedrich Nietzsche, “Descripcion de la retérica antigua”, en Escritos sobre retdrica, ed. y trad. Luis Enrique
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convierte en la actividad misma del lenguaje desde su formacion. El lenguaje, pues, es el
resultado de artes retoricas, lo que lo convierte a la vez en persuasivo y en Gltima instancia
en una 80&a. Ademas, la actividad primaria de todo lenguaje se explicaria por los recursos
de la retérica, mientras que el conocimiento s6lo puede entenderse a partir de la actividad
de transposicién que implica la actividad tropolégica de la retérica.

Tropos y transposiciones

Los tropos son los recursos principales de la retorica y los tres mas importantes son la
metafora, la sinécdoque y la metonimia. Un tropo es entendido generalmente como la
alteracion del sentido propio de una palabra, esto es, como una designacién impropia que
cambia el significado usual de un término®. Pero lo importante es destacar que para
Nietzsche toda palabra es un tropo en cuanto a su significacion. Las mismas designaciones
propias que determinan el significado de las palabras estan afectadas por los mecanismos de
transposicion que generan interpretaciones. Asi lo expone Nietzsche en el siguiente
fragmento: “todas las palabras son en si y desde el principio, en cuanto a su significacion,
tropos™. Esto se debe a que las palabras ponen una imagen sonora alli donde habia en
primer lugar un impulso nervioso. De modo que, “el lenguaje nunca expresa algo de modo
completo, sino que exhibe solamente una sefial [Merkmal] que le parece predominante”®.
Asi, pues, el surgimiento y conformacién del lenguaje se basa primariamente en
mecanismos retéricos de transposicion y las palabras son metéforas, sinécdoques y
metonimias.

El término transposicion recoge el significado de la palabra alemana Ubertragung, que
también puede traducirse como transferencia, transmision o traslacién’. Es un término que
Nietzsche utiliza constantemente en las notas de esta etapa y que se alterna con el uso del
verbo Ubertragen, para designar, en definitiva, la actividad de llevar de un lado a otro o
transponer. Los tropos, pues, realizan las transposiciones en formas de metéforas,
metonimias y sinécdoques. A través de ellos el lenguaje realiza una “libre creacion
artistica” a partir de una designacion considerada como propia, lo que, en definitiva, quiere
decir que es habitual®. Ahora bien, si apuntamos en qué consisten estos tres tropos que he
mencionado, ello nos permitird comprender mejor la critica a cierto modo de entender los
conceptos. En DRA, Nietzsche define a la metafora, en primer lugar, como una
interpretacién que da a una palabra un nuevo significado. Esto seria lo que sucede, por
ejemplo, cuando se dice garganta o pie para referirse a una montafia. La sinécdoque es

de Santiago Guervos. Madrid, Trotta, 2001, 11, p. 91. En adelante citado como DRA. (Friedrich Nietzsche. Werke.
Kritische Gesamtausgabe, ed. G. Colli y M. Montinari, Berlin, Walter de Gruyter, 1967 ss., § 3, p. 425. En
adelante citado como KGW).

4 El tropo se define, segiin aparece en el diccionario de la lengua espafiola de la Real Academia Espafiola,
como “el empleo de las palabras en sentido distinto del que propiamente les corresponde, pero que tiene con éste
alguna conexion, correspondencia o semejanza”. (Diccionario de la lengua espafiola-Real Academia Espafiola, 22.2
ed., Madrid, Espasa Calpe, 2001, palabra tropo).

5 DRA, Ill, p. 92. (KGW, § 3, p. 426).

6 DRA, II, p. 92. (KGW, § 3, p. 426).

7 Diccionario moderno aleméan: espafiol-aleman, aleman-espafiol, Berlin y Munich, Langenscheidt KG,
2005, palabra Ubertragung.

8 En DRA Nietzsche escribe: “En ciertos casos el lenguaje se ve forzado a usar transposiciones
[Ubertragungen], porque faltan sinonimos, en otros casos parece que lo hace por lujo: la transposicion
[Ubertragung] aparece como una libre creacion artistica y la denominacion usual [usuelle Bezeichnung] como la
palabra «propia», especialmente en el caso en que nosotros podamos comparar las trasposiciones [Ubertragungen]
con las expresiones ya en uso”. DRA, VII, p. 107. (KGW, 8 7, p. 443).

BAJO PALABRA. Revista de Filosofia
11 Epoca, N° 4 (2009): 69-78 71



Tamara R. Silva-Proll Dozo La critica del conocimiento a través del lenguaje en Nietzsche

definida en general como la implicacién de una cosa por otra o bien una expresién en la que
la parte es conocida por el todo o el todo por la parte. Uno de los ejemplos a los que apela
Nietzsche es el término serpiente que recoge solo el hecho de que algo se arrastra. Este
ejemplo aparece también en Sobre verdad y mentira en sentido extramoral®, cuando
Nietzsche dice que serpiente es una designacion “[...] que cubre solamente el hecho de
retorcerse; podria, por tanto, atribuirsele también al gusano”lo. Por Gltimo, la metonimia es
la sustitucion de la causa por el efecto o del efecto por la causa. Un ejemplo de lo primero
es cuando se dice sudor refiriéndose al trabajo. Un ejemplo de lo segundo es cuando se
dice que la pécima esta amarga para referirse a que causa en nosotros una sensacion de ese
tipo. También sucede esto con los sustantivos abstractos, que se consideran esencias
independientes de las cosas a pesar de que se forman a partir de la observacion de casos
singulares.

El instinto artistico inconsciente y las metaforas

Hay por tanto, en la base de estas operaciones linguisticas y perceptivas una conducta
estética que consiste en la transposicion!. Esta actividad que se basa en la percepcion de
formas s6lo es posible porque hay un instinto artistico (Kunsttrieb) que es inconsciente,
esto es, fisiolégico. En el 19 [67] de Fragmentos P6stumos™, Nietzsche escribe que, “su
instrumento principal consiste en omitir, no prestar atencion a la vista y al oido. Por
consiguiente, es una fuerza anticientifica: pues no tiene un mismo interés por todo lo
percibido”. En definitiva, sefiala Nietzsche, “nos comportamos superficialmente frente a
toda realidad verdadera, hablamos el lenguaje del simbolo, de la imagen: luego afiadimos
algo, con fuerza artistica, fortaleciendo los rasgos esenciales y olvidando los secundarios™.
Asi, pues, este instinto artistico hace que nuestra atencidn se fije sélo en una parte de lo que
percibimos. Por lo que, en ultima instancia, lo que llamamos mundo existe gracias a los
significados que la actividad artistica introduce a partir de sus selecciones y
transposiciones. Lo que diluye la separacién entre propio o impropio. Por eso, Kofman
considera que es justamente la retdrica la que da la clave para eliminar esta oposicion
sustituyendo lo propio por la apropiacion®.

De modo que, segln Nietzsche, el ser humano en su calidad de creador del lenguaje
“[...] se limita a designar las relaciones de las cosas con respecto a los hombres y para
expresarlas apela a las metaforas [Metaphern] mas audaces™. Las designaciones
linglisticas que establece denominan el encuentro del ser humano con las cosas. Las
palabras son las unidades minimas del lenguaje y designan de manera sonora efectos que
sentimos en nuestro cuerpo. Segun Nietzsche, una palabra es “la reproduccion [Abbildung:
grabado, ilustracién] en sonidos de un impulso nervioso [Nervenreizes]™™®. Es decir, una

9 En adelante VM.

10 Friedrich Nietzsche, Sobre verdad y mentira en sentido extramoral, 5.2 ed., trad. Luis M. Valdés y Teresa
Ordufia, Madrid, Tecnos, 2007, p. 22. En adelante se citara esta edicion como VM. (KGW, p. 372).

11 VM, p. 30. (KGW, p. 378): “[...Jun trasponer alusivo [Uebertragung], un traducir balbuciente a un lenguaje
completamente extrafio, para lo que, en todo caso, se necesita una esfera intermedia y una fuerza mediadora, libres
ambas para poetizar e inventar [freie dichttenden und frei erfinden Mittel-Sphéare un Mittelkraft bedarft]”.

12 Friedrich Nietzsche, Fragmentos Péstumos (1869-1874), Vol. |, ed. espafiola dirigida por Diego Sanchez
Meca, trad., introd. y notas Luis E. de Santiago Guervés, Madrid, Tecnos, 2007. En adelante citaré esta edicion
como FP tanto en las notas a pie de pagina como en el cuerpo del texto.

13 Cf. Sarah Kofman, Nietzsche and Metaphor, trans. Duncan Large, London, Athlone, 1993.

14 VM, p. 22. (KGW, p. 373).

15 VM, p. 21. (KGW, p. 372).

BAJO PALABRA. Revista de Filosofia
72 11 Epoca, N° 4 (2009): 69-78



Tamara R. Silva-Proll Dozo La critica del conocimiento a través del lenguaje en Nietzsche

transposicion formada a partir de nuestros sentidos que selecciona los aspectos que mas
sobresalen. Pero, ademas, las palabras son metaforas habituales que permiten comunicarse
y sobrevivir en sociedad. En principio, con cada estimulo nervioso se disparan varias
imagenes de las que se selecciona la mas persistente, trasponiéndola luego en una
designacion lingistica. Por eso es que no puede haber una relacién necesaria entre un
estimulo nervioso y la imagen producida o entre una imagen y la palabra que la designa.
Aunque, si de manera repetida se asocia un estimulo nervioso con una imagen y con ella
también una palabra, entonces, parecera que es la tnica posible’®. Lo que no quita que se
puedan variar las designaciones o metaforas. Por eso cabe preguntarse con Nietzsche: Y,
ademas, ;qué sucede con esas convenciones del lenguaje? ¢Son quizd productos del
conocimiento, del sentido de la verdad? ;Concuerdan las designaciones y las cosas? ¢Es el
lenguaje la expresion adecuada de todas las realidades?”"’. Para responder a estas preguntas
hay que decir, en primer lugar, que las convenciones del lenguaje hacen posible la
comunicacion fijando los usos habituales de las palabras. En segundo lugar, el sentido de la
verdad surge a partir de dicha fijacion social del uso de las palabras. En tercer lugar, por
tanto, la concordancia entre designaciones y cosas remite a las metaforas legitimas que
circulan en una sociedad.

El conocimiento como transposicién

Por lo tanto, las operaciones de transposicion propias del uso retérico describiran el
proceso mismo a través del cual se pasa de los estimulos nerviosos a las palabras. Esto es lo
que aparece formulado en el siguiente pasaje de VM: “i{En primer lugar, un impulso
nervioso [Nervenreiz] transpuesto [lbertragen] en una imagen [Bild]! Primera metafora
[Metapher]. jLa imagen [Bild] transformada de nuevo en un sonido! Segunda metafora
[Metapher]. Y, en cada caso, un salto total desde una esfera a otra completamente distinta
[in eine ganz andere und neue]”®. Aqui se apuntan dos transposiciones, pero podemos
contar una mas si tenemos en cuenta el paso de la cosa en si a la sensacion. Cada
transposicion o metafora marca el paso de una esfera a otra, siendo éstas heterogéneas entre
si. La transposicién implica seleccionar, separar y unir elementos, dar una forma a partir del
material que se percibe. Por eso ya no se puede hablar de adecuacidn, ni entre enunciado y
realidad ni entre significado y cosas. Como dice, Lacoue-Labarthe, “esto destruye toda
posibilidad de cualquier adecuacidn. El lenguaje se funda sobre una originaria e irreducible
distancia/diferencia [gap en la version en inglés y écart en el original en francés] a través
de lo que fuerza su direccién hacia la identificacion de lo no-idéntico, introduciendo la
analogia™.

16 De ahi que Nietzsche diga que “[...] el endurecimiento Yy la petrificacion de una metafora [Metapher] no
garantiza para nada en absoluto la necesidad y la legitimacion [Bereichtigung] exclusiva de esa metafora”. VM, p.
30-31, (KGW, p. 378).

17 VM, p. 21. (KGW, p. 372).

18 VM, p. 22. (KGW, p, 373).

19 Philippe Lacoue-Labarthe, “The Detour ”, in The subject of philosophy, ed. Thomas Trezise, trans. of the
article Gary M. Cole, London, Minesota, 1993, p. 24. La traduccion del inglés al espafiol es mia. “Between the
“thing in itself” and language (the word), there are consequently three “passages” from one “sphere” to another,
absolutely heterogeneous one. This destroy any possibility whatever of adequation. Language is founded on an
originary and irreducible gap [écart] across which it forces its way by identifying the non-identical, by introducing
analogy”.

BAJO PALABRA. Revista de Filosofia
11 Epoca, N° 4 (2009): 69-78 73



Tamara R. Silva-Proll Dozo La critica del conocimiento a través del lenguaje en Nietzsche

Los conceptos en los que se basa el discurso verdadero se construyen sobre la base de
estos procesos de metaforizacién o transposicién. Asi, pues, dado que lo que se considera
verdad en una sociedad reposa sobre las designaciones lingiisticas y éstas, a su vez,
expresan las relaciones de los seres humanos con las cosas, el conocimiento parte de ello
aun cuando crea que puede establecer una verdad pura. Esto es, un tipo de verdad que no
este afectada por los sentidos, siendo adecuada a lo que son las cosas independientemente
de los efectos que produce sobre nosotros. Pero, para Nietzsche, “la «cosa en si» (esto seria
justamente la verdad pura, sin consecuencias) es totalmente inalcanzable y no es deseable
en absoluto para el creador del lenguaje”?. Ya que las cosas se conocen, justamente a través
de los efectos que causan en nosotros, esto es a través del cuerpo y el lenguaje.

Los conceptos: unificaciones metonimicas e igualaciones metaforicas

Esto quiere decir, ademas, que las divisiones de la légica parten de las divisiones
linguisticas legitimadas por el uso. Por tanto, las categorias légicas que permiten hablar de
verdad no parten de la esencia de las cosas. Es més, tienen su origen en procesos que desde
el punto de vista de la I6gica son ilogicos. Por eso, la verdad sélo puede definirse como un
conjunto de metéforas y metonimias que llegan a considerarse firmes debido al uso habitual
y continuado con que se las emplea en una sociedad®.

Entonces, ;como se forman los conceptos? En primer lugar, realizan unificaciones
metonimicas cuando hablan de cosas y, en segundo lugar, producen igualaciones
metafdricas ya que son generales. Abordaremos primero las unificaciones metonimicas.
Una alusién a esta operacién aparece, por ejemplo, en 19 [215] de FP. Alli Nietzsche dice
que se tiene una transposicion cuando una abstraccidn abarca innumerables acciones y vale
como causa. Se toma como ejemplo el pensamiento de Tales que, segin Nietzsche, haria el
siguiente razonamiento: “El mundo entero es hamedo, luego el mundo entero es ser
himedo. jMetonimia! Una falsa inferencia. Se cambia un predicado con una suma de
predicados (definicion)”. Esto es, se introduce el ser himedo alli donde s6lo habia
humedad. De esta manera, se realiza un razonamiento por metonimia, es decir, por
sustitucion del efecto por la causa. En el ejemplo, la sustitucion de el mundo es himedo por
el mundo es ser himedo introduce una unificacién a través de la particula ser. Resulta,
entonces, que se habla de la unidad de las cosas debido a que sus efectos sobre nuestro
cuerpo se confunden con una unidad de la cosa. Ademas se dota a esa unidad de unos
atributos que constituirian su esencia. Por eso, en otro fragmento como 19 [236] de FP,
Nietzsche dice que “todo conocimiento que nos estimula es una identificacion de lo no
idéntico, de lo semejante, es decir, es esencialmente ilogico™. La identificacion se da en la
unidad que se le atribuye a la cosa, alli donde s6lo hay semejanzas. De modo que, en Gltima
instancia, los conceptos, entendidos a la manera clasica como descripciones de la esencia de
las cosas, no hacen més que presuponer identidades. Esto es lo que aparece, por ejemplo, en
23 [11] de FP, “el concepto surge de considerar como idéntico lo que no es idéntico: es
decir, mediante la ilusién, de que se da lo idéntico, mediante la presuposicion de
identidades: por consiguiente, mediante falsas intuiciones”.

20 VM, p. 22. (KGW, p. 372).

21 Esto es lo que aparece en la siguiente cita: «una hueste en movimiento de metéaforas, metonimias,
antropomorfismos, en resumidas cuentas, una suma de relaciones humanas que han sido realzadas, transpuestas
[Ubertragen] y adornadas poética y retéricamente y que, después de un prolongado uso, un pueblo considera
firmes, canonicas y vinculantes; las verdades son ilusiones de las que se ha olvidado que lo son; metaforas que se
han vuelto gastadas y sin fuerza sensible, monedas que han perdido su troquelado y no son ahora ya consideradas
como monedas, sino como metal». VM, p. 25. (KGW, p. 374-375).
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Ahora se puede entender mas claramente ese otro ejemplo que aparece en VM en el que
se habla de la formacion del concepto de hoja. Este sélo puede producirse borrando las
diferencias entre las distintas hojas. Aunque, dado que se olvida el caracter metaférico del
concepto, se llega a creer que tiene que haber en la naturaleza un arquetipo de la hoja®.
Otro ejemplo que Nietzsche expone en VM es que la honestidad a menudo se considera
causa de las acciones honestas, cuando, en realidad, la honestidad es el efecto de unas
acciones a las que se llama honestas. Por tanto, no hay una cualidad esencial Ilamada
honestidad sino una serie de acciones individuales a las que Ilamamos honestas.

Pasemos, pues, a las igualaciones metaféricas sobre las que se construyen los conceptos
ya que se aplican a una pluralidad de casos diferentes. Los conceptos s6lo son validos si se
olvidan las desemejanzas entre las cosas que caen bajo cada uno de ellos. Estos sélo
destacan ciertas semejanzas que permiten llevar a cabo la clasificacion. Por lo que, sélo
gracias a la omisién surge la forma. Si, como escribe Nietzsche en 19 [249] de FP,
“Metafora quiere decir que se trata como idéntico algo que se ha reconocido en un punto
como semejante”, entonces los conceptos son metaforicos porque “Todo concepto [Jeder
Begriff] se forma por equiparacion de casos no iguales [durch Gleichsetzen des Nicht-
Gleichen]?. Primero, se agrupan determinadas experiencias en razén de unas semejanzas,
luego, en el concepto se confunden con identidades. Pero el hecho de que las cosas se
asemejen en determinados aspectos no quiere decir que sean equivalentes. También en 19
[217] de FP, Nietzsche considera que en la base de las percepciones habria un proceso de
identificaciones que une lo que se descubre como semejante entre dos cosas diferentes. Asi,
“la abstraccion es un producto sumamente importante. ES una impresion duradera, fijada y
fosilizada en la memoria, impresion que se acomoda a muchos fendmenos y por eso resulta
muy tosca e insuficiente frente a todo lo particular”.

Variar los limites conceptuales

En VM, Nietzsche considera que esta capacidad de transformar las meté&foras en
conceptos generales es lo que distingue al ser humano del resto de los animales. Por eso,
considero que, en Ultima instancia, Nietzsche no se propone inutilizar este recurso general
de conceptualizacién sino mostrar su origen histérico y social asi como cuestionar sus
divisiones. De modo tal que salgan a relucir las estimaciones que sustentan un determinado
espacio conceptual.

Una de las metaforas para hablar de las clasificaciones conceptuales en VM es la del
columbarium romano. A partir de esta imagen de una construccion con espacios vacios ya
delimitados hay que entender la utilizacion clasica de los conceptos. La cual se basa en
jerarquizaciones, divisiones y clasificaciones conceptuales que permanecen sin cuestionar.
Por eso, su tarea se limita a rellenar los espacios vacios que deja la demarcacion del espacio
conceptual. En cambio, la tarea de la filosofia podria ser, justamente, cuestionar esas
divisiones y categorizaciones conceptuales. Ya que, como dice Nietzsche, “no existe ningin

22 VM, p. 23-24. (KGW, p. 374). «del mismo modo que es cierto que una hoja no es igual a otra, también es
cierto que el concepto hoja se ha formado al abandonar de manera arbitraria esas diferencias individuales [dieser
individuellen Verschiedenheiten], al olvidar las notas distintivas [durch ein Vergessen des Unterscheidenden
gebildet], con lo cual se suscita entonces la representacién [Vorstellung], como si en la naturaleza hubiese algo
separado de las hojas que fuese la “hoja”, una especie de arquetipo [Urform] a partir del cual todas las hojas
habrian sido tejidas, disefiadas, calibras, coloreadas, onduladas, pintadas, pero por manos tan torpes, que ningin
ejemplar resultase ser correcto y fidedigno como fiel del arquetipo»?.

23 VM, p. 23. (KGW, p. 374).

BAJO PALABRA. Revista de Filosofia
11 Epoca, N° 4 (2009): 69-78 75



Tamara R. Silva-Proll Dozo La critica del conocimiento a través del lenguaje en Nietzsche

camino regular [regelmassiger Weg] que conduzca desde esas intuiciones [Intuitionen] a la
region [Land] de los esquemas espectrales [gespenstischen Schemata], las abstracciones; la
palabra no estd hecha para ellas, el hombre enmudece al verlas o habla en metaforas
rigurosamente prohibidas o mediante concatenaciones conceptuales jamas oidas [oder redet
in lauter verbotenen Metaphern und unerhdren Begriffsfigungen Zusammentreffen], para
corresponder [entsprechen] de un modo creador [schépferish], aunque s6lo sea mediante la
destruccion y el escarnio de los antiguos limites conceptuales [Begriffsschranken], a la
impresion de la poderosa intuicion actual”?,

En el paso de la metafora al concepto sigue actuando esa fuerza artistica que omite
diferencias, realza aspectos, y, en definitiva, distorsiona. Por tanto, la critica a los conceptos
de Nietzsche se basa en que el conocimiento que se presenta como verdadero desconoce
esta procedencia. De esta manera, convierte a las cosas designadas en identidades y habla
de ellas a través de igualaciones. En definitiva, como apunta Kofman, la diferencia entre el
concepto y la metafora es de grado, siendo la metafora la menos metaférica®. Pero, el
instinto de metaforizacion apenas se canaliza a través de los conceptos, por lo que
encuentra otros canales, el mito y, sobre todo, el arte. Asi, “confunde sin cesar las rubricas y
las celdas de los conceptos introduciendo [hinstellen] de esta manera nuevas trasposiciones
[Uebertragungen], meté&foras [Metaphern] y metonimias [Metonymien]; continuamente
muestra el afan [Begierde] de configurar [gestalten] el mundo existente [vorhandene Welt]
del hombre despierto, haciéndolo tan abigarradamente [bunt] irregular, tan inconsecuente,
tan encantador y eternamente nuevo, como lo es el mundo de los suefios”?. Este hombre
despierto cree que suefia cuando desgarra el espacio conceptual establecido. Si el arte de la
transposicion esta en la base de la actividad de todo conocimiento, entonces la filosofia
puede, a partir del uso metaférico, asumir la tarea de pensar el espacio conceptual, sus
atribuciones, distribuciones, diferenciaciones, oposiciones y jerarquizaciones. Pero esto no
la convierte en poesia, ya que, como dice Kofman, aunque la filosofia utilice metaforas su
uso esté subordinado al uso del lenguaje apropiado o al uso de met&foras no estereotipadas,
para mostrar que en el fondo todo concepto es una metafora®’.

En conclusion, entonces, en primer lugar, Nietzsche remite la actividad conceptual a
procesos fisioldgicos y linglisticos. Y, en segundo lugar, cuestiona la pretension de
universalidad, objetividad y esencialidad de los conceptos en favor de una produccion
conceptual que cuestione sus propios limites, divisiones y valoraciones.

24 VM, p. 36-37. (KGW, p. 382-383).

25 Kofman, op. cit., p. 17. “By effacing the opposition of kind between metaphor and concept and substituting
merely a difference of degree (with metaphor being the less metaphorical), Nietzsche inaugurates a type of
philosophy which deliberately uses metaphors, at the risk of being confused with poetry”.

26 VM, p. 34. (KGW, p. 381).

27 Kofman, op. cit., p. 18. “It is merely a form of poetry, for the new philosopher does not put metaphor to
rhetorical use but subordinates it to the prospect of an accurate language or to the strategic objective of using non-
stereotyped metaphors in order to unmask the metaphors which constitute every concept”.
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Resumen

El problema de fondo que plantea Ricoeur es ver si se da una oposicion entre la
hermenéutica del lenguaje religioso, en tanto “hermenéutica de la proclamacion o de la
palabra Kerigmdtica”, y la “fenomenologia (manifestacion) de lo sagrado o también
simbdlica de lo sagrado”. Adelantando la respuesta de Ricoeur a dicha cuestién es
conveniente sefalar que lo que la “fenomenologia de lo sagrado”, el simbolo, de la
“hermenéutica de la palabra” es la condicion ‘lingiiistica’ de esta Ultima. Tal diferenciacion
tiene unas repercusiones importantisimas cara a la misma delimitacion del campo religioso
y que ahora conviene aclarar.

Palabras clave: Hermenéutica, fenomenologia, sagrado, lenguaje religioso.
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The influence of Husserl and Heidegger on the philosophical-
phenomenological hermeneutics of Paul Ricoeur

Abstract

The fundamental problem posed by Ricoeur is to see if there is an opposition between
the hermeneutics of religious language, in regards to "Hermeneutics of proclamation of the
word or kerygmatic", and "phenomenology (manifestation) of the sacred or symbolic of the
sacred". In advancing Ricoeur's answer to that question, it is worth noting that the
"phenomenology of the sacred" (symbol) of the "hermeneutic of the word" is the condition
‘lingtiistica’ of the latter. Such differentiation has important implications to the delineation
of the religious field and that should now be clarified.

Keywords: Hermeneutics, phenomenology, sacred, religious language.

1. Husserl y su aportacion fenomenoldgica

Ricoeur se ve enfrentado no sélo a Descartes vy a la filosofia reflexiva que identifica
reflexion e intuicion, sino muy particularmente con la fenomenologia. La fenomenologia
que sirve a Ricoeur tanto de invitacion como de instrumento, conduce a un callején sin
salida, a pesar del reconocimiento por parte de Husserl de lo ‘prerreflexivo’ y lo
‘irreflexivo’ y de sus criticas al cogito cartesiano. Husserl, queriendo alcanzar el
fundamento de toda certeza, acaba por no dar ninguna, puesto que la grandeza tedrica de la
fenomenologia, “la extraordinaria fecundidad de su inspiracion” y el “rigor de su método”
terminan siendo practicamente ineficaces para identificar el fundamento que busca.

Ricoeur se propone hacer posible una fenomenologia real, que evite la huida hacia un
fundamento inalcanzable. Con ello, su hermenéutica insertada en la fenomenologia es su
“subversion”. Su método hermenéutico procedera a partir del mundo y de los objetos cuya
verdad, precisamente, la epojé (érnoyn) fenomenoldgica pone en entredicho como exigencia
de cientificidad. Segin Manuel Maceiras, la subversién que conduce de Husserl a
Heidegger y de éste a Ricoeur es la siguiente:

a) La fenomenologia de Husserl, en la polémica con el psicologismo, el naturalismo y la
antropologia, pretende fundar las condiciones de todo conocimiento absoluto y universal en
una dimensién no psicoldgica, que Husserl Ilama fenomenoldgica, libre de todo supuesto y
de toda traza naturalista y positivista. La fenomenologia se convierte asi en una
reivindicacion del “fundamento Gltimo”. Fundamento que radica en la intuicion del sujeto
por si mismo, convirtiendo en polo intencional, que se enfrenta, como correlato objetivo, a
un campo de significados esenciales. Por medio de la epojé se busca alcanzar un dmbito de
sentido que prescinde de las cosas y de cuestiones de hecho, esto es, del mundo.

Con este método, el yo se hace intelectualmente presente a si mismo para considerar
intuitivamente sus actos sin confundirse con ellos. O sea que lo plenamente intuido es la
subjetividad inmanente, resultando siempre dudosa toda trascendencia. De este modo, la
ontologia se confina en una busqueda retroactiva —inacabada siempre— hacia el fundamento
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subjetivo. Y no s6lo en las Investigaciones l6gicas y en la Meditaciones cartesianas, sino
incluso en el altimo Husserl.

Como consecuencia, la reflexividad del yo no logra alcanzar la inteligibilidad altima del
sentido intencional de los actos noéticos. Debido a ello la fenomenologia de Husserl
concluye en un idealismo.

b) Ricoeur recurre entonces a Heidegger, debido a que el ideal de una justificacion
ultima de toda ciencia encuentra su limite fundamental en la “condicion ontolégica de la
comprension”. Radicalizando la distincion husserliana entre fundamentacion trascendental
y justificacion Gltima, la hermenéutica parte del reconocimiento de una relacion de
inclusién y pertenencia mutua del sujeto, pretendidamente auténomo, y del objeto que se le
opone. De este modo, el sujeto que interroga debe ser considerado como perteneciente a la
realidad sobre la que se interroga: “Porque primero pertenecemos participativamente a un
mundo, podemos luego preguntarnos por su sentido”.

Se acepta el argumento de Heidegger segln el cual ‘ser-en-el-mundo’ precede a la
reflexion. Entonces el ‘comprender’ tiene una significacién ontoldgica. Esta pertenencia
ontolégica yo-mundo es anterior y previa a la constitucion del yo como sujeto enfrentado a
un mundo de objetos. Tal pertenencia, anterior a la constitucion del yo como sujeto, hace
posible un segundo movimiento: la posibilidad de establecer una distancia, entre el yo y los
actos en los que se objetiva. Distancia que es la exigencia dialéctica de la pertenencia y que
haré posible el movimiento reflexivo que va desde el signo al acto y de éste al ser.

Una de las aportaciones fundamentales de Husserl a Ricoeur fue el proyecto de una
filosofia de la voluntad. La fenomenologia existencial segin Ricoeur procura extraer de la
experiencia vivida los significados y las estructuras esenciales de la voluntad, por medio de
un método descriptivo que refiere a la intencionalidad del cogito toda la gama de actos
intencionales. También para Ricoeur, siguiendo a Husserl, una funcion se comprende sélo
por su intencionalidad.

Pero el método fenomenoldgico no brinda adecuada razén de la existencia, del yo en
situacion corporal. Por eso, al afan de claridad y distincién, heredado de Husserl, debe
sucederle la invitacién de Marcel reclamando la conversion del ‘problema’ en ‘misterio’,
que no en evasién o exilio, sino el convencimiento de que no es posible “inventariar” al yo.

Seglin Ricoeur, “la fenomenologia en sentido amplio es la suma de la obra husserliana y
las herejias provocadas por Husserl”. En este sentido, definir a Ricoeur como
fenomendlogo significara determinar la peculiar herejia ricoeuriana respecto al canon de
Husserl, pues nadie pretenderia que Ricoeur sea un discipulo ortodoxo del autor aleman; a
ello todavia se afiade la dificultad adicional que significa el que la obra de Husserl haya
sido utilizada e interpretada de formas tan distintas que no es nada claro el canon exacto
que se debe tomar como referencia. En un primer paso, es preciso determinar el sustrato
comun que los une; y tiene sentido calificar a Ricoeur de fenomenologo, segin Antonio
Pintor Ramos, porque su pensamiento sigue siendo una ‘filosofia del sujeto’, por mucho
que en €l haya variado este concepto respecto a Husserl, y una filosofia del sentido.
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2. El encuentro de Ricoeur con Husserl*

Entre 1949 y 1959, Ricoeur da a la luz una decena de estudios dedicados a la
fenomenologia. Estos estudios coinciden con un momento de interés general por la obra de
Husserl. ¢Por qué Ricoeur se interesa por la problematica fenomenoldgica? La importante
labor del esclarecimiento de Husserl hay que debérsela en gran medida a Ricoeur, el cual
tenia como una de sus metas en estos estudios el disociar la figura de Husserl de algunas de
las utilizaciones que de él hacia por entonces la fenomenologia existencial francesa. En
conjunto estos estudios ofrecen una imagen del filésofo Husserl mucho mas rigurosa de lo
que algunos pretendian y, al mismo tiempo, la imagen de una obra con muchos huecos por
los cuales cabia ampliar y revisar criticamente los resultados a los que habia llegado el
propio Husserl.

Esa tension Husserl-existencialismo significaba también, dentro del ambiguo campo de
la fenomenologia existencial, una constante referencia polémica a otros modos de utilizar la
herencia de Husserl.

¢De dbénde arranca este interés de Ricoeur por Husserl?. Debié de influir el gran
predicamento del filsofo aleméan, aunque parece que la problemética de Ricoeur es anterior
y el interés por Husserl puede deberse a un doble motivo convergente:

-la busqueda de un lenguaje de claridad racional para su tarea,

-y el hecho de que fundamentalmente Husserl signifique una opcién que en algunos

puntos esta en las antipodas de lo que buscaba Ricoeur.

Asi, la utilizaciéon de los instrumentos fenomenoldgicos en una tematica mas bien
extrafia a Husserl permitiria quiza revisar y encontrar limites a la construccion de una
fenomenologia trascendental.

La aplicacion de los instrumentos husserlianos de andlisis descriptivo a un tema distinto
pone en entredicho los resultados filosoficos de Husserl. Por eso la fenomenologia de
Husserl cayd de hecho en una filosofia idealista que afirma un sujeto triunfante en plena
coincidencia consigo mismo. Si para Husserl la ‘fenomenologia’, mas alld de un
procedimiento metddico, se presentaba como la verdadera filosofia primera, Ricoeur
repetira constantemente la disociacién entre el rigor de los conceptos ‘operativos’ de
Husserl y su ‘tematizacion’ mediante ingenuas extrapolaciones de estos analisis,
disociacién que tiene el sentido claro de no amputar violentamente a la fenomenologia sus
inevitables implicaciones reflexivas y ontoldgicas, sino de disociarla de una interpretacién
ontolégica concreta que resulta problematica.

El salto que da Husserl es puesto en cuestién por Ricoeur de dos maneras convergentes:

-Mediante una reflexion sobre los datos de lo volitivo, lanzados contra la apresurada

sistematizacion de Husserl.

-Insistiendo en las aporias que se encuentran en el propio pensamiento de éste,

descubiertas en todo su alcance por los fendmenos volitivos.

La distincion entre el instrumental metodoldgico y la interpretacion idealista de Husserl
tiene otra funcién complementaria. Rehuyendo ese idealismo y queriendo evitar las aporias
de Husserl, algunos pretendieron apoyarse en su propia autoridad buscando un acceso

1 Pintor Ramos, A., “Paul Ricoeur y la Fenomenologia”, Paul Ricoeur: Los caminos de la interpretacion.
Barcelona, Anthropos, 1991.
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directo e intuitivo al concepto de “mundo de la vida” husserliano. La paradoja del cuerpo
propio y de la encarnacion deja de ser tal paradoja en el momento en que se tomase como
objeto de andlisis directo; el miedo visceral a un “idealismo” no suficientemente analizado
y también al fantasma de un ‘platonismo de las esencias’ llevo a arrojar toda la complejidad
del anlisis noético-noematico. Ricoeur intenta demostrar que esta problematica, por licita
que sea en si misma, no puede pretender pasar por la interpretacion fiel de Husserl.

La ganancia que estos nuevos temas reportan es también una notable pérdida. Al buscar
un contacto directo con esas realidades ambiguas se pierde la tension dramatica de los
temas y se deja en penumbra su complejidad. Lo que luego Ricoeur denominara ‘via corta’
no es adecuada para una recuperacion integral de la experiencia humana. Frente a ello,
Ricoeur apuesta por una ‘via larga’ en la que el rigor y el ascetismo de los analisis es
defendida con fuerza frente a las prisas del existencialismo; la dificultad ahora, por el
contrario, estara en saber si con ello no estamos condenandonos a no poder llegar nunca a la
meta. En cualquier caso, el resultado serda una clarificacion racional que permite una
discursividad de lo real “fenomeno-logia”, cosa que queda anulada por la “descripcion
demasiado rapidamente sintética” de la fenomenologia existencial, con el riesgo de cortar la
especificidad de los problemas y diluir los contornos de las distintas funciones en una
especie de monismo existencial indiferenciado que , en el limite, conduce a repetir la
misma exegesis de la ‘existencia’ a proposito de la imaginaciéon, la emocién, etc. Por eso
defenderd Ricoeur la justificacion del ‘idealismo metodoldgico’ de Husserl e incluso esta
dispuesto a comprender su ‘idealismo trascendental’. La recompensa al esfuerzo de la ‘via
larga’ serd una restitucién mas plena de sentidos en orden a una mejor comprension de lo
real, y al mismo tiempo, el rechazo del espejismo de un sujeto totalmente reconciliado
consigo mismo, lo cual prohibe pensar en el sistema total sino es como idea reguladora. De
este modo, nos encontramos con una fenomenologia que busca recuperar los resultados
fundamentales del kantismo y de su analisis de la finitud.

El desvio por las hermenéuticas de la sospecha no deja fuera de juego a la
fenomenologia, pero la obliga a reformular algunas ambiguedades y, sobre todo, la cura de
la tentacion narcisista de un sujeto totalmente coincidente consigo mismo. Se abre asi un
camino para una ontologia de un Cogito desgarrado en la que deben potenciarse algunas
intuiciones poco desarrolladas de Husserl. Aqui mismo se encuentra la posibilidad de
volver al primer plano el paradigma universal del lenguaje.

De hecho, esos mismos caminos pueden recorrerse de modo paralelo sobre el lenguaje,
surgido en toda su problematicidad y en toda su densidad precisamente a raiz del choque
entre la claridad racional del discurso fenomenolégico y la ambivalencia del simbolo.
También aqui la fenomenologia buscara reanimar el sentido que anima todo lenguaje
mediante una fenomenologia del discurso. Los tratamientos objetivistas del lenguaje
prohiben elaborar sobre él una ontologia triunfante y obligan a la discursividad humana a
contar con el consentimiento de las leyes del cédigo. En la contraprueba del estructuralismo
linglistico esta el creciente interés de Ricoeur por la filosofia del lenguaje ordinario, donde
el peligro es el quedarnos en la mera diversidad equivoca y donde nuevamente la
fenomenologia puede aportar una guia por su remision al enraizamiento de las distintas
formaciones objetivas.

A lo largo de todo su desarrollo, Ricoeur ha ido aceptando retos que le lanzaban
distintas corrientes del pensamiento: la mitologia e historia de las religiones, el
estructuralismo, el psicoanalisis, la filosofia analitica del lenguaje ordinario. En medio de
todas esas aventuras, la preocupacion de Ricoeur es siempre filosofica: se trata de aprender
en ellas constelaciones significativas que puedan aportar un enriquecimiento en el cosmos
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de sentido disponible y apropiable por el hombre. Pues bien, en los momentos
fundamentales de su itinerario el punto basico de referencia filoséfica siempre estd
representado por la fenomenologia y, mas concretamente aun, por su clasica version
husserliana.

3. Heidegger y su aportacion hermenéutica’

Las filosofias del sujeto, heredadas del Cogito cartesiano, al constituirse como filosofias
trascendentales, de corte idealista, conducen a una apologia desmesurada. La dltima lucha
apologética por este tipo de filosofia del sujeto se encuentra en la ‘Meditaciones
Cartesianas’ de Husserl. Por eso, si el giro trascendental de la obra de Husserl significo una
vuelta al intuicionismo cartesiano, era de esperar que la disidencia en el interior de la
fenomenologia llevara a término una profunda revision del cartesianismo. Asi sucedi6. Y
Ricoeur es consciente de ello, y gran parte de su itinerario filoséfico no se entenderia
adecuadamente si se lo desmarcara de este debate entre Husserl y Heidegger. Asi pues,
parece que el problema de fondo con el que se encara la hermenéutica ricoeuriana del sujeto
es querer desarrollar una ‘hermenéutica del “yo soy” sin renunciar al momento
cartesiano y, por consiguiente sin dejar de ser husserliano. Lo que preocupa a Ricoeur es
cdmo poder recuperar al sujeto a través de su misma destruccién, es decir, como desarrollar
una hermenéutica del sujeto (interpretacion) sin renunciar a la fenomenologia (reflexién).
Es lo que dird Ricoeur: “lo que esta en juego es la posibilidad de seguir haciendo filosofia
con Heidegger y después de Heidegger sin olvidar a Husserl”.

Para llevar a cabo la lectura ontoldgica-existencial del Cogito cartesiano, Ricoeur se
sirve mas de Heidegger que de Nietzsche. Es cierto que Heidegger ha sido considerado
como el principal destructor de la nocién de ‘sujeto’, junto con Nietzsche, dentro de su
programa de destruccion metafisica. Ricoeur siempre se ha resistido a aceptar que la actitud
de Heidegger ante la cuestion del sujeto haya sido totalmente destructiva, y presenta a
Heidegger como un critico de la relacidn objeto-sujeto y como un ‘maestro de la sospecha’.
No obstante, considera también a la critica o destruccién heideggeriana del Cogito como
premisa de la ‘hermenéutica del “yo soy™*.

La lectura de Ricoeur sobre Heidegger fue pionera y muy buena, pues en una época en
la que los textos tempranos de Heidegger sobre la ‘hermenéutica de la facticidad’,
anteriores a Ser y Tiempo, no eran todavia accesibles, pudo entrever que desde el punto de
vista de la analitica existencial, el nicleo irreductible del Cogito es la existencia del Dasein.
Esta, en tanto cuestiona, es la que determina el acceso al sentido del Ser. La negacion de la
prioridad epistémica del Cogito, llevada a cabo por Heidegger, en polémica con Husserl, y
en vistas a la destruccion de la metafisica de la sustancia, implica mucho mas que un simple
rechazo del ‘Ego Cogito’.

2 Pérez de Tudela y Velasco, J., “Desvelamiento y revelacion: el circulo hermenéutico en Paul Ricoeur”,
Paul Ricoeur: Los caminos de interpretacion, Barcelona, Antrophos, 1991.
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Para Heidegger la hermenéutica es la interpretacidn que la facticidad hace de si misma.
Heidegger utiliza la palabra hermenéutica en un sentido original y originario, es decir, en
tanto hacer accesible para si mismo el existir propio de cada momento. Considera a la
hermenéutica como un modo de ser que esta capacitado para la interpretacion y necesitado
de ella, que es inherente a ese su ser el estar de algiin modo ya interpretado.

Frente a la hermenéutica de la facticidad, del “yo soy”, Ricoeur aposto, desde el primer
momento de su trayectoria filoséfica, por la necesidad de una ‘hermenéutica del rodeo’ para
evitar caer en las trampas de una filosofia de la reflexion y de los cortocircuitos de la
ontologia del si mismo. ElI mérito de Heidegger lo ve Ricoeur en que supo mostrar
claramente las implicaciones ontoldgicas de la hermenéutica de la facticidad, del “yo soy”,
que aplicara posteriormente a su ‘hermenéutica del si mismo’. Ricoeur quiere probar,
siguiendo a Heidegger, que la cuestion del ‘ser ahi’ que ha desplazado a la cuestion del
Cogito contiene en si misma la referencia a un “ego”, en tanto “si mismo”.

Ricoeur ir4 ahondando cada vez la cuestion por el ‘quien’ del Dasein. Un ‘quien’ que,
mas que dato o cosa, es cuestion, problema. Esta es la razon profunda por la que la
reasuncion del “yo soy” no so6lo reemplaza a una fenomenologia, en tanto descripcion
intuitiva, sino que adquiere el caracter de hermenéutica porque recupera mediante la
interpretacion desveladora lo que habia sido ocultado.

Por tanto, en la hermenéutica del sujeto como si-mismo, las implicaciones ontoldgicas
son notoriamente significativas y necesarias. En su hermenéutica de si mismo, Ricoeur
tiene un especial interés por encontrar una forma de permanencia en el tiempo que no sea la
de la sustancia y que sirva para responder a la pregunta ¢quién soy? Para conseguir tal cosa,
le sirve de ayuda la distinciéon que hace Heidegger entre la permanencia sustancial vy el
mantenimiento de si.

No obstante la objecién que pone Ricoeur a la hermenéutica heideggeriana de la
facticidad es que salta demasiado precipitadamente al plano ontol6gico de la comprension,
no dando importancia a la cuestion del método. La alternativa que propone Ricoeur es
seguir la ‘via larga’, la “hermenéutica del rodeo”. Ricoeur busca recuperar el sujeto como
un “si mismo” que va configurandose a lo largo de la lectura y de la accion narrativa.

Pero la interpretacion encuentra su funcion atendiendo a la intencion constitutiva de la
experiencia que se anuncia en la metafora®. Heidegger se cruza en el camino de Ricoeur.
Este prefiere retener de la dltima obra de Heidegger no su ruptura con la metafisica, que él
deplora, ni su inadmisible pretension de poner fin a la historia del ser, sino la marcada
diferencia entre pensamiento y poesia. Junto con Heidegger, reconoce también que la
temporalidad es el caracter determinante de la experiencia humana. Pero, lo mismo que
sucedia en la simbdlica del mal, la conciencia subjetiva no puede ser alcanzada en su propia
identidad si no es por su lenguaje. Aqui es el relato, la intriga narrativa, el medio
privilegiado para esclarecer la experiencia temporal inherente a la ontologia del ser-en-el-
mundo. Pero también aqui Ricoeur se aparta de Heidegger y la analitica ‘corta’ del Dasein
se sustituye por la ‘via larga’ del analisis de los relatos: tanto del relato histérico que tiene
la pretension referencial de la verdad, como del relato de ficcién o narracion imaginativa.
Ambos géneros tienen como referente comdn el caracter temporal de la experiencia. De
este modo la narracidn se eleva a la condicion de identificadora de la exigencia temporal. Y,
a su vez, el tiempo como realidad abstracta o cosmoldgica adquiere significacion
antropoldgica en la medida en que pueda ser articulado en una narracion. La narratividad,
por tanto, “determina, articula y clarifica la experiencia temporal”.

3 Ricoeur, Paul, VIII “Etude”, en La métaphore vive.

BAJO PALABRA. Revista de Filosofia
11 Epoca, N° 4 (2009): 79-86 85



Felipe Martin Huete La influencia de Husserl y Heidegger en la hermenéutica...

Bibliografia

Agis Villaverde, M., Mircea Eliade, Una filosofia de lo sagrado, Santiago de
Compostela, Servicio de Publicaciones e Intercambio Cientifico, 1991.

Agis Villaverde, M., Del simbolo a la metafora. La Filosofia hermenéutica de Paul
Ricoeur, Santiago de Compostela, Servicio de Publicaciones e Intercambio Cientifico,
1991.

Aranguez Sanchez, J., “La primacia explicativa escatologica de Paul Ricoeur”, Paul
Ricoeur: Los caminos de la interpretacion, Barcelona, Antrophos, 1991.

Binaburo Iturride, J.A, Disefio de hermenéutica simbologista, en “Paideia”
n° 15, 1990.

Pérez de Tudela y Velasco, J., “Desvelamiento y revelacion: el circulo hermenéutico en
Paul Ricoeur”, Paul Ricoeur: Los caminos de interpretacion, Barcelona, Antrophos,
1991.

Pintor Ramos, A, “Paul Ricoeur y la fenomenologia”, Paul Ricoeur: Los caminos de la
interpretacion, Barcelona, Antrophos, 1991.

BAJO PALABRA. Revista de Filosofia
86 11 Epoca, N° 4 (2009): 79-86



Ciencia y técnica en Heidegger

Silvestre MANUEL HERNANDEZ

Universidad Autdnoma Metropolitana, Iztapalapa, Ciudad de México

silmanhermor@hotmail.com

Recibido: 26/10/2009
Aprobado: 21/12/2009

Resumen

El objetivo de este articulo es realizar una exégesis sobre la ciencia y la técnica en el
pensamiento de Martin Heidegger. Se presenta la interrelacién entre Modernidad,
Metafisica e “Imagen del mundo”; asi como el surgimiento de Das Gestell. EIl andlisis se
sustenta en la idea de que hay un continuum de las tesis sobre el problema del Ser hacia la
pregunta por la esencia de la técnica.

Palabras clave: Modernidad, Metafisica, Imagen del mundo, representar, ente, Ser.
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Science and technology in Heidegger
Abstract

The aim of this article is to perform an exegesis of science and technology in Martin
Heidegger’s thought. This article will present the relationship between Modernity,
Metaphysics and “Image of the World”; as well as the emergence of Das Gestell. The
analysis is based upon the idea that there is a continuum from the thesis of the “is-ought”
problem to the questioning of the essence of technology.

Keywords: Modernity, Metaphysics, “World-Image”, to represent, entity, Being.

Introduccion

La ciencia, a partir de su desarrollo en el siglo XV, se especializa en campos distintos
del conocimiento de la naturaleza; forja sus propios objetos de estudio, procesos
explicativos, de comprobacion y metodologias que tienden a dominar lo entitativo. En la
lustracion, se le atina la técnica y éstos quehaceres alcanzan un nivel casi teleoldgico, en el
sentido de que se contemplaban como los medios por los cuales el hombre llegaria al
progreso y a la felicidad. Su transformacion sigue en ascenso y dos centurias después, con
el Positivismo y el arribo al segundo milenio, se vuelven los paradigmas del saber y el fin
ultimo o primordial que “deberia regir todo el conocimiento humano”. Desde luego que
esto trajo consigo cuestionamientos cientificos y filosoficos, no so6lo en el ambito social,
sino en cuanto a su extension, dominio y fundamentos, asi como hacia el posible sustento
ontoldgico que pudiera tener, aunado a su influencia en el destino del ser humano™.

En concordancia con esto, se tiene el concepto de Modernidad, consustancial al avance
de la ciencia y la técnica. Esta exégesis es de interés en cuanto a su relacion con el mundo,
0 mas propiamente, con “la imagen del mundo” forjada en la Modernidad, pues ella
cambiard la forma de objetivar los entes sobre los que argumenta, refuta, o adquiere
dominio el ser humano. En términos generales, la modernidad no atafie a un periodo
especifico de la historia, sino a un modo de acaecimiento del ser que va en paralelo con el
auge de la razon instrumental y la metafisica.

La reflexién sobre la ciencia y la técnica realizada por filésofos, en las primeras
décadas del siglo XX, se enfoca hacia lo epistemoldgico y ontolégico de su ambito de
accion. En este contexto se orientan las indagaciones de Martin Heidegger sobre las
disciplinas mencionadas. Los aportes heideggerianos son el tema de analisis del presente

1 Estas interrogantes, en conjuncion con el devenir de la historia (en sentido amplio), denotaran una “crisis de
la ciencia” en tanto sentido para el hombre y en cuanto a sus fundamentos ontol6gicos, no respecto a su desarrollo
y resultados. Este planteamiento aparece en Husserl en su Die Krisis der europdische Wissenschaften und die
transzendentale Phanomenologie (1936). Y, como consecuencia, esto afectd a la técnica que, al igual que la
ciencia, se inserta en la Modernidad. José M.G. Gdmez—Heras, argumenta: “La crisis del mundo técnico moderno
tampoco es una crisis de la técnica misma, sino una crisis determinada por los valores éticos y antropolégicos de
que la técnica carece[...]. La crisis del mundo técnico arraiga en la desdivinizacion del mismo respecto al sentido
de la vida y a la finalidad de la historia. La técnica ha desplazado el interés por el hombre del terreno de los fines
al area de los medios”. Véase su libro El apriori del mundo de la vida, Barcelona, Anthropos, 1989, p. 34.
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articulo, desde la perspectiva de que en ellos hay un continuum de las tesis sobre el
problema del Ser, es decir, las argumentaciones de Heidegger, en los temas que abordaré,
caen siempre, o tienen de trasfondo una interrogante de corte ontol6gico. Nuestro autor
antepone a todo tipo de cuestion y al mismo contexto historico, la pregunta por el Ser, pues
para €l, la actualidad esta signada por el olvido del Ser. Esto se evidencia en la relacion de
los individuos con los objetos y los fenémenos de la técnica, los cuales, en ambos casos,
estan fuera del Ser.

De acuerdo con lo anterior, el objetivo de este trabajo es reflexionar en torno a la
concepcion de Martin Heidegger sobre la ciencia y la técnica. Concebidas a partir de “la
época de la imagen del mundo” dominada por la idea de sujeto como centro y fundamento
de lo existente; la ciencia en cuanto criterio de verdad y progreso, y la creciente
tecnificacion del mundo. Y a partir del sefialamiento de que la técnica no alude a un
instrumental o proceder interrogativo sobre los objetos, sino a una nocion propia del pensar,
algo que atafie al Ser: “la esencia de la técnica”. Por esto, haré una exposicion del
pensamiento del filosofo aleman sobre estas problematicas, apoyado en la hip6tesis de que
la ciencia y la técnica son dos formas del conocimiento que posibilitan abrirnos al mundo,
pero también colocarnos ante cierto “dominio” del Ser. Asi, en el presente estudio no se
intenta llegar a la ‘verdad’ heideggeriana traslucida en los conceptos abordados,
simplemente se desea delinear las interrelaciones entre ciencia, mundo, Edad Moderna y
técnica, y ver de qué manera nos alejan o acercan al Ser.

I. Exégesis del dominio de la ciencia

En “La época de la imagen del mundo” (1938), Heidegger encuentra los elementos para
hablar de una “interpretacion tecnoldgica de nuestra era”; y de una “técnica mecanizada”
como lo caracteristico de los tiempos modernos, fendmeno cuya esencia es idéntica a la de
la metafisica moderna. En este trabajo, se cuestiona la modernidad en cuanto devenir del
Ser y la relacién del mismo con el mundo, y en tanto que en ella se ha dado el olvido del ser
a favor del ente?. Su indagacién parte de la siguiente tesis:

En la metafisica se opera la reflexién sobre la esencia de lo existente y una decision
sobre la esencia de la verdad. La metafisica funda una época al darle un fundamento de su
figura esencial mediante una determinada interpretacion de lo existente y mediante una
determinada concepcion de la verdad?®.

Lo cual le sirve para reflexionar sobre la esencia de la Edad moderna, donde encuentra
fenémenos como la ciencia, la técnica, la estética, la cultura, la desdivinizacion, que
definen de forma casi consustancial su “ser”. De ellas se abocara a la ciencia. Pero, quiero

2 Jirgen Habermas afirma: “segiin lo entiende la historia del Ser, la filosofia occidental recorre, de Platon a
Nietzsche, un camino de progresivo olvido del Ser. Este camino estd marcado por tres grandes pasos: el paso del
pensamiento presocratico al pensamiento platénico—aristotélico, el paso del pensamiento griego al pensamiento
romano—cristiano y, finalmente, el paso del pensamiento medieval al pensamiento moderno”. Véase su libro
Perfiles filosdfico—politicos, Madrid, Taurus, 2000, p. 63. Puede agregarse a esta observacion que el olvido de la
filosofia por el Ser, de acuerdo con Heidegger, tiene que ver con que la filosofia se ha quedado en el ser del ente. Y
en este contexto, el ente expresa una verdad que parte del dominio de la esencia del ente, del qué es y de lo que es,
lo que concluye en un conocimiento técnico, instrumental, productivo, calculable. A su vez, esto supone la
presencia del hombre cuya “representacion explicativa” alude a todo lo existente, a la certidumbre sobre el ente:
todo deviene objeto y disposicion a lo manipulable, haciendo a un lado la pregunta por el Ser.

3 Heidegger, Martin, “La época de la imagen del mundo”, en Sendas perdidas, Buenos Aires, Losada, 1960, p.
68. Es pertinente mencionar que el autor no esta pensando en la ‘verdad’ como una adecuacion del intelecto con la
realidad, sino como el estado de abierto, como la forma de manifestarse los entes.
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aclarar que en Heidegger pareciera estar operando, en primera instancia, una especie de
movimiento de la gnoseologia hacia la ontologia, al pasar de los fundamentos metafisicos
de los fendmenos antes sefialados, a la esencia de la Edad moderna. Acto que implica
realizar un develamiento entitativo del dominio de la ciencia, para después ver si lo propio
de ella es aplicable al &mbito ontoldgico de la Edad moderna®.

Veamos la exégesis heideggeriana sobre este particular. La ciencia tiene distintas
interpretaciones sobre lo existente, pero su esencia esta en la investigacion, es decir, en el
dominio del ente, al cual llega por la rigurosidad de los procesos para crear sus objetos de
estudio. Aqui se presupone el uso de la matemética, por su exactitud®. El rigor, la regla, la
ley, la explicacion, el experimento, el célculo, son elementos propios de las ciencias
naturales que evidencian el distanciamiento de las ciencias del espiritu y de las histdricas.
Por ejemplo, en estas Gltimas, lo fundamental es la critica de fuentes, que no reducen los
hechos a reglas y leyes, sino que convierte la historia en objeto. Aclara Heidegger: “La
historia s6lo puede ser objetivada cuando ha pasado. Lo constante del pasado, aquello con
que la explicacion histérica compensa lo singular y multiple de la historia, es lo siempre—
ya—existido, lo comprobable”®. Ante esto le queda a la historia, en tanto investigacion, la
necesidad de concebir como instrumento de objetivacion a la critica de fuentes’. De lo
anterior se sigue que toda ciencia es especial, y se ocupa de determinados campos de
investigacion, lo cual no es un mal, sino una necesidad, pues la especializacion es la razén
de ser del progreso de la investigacion, que se enfoca en lo existente, en lo dado. Heidegger
sintetiza:

La ciencia moderna se funda y aisla al mismo tiempo en los eshozos de determinados campos de
objetos. Esos eshozos se despliegan en el procedimiento correspondiente, garantizado por el rigor.
El procedimiento de cada momento se instituye en la empresa. Esbozo y rigor, procedimiento y
empresa, fomentandose reciprocamente, constituyen la esencia de la ciencia moderna, la
convierten en investigacion®,

Para nuestro autor, lo que se convierte en objeto, de acuerdo con los dos ambitos
sefialados, es, y se tiene por existente, el cual es puesto ante si por el re—presentar (el
“representar” implica poner ante si y hacia si), es decir, el re—presentar posibilita la objetizacion
de lo existente.

4 Maurice Corvez hace un sefialamiento importante respecto a lo ontico y lo ontologico en Heidegger: “El
conocimiento éntico versa sobre los objetos. La verdad de este conocimiento esta fundada sobre la verdad éntica.
En otros términos, la verdad de las proposiciones se determina por referencia a la verdad del existente o verdad de
todo lo que podemos representarnos. Esta Gltima verdad abarca el conjunto de los objetos y, mas precisamente, eso
que cae sobre los terrenos de la ciencia y de la historia [...]”. “Los conceptos ontologicos que estan en la base de
los conceptos oOnticos, no estan separados de estos Ultimos. El Ser no es alguna cosa ademas del resto, que se
dejaria desprender de la totalidad y obtener en estado puro. El Ser no es el existente, pero, en su verdad, en su
caréacter develado (Unverborgenheit), es siempre verdad del ser de el existente”. Véase su libro La filosofia de
Heidegger, México, Fondo de Cultura Econémica, 1975, pp. 101y 104.

5 Recuérdese que la propiedad del célculo consiste en hacer manipulables los objetos, llevar “todo” a un
mismo plano; fundarse en la extension y el nimero para determinar, intelectivamente, los objetos [esta funcién del
pensamiento inicia con Descartes]. Actitud que desemboca, inevitablemente, en la rutina de las “leyes de la
l6gica”, cuyo enfoque esta en el ente, no en el Ser.

6 Heidegger, Martin, “La época de la imagen del mundo”, op. cit., p. 74.

7 En Loégica. Lecciones de Martin Heidegger, Barcelona, Anthropos, 1991, Heidegger reflexiona sobre la
historia desde otras tesis, y después de preguntar sobre el lenguaje, caer en las interrogantes de quién es el hombre,
el pueblo y qué es el ser en si mismo, aborda la cuestion de la historia (no sin dejar a un lado la carga ideolégica
que en la década de los treinta albergaba), para concebirla como un entrar en el futuro, y precisar que la noticia
historica conlleva una apertura del ser, y la apertura conlleva y codetermina al ser histérico de cada época.

8 Heidegger, Martin, “La época de la imagen del mundo”, op. cit., p. 77.
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Es necesario puntualizar que las tesis y argumentaciones de Heidegger sobre la ciencia
no tienden a negar el valor de ésta en cuanto a su importancia practica y tedrica en el
desarrollo del quehacer humano; su concepcion no depende de un aspecto de conocimiento
subordinado a un pensamiento metafisico o mistico; es decir, no desconoce la validez de la
ciencia como conocimiento riguroso y efectivo, ni tampoco va en contra de la eficacia
practica de la técnica emanada de la racionalidad cientifica. Puede hablarse de que
Heidegger contempla en la ciencia y en la técnica modernas el signo distintivo de la
configuracion de una época cuyo despliegue alcanza al hombre contemporaneo. El
significado ontoldgico de la racionalidad cientifico—técnica es por consiguiente su objeto de
estudio.

I11. Edad moderna e imagen del mundo

Una vez esclarecido “lo propio” de la ciencia, Heidegger establece el vinculo con la
Edad Moderna, al expresar que la esencia de ésta puede verse en la emancipacion del
hombre con respecto a las ataduras medievales, donde lo fundamental radica en la
transformacion de la esencia del hombre, al convertirse en sujeto; significando esto que: “El
hombre pasa a ser aquel existente en el cual se funda todo lo existente a la manera de su ser
y de su verdad. El hombre se convierte en medio de referencia de lo existente como tal”.

Ahora bien, la Edad moderna trae consigo una nueva imagen del mundo.
Entendiéndose por mundo la totalidad de lo existente'®; y por Edad moderna, estar al tanto
de algo, “representarse lo existente mismo en lo que esta con él y tenerlo siempre presente
en tal situacién™. Y en la esencia de imagen, aparte de que se esté al tanto de algo, lo
existente esta ante nosotros como sistema en todo lo que le pertenece y coexiste en él. En
sintesis, imagen del mundo apela al mundo comprendido como imagen, donde todo lo
existente es, en cuanto que forma parte de la representacion elaborada por el hombre.
Heidegger concluye: “[...] el hecho de que precisamente el mundo pase a ser imagen,
caracteriza la esencia de la Edad moderna™®. Y llega a esta afirmacion porque para él, en la
época griega, el hombre es el contemplado por lo existente, el hombre griego es al percibir
lo existente®; mientras que en la Edad Media, lo existente es el ens creatum. Por el
contrario, en la Edad moderna, “el hombre pasa a ser el representante de lo existente en el
sentido de lo que esta enfrente”™*; y con ello se erige como el dador de sentido, medida y
ejecucion para la dominacion de la totalidad de lo existente.

Al final de su estudio, Heidegger sostiene que “el proceso fundamental de la Edad
Moderna es la conquista del mundo como imagen”, donde la palabra imagen significa: “la

9 Ibid, pp. 78 - 79.

10 Aqui es correcto hablar del mundo de los entes, la observacion de Heidegger atafie a lo entitativo, no a lo
ontolégico. El propio filésofo puntualiza en su Addenda al trabajo analizado: “El concepto de mundo, tal como se
desarrolla en “Ser y tiempo”, s6lo puede entenderse desde el campo visual del preguntar por el “ser — ahi”,
pregunta que a su vez permanece incorporada a la pregunta fundamental por el sentido del ser (no de lo
existente)”. Ibid, p. 89.

11 Ibid, p. 79.

12 Ibid, p. 80.

13 Jean Beaufret sefiala: “El enigma de la técnica para Heidegger esta esencialmente en su relacion con el
sentido griego de la palabra téjné. Por tanto, nos es preciso decir que la palabra técnica expresa mas bien la manera
como el mundo mismo se nos aparece, en el sentido en que los griegos lo veian aparecer en la alétheia”. Véase su
libro Al encuentro de Heidegger, Venezuela, Monte Avila, 1984, p. 50.

14 Heidegger, Martin, “La época de la imagen del mundo”, p. 81. En esta misma pagina, el filésofo sefiala:
“Re—presentar significa [...] llevar ante si lo existente como un opuesto, referirselo — al que se hace la
representacion — y hacerlo volver a entrar en esta relacion consigo como dominio decisivo”.
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hechura del elaborar representador del hombre”®. Ademas, paralelamente a esa conquista,

el hombre se convierte en sujeto, con lo que “comienza aquel modo de su ser que ocupa el
dominio de la potencia humana como ambito de medida y ejecucién para la dominacion de
la totalidad de lo existente™®. A partir de estos dos rasgos esenciales, se comprenden, segin
Heidegger, los fendmenos fundamentales de la ciencia, la técnica y el subjetivismo
modernos, desde la perspectiva en que la metafisica le confiere fundamento a una época y
la determina de manera fundamental'’. Pues la ciencia, la técnica y el subjetivismo son
aquellos fenémenos de la modernidad que dominan estos tres aspectos fundamentales: la
interpretacion del ser, el sentido de la verdad y la posicion del hombre en el mundo.

I11. Interpretacién ontoldgica

La dimensidn ontoldgica de la ciencia, en cuanto fenémeno esencial de la modernidad,
es la dimension del advenimiento de una figura del mundo que no tiene precedentes en la
historia de Occidente. La modernidad se caracteriza por su ciencia, no sélo debido a su
importancia practica, sino por el sentido radical de que participa de una manera decisiva en
la formacion y desarrollo del mundo moderno. El papel que juega la ciencia en la
configuracion de la modernidad es, por eso, el punto hacia donde se dirigen las reflexiones
de Heidegger, bajo el entendido de buscar los fundamentos metafisicos de una época del
mundo™.

Por consiguiente, ya sea que se afirme a la ciencia como una expresion de la
comprension moderna del Ser, o se sostenga que de ella emana dicha comprensidn, lo
importante es su funcion dentro de la configuracion de la época moderna. La cual consiste
en que la racionalidad cientifica tiene lugar como un modo determinado de interpretar y
experimentar el mundo. Para Heidegger, la esencia de la ciencia moderna descansa en la
investigacion y:

El conocer como investigacién tiene en cuenta lo existente para saber como y hasta
donde puede ponerse éste a disposicion del representar. La investigacién dispone de lo
existente si puede contar de antemano con él en su trascurso futuro o a posteriori como
pasado [...] Naturaleza e historia pasan a ser objeto del representar explicativo®®.

Asi, s6lo aquello que de esa forma se convierte en objeto, es, es decir, se tiene por
existente. Mientras, la ciencia como investigacién llega cuando el ser de lo existente se
busca en tal objetividad. Podria pensarse que a través de estas afirmaciones Heidegger nos

15 Ibid, pp. 83 - 84.

16 Ibid, p. 82.

17 Heidegger consideraba que: “con el reinado de la técnica, lo que en verdad comienza es “el despliegue de
la dominacion incondicionada de la metafisica” que halla finalmente una época a su medida. Porque, en el camino
que condujo de Descartes a Nietzsche, el devenir de la razén habra consistido en no fijarse ya objetivos por si
misma, en transformarse, de la razén objetiva que procuraba ser, en razén puramente instrumental”. Por su parte,
la voluntad ya no se asigna a un fin, sino que ahora se transforma en la bisqueda del dominio por el dominio.
Véase su Ferry, Luc y Alain Renault, Heidegger y los modernos, Buenos Aires, Paidos, 2001, p. 92.

18 Es necesario aclarar tres cosas. 1. La metafisica, en cuanto configuracién del mundo, desde Descartes y
Kant hasta Hegel y Nietzsche, resulta interesante para el autor como “Historia del ser”, es decir, en su acepcion
ontoldgica, no como manifestacion social o cultural. 2. La modernidad esta regida por el progreso cientifico y
técnico, sustentado, de forma tacita, en una concepcidn lineal del tiempo, y en una confianza inquebrantable en la
razon. Por ello, el modelo idéneo del quehacer intelectual son las ciencias fisico-matematicas. 3. Hay una especie
de ontologizacion del ahora técnico—cientifico, una suerte de “internalizacion del presente”, de lo factico y lo
contingente, donde lo entitativo ha desplazado al Ser, o al menos a la pregunta por el Ser.

19 Heidegger, Martin, “La época de la imagen del mundo”, op. cit., p. 77.
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ofrece el concepto esencial de la interpretacion del Ser, subyacente a la racionalidad
cientifico—técnica introducida por la modernidad.

Sin embargo, la comprensién del mundo como representacion, es el fundamento
ontolégico sobre el que gravita la ciencia moderna, junto con su proyecto esencial de
verdad, pues alli donde “re—presentar significa [...] el hacer que la cosa se presente frente a
nosotros como objeto”?, la verdad pasa a ser concebida esencialmente como exactitud del
representar. De manera similar, alli donde el mundo es nuestra representacion, el hombre se
constituye en sujeto y la totalidad de lo existente se busca y se encuentra en la condicion de
imagen y objetividad. Por ello, la modernidad, en cuanto fenémeno racional volcado sobre
la totalidad de lo existente, involucra estas configuraciones, las cuales se producen cada una
como correlato de las otras.

El fendmeno decisivo de la aparicion de la Modernidad, para Heidegger, radica en la
posicion que el hombre pasa a ocupar como “medio de referencia” de todo lo existente.
Para el fil6sofo aleman, el mundo en su totalidad se convierte en aquello que se determina a
partir de su disposicion para el representar (y el elaborar) humano. Es asi como el hombre
se transforma en sujeto, es decir, adopta la postura decidida y asegurada por él como el
terreno de un posible desenvolvimiento de la humanidad. A pesar de esto, Heidegger no
argumenta sobre las posibles consecuencias de ver el mundo, en su totalidad, como la
hechura del “elaborar representador humano”, para el mundo moderno, y el quehacer
cientifico y técnico, para la determinacion del sentido de nuestra actualidad, esto es, se
queda, de cierta forma, en el mero nivel de la conciencia al estilo cartesiano, en tanto que lo
que se representa se vuelve no s6lo objeto de conocimiento abstracto, sino algo devenido en
objeto manipulable. Ante esto se abre el interrogante: ;hasta donde la Modernidad funda
una época, es decir, hasta dénde llega el influjo de lo que Heidegger denomina su
determinacion metafisica como etapa de la historia del Ser?

1V. Dilucidacién sobre la técnica

El desarrollo de las ciencias tecnificadas se presenta como el fendmeno esencial que
domina nuestra época. Y sera tarea de la filosofia reflexionar sobre sus consecuencias, toda
vez que la metafisica ha devenido pensamiento cientifico—técnico y alcanzado, a partir de
esta figura, “la reconcentracion de sus posibilidades mas extremas”. No es dificil advertir,
segun esto, que para Heidegger la realidad actual pertenece al mismo ambito de la
configuracion abierta por la modernidad, en el sentido de que uno de sus fenémenos
esenciales, el desarrollo de la ciencia tecnificada domina hoy en dia el desenvolvimiento de
la humanidad a nivel mundial. Heidegger tiene en cuenta “el triunfo del equipamiento del
mundo sometido a los mandatos de la ciencia tecnificada™®, o lo que es lo mismo, el
comienzo de la civilizacion moderna de Occidente, cartesiana e ilustrada, teniendo como
paradigmas a la ciencia y a la técnica. Con respecto al segundo término, el filésofo aleméan
precisa: “La técnica es un modo del desocultar. Si prestamos atencion a eso, entonces se nos
abriria un dmbito distinto para la esencia de la técnica. Es el &mbito del desocultamiento,
esto es, de la verdad”?,

20 Heidegger, Martin, “De la esencia de la verdad”, en Hitos, Madrid, Alianza Editorial, 2007, p. 156.

21 Heidegger, Martin, “El final de la filosofia y la tarea del pensar”, en Kierkegaard vivo, Madrid, Alianza
Editorial, 1970, p. 135.

22 Heidegger, Martin, “La pregunta por la técnica”, en Filosofia, Ciencia y Técnica, Santiago de Chile,
Editora Universitaria, 2007, p. 125. El texto aleman es el siguiente: “Die Technik ist eine Weise des Entbergens.
Achten wir darauf, dann &ffnet sich uns ein ganz anderer Bereich fir das Wesen der Technik. Es ist der Bereich der
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Ahora bien, lo dado originariamente es el desvelamiento, porque “lo abierto” es la
dimensién en donde estamos instalados desde siempre, pero esta originariedad no nos
pertenece como una propiedad de nuestra subjetividad, sucede en todo caso lo inverso:
nosotros pertenecemos a ella.

Por otro lado, la identificacion del advenimiento de la técnica con base en el
fundamento metafisico que introduce la Modernidad, como figura de la Historia del Ser, es
la interpretacion de la esencia de la técnica como final de la metafisica moderna, en el
sentido de su consumacién y realizacion plenas®. Pues, si “el proceso fundamental de la
Edad moderna es la conquista del mundo como imagen”, si “la palabra imagen significa la
hechura del elaborar representador” y si en este contexto “el hombre lucha por la posicion
en la que él puede ser quien da la medida a todo lo existente”, entonces la Edad moderna
tiene su consumacion en la aparicion y el desarrollo de la técnica como fendmeno
totalizador que introduce el comienzo de la civilizacién mundial, en el sentido de ofrecer la
cabal realizacion del mundo en su totalidad como “la hechura del elaborar representador
humano”. No obstante, aduce Heidegger, la esencia de la técnica en cuanto tal, es decir, su
significacion como fendmeno ontolégico que relne los elementos y factores esenciales de
la época actual, en tanto consumacion de la modernidad y fin de su postura metafisica, es
algo que aun no ha sido pensado ni reflexionado a fondo por nadie.

Para Heidegger, “La esencia de la técnica penetra nuestra existencia en una manera
que apenas sospechamos™*, y aunque la configuracion actual de las ciencias pertenece a la
esencia de la técnica como a su suelo y fundamento propios, de todos modos la técnica no
ha sido suficientemente comprendida como el fenémeno esencial que da cuenta de la
comprensién pensante y actuante del Ser en el mundo contemporaneo®. No se trata,
advierte Heidegger, de que la técnica, como producto del pensar y actuar humanos, no haya
sido hasta el momento considerada y evaluada desde el trasfondo de sus implicaciones
econdmicas, politicas, morales y hasta religiosas; sino de que su significacion, en el sentido
de determinar y trazar la medida de la estancia actual del hombre en el mundo, continda
hasta el momento incierta e indeterminada. “La esencia de la técnica esta, pues, situada
dentro de lo que desde siempre y ante todo da qué pensar”?. Por eso, el quehacer esencial
que Heidegger le atribuye a la filosofia en la época presente, es la dilucidacion de la esencia
de la técnica como problema ontol6gico?’.

Es por ello que la comprensién de la esencia de la técnica depende de la comprension
del significado metafisico de la racionalidad moderna. Para nuestro autor, el ocultamiento
de la esencia de la técnica y el olvido metafisico del ser, pertenecen al mismo género de

Entbergung, d.h. der Wahr-heit”, in Vortrage und Aufsatze, Frankfurt am Main, Vittorio Klostermann, 2000, p. 13.

23 Conviene aclarar que la “metafisica consumada”, en la relacion técnica que se tiene con el mundo,
presupone la representacion del ente, por parte de la metafisica, como “objeto para la voluntad”; esto es, el ente no
tiene mas realidad que la de ser objeto manipulable o instrumento de la “voluntad del sujeto”.

24 Heidegger, Martin, ¢Qué significa pensar?, Buenos Aires. Nova, 1972, p. 28.

25 Véase Dreyfus, Hubert L., “Heidegger on the connection between nihilism, art, technology, and politics”,
en Charles Guignon (ed.), Heidegger, New York, Cambridge University Press, 1993, pp. 289 — 316.

26 Heidegger, Martin, ¢Qué significa pensar?, op. cit., p. 27.

27 'Y esto es asi porque, “al parecer, la esencia oculta de la técnica determina ahora no solamente la esencia
misma de la ciencia, sino también la restitucion del hombre en todo lo que él es. La esencia de la técnica escapa a
la técnica. Ella escapa también, de cierta manera, a las intenciones o a las disposiciones del hombre. Las fuerzas de
la técnica ya no estdn en nuestro poder, porque nunca lo estuvieron”. Véase Birault, Henri, Heidegger et
D’expérience de la pensée, France, Gallimard, 1986, p. 368.
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cuestiones, pues: “La pregunta por la técnica es la pregunta por la constelacion, en la que
acontece desocultamiento y ocultamiento, en la que acontece apropiadoramente lo esente de
la verdad”?,

Asi, nos encontramos con que el discurso de Heidegger se detiene ante su propio
resultado, para indicarnos que un posible “desplazamiento hacia atras”, de la técnica a la
metafisica, y de ésta hacia el Ser, es la mera indicacion del modo del movimiento del
pensar, y de un largo camino que precisa de una preparacion que debe ser intentada
teniendo presente al ente en cuanto tal, y en su conjunto tal y como es ahora y como
empieza a mostrarse cada vez de modo més claro, marcado por el dominio de la esencia de
la técnica moderna. Concluye Heidegger:

El paso atras desde la metafisica a la esencia de la metafisica es , visto desde la
actualidad y a partir de la idea que nos hemos formado de ella, el paso que va desde la
tecnologia y la descripcién e interpretacion tecnolédgica de la época, a esa esencia de la
técnica moderna que todavia est4 por pensar®.

A lo anterior, debe agregarse un “peligro”, el cual no radica en la propia tecnologia,
sino en su esencia, la Gestell. “Das Gestell designa aqui la esencia recogida de la técnica
como planificacién, informacion, ordenacion y dis—posicion del mundo™®. Que, al parecer,
es la culminacidn del olvido del Ser por el ente. Y, aparte de fungir como la esencia de la
técnica, también seria la consumacion de la metafisica, y el camino para su superacion.
Pero, la posibilidad de “salvacion” se presenta en la relacion que el pensamiento establece
entre el ser y el hombre®. La idea de “superacion de la técnica”(la naturaleza objetivada y
la sociedad cosificada), Heidegger la extrae del ambiente definido por la tecnificacion del
entorno. Asimismo, piensa a través de los fundamentos o caracteristicas propios de la
técnica y la ciencia, con el fin de llegar a una superacion (Uberwindung) de la Gestell.

Conclusién

El problema del ser, en la filosofia de Heidegger, se vislumbra gracias a sus reflexiones
sobre los distintos temas que aborda, pues de un nivel dntico asciende a cuestiones
plenamente ontoldgicas, al preguntar por la esencia de los conceptos que investiga. Tal es el
caso de la ciencia y la técnica, que si bien tienen caracteristicas y un dominio particular
sobre el cual actdan. Sus vertientes, desde el enfoque de Heidegger, se explayan hacia
cuestiones metafisicas, en tanto que trascienden el campo de los entes y se transmutan en
vinculos de apertura hacia el mundo y hacia el Ser.

Ahora bien, la significacién que cominmente se tiene del mundo, como totalidad de lo
existente, Heidegger la rebasa al precisar que en la Edad Moderna el mundo pasa a ser una
imagen de todo lo re—presentado, es decir, lo existente es y se vuelve significativo, en
cuanto objeto de conocimiento. Y esto es asi, porque en el hombre cobra sentido todo lo

28 Heidegger, Martin, “La pregunta por la técnica”, op. cit., p. 151. La cita original dice: “Die Frage nach der
Technik ist die Frage nach der Konstellation, in der sich Entbergung und Verbergung, in der sich das Wesende der
Wabhrheit ereignet”, in Vortrége und Aufsatze, op. cit., p. 34.

29 Heidegger, Martin, “La constitucion onto-teo-logica de la metafisica”, en lIdentidad vy diferencia,
Barcelona, Anthropos, 2008, p. 117.

30 Birault, Henri, Heidegger et ’expérience de la pensée, edic. cit., p. 370.

31 Esto, a causa de que por la naturaleza practica de las ideas técnicas, se puede experimentar un “mundo de
la vida”(Lebenswelt), asi como cierta articulacion general que dé forma a una filosofia de la técnica que se ocupe
de los problemas derivados de la ciencia y la tecnologia, a partir de la nocion heideggeriana de Ser—en- el-mundo.
Véase Mitcham, Carl, “Aspects philosophiques de la technique”, en Revue Internacionale de Philosophie, No.
161, France, Presses Universitaires de France, 1987, pp. 158 — 159.
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existente: el ser humano es quien se posiciona ante los entes, los objetiva y los fusiona
dentro de un dominio. EI mundo se convierte en imagen en cuanto se vuelve objeto de
representacion en la racionalidad del sujeto, pues éste es quien da “razon” del ente.

Por otra parte, la indagacion por la “esencia de la técnica” desemboca en el
develamiento de la realidad, donde el ente se reduce a objeto representable en el sujeto.
Pero, paradojicamente, el hombre mismo cae en este esquema, es decir, el ser del hombre se
reduce a un objeto mas de la explotacion, el calculo y lo controlable. Por tal motivo, en el
dominio de lo cognoscible que sustenta a la técnica moderna, subyace el ser y fundamento
del hombre como algo en peligro de cosificarse, debido a las exigencias de la cienciay a la
transmutacion de la naturaleza en “fondo fijo acumulado” o “estructura de emplazamiento”
[Gestell], en algo disponible, en cuyo espacio entraria el hombre. Debido a esto, el peligro
de la técnica no esta en su instrumentacion, sino en su esencia en cuanto Gestell, por su
acaecer en disposicion de demanda y demandante.

El términos generales, la ciencia, la imagen del mundo y la técnica, dejan de tener una
importancia meramente instrumental en la vida préctica, en la modernidad entendida en
sentido lato, y se sumergen en un “nuevo pensar” humano caracterizado por adentrarse en
los sustentos epistemolégicos y ontoldgicos de los distintos saberes que han conformado y
guiado al hombre en su devenir histdrico e intelectual.
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Resumen

El problema de la historicidad (Geschichtlichkeit) del Absoluto, del tiempo y del
devenir de la historia, convierten en Schelling toda exposicion cientifica sobre el Absoluto
en un relato en el que Pasado, Presente y Futuro conforman las reverberaciones de una
totalidad procesual, histérica que ha de ser narrada épicamente. Estas reverberaciones
apuntan a una comprension del tiempo que, lejos de ser entendido éste como una sucesion
de “puntos-ahora”, presenta al Pasado (Vergangenheit) como aquello que nunca ha dejado
de ser: to ti én efnai (quod quid erat esse), esto es, el pasado que nunca ha sido presente
pero solo para el cual es posible el “era”, el “es” y el “sera”; el Presente (Gegenwart) por su
parte se muestra literalmente como «Gegen-wart», esto es, como un “estar vigilante”
(warten) “contra” (gegen), de modo que ha de ser entendido en su oposicion con un pasado
del que saca su propia fuerza y que permanece como aquello oculto en el fondo, pero en el
modo de una latencia, de una potencia absoluta; y el Futuro (Zukunft) es aquello que el
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presente alcanza al tomar fuerza del propio pasado: es lo por-venir (Zu-kunft). Ningin
tiempo, ninguna potencia se borra en cada Edad: sigue existiendo pero subordinandoe a la
prevaleciente en este tiempo. La dindmica de este sistema de los tiempos es la que se tratard
de explicar, una dinamica en la que el absoluto se muestra como pura historicidad
(Geschichlichkeit).

Palabras clave: Schelling, historicidad, temporalidad, absoluto, Epos.

The System of Time and the Epos of History: Schelling and the
Historicity of the Absolute

Abstract

The question regarding the Historicity (Geschichtlichkeit) of the Absolute, of Time and
of the course of history causes Schelling to turn every scientific presentation on the
Absolute into a story in which the Past, Present and the Future come together in
reverberations of a process-oriented, Historical Totality that should be epically narrated.
These reverberations outline an understanding of Time that, far from being understood as a
succession of “now-points”, present the Past (Vergangenheit) as that which never ceased to
be: to ti én efnai (quod quid erat esse); the Present (Gegenwart) as «Gegen-wart», that is,
like a “being vigilant” (warten) “against” (gegen); and the Future (Zukunft) as that which
the Present achieves, once nurtured by the Past itself: the ‘what’s to come’ (Zu-kunft). The
dynamic of this system of time is the intended explanation; a dynamic in which the
Absolute shows itself as pure Historicity (Geschichlichkeit).

Keywords: Schelling, History, Historicity, Temporariness, Absolute, Epos.

Falta de unidad o, remendando a Ortega y Gasset, filosofia invertebrada, e incluso,
rescatando el titulo de la conocida obra de X. Tilliette, “filosofia en devenir”. Con tales
calificativos se ha dado a entender que la filosofia de Schelling carece de una evolucién
I6gica, como si el pensamiento de éste hubiera evolucionado ajeno a una coherencia
interna. Sin embargo, lo que se encuentra en Schelling no es una filosofia en devenir, sino
una filosofia cuyo tema es el devenir, no una falta de unidad, sino una filosofia que trata de
ahondar en ella, no una filosofia invertebrada, sino una filosofia vertebrada en torno al
Absoluto, hasta el punto de que lo que esta en devenir es el Absoluto mismo a traves de un
despliegue que implica en su desarrollo la generacion del tiempo. Este sera el sistema de los
tiempos que mostrara al absoluto mismo como historicidad (Geschichtlichkeit). La filosofia
de Schelling expondré el desarrollo de lo absoluto como desarrollo de épocas —he aqui el
punto de partida de Las Edades del Mundo- entendidas como épocas de Dios, épocas de la
razon, épocas de lo absoluto. Estas comenzaran con un Pasado inmemorial, identificado en
1809 bajo la influencia de Jakob Béhme como el Urgrund o Ungrund, proto-fundamento o
fondo sin fundamento, que a su vez ha de ser entendido —por los componentes
neoplatonicos que en él confluyen— desde el Uno originario; y, finalmente culminan con el
Futuro de la revelacién de Dios y la consecucion de la Unidad final. Explicito: las épocas
son la fases del paso del Uno (Ein) a la Unidad (Einheit). Esta es la historia del Absoluto,
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una historia entendida, no como una dimension empirica, contingente, independiente y
ajena al curso de la razon, sino como el camino mismo a la razén y desde la razén, un
camino cuyo trazado es el Gnico que hay y que por eso mismo es el de lo Absoluto. Esto es,
nos encontramos ante una historia que es Geschichte (no Historie), que narra lo que sucede
(Geschehen)'.

Por otro lado, hablar de un sistema de los tiempos y hacerlo refiriéndose a Schelling,
apunta de manera casi obligada a las Edades del Mundo, en sus tres versiones, de 1811,
1813 y 1815. En efecto, las Edades del Mundo querian ser una historia cientifica del
Absoluto, es decir, de eso que solo cabe formular en una historia y que Unicamente se
revela y se pone en libertad a lo largo de una historia. Es esta historicidad fundamental
relacionada con el Absoluto la que ha de ser entendida dentro del marco de un proceso de
autoexposicion (Selbstdarstellung) del Absoluto en la forma de un relato, de ahi que
hablemos de un épos, esto es, de una narracién, pero no de una narracion cualquiera, sino
de la narracion de una lucha intestina en el seno mismo de la divinidad. El Absoluto no
podra de este modo entenderse fuera del tiempo —por un lado el absoluto, por otro el
devenir temporal- sino comprometido con ese mismo devenir, comprometido con el
tiempo, mostrandose como un conflicto s6lo comprensible dentro de una historia en la que
el propio absoluto se narra asi mismo. Tal es el intento de las Edades el Mundo: plasmar
esta narracion que cuenta al Absoluto. La genealogia del propio tiempo tendrd que ver con
esta autoexposicion del Absoluto y su devenir.

Desde la historicidad del Absoluto y con el sistema de los tiempos puede entenderse que
la filosofia de Schelling en realidad nunca naufrag6 y que, la inacabada obra de las Edades
del Mundo no pueda ser considerada como un trabajo abandonado por el filésofo, sino que,
antes bien, el concepto fundamental que lo alimenta, esto es, la historicidad, permanece
como sustrato en el entero desarrollo de la filosofia schellingiana hasta llegar a la Filosofia
de la revelacion. A este respecto es destacable el estudio de Aldo Lanfranconi? segin el
cual, cada vez resulta menos evidente el supuesto fracaso de las Edades del Mundo si
consideramos que todavia en 1833, es decir, mas de veinte afios después del comienzo de
los trabajos, Schelling impartié un curso en Munich titulado “System der Weltalter”®.
Mostrar la permanencia como sustrato de este sistema de las edades del mundo o sistema de
los tiempos es la tarea que trataremos de esbozar aqui sintéticamente, al mismo tiempo que
quedaran explicitados tanto el despliegue —organico, no mecénico— como la dinamica de los
tres éxtasis del tiempo: pasado, futuro y presente.

1 En palabras del propio Schelling: «Cabe distinguir entre Geschichte e Historie: aquélla es la secuencia
misma de acontecimientos [Ereignisse] y sucesos [Begebenheiten], ésta el dar cuenta [Kunde] de los mismos. Se
sigue de esto que el concepto de Geschichte es mas amplio que el de Historie». En Historisch-kritische Einleitung
in die Philosophie der Mythologie. Se citara siguiendo la Samtliche Werke editada por el hijo de Schelling, Karl
Friedrich August, publicada en Cotta (Stuttgart. 1856-1861) y dividida en dos secciones (I. vols. 1-10; II. Vols. 1-
4). Esta edicion sera reproducida posteriormente en la edicion de M. Schréter en Beck/Oldenburg. Mdnich. 1927-
1954, aunque con otra ordenacion (6 vols. principales; 6 vols. complementarios) Se citara del siguiente modo: las
secciones en numeros romanos, seguido del ndmero de volumen, también con ndmeros romanos, después
aparecera el nimero de pagina con nimeros arabigos (ej.: SW I/VI1, n° pag.). Cuando exista, se citara también la
traduccioén al castellano tras punto y coma (Ejemplo completo: SW I/VII, n® pag.; trad. n® pag.), aunque la
traduccion, salvo que si indique lo contrario, sera nuestra. Para citar las Edades del Mundo (Weltalter) se empleara
la edicion de Manfred Schréter. Minich.1966. Indicando W (=Weltalter) seguido del nimero de pagina. En este
caso, en la cita correspondiente a la PhM: SW 1I/1, 235.

2 Lanfranconi, A., Krisis. Eine Lektiire der ,, Weltalter . Texte F.W.J. Schelling. Stuttgart-Bad Cannstatt.
Frommann-Holzboog. 1992.

3 Schelling, FW.J.:, System der Weltalter. Frankfurt am Main. Klostermann. 1990.
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Pero... ;por qué situar al presente en el ultimo lugar de esta enumeracion? Porque en
Schelling no hay una linealidad temporal o una sucesién de puntos-ahora, sino que —citando
al filésofo—: “un comienzo del tiempo es impensable si simultaneamente no se establece
toda una masa como pasado y otra [masa] como futuro, pues so6lo manteniendo esa
polaridad surge a cada instante el tiempo™. Las tres edades no estdn encadenadas
mecanicamente, sino dinamicamente opuestas, esto es, relacionadas por aquello mismo que
las separa y escinde: la mutua resistencia y el eterno conflicto. “El pasado es sabido. El
presente es conocido. El futuro es presentido” —dird Schelling— y es esta sucesion: lo
sabido, lo conocido y lo presentido, la que anuncia ya la polaridad fundamental entre lo que
se sabe y lo que se presiente.

Los tres éxtasis
I. El Pasado (Vergangenheit)

Al referirse al Pasado inmemorial, o a la “Noche del Padre” en palabras de Bohme,
hemos de acudir como antecedente de las Edades del Mundo al Escrito de la libertad
(1809) en el cual aparece formulado el concepto de Ungrund o Urgrund, como aquello
anterior a toda dualidad, origen primigenio del que todo surge® (recordemos que en el
Freiheitschrift se planteara la famosa distincion entre el ser en cuanto que existe o
Existerende y el ser como fundamento de la existencia 0 Grund der Existenz). La formacion
del término Ungrund alberga en su entramado varias corrientes que confluyen en una
nocion que, por limitarse casi exclusivamente al Escrito de la libertad lo convierte en un
héapax en la obra del fil6sofo, aunque aparezca con otros nombres en la filosofia posterior®
y una sola anteriomente (y con otro sentido) —en el Vom ich— en 1795’. Acusado de plagiar
a Jacob Béhme, Schelling toma el término Ungrund del te6sofo alemén, aunque tal término
ya existia antes de ser empleado por Béhme pero con otro sentido que el que le proporciond
el de Gorlitz. Schelling lo rescata del olvido para ponerlo sobre la palestra filoséfica,
traduciendo con él al lenguaje filosofico aquella Nada divina de la tradicion mistica que se
encuentra en el neoplatonismo de Plotino o Proclo bajo la figura del Uno. Si seguimos las
doctrinas cabalisticas que también se encuentran contenidas en el concepto forjado por
Schelling, tan oculto es este deus absconditus que ni siquiera es mencionado en las
Escrituras puesto que, lo que en ellas se narra, es lo que sucede a partir de la creacion. No
se puede ir mas alla del punto inicial porque este “mas alla” permanece inaccesible. Nada
puede decirse de él. Confluyen asi en la cristalizacion del concepto las lineas que unen el
pensamiento neoplaténico (Plotino, Proclo, e incluso el Pseudo-Dionisio), la cabala y la
teosofia, dando asi a la terminologia filoséfica de Schelling los matices de un lenguaje que
le permiten replantear aquellos problemas que ya estaban presentes en la Identitéatslehre y
hacer de este concepto el punto de union con la Naturphilosophie (parte real de la filosofia,

4 W 75. Hay traduccion de Jorge Navarro Pérez en: Schelling. FW.J, Las Edades del Mundo,.Madrid, Akal,
2002, p. 95

5 SW I/VII, 408; trad. Arturo Leyte y Helena Cortés en Schelling, FW.J., Investigaciones filoséficas sobre la
esencia de la libertad humana y los objetos con ella relacionados. Barcelona, Anthropos, 1989. p. 283: “éste no
puede ser absoluto [...] mas que dividiéndose en dos comienzos igulmente eternos”.

6 El vacio dejado por la ausencia del Ungrund sera llenado con la fuerza recobrada por las potencias a partir
de las Stuttgarter Privatvorlesungen de 1810 para adquirir ain mayor importancia en la Spatphilosophie. Cf. SW
IV, 425ss.

7 SW /I, 162.
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natural). Schelling responde asi a uno de los mayores interrogantes de su sistema: como
pasar de lo infinito a lo finito. Con esta reformulacién Schelling respondera ademas a una
de las mayores criticas recibidas a su sistema; la de Hegel. EI Ungrund no es una innota
sustancia, ni una simplicidad inerte® de la que nada puede surgir® sino, méas bien al
contrario, constituye aquello a partir de lo cual todo sale, conformando un movimiento
constante de despliegue. A partir de las profundidades de lo absolutamente oculto tendra
sentido el establecimiento del principio central de la Naturphilosophie ya mencionado —
Grund / Existenz'°— que, al igual que en la tradicién cabalistica, supone una dislocacién en
virtud de la cual esta Supradivinidad deja de estar totalmente cerrada en si misma y
empieza a exteriorizarse, a existir. La existencia se entiende asi como un ex-stare, un
proceso de extraversién que tiene su origen en aquel Ensoph incognoscible. Como ha
sostenido J. F. Marquet, de la concepcion de un Absoluto entendido como algo
inmediatamente acabado y existente, propio de las primeras exposiciones del filésofo, se
pasa a un Absoluto que ha de recorrer una serie de grados: «el error estaba precisamente en
el hecho de que por definicion “lo acabado” no podria servir nunca de punto de partida. Si
olvidamos esta maxima y empezamos de entrada por el Todopoderoso estaremos llegando,
por decirlo asi, antes de habernos ido; o dicho de otra manera, en ese caso toda apariencia
de movimiento habria de revelarse por si misma como ilusoria. Por otra parte, el Absoluto
actual, el Absoluto como existir, o el Existir en si mismo, es lo que designamos con la
palabra clave de todo lenguaje humano: el nombre de Dios; pero para nosotros no podria
Dios ser origen, sino punto de llegada»'*. Comienza aqui la historia del Absoluto.

Urgrund remite por tanto a un tiempo pre-mundano, a un Pasado esencial y lejano, que,
lejos de estar inserto en una comprension lineal del tiempo, ha de ser entendido como
aquello que nunca ha dejado de ser: t0 ti én efnai (quod quid erat esse), esto es, el pasado
que nunca ha sido presente pero sélo para el cual es posible el “era”, el “es” y el “sera”.
“Todo lo que nos rodea —dird en 1811- nos remite a un Pasado increiblemente pasado [...]
Vemos una serie de tiempos, cada uno de los cuales siguié a otro y lo ocult6; en ningln
lugar se muestra algo originario, hay que quitar una gran cantidad de capas colocadas poco
a poco, el trabajo de milenios, para llegar finalmente al fondo”*?. El Pasado, macizo y
pleno, tercamente ineliminable, sirve de fundamento a todo el proceso, es el soporte, la base
que todo lo contiene; es la potencia absoluta de la permanente latencia de lo oculto que
permanece en el fondo y como fondo, y del cual el presente toma su fuerza para alcanzar lo
por-venir (Zukunft).

8 Hegel es citado por la edicion académica: Gesammelte Werke (=GW). Hamburgo (o Dusseldorf, segln se
ponga el acento en la editorial: Meiner, o en la promotora de la edicién: la Academia de las Ciencias de Renania
del Norte / Westfalia). 1968ss. Se indica después el volumen y la pagina en arabigos. Cuando hay traduccién al
castellano, ésta queda recogida tras punto y coma. En este caso: Phdnomenologie des Geistes (=Phd) GW 9: 21,
trad. modif. 18: “[...] aquella anticipacion segln la cual lo absoluto es sujeto, no solo no es la realidad efectiva de
este concepto sino que llega incluso a hacerla imposible, puesto que pone el concepto como un punto en reposo;
cuando la realidad efectiva es el automovimiento”.

9 Cf. GW 9: 13; 10; GW 9: 19; 16.

10 Cf. SW I/VI1, 357; 161-163. También Cf. Schelling, FW.J.: Zeitschrift fiir spekulative Physik. \Vol. 2,
Hamburgo, Meiner, 2001, § 54, nota IV, pp. 369 y ss.

11 Marquet, J. F., Liberté et existence. Etude sur la formation de la pensée de Schelling. Parfs. Gallimard,
1973, p. 396 y ss.

12 W 11-12; 56.
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I1. El Futuro (Zukunft)

Lo Por-venir (Zu-Kunft), lo que se presiente —recordemos “el futuro se presiente”- es el
futuro. Sélo Schelling, tan atento al idioma aleman, puso de relieve que la propia palabra
Futuro, encierra dentro de si el enigma de una llegada. Finis viarum Dei: devenir desde un
Pasado absoluto, el de las profundidades del Padre, hasta un Futuro, el del restablecimiento,
el tiempo del Espiritu. Este es el tiempo de la Revelacion. Entre ambos, el tiempo de lucha:
el Presente. Lo Absoluto no puede ser de este modo punto de partida, sino punto de Ilegada.
Dios como la vida que es, realiza este camino (Weg) —mas bien calvario (Kreuzweg)- para
tomar plena conciencia de si. EI devenir del mundo narra asi el devenir del propio Dios, el
devenir del absoluto en el tiempo.

La historia de este despliegue s6lo es posible si se entiende a ésta como un Todo y no
como una sucesion interminable de momentos, por eso si Dios en su devenir procede de lo
mas bajo (lo real y natural) a lo mas alto (lo ideal y espiritual) propulsandose desde lo
inferior (su pasado) y articulando los momentos de su devenir dialécticamente (en el
presente), en su final (futuro) todos estos periodos quedaran recogidos en una total unidad.
El tiempo del Futuro es de este modo el tiempo de la Revelacion y la Manifestacion de
Dios, v, por ello mismo, también el tiempo de la unidad. Todo queda recogido. Alles in
Allem. Cada éxtasis, presente, pasado y futuro, estd integramente actuando y padeciendo a
los otros™. El Futuro se erige asi como el tiempo que llegara a ser, que esta por-venir (Zu-
kunft) pero que nunca llegara a ser Presente, del mismo modo que el Presente nunca sera
Pasado y, sin embargo Pasado-Futuro y Presente s6lo se entienden en su mutua
imbricacion. En el Futuro ya no habra por lo demas “ser” ni “existencia” sino el Uno-Todo
del tiempo. De esa forma, bajo el Futuro, cada tiempo, el Pasado y el Presente, siguen
existiendo pero subordinandose a él. Ningln tiempo —ni ninguna potencia— queda “suelto”
porqlﬁa no hay tiempos cerrados en si (Pasado, Presente y Futuro) ni independientes unos de
otros™.

I11. El Presente (Gegen-wart)

Devenir supone un “de donde” (woher) y un “a donde” (wohin): una anterioridad que es
la del pasado y una posterioridad que es la del futuro, de cuya oposicion y lucha surge el
presente. El presente es asi una lucha entre dos époches que coinciden violentamente
generando el propio acontecimiento temporal. El presente no es una masa de tiempo, sino
esa “anterioridad” desde la que se generan pasado y futuro, futuro y pasado. El presente es
asi literalmente “Gegenwart”: “estar vigilante” (warten) “contra” (gegen) *°, es decir, ha de
ser entendido en su oposicion, por un lado, con un pasado del que saca su propia fuerza y
que permanece como aquello oculto en el fondo, pero en el modo de una latencia, de una
potencia absoluta, y al mismo tiempo, por el otro lado, el Presente es también, dentro de
esta polaridad, aquel tiempo de espera (Erwartung) hacia lo que esta literalmente por-venir:
el futuro. EI mismo Pasado permanece como sustrato de este éxtasis del tiempo, un tiempo

13 Duque, F., Historia de la Filosofia moderna. La era de la critica, Madrid, Akal, 1998, p. 915 n. 2126.

14 Refiriéndose al Sistema de los Tiempos, en la leccién décima de la PhM hablara de éste como de un
Organismo «en el que esta incluida la historia de nuestra especie; cada miembro de este Todo es un tiempo propio
e independiente, limitado no por un tiempo precedente, sino por uno depuesto [abgesetzte] por él y esencialmente
distinto de él, hasta llegar al tiempo final, que no precisa ya de delimitacion alguna porque en él no hay ya ningin
tiempo (a saber, ninguna secuencia temporal), sino que es una eternidad relativa». SW 11/1, 235.

15 Cf. Duque, F., Historia de la filosofia moderna. La era de la critica, op. cit. p. 915, n. 2125.
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que se vive desde y contra el pasado sin que el pasado haya pasado, aunque tampoco haya
estado nunca presente’®, y el Futuro se erige como aquello que es presentido desde el
propio presente. Presente quiere decir por ello no el ahora de un instante inserto en una
comprension lineal del tiempo, sino lo que ha hecho acto de presencia, lo manifiesto
(offenbar) y efectivo (wirklich)" que se levanta entre la base oscura, siempre latente del
Pasado y se dirige hacia el futuro final luminoso de la Revelacion.

El absoluto como historicidad

Es esta comprension del sistema de los tiempos la que ofrece la unidad del pensamiento
de Schelling. La misma filosofia que tiene que reconstruir el pasado, aunque sea
instituyendo racionalmente el comienzo del tiempo como lo “impensable” mismo, anuncia
también el futuro. De tal tarea de reconstruccién se va a encargar la Naturphilosophie, la
cual recupera humildemente la idea de que tal vez el principio de la razén, su arché, sea
también el comienzo del tiempo y no algo opuesto o diferente a él. De esta reconstruccién
también se encargara posteriormente la Filosofia de la Mitologia cuya tarea residira en ir a
la busqueda del pasado real que se encuentra méas alla de la conciencia, justo histéricamente
antes de la conciencia. Pero si el pasado s6lo existe como polo opuesto del futuro, y éste
como polo opuesto de aquél, la reconstruccion del comienzo es pareja de la construccion
del final y a la Naturphilosophie y a la Filosofia de la Mitologia filos6ficamente les
corresponderé una Filosofia de la Revelacion. O dicho de otro modo, segin la distincion
realizada por el propio Schelling, a la filosofia negativa le correspondera una filosofia
positiva: una filosofia negativa cuyo resultado es el comienzo, el cual puede ser convocado
tanto desde la naturaleza como desde la mitologia, y cuya realidad es ese fondo insondable
y oscuro que subyace a lo presente, y una filosofia positiva cuyo tema es el futuro y que
puede ser presentido como la Revelacién.

16 En ese sentido el término aleméan Gegenwart quiere decir «vigilar contra» o «estar atento hacia...». Cf.
Duque, F.: Historia de la filosofia moderna. La era de la critica, op. cit. p. 915, n. 2125.

17 “lo manifiesto” no la Manifestacion, “lo revelado”, no la Revelacion, es decir, que en el tiempo del
Presente lo que aparece es aquello que se va mostrando. Dicho de otra manera: en el Presente Dios se va
mostrando, pero s6lo en el Futuro puede darse la Revelacion como tal.
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Resumen

El presente trabajo busca explorar algunos de los puntos de conexion entre las filosofias
de Platon y Hegel a través de una reconstruccion de la lectura hegeliana de ciertos pasajes
del corpus platonico. En concreto, el texto ofrece una reconstruccion de su peculiar
apropiacion-comprension de la dialéctica antigua, buscando insistir en el profundo alcance
metodolégico y ontoldgico que ésta tiene para el pensar especulativo: Hegel,
sorprendentemente, encuentra en Platdn la posibilidad de considerar la diferencia como un
elemento constitutivo del pensamiento, no su contrario, lo que permite, a su vez, establecer
su identidad anfiboldgica con el ser.

Palabras clave: dialéctica, identidad, no-ser, juicio, pensar especulativo.
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Methodological connections between the philosophies of Plato and
Hegel: The Hegelian readings of the Platonic dialectic

Abstract

This paper seeks to explore some of the connections between the philosophies of Plato
and Hegel, through a reconstruction of Hegel's reading of certain passages in the Platonic
corpus. Specifically, this paper gives a reconstruction of his distinctive appropriation-
comprehension of ancient dialectic, insisting on the profound methodological and
ontological implications of this on speculative thought. Hegel, surprisingly, found in Plato
the possibility of considering the difference as a constitutive element of thought, not its
opposite. This allows establishing one’s amphibological identity with being.

Keywords: dialectic, identity, not-being, judgement, speculative thought.

Planteamiento

Es el problema del movimiento y la conceptuacion, uno de los puntos que marcan la
diferencia entre el modo de filosofar antiguo y el moderno. Hegel alaba el que los antiguos,
en tanto representan la formaciéon de la conciencia natural, hayan sido capaces de
desprender los conceptos universales a partir del intimo trato con la physis, es decir, en
vista a una consideracion estricta de lo real que hacia de este “filosofar sobre todo acaecer”
un filosofar animado por lo sensible inmediato. Esto queda de manifiesto en la particular
habilidad desarrollada por los antiguos de razonar a partir de términos contradictorios que
brotan del propio objeto de su razonamiento, casi como testimoniando en un nivel
conceptual el ser y dejar de ser que define al movimiento de la naturaleza. Esto parece ser
un punto clave para comprender la génesis de la dialéctica, en la medida en que la
entendamos como una consideracion pensante del movimiento.

La modernidad, y su modelo de demostracion racional, no puedo sino desconfiar de la
dialéctica como modo de conocimiento. Aun reconociendo su inevitabilidad para la razon
humana y asignandole cierto rendimiento, Kant, p.ej., llama a la dialéctica en su primera
critica la “logica de la ilusién”, poniendo de manifiesto la actitud general que el saber de la
modernidad tuvo con ésta. A su vez, la filosofia postkantiana, debatié arduamente sobre la
posibilidad de un principio que pudiese fundamentar el edificio kantiano, comprendiendo al
concepto de principio como aquello que no daria lugar a posiciones contradictorias para
acabar con toda disputa y malos entendidos en la ciencia filosofica®. El precio de esta
basqueda fue la proliferacidn de principios unilaterales que se aseveran a si mismos como
verdaderos, a la vez de refutar al resto en una operacion puramente negativa: “[...] un
Ilamado fundamento o principio de la filosofia, aun siendo verdadero, es ya falso en cuanto

o e s ;. 2
es solamente fundamento o principio. Por eso resulta facil refutarlo”.

1 Cfr. Hovos, L. E., El escepticismo y filosofia trascendental. Estudios sobre el pensamiento aleméan a fines
del s. XVIII, Bogot4, Siglo del Hombre Editores, 2001, pp. 41ss.
2 HEGEL, G.W.F., Fenomenologia del Espiritu, México D.F,, F.C.E. 2003, p. 18.
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Para Hegel, en cambio, el verdadero principio, lo absoluto, s6lo puede consistir en el
desarrollo del saber que se encuentra mas alla de las posiciones unilaterales abstractas, al
mismo tiempo que en todas ellas. Es el movimiento y la transformacion intrinseca del
principio lo que le interesa presentar como aquello que es en verdad. Pero tal presentacion
(Darstellung) requiere la fluidificacion de aquellos conceptos que la modernidad habia
petrificado y perpetuado en su forma abstracta; es en este punto donde la dialéctica antigua
se presenta como clave para la aporia filoséfica de la modernidad. El saber debe contener
en si mismo, como si mismo, la movilidad de lo real, fundamentalmente porque no es algo
distinto de esto. De esta forma, comprendi6 Hegel que la modernidad debia recuperar parte
del legado de los antiguos para pensar los problemas filosoficos y culturales del mundo
moderno, lo que se manifiesta claramente en la lectura que realiza de Platon, autor en el
cual descubrié profundas verdades especulativas desde la época de formaciéon de su
pensamiento. Cuenta de esto da, p. ej., la referencia al Parménides® presente en un texto de
1802, antes incluso que la Fenomenologia (donde también lo alude), dedicado al
escepticismo antiguo y el moderno: alli lo describe como el mas perfecto y consistente
sistema de escepticismo (dialéctico) existente* —podria sostenerse que el Parménides es a la
I6gica hegeliana lo que el Timeo es a la filosofia de la naturaleza de Schelling.

La afinidad entre ambos autores que intentaremos explorar a través del texto, viene dada
por la concepcion de la dialéctica que cada uno desarrolla en la bisqueda de un horizonte
metodoldgico suficiente para sus pretensiones ontolégicas. Para ambos autores, la dialéctica
no es simplemente —como podria sugerirlo una lectura un tanto apresurada del Parménides—
una mera gimnastica destinada a desarrollar en el joven la capacidad para acceder a los
oscuros conceptos fundamentales, al menos no tanto eso cuanto el terreno mismo de acceso
a ellos, la region donde la verdad (alétheia) se revela. Tal como sostiene Gadamer®, ambos
autores vinculan el procedimiento dialéctico con el concepto de demostracion filoséfico-
racional de la verdad, y s6lo a partir de aquella demostracion es que idealismos como éstos
puede estar o no legitimado, pues es, en definitiva, la dialéctica aquello que opera en la
conexion con la idea, o el movimiento del concepto.

Por otra parte, cabe sefialar también que, a pesar de la enorme admiracion de Hegel por
Aristételes, no extrajo de éste su concepto de exposicion de la verdad —y la verdad s6lo se
demuestra a través de su exposicién inmanente—, sino de Platon, quién no se limitd, como
Aristételes, a exigir como verdadero, more geometrico, un principio provisto de certeza
apodictica®, sino que tuvo en consideracién el proceso en que la verdad se va revelando
desde lo particular de la intuicién hacia las determinaciones universales del pensamiento’.
De este modo, “en Platon reconoce Hegel la primera elaboracion de la dialéctica
especulativa [en la medida en que el griego] aspira a contemplar lo universal, ‘aquello que
debe valer como determinacion’, tomado puramente en si mismo, lo cual significa, segun
Hegel, mostrarlo en su unidad con su contrario™®,

3 PLATON, Parménides, trad. M.? Isabel Santa Cruz, Madrid, Gredos, 1988. En adelante: Par.

4 HEGEL, G.W.F. Relacion del escepticismo con la filosofia, Madrid, Biblioteca Nueva, 2006, p. 65.

5 GADAMER, H. G., “Hegel y la dialéctica de los filosofos griegos”, La dialéctica de Hegel, Madrid, Cétedra,
2007, p. 14.

6 “(...) Hegel subraya de modo expreso que el método de la demostracion cientifica l6gicamente analizado
por Aristoteles, la apodictica, en modo alguno se corresponde con el procedimiento filos6fico que Aristoteles
realmente practica”. GADAMER H. G., “Hegel y la dialéctica de los filosofos griegos”, op. cit. p. 13.

7 Sobre este punto en particular, y sobre la relacion de Hegel y la dialéctica antigua en general, vid. GADAMER
H. G., “Hegel y la dialéctica de los filosofos griegos”, op. cit. pp. 11-48.

8 lbid., p 16.
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Sin embargo, la profundidad de esta conexidn tampoco debe disolver las importantes
diferencias entre ambos pensadores tanto en lo referente al modo en que la dialéctica es
considerada como método, como el modo en que cada uno establece la conexion entre
ontologia y dialéctica (o entre verdad y saber, podria también decirse). A lo largo del
desarrollo del texto se intentaran aclarar tanto las diferencias sefialadas como los puntos de
conexidn entre estos modelos de pensamiento, enfatizando —como hace Hegel- el papel que
juega la incorporacion platonica de la diferencia al plano de la ontologia, operacion que
puede explicarse desde su compenetracién en el método dialéctico. Comenzaremos
estableciendo la posicion general que ocupa la dialéctica en el pensamiento de ambos
autores, a la luz de una descripcidn sumaria de las diferentes clases de saber establecida por
Plat6n en obras tales como Timeo y Republica.

Lo sensible y lo inteligible, ciencia y opinién

En efecto, en Timeo, obra tardia, Platon sigue manteniendo una distincion fundamental
para su filosofia, y también para las diversas concepciones epistemoldgicas occidentales, al
sefialar:

“Pues bien, en mi opinidn, hay que diferenciar primero lo siguiente: ;Qué es lo que es siempre y
no deviene y qué, lo que deviene continuamente, pero nunca es? Uno puede ser comprendido por
la inteligencia (noQs) mediante el razonamiento, el ser siempre inmutable; el otro es opinable, por
medio de la opinion (doxa) unida a la percepcion sensible no racional nace y fenece, pero nunca
es realmente’™.

En Timeo Platén busca fundar una cosmologia desde las concepciones ontolégicas que,
a través del desarrollo de su filosofia, fue forjando no sin ciertas discontinuidades e
importantes giros. Se ha sostenido™, que, tras la critica a la que somete su concepcién de la
region inteligible (noetds tépos) y el concepto de participacion (méthexis) tanto en
Parménides como en Sofista (ambos didlogos anteriores a Timeo, segin la datacion
cronoldgica tradicional), resulta dificil conciliar pasajes como el anteriormente citado con
el desarrollo del pensamiento de Platon, como si ambas posiciones fuesen absolutamente
excluyentes. No obstante, puede considerarse que tal critica —junto con su profunda
complejizacion del modelo explicativo de Platon— es perfectamente conciliable, e incluso
complementaria, con la doctrina de las ideas tal como aparece, p. €., en este dialogo si se
considera que la modificacion de la teoria del ser (la existencia del no-ser y la combinatoria
[symploké] de géneros) acontece en un ambito logico-judicativo, que conserva intacta la
necesidad de sefialar algo™* a través del juicio (I6gos apophantikés); hecho que no excluye
—en el contexto de una interrogante por la verdad- la posibilidad de la existencia del modelo
(paradeigma) que determina el ser de lo que aparece®. En caso contrario, tendriase una
concepcién del juicio absolutamente constituyente, de la cual Platén pudo haber anticipado
aspectos, pero no sus rasgos mas acabados, mucho mas cercana al mundo moderno vy al
moderno concepto de representacion (Vorstellung). El juicio verdadero muestra o revela la
idea: Platon incorpora como un aspecto decisivo el problema del juicio, pero no lo escinde

9 PLATON, Timeo 28a, trad. Francisco Lisi, Madrid, Gredos, 1992. En adelante: Tim.

10 Cfr. Lisi, F., Estudio introductorio al Timeo, Madrid, Gredos, 1992, pp. 127-150.

11 PLATON, Sofista 262e, trad. N.L. Cordero, Madrid, Gredos, 1988. En adelante: Sof.

12 En efecto, Platon sigue sostenido “que lo que se llama ‘por naturaleza’ esta producido por una técnica
divina (Sof., 265¢).” Y, a pesar de no nombrar, en ese punto, la teoria de las formas cabe preguntarse ;de acuerdo a
qué el demiurgo produce aquello que se llama “por naturaleza?
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de su ontologia... y, en rigor, sabio (sophos) o aspirante a la sabiduria es, todavia, quien
tiene la capacidad de discernir correctamente la verdad y la falsedad a partir del
conocimiento de lo que es —del modelo: “El filosofo, por su parte, relacionandose siempre
con la forma del ser mediante los razonamientos (...)” (Sof., 254b, agréganse cursivas).

De acuerdo con lo expuesto, podria decirse que Platon sigue sefialando que, ante el
mundo sensible que aparece (physis) —cuya potencia y vitalidad consiste, precisamente, en
no permanecer jamas igual a si mismo, sino devenir constantemente—, se encuentra el
mundo eterno de la idea (eidos), cuya caracteristica es, precisamente, no estar sometido al
régimen de la generacion y corrupcion. Por tal motivo, éste seria el modelo a partir del cual
la naturaleza se ha creado (el ente sensible es imagen [eidolon] de su modelo inteligible).

Hasta este punto, se mantiene la exterioridad entre los términos diferenciados que Hegel
considera como propia de un pensamiento abstracto. Sin embargo, si en su jerarquia
ontolégica Platén determina las cosas, por asi decirlo, desde arriba hacia abajo, en el
terreno epistemoldgico (como la conciencia [psyché] se relaciona con la idea a través del
conocimiento) invierte la situacién, y esta caracteristica es rescatada por Hegel como uno
de los aportes decisivos de la filosofia platonica por cuanto circunscribe la relacion con lo
universal no dentro del alma —como si ésta fuese una idea innata— ni tampoco como algo
que simplemente la trasciende, sino, m&s bien, en el proceso en que ésta se eleva hacia lo
universal: el conocer (que no seria sino la manifestacion del desarrollo del pensamiento
especulativo™):

“Las ideas no estan directamente en la conciencia, sino en el conocimiento y s6lo son intuiciones
inmediatas en cuanto conocimiento compendiado como sencillez; o bien la intuiciéon inmediata es
solamente el momento de su sencillez. Por consiguiente, las ideas no se tienen, sino que son
producidas por el conocer en el espiritu [...]"".

Junto con la distincién entre el 4mbito de lo sensible y de lo inteligible™, Platén
establece la distincidn entre los modos de acceder a cada uno: por una parte, se encuentra la
opinion (doxa), que es aquel grado de “conocimiento” que se caracteriza por no establecer
un saber sobre la cosa sino, al contrario, una opinion sobre ella fundada en la percepcion
sensible; el tipo de saber que desarrolla quien s6lo permanece en aquello que intuye
mediante los sentidos (0 que se deja educar por quienes permanecen en aquel &mbito) no
sobrepasa el nivel de lo relativo y fugaz, por lo que no puede elevarse al ambito de lo
verdadero que es siempre. A lo sumo, la opinién puede ser una opinion verdadera, cuyo
horizonte veritativo es siempre limitado: “Cuando en el ambito de lo sensible tiene lugar el
razonamiento verdadero y no contradictorio sobre lo que es diverso o lo que es idéntico
[...] se originan opiniones y creencias solidas y verdaderas, pero cuando el razonamiento es
acerca de lo inteligible y el circulo de lo mismo [el movimiento eterno y concéntrico del
entero cosmos] con un movimiento suave anuncia su contenido, resultan, necesariamente,
el conocimiento noético y la ciencia (episteme)” (Tim., 37c). EI modo de acceso al ambito

13 Con referencia a la proposicion especulativa, aquella proposicién que contiene en si el desarrollo dialéctico
del concepto, Hegel planeta lo siguiente: “La proposicion debe expresar lo que es lo verdadero, pero ello es,
esencialmente, sujeto; y, en cuanto tal, es s6lo el movimiento dialéctico, este proceso que se engendra a si mismo,
que se desarrolla y retorna a si”. HEGEL, G.W.F.: Fenomenologia op. cit., p. 43.

14 HEGEL, G.W.F., Lecciones sobre la historia de la Filosofia Il, México D.F.,, F.C.E., 2005, p. 162.

15 Es pertinente detenerse un momento mas en el asunto a partir del siguiente pasaje de Republica V: “[...]
acerca de lo Justo y de lo Injusto, de lo Bueno y de lo Malo y todas las Ideas: cada una en si misma es una, pero, al
presentarse por doquier en comunién con las acciones, con los cuerpos y unas con otras, cada una aparece como
multiple”. PLATON, RepUblica 4764, trad. Conrado Eggers Lan, Madrid, Gredos, 1986. En adelante: Rep.

BAJO PALABRA. Revista de Filosofia
11 Epoca, N° 4 (2009): 107-124 111



Sergio Montecinos Fabio Conexiones metodolbgicas entre las filosofias de Platon...

inteligible es, en cambio, la captacidn noética a través de la inteligencia (nodQs), la cual es
considerada como la parte superior del alma (psyché); una especie de intuicidn intelectual
de la esencia (ousia) que acontece en el razonamiento y se expresa como discurso
(dianoia). La verdad que se capta queda, de este modo, ex-puesta en un horizonte
predicativo-lingiistico, especificamente en la definicion (logos).

Cabe subrayar, en este mismo respecto, la interesante correspondencia que Platon
establece entre a) la naturaleza del 6rgano (o la parte del alma) que capta, b) el “objeto”
captado, y c) el saber que acontece; entendiendo a éste como la relacién entre aquellos
extremos, “[...] Platon investiga la unidad mediadora consigo misma de la conciencia y la
esencia, o sea el conocimiento”®. Este asunto es clave, pues permite introducirnos en la
formacién platonica (paideia que podriamos asimilar a la Bildung de Hegel), horizonte en
el que la dialéctica queda ligada tanto con la ontologia como con el proyecto politico de
Platon. Pues bien, la correspondencia sefialada consiste, precisamente, en que tanto los
extremos (sentido-apariencia sensible / inteligencia-idea suprasensible) como el término
medio (doxa / episteme), han de ser juzgados de acuerdo a las caracteristicas idénticas que
comparten: en otras palabras, la opinién, por fundarse en lo sensible y en los sentidos posee
las mismas caracteristicas que lo sensible, a saber, la mutabilidad, la generacion y
corrupcion. Es decir, no puede fundarse nada cierto en ella porque esta constantemente
cambiando y genera contraposiciones externas entre los términos devenidos, tal como
Hegel reconoce tanto en la certeza sensible como en la percepcion de la Fenomenologia. La
verdades provenientes del mundo sensible, tal como las hojas en otofio lo son por el viento,
son arrastradas por el tiempo, hecho que, desde la perspectiva de Platdn, s6lo revela su
insuficiencia para elevarse a una condicion universal en la medida en que dependen a) de la
percepcion singular de quien opine, y b) de la mutabilidad inmanente de la cosa respecto de
la cual se opina. Con todo, la diseminacion de aquello que se afirma por verdadero no es
aquello que en definitiva vuelve estéril la pretensién de la opinién, sino es méas bien el
hecho de que la pluralidad de opiniones a que da lugar aquella diseminacién da como
resultado la yuxtaposicion de conceptos (de “verdades™) que afirma cada una para si ser lo
verdadero, pero que, en su contraposicion a todo lo otro, se revelan mas bien como
determinaciones aisladas cuya verdad no sobrepasa el nivel de la aseveracién arbitraria
(veremos posteriormente como es ese el sitio por donde se “escabulle” el sofista y su
doxosophia, la “tiniebla del no-ser” [Sof., 254a]).

Por otra parte, en este esquema, donde lo igual va hacia lo igual, el alma, en cuanto
unidad simple o actividad que permanece idéntica en la diferencia’’, es lo Gnico acorde con
la inmutabilidad de la idea y, por tal razon, es lo Gnico que puede establecer aquello que es
en verdad, es decir, la determinacién universal en el multiforme ambito de la sensibilidad.
Hegel aclara, desde su perspectiva, como habria de entenderse esta relacién entre la
conciencia y lo universal, y de lo universal con lo particular del universo fenoménico:

16 HEGEL, G.W.F,, Lecciones, op. cit., p. 153.

17 “Para Platon, la inmortalidad del alma se halla directa e indisolublemente relacionada con el hecho de que
el alma es, de suyo, lo pensante; por donde el pensamiento no es una cualidad del alma, sino su sustancia [...]
Platon cifra la inmortalidad [del alma] en el hecho de que lo complejo se halla sujeto a la desintegracion y a la
ruina, mientras que lo simple no puede disolverse ni desintegrarse en modo alguno; y lo que permanece siempre
invariable e igual a si mismo, es algo simple. Estas cosas simples, lo bello, lo bueno, lo igual, repugnan todo
cambio; en cambio aquello en que viven estos algos generales, los hombres, las cosas, etc., son lo mudable, lo que
han de recibir los sentidos, y aquello lo ajeno a los sentidos. Por tanto, el alma, que vive en el pensamiento y se
dirige a éste como algo analogo a ella y trata con él, debe considerarse, necesariamente como una naturaleza
simple” (HEGEL, G.W.F.: Lecciones, op.cit., p.p.167-171).
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“La esencia de la teoria de las ideas ha de buscarse, por tanto, en la concepcion de que lo
verdadero no es lo que existe para nuestros sentidos, sino que el verdadero y Gnico ser del mundo
esta en lo determinado de suyo, en lo general en y para si: el mundo intelectual es, por tanto, lo
verdadero, lo digno de ser conocido, lo eterno, lo divino en y para si. Las diferencias no son
esenciales, sino simplemente transitorias; sin embargo, lo que Platén llama absoluto [la idea] es,
al mismo tiempo, como algo UGnico e idéntico consigo mismo, algo concreto de suyo, en cuanto
que es un movimiento que retorna a si mismo y que permanece eternamente cabe si”'?

Desde la perspectiva de Hegel, Platén habria concebido su proyecto filoséfico imbuido
por un profundo espiritu especulativo, pues, no sélo habria establecido la necesidad de
elevarse desde las determinaciones particulares hacia las universales, sino que también
habria mostrado que tal elevacion es algo que le ocurre a la propia conciencia en el
conocer(se), entendiendo a éste como un proceso en el que el concepto (eidos) debe
experimentar multiples contraposiciones (la conciencia descubre las contradicciones
presentes en lo particular cuando todo aquello que se muestra para ella como ser, se revela
méas bien como no-ser) hasta elevarse por sobre ellas, hecho que sucede cuando la
conciencia descubre que ella es el concepto, es decir es la universalidad viva
(autocontradictoria) que estd siendo en todas las determinaciones particulares (es
autoconciencia). Aungue Platon no llegé a desarrollar el concepto de autoconciencia, Hegel
lee en su filosofia el camino que se dirige hacia el establecimiento de la idea, lo general, la
sustancia, también, como certeza del si mismo, sujeto, en la medida en que enfatiza la
relacion que existe entre la conciencia que conoce y lo universal, el alma que se eleva al
mundo de la ideas y determina la multiplicidad sensible a partir de la regién inteligible.*

La formacién de la conciencia, y su realidad efectiva

Desde aqui es posible interpretar el sentido del proyecto cosmolégico de Platén presente
en Timeo, que no se reduce tan sélo a una determinacién del concepto de naturaleza y la
explicacién de su génesis a partir de un modelo inteligible, sino que también busca indagar
en la profunda racionalidad (armonia) que exhiben los fenémenos al comprender su
finalidad de acuerdo con las ideas de bien y belleza hacia la que tiende su alma. Y esta es,
también, la medida que, desde la 6ptica platonica, debe ser aplicada en la comprensién del
ser humano en su existencia y destino individual, e igualmente a la comunidad politica en
su desarrollo inmanente. Pues el principio ontoldgico-cosmoloégico de Platén se concentra
abruptamente en aquel microcosmos que es el ser humano (aquella especie que descubre,
gracias a su disposicion natural hacia el conocimiento, el universo de lo absoluto, a la vez
que se descubre a si misma como parte de aquél), para luego proyectarse en el universo
humano de la polis (no olvidemos que el relato de Timeo es una “antesala” de lo que sera
un discurso sobre la sociedad humana paradigmética (la Atenas primordial), que ha de
servir de modelo para la sociedad ateniense de Platon). Por ese motivo es que Hegel sefiala
que el principio platdnico se proyecta en tres esferas: una filosofia de la naturaleza, un
ontologia-epistemoldgica (dialéctica) y una filosofia del espiritu objetivo.

18 Ibid., 160.

19 “Pero de la contraposicion de la antigua filosofia con la nueva, resulta que la mera elevacion a la
universalidad del pensamiento no puede ser suficiente. Queda adn la tarea de descubrir en esta universalidad,
inmediatamente corroborada, la «pura certeza de si mismo», la autoconciencia. Esta es, segdin Hegel, la deficiencia
de la conciencia filoso6fica de la antigiiedad: que el espiritu est4 ain enteramente inmerso en la sustancia —o dicho
en términos hegelianos: que la sustancia es el concepto solo «en si»—, que adn no se sabe en su ser-para-si, como
subjetividad, y, por tanto, ain no es consciente de que al concebir lo que ocurre se encuentra asi mismo”.
GADAMER, H. G., “Hegel y la dialéctica de los filosofos griegos”, op. cit., pp. 16-17.
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Pero ;cOmo es posible elevarnos desde aquellas determinaciones particulares y endebles
del saber sensible al plano eidético, universal? ;Y cémo llegar a la conciencia de la
identidad de lo universal y lo particular?

Platdn aporta una clave en el contexto de su filosofia politica, especificamente en
Republica. Pese a que el tema podria conectarse también con el problema de la relacion
entre el Estado y el proceso de formacion del individuo (proceso en el cual el individuo
seria capaz de reconocerse en la universalidad), nos interesa ingresar inmediatamente al
problema de los grados de saber propio del proceso formativo.

Platon considera que es en la esfera de la formacidn (paideia) de los individuos donde,
concretamente, puede desarrollarse en las particulas de la polis la necesidad de orientarse
por principios generales, asi como la aptitud para conocerlos; tal vez no en todos los
individuos de la misma manera y con igual grado de desarrollo, pero si al menos bajo la
forma de una tendencia que organizaria la sociedad de acuerdo a un ideal de la vida
politica. Pero el ideal de educacién, su modo mas completo, viene ilustrado en la educacion
de los gobernantes, los cuales comienzan inmersos en el saber de la certeza sensible, pues
es alli donde acontece la disposicién natural del ser humano hacia el conocimiento,
relacionada con el asombro y la observacién de la naturaleza, a la vez de tener por 6rgano
privilegiado la vision:

“Ciertamente, la vista, segun mi entender, es causa de nuestro provecho mas importante, porque
ninguno de los discursos actuales acerca del universo hubiera sido hecho nunca si no viéramos los
cuerpos celestes ni el sol ni el cielo. En realidad, la visién del dia, la noche, los meses, los
periodos anuales, los equinoccios y los giros astrales no s6lo dan lugar al ndmero, sino que éstos
nos dieron también la nocién del tiempo y la investigacion de la naturaleza del universo, de lo que
nos procuramos la filosofia. [...] Dios descubrié la mirada y nos hizo un presente con ella para
que la observacion de las revoluciones de la inteligencia en el cielo nos permitiera aplicarlas a las
de nuestro entendimiento, que le son afines, como pueden serlo las convulsionadas a las
imperturbables, y ordenaramos nuestras revoluciones errantes por medio del aprendizaje profundo
de aquellas, de la participacion en la correccion natural de su aritmética y de la imitacion de las
revoluciones completamente estables del dios” (Tim., 47b-c).

A través de la formacion, el ser humano debe abandonar gradualmente el reino de los
sentidos, esto se realiza por medio del nimero pues, a través de él, es posible determinar lo
mdaltiple de la percepcién como unidad en el pensamiento; es, pues, el ingreso de lo sensible
al plano de lo inteligible. Posteriormente, el proceso de formacion debe continuar por
diversos saberes (Rep., 522¢-534b) tales como la geometria, la astronomia y la armonia
musical. El asunto es enfocado por Platén de modo tal que el individuo pueda ser capaz de
extraer, en el contexto de un trato contemplativo con la naturaleza, la mayor parte de
determinaciones inteligibles, y aproximarse asi a la racionalidad de lo que es. Interesante
resulta en este punto una anécdota sobre Platdn que Hegel comenta en las Lecciones, alli
Didgenes, el cinico —con la ironia de un “Sécrates enloquecido”—, fustiga a Platon porque
no ve vasidad ni mesidad en el mundo, sino vasos y mesas... Platon le contesta que es
cierto, que €l ve sdlo vasos y mesas porque no tiene 0jos para ver otra cosa mas que €so...
La educacion consiste, precisamente, en abrirle al alma los ojos para lo suprasensible,
actualizar la potencia del conocimiento eidético: “[...] en el alma de cada uno hay el poder
de aprender y el 6rgano para ello [...] asi como el ojo no puede volverse hacia la luz y dejar
las tinieblas si no gira todo el cuerpo, del mismo modo hay que volverse desde lo que tiene
génesis con toda el alma, hasta que llegue a ser capaz de soportar la contemplacion de lo
que es, y lo mas luminoso de lo que es, que es lo que llamamos el bien. [...] La educacion
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seria el arte de volver este 6rgano del alma del modo mas facil y eficaz en que puede ser
vuelto, mas no como si se le infundiera la vista, puesto que ya la posee, sino, en caso de que
se lo haya girado incorrectamente y no mira adonde debe, posibilitando la correccion”
(Rep., 518c-d). De este modo, la educacion no consiste en “poner algo” en el alma —como si
lo que se le infundiera desde afuera— sino méas bien poner al saber en movimiento para que
salga a la luz en él aquello que el alma ya posee en si (Hegel traduce la mnemesis platénica
por el término aleméan Erinnerung, que significa recuerdo e interiorizacion, comprender lo
externo como interioridad). Una vez que esto haya acontecido, entonces es posible acceder
al grado superior de conocimiento, y encontramos en este lugar a la dialéctica.

La dialéctica en Platon y Hegel

Debemos distinguir entre dos concepciones de la dialéctica en Platon, las
denominaremos, sin otra pretension que ordenar y distinguir las partes del argumento,
externa e interna. La primera se refiere al lugar que ocupa la dialéctica en el esquema
formativo platénico, y también a su peculiaridad en como modo de conocimiento (el mas
elevado, por cierto).”® La segunda, en cambio, consiste en la relacién entre el método
dialéctico y la ontologia platonica, tal como se expone en el Sofista, obra que, junto con
Parménides y Filebo, “expresan la idea especulativa abstracta en su concepto puro. [...]
Esta dialéctica en torno a pensamientos puros.”?* Abordaremos principalmente el segundo
de los aspectos sefialados, que es aquel que, en definitiva, se sumerge en el asunto de este
trabajo.

En principio, debe considerarse que, al igual que Platon, Hegel entiende al saber como
un proceso gradual en el que éste va desde sus formas mas elementales y abstractas hacia
sus grados mas desarrollados y concretos; sin embargo, debemos notar dos importantes
diferencias. En primer lugar, el movimiento del saber en Hegel no posee la misma forma
dialdgica de la filosofia platonica aun cuando en Lecciones alaba ampliamente tanto la bella
urbanidad de la cual el didlogo es expresion como también la afinidad entre la estructura

20 Sobre la concepcion externa, podria decirse que la dialéctica, en tanto ella es el método filoséfico, se dirige
“a lo que es en si cada cosa, sin sensacion alguna y por medio de la razon, y sin detenerse antes de captar por la
inteligencia misma lo que es el bien mismo, llega al término de lo inteligible (Rep., 532a).” Esto requiere, en
Platén, aquel desarrollo de los conceptos en su forma pura que se da en el razonamiento. A partir de este problema
es posible interpretar la tan enigmatica como extensa parte final de Parménides, donde, tras el fracaso del joven
Sécrates ante la exigencia del viejo Parménides (Par., 129b-c), que consistia en considerar univocamente el
ambito de las ideas (lo uno) y el ambito de las apariencias (lo maltiple), los participantes del diadlogo se ven
obligados a reconocer que la concepcién tradicional de las Formas puesta en juego (la simplicidad en si carente de
negacion y vinculo suficiente con el mundo y el saber fenoménico [Par. 135% ss.]) encierra dificultades
insorteables, que s6lo pueden ser eventualmente superadas si es que se ejercita la facultad dialéctica (Par., 135b-
¢), es decir, nuestra facultad racional para pensar los conceptos puros en si. Pero este ejercicio, consiste “no solo
suponer que cada cosa es y examinar las consecuencias que se desprenden de esta hipétesis, sino también suponer
que esa misma cosa no es (Par., 136a)”, es decir, tomar un concepto positivo y considerarlo desde su
determinacién contraria, pues de otro modo, la pureza del concepto se volveria incompatible con la realidad de la
cual es principio: “La teoria pura de las ideas de Platon. [Que] muestra con respecto a lo uno que se da lo mismo
cuando es que cuando no es, lo mismo cuando es igual a si mismo o cuando no es igual, lo mismo como
movimiento que como quietud, como nacimiento que como muerte: que en todos estos casos es y, al mismo
tiempo, no es; que la unidad, exactamente lo mismo que todas estas ideas puras, son lo mismo que no son, que lo
uno es tanto lo uno como lo multiple. Por tanto la proposicion ‘lo uno es’ lleva también implicita la de ‘lo uno no
es lo uno, sino lo multiple’; y, a la inversa, cuando se dice ‘lo multiple es’, se dice también ‘lo multiple no es lo
multiple sino lo uno’”. Se revelan, asi, dialécticamente; son, esencialmente, la identidad con lo otro, y en eso se
halla lo verdadero” (HEGEL, G.W.F., Lecciones, op. cit., pp. 186-187).

21 HEGEL, G.W.F,, Lecciones, op. cit., p. 183s.
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dialdgica de la dialéctica y la forma del dialogo que aquella adquiere en Platén. La filosofia
hegeliana, en cambio, considera el proceso de formacién del individuo como un proceso
inmerso en la experiencia de la conciencia universal, es decir, inmanente al desarrollo del
espiritu autoconsciente, aquel yo que es “el nosotros y el nosotros el yo”?. En conformidad
con su emergencia historica, la filosofia hegeliana introduce, de un modo muy peculiar, la
formacion de la conciencia dentro de aquello que se conoce como la “meditacion
cartesiana”, es decir, en el soliloquio del sujeto moderno que, a partir de la introspeccion en
el si mismo logra saberse como fundamento de sus representaciones. Ciertamente, Hegel en
numerosas ocasiones lucha contra el subjetivismo propio de la filosofia moderna, pero esto
no excluye el hecho de que haya reconocido a la subjetividad como el principio de lo
verdadero; pues, en rigor, lo que Hegel realiza en la Fenomenologia, tal como lo expresa él
mismo, es considerar a la sustancia “también y en la misma medida como sujeto”?, por lo
que expande los estrechos limites de la meditacion cartesiana (y también los limites de la
filosofia antigua, que aln no ponia a la certeza de si como principio de la realidad) al
proceso en que la totalidad de lo que es (el Espiritu) se eleva al conocimiento de si mismo.

Por otra parte, a partir de 1805 Hegel comprende la dialéctica como el despliegue del
concepto mismo, y no como un estadio previo que viene a preparar el camino para la
aparicion del concepto en su pureza (la dialéctica era anteriormente superada en la
metafisica), tal como lo hizo en los eshozos sistematicos de sus clases anteriores a la fecha
sefialada®. Por lo tanto, y eso es determinante para la comprension de la Fenomenologia, la
dialéctica esta presente en todo el proceso de formacion de la conciencia pues, en rigor, no
hay una exterioridad respecto de ella en la misma medida en que la reflexion de la
sustancia, el “movimiento que instaura al sujeto”®, consiste en ponerse a si misma bajo
determinaciones reflexivas tales como, p.ej., sujeto/objeto, sujeto/predicado,
entendimiento/fendmeno, fuerza solicitante/solicitada, etc. Sélo la contradiccion en estas
determinaciones hace posible la superacion de las diversas figuras de la conciencia y, por lo
tanto, también el despliegue l6gico-categorial de la sustancia-sujeto; despliegue que va,
como es sabido, desde el saber de la Certeza Sensible hasta el saber de si mismo como
Espiritu en el Saber Absoluto. A diferencia de Platdn, para quién la dialéctica se
concentraba en el Gltimo estadio de conocimiento, Hegel ve en la dialéctica tanto el motor
del desarrollo de la conciencia que conoce (que es indisociable de lo por ella conocido)
como el autodespliegue de la Idea absoluta (concepto de Espiritu, la totalidad de lo que es).
La dialéctica se ha tomado todo el lugar. Pero tal “inmanencia dialéctica” solo es posible en
la medida en que el no-ser —la diferencia— haya sido concebido como elemento constitutivo
del pensar que piensa lo real como el si mismo, es decir, que considera la transformacién
como principio de la realidad y también como actividad de la autoconciencia. Hegel
considera que, aun cuando carezcan de la moderna consideracién de la certeza de si, en los
“didlogos especulativos” de Platon se encuentran claves para considerar el no-ser, la
apariencia, la oposicién, como ser en el pensar?®, y no tan sélo como aquella falta de ser

22 HEGEL, G. W. F.,, Fenomenologia, op. cit, p. 113.

23 Ibid., p. 15.

24 Vid., DE LA MAzA, L. M., Légica, Metafisica, Fenomenologia. La Fenomenologia del Espiritu de Hegel
como introduccion a la filosofia especulativa, Santiago de Chile, Ediciones Universidad Catdlica de Chile, 2003,
pp. 85ss.

25 HEGEL, G.W.F., Fenomenologia, op. cit. p. 472.

26 Gadamer considera que la lectura hegeliana de Sofista se encuentra, en algunos pasajes y matices
fundamentales, a travesada por cierta “mal comprensién” de su autor (sobre todo el importante Sof. 259b). Sin
embargo, reconoce que Hegel logré dar con la posicion global de Platén, perfectamente compatible con su
concepcion del conocimiento especulativo: “jacaso, aunque haya malentendido ciertos pormenores, no ha
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que, usualmente, el propio Platon atribuye a la physis en tanto regidn opuesta al alma. Sélo
de esta forma, “el método no es [...] sino la estructura del todo”’ que contiene en si el
propio motor de su desarrollo, su determinidad intrinseca. El asunto seria, entonces, ver
cémo Platén se las arregla para concebir el ser del no-ser...

Ontologia y dialéctica: El problema del no-ser

Este Gltimo aspecto nos permite introducirnos en la relacion entre ontologia y dialéctica
presente de diversa forma en ambos autores. Es pertinente comenzar por la constatacion de
un punto que, a nuestro juicio, es clave para la filosofia platénica y determina también la
valoracion que Hegel tiene de ésta. Se trata del “parricidio” a Parménides anunciado por el
extranjero en Sofista en el marco del intento por definir el ser del sofista (242d-¢), “crimen”
éste de enormes implicancias para la ontologia platonica.

El propio Platon define al Sofista como una suerte de “lado oscuro” del filésofo —como
todo lado oscuro, es tal vez quién mas se le aproxime®®. De algin modo, se trataria de dos
aspectos de una misma cuestion, siendo aquello mismo el problema del ser y la verdad.
Hegel sostiene que, al igual que los eleatas, la sofistica considera que todo es y que el no-
ser no existe”. De esto, los sofistas extraen como consecuencia que, como todo es, la
verdad depende esencialmente de que algo se reconozca como verdadero para otro. No hay
verdad, sino efectos de verdad; y estos efectos se miden en la cantidad de personas que
reconozcan como verdadero aquello que se ha propuesto como tal. Por tanto, el saber de los
sofistas consiste en una técnica (tékhne) que permite dotar de contenido veritativo cualquier
opinion (proveniente del saber sensible) a partir de su generalizacion; en este sentido, es
posible dar razones para toda cosa y también para toda accion, decir de algo que es algo y
también que es lo opuesto. Los sofistas centraban su ensefianza en la retérica y la
elocuencia justamente porque éstas son motores de la persuasion, aquello que permite tanto
refutar una determinacién de ser de otro, como hacer que el otro acepte una determinacion
de ser extrinseca a su opinién. La cosa seria que el otro opine segin mi opinion, por decirlo
de algin modo.

entendido Hegel correctamente la posicion global de Platon? ¢No tiene razén al reconocer en el Sofista platonico
la dialéctica de las determinaciones reflexivas de la identidad y de la diferencia?”. GADAMER, H.G., “Hegel y la
dialéctica de los filosofos griegos™, op. cit., p. 36.

27 Ibid, 32. Sobre este punto puede consultarse con provecho: MARTINEZ MARZOA, F., Holderlin y la légica
hegeliana, Madrid, Antonio Machado, 1995.

28 En relacion con el lenguaje en general, y el enunciado en particular, observa Gadamer: “[...] aquello
mismo que hace posible la vision de las cosas, tiene, al mismo tiempo, el poder de distorsionarlas. La filosofia y el
razonamiento sofistico no pueden ser discriminados cuando nuestra atencion se dirige exclusivamente a lo
enunciado en tanto que tal”. Ademas agrega en seguida en una nota: “[...] La esencia de la alteridad, a partir de la
cual concibe Platon la apariencia sofistica, incluye también la verdad de la filosofia. Cémo ha de ser el verdadero
logos distinguido del falso, no es, obviamente, algo a reconocer en el logos mismo”. GADAMER, H.G., “Hegel y la
dialéctica de los fildsofos griegos”, op. cit., p.37.

29 HEGEL, G.W.F,, Lecciones, op. cit., p.192. Ambos pensamientos consideran que sélo aquello que es existe,
pues toman la negacion del ser en sentido absoluto. De esto, la sofistica desprende que todo aquello que se diga es
en algun sentido y, por tanto, la verdad es relativa al sentido hacia el que apunta la predicacién del ser de algo. La
doctrina del homo mesura de Protagoras afirma que la medida del ser y es relativa al ser humano en la medida en
que éste es quien, en definitiva, predica sobre las cosas que son; la verdad, en este sentido, obtiene su fundamento
en la posicion de quien la pronuncia en la medida en que es el juicio aquel que dota a cada ente de un valor
determinado. Asi, p.¢j., Protagoras sefiala: “[...] el bien es algo tan variado y multiforme, que adn aqui lo que es
bueno para las partes externas del hombre, eso mismo es lo mas dafiino para las internas”. PLATON, Protadgoras
334c, trad. C. Garcia Gual, Madrid, Gredos, 1981. En adelante: Prot. En el mismo respecto vid. esp. Sof, 260d.
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Nos interesa, en este minuto, la implicancia ontolégica de tal postura, puesto que
contiene una dialéctica opuesta, y paraddjicamente también préxima a la platdnica. Los
sofistas, para Hegel, fueron los primeros en poner el nolis de Anaxagoras® en la conciencia
humana; de este modo, la determinidad de la naturaleza (aquella inteligencia que rige el
orden de la sustancia —el ser y dejar de ser de la physis—, pero que se encontraba mas alla
toda conciencia) ingresa al pensamiento humano, el cual comienza a ejercitar su
razonamiento en todos los ambitos sensibles de la existencia humana, y con ello se eleva al
punto de vista de la cultura®, punto de vista que obedece a razones y no a las verdades de
la religién. Sin embargo, como lo general es identificado con la conciencia y la conciencia
no estd referida a lo suprasensible, entendido como sitio en que lo general obtiene su
determinacion (y de este modo es verdaderamente determinante), la conciencia pone como
general cualquier determinacién particular; en esto consiste la arbitrariedad de la dialéctica
de los sofistas: los sofistas, gracias a su cultura, toman cualquier determinacién particular
tomada de la opinion y la elevan a la universalidad, y legitiman tal transposicion a través
del empleo de recursos técnicos destinados a confundir la opinidn del otro, es decir, hacerle
ver como lo que él opina no es cierto sino que es cierta la opinion contraria. Esta dialéctica,
para Hegel, no unifica las contradicciones, si no que las atraviesa para mantener
yuxtapuestos los elementos contradictorios, no revelando su unidad esencial®’; es la
dialéctica de la opinion y, como tal, posee la unilateralidad y relatividad del saber sensible:
“Por lo que se refiere al contenido, el punto de vista de los sofistas contrasta con el de
Sécrates y Platon, quienes fueron los primeros en proclamar lo bello, lo bueno, lo verdadero
y lo justo como fin y destino del individuo; los sofistas, en cambio, no reconocen aun esto
como fin Gltimo del hombre, con lo cual éste queda a merced de la arbitrariedad”®.

Platén considera que el sofista cree conocer aquello que, en tanto presa del saber
sensible, en realidad no conoce (Prot., 312d-e, Sof., 233b). Esto lo vuelve un imitador del
filésofo en la medida en que, al igual que él, busca elevarse a la generalidad del
conocimiento (pero, a diferencia del fil6sofo, no conoce la idea). No obstante, el sofista y
su doxosophia, por moverse en el plano de la opinién con eficacia y naturalidad, mantiene
oculto lo propio de su ser, a saber, que es un fabricante de fantasmas (aquello que simula
parecerse a la idea, pero que no se parece para quien la conoce de verdad) y que no busca la
sabiduria (la captacion de la idea), sino que busca la satisfaccion de sus intereses, o de los
intereses de aquellos a los cuales presta sus servicios, 1o que Hegel en 1802 Ilama eticidad
relativa, en contraposicion a una eticidad absoluta®: por otra parte, tampoco utilizaria la
persuasién con un fin educativo, como Sécrates, sino pragmatico.

30 Vid. HEGEL, G.W.F,, Lecciones, op. cit., pp. 295-323.

31 “Llamamos cultura, en efecto, precisamente al concepto aplicado en la realidad, en tanto no se manifieste
puramente en su abstraccion, sino en unidad con el contenido multiple de todas las representaciones. [...] La
cultura asi entendida se convierte en la finalidad general de la ensefianza; por eso surgié por doquier multitud de
maestros de sofistica. Mas adn, los sofistas son los maestros de Grecia, gracias a los cuales, en realidad, pudo
surgir en ésta una cultura; en tal sentido, vinieron a sustituir a los poetas y a los rapsodas, que habian sido
anteriormente los verdaderos maestros”. Ibid., pp. 11-12.

32 Ibid., p. 190.

33 Ibid., pp. 22-23.

34 “Hegel: los primeros esbozos sisteméticos sobre eticidad”, Revista de Filosofia, Santiago de Chile, ed.
Universidad de Chile, 1998, pp. 87-110.
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En su captura del Sofista, Platon se ve en la necesidad de complejizar tanto el método
dialéctico como la ontologia que se encuentra a su base (y, de algiin modo, tenia ya los
elementos para hacerlos desde Parménides), pues, al admitir que es un creador de imagenes
(Sof., 240b-241e), i.e., que su saber no contiene nada verdadero, se ve en la obligacion de
pensar el estatuto del fantasma, de las apariencias, es decir, pensar si puede existir algo que
no-sea (¢;,como puede ser algo que no-es?), lo cual no parece ser facilmente conciliable con
didlogos como Protagoras, donde la contradiccion se muestra como la norma de la
falsedad. Esto, sin embargo, resulta fundamental para captar adecuadamente la relacion
entre el mundo sensible y el inteligible, pues el fantasma no es sino la radicalizacion mas
acabada del mundo sensible, el cual de por si —y sin necesidad de un sofista— ya es una
imagen del modelo eidético a partir del cual es (por mas que aquello que produce el sofista
sean cosas falsas y las cosas del mundo son mas “verdaderas”, ambos no-son, en algun
sentido). Por tal motivo, Platon se ve arrastrado a ingresar al universo de los sofistas, el
mundo de las apariencias, y obtener de alli algo que exige su propia conviccién ontolégica,
no para negarla sino, al contrario, para complementarla. A raiz de esta exigencia, Platén
debe asignar una existencia al no-ser y no puede hacerlo simplemente en la medida en que,
como reconoce el extranjero, “[...] el no-ser coloca en dificultad a quien lo refuta, pues,
apenas alguien intenta refutarlo, se ve obligado a afirmar, acerca de é€l, lo contrario de él
mismo” (Sof., 238d).

Ahora bien ¢si el sélo hecho de hablar sobre el no-ser implica que este sea, y por lo
tanto deje de no-ser, entonces coémo poder asignar una existencia al no-ser en tanto que no-
ser? En este punto florece el no-ser absoluto proclamado por Parménides, pues pareciese
que el no-ser no es porque no puede ser dicho, tampoco pensado. Sin embargo, Platon debe
dotar de existencia genuina al no-ser (en caso contrario, todo es, y lo falso es algo relativo,
triunfo del sofista y la filosofia no trata de lo absoluto sino que transustancia en opinién), y
para eso retrotrae el problema al &mbito de la predicacién® al considerar que la falsedad se
da al sostener como cierto algo que en realidad no lo es (Sof., 241d): “lo falso existe tanto
en los pensamientos como en los discursos (Sof., 241b).” El sofista, en ese sentido, ejerce
su accion en el juicio de los individuos, los obliga a afirmar y pensar que algo es cierto
cuando en realidad no lo es, o que es de tal modo cuando en realidad es diferente. En ese
sentido, lo que no-es existe en tanto que no es, pues es algo falso que se muestra, para el
sujeto, como algo verdadero; esta en lugar de algo que es pero equivocadamente.

Sin embargo, esto implica preguntarse por el juicio en si mismo, y es alli donde nos
encontramos con lo mas sorprendente, y lo ontolégicamente mas relevante. El juicio sefiala
o muestra algo (l6gos apophantikés) sélo en la medida en que, a través de la copula (S es
P), se realiza una operacién analitico-sintética (diairesis, synthesis) de géneros, pues la
predicacién de algo respecto de un sujeto determinado, implica simultdneamente i) la
distincion de diversas formas o géneros entre si y también del objeto respecto del cual se va
a predicar algo (vgr. La manzana, no es ni lo rojo, ni lo circular, ni lo dulce; ni el ser, ni lo
que cambia, ni lo que reposa, etc.) y ii) la identificacion del sujeto con las multiplicidad de
géneros implicitos en toda predicacion, lo que torna necesaria también la combinacién

35 Debemos sefialar que, a pesar de todo, creemos que el no-ser absoluto de Parménides, no logra ser refutado
por Platén, pues al retrotraer el problema de la existencia del no-ser al &mbito de la predicacion, donde el no-ser es
la diferencia con la que se relaciona el ser, y no estrictamente lo contrario del ser (aquello que propiamente seria el
no-ser en y por si), Platon suspende el juicio con respecto a la existencia del no-ser parmenideo de modo analogo a
la suspension cartesiana del juicio en relacion a la pregunta por las cosas en si mismas, tal como son mas all del
ambito de la predicacion cogitativa (cf. Sof., 257b-259a).
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(symploké) o comunicacion (koinonia) de los diversos géneros entre si. De este modo, nos
encontramos con la relacion de lo uno y lo maltiple expresada en Parménides (Par., 145a),
pero incorporada en una teoria del juicio en la que éste opera como una especie de
plataforma de transicion entre el reino de lo inteligible y el de las imagenes sensibles. El
juicio, en su caracter mostrativo, no s6lo muestra al ente, sino que expresa al ser (y no-ser)
en aquel acto®.

En este mismo respecto, Platén establece la existencia de, al menos, cinco géneros
fundamentales que subyacen en la predicacién de todo ente: ser (no en un sentido
copulativo sino genérico), reposo, cambio, lo mismo y lo diferente. Y muestra cémo cada
uno, en el enlace judicativo, muestra ser lo contrario de si mismo, es decir, es idéntico a si
en tanto forma, pero es diferente a si en tanto que se debe relacionar con lo otro de si
mismo, y con ello necesariamente transfigurar su identidad en diferencia: p.ej., lo mismo es
igual a si mismo, pero es diferente de lo diferente, por lo que relacionado con lo diferente
(la manzana sometida al régimen de corrupcién de la physis que, podrida o no, sigue siendo
manzana) se torna diferente de si mismo en tanto que asume la caracteristica de ser
diferente de algo: “Platon, por lo que refiere al contenido, no expresa sino aquello que
podemos llamar la indiferencia en la diferencia: la diferencia de lo absolutamente
contrapuesto y su unidad”?’.

Desde este punto de vista, Platon considera que el no-ser es aquello diferente® de lo que
es cada género (aquello que posibilita la diferencia entre ellos), pero respecto a lo cual, en
el enlace judicativo, debe relacionarse necesariamente todo género; es decir, todo género es
también su contrario en la predicacion: “respecto de cada forma [...] hay mucho de ser,
pero también una cantidad infinita de no-ser. [...] Segln parece, cuando hablamos de lo que
no es, no hablamos de algo contrario a lo que es, sino s6lo de algo diferente (Sof., 256e-
257a).” Cabria preguntarse si, y en qué medida, esta teoria del juicio transforma (o
contradice) la existencia y naturaleza de la region inteligible; como se ha sefialado mas
arriba, nos aventuramos a sugerir que no la contradice sino, mas bien, complementa y
complejiza; sin embargo, no es posible abordar el tema con profundidad. Lo fundamental,
en este instante, es reconocer que la incorporacion del no-ser a la region eidética, a través
de la mediacion efectuada por el enlace judicativo, genera las condiciones para pensar el
automovimiento de la idea, algo de suma importancia para la dialéctica inmanente
hegeliana:

36 Desde cierto punto de vista, es posible ver una carencia de Platén en el hecho de haber derivado el
problema de la existencia del no-ser a la esfera del juicio. Esto, sin embargo, es, desde una dptica moderna, un
gran acierto, que anuncia desde ya el alba de la subjetividad del mundo moderno (el propio Hegel lee la filosofia
platénica en esa clave): la existencia de lo que (no) es esta en estrecha vinculacion con la capacidad humana de
juzgar. Desde cierta perspectiva, Platon imbrica internamente la ontologia con la epistemologia, no hace derivar a
ésta desde aquella como podria haberlo hecho Parménides al suponer la exterioridad entre el ser inmutable y el no
ser, condicionando de este modo, nuestro acceso al plano fundamental. Inversamente, Platén, a partir de la
concepcion del juicio elaborada en Sofista, condiciona toda concepcion del plano inteligible a nuestro acceso hacia
él.

37 Vid. HEGEL, G.W.F,, Lecciones, op. cit., p. 191.

38 “[...] Los géneros se mezclan mutuamente, y [...] el ser y lo diferente pasan a través de todos ellos, y
reciprocamente entre si, y gracias a esta participacion lo diferente, al participar del ser, existe, pero no es aquello
de lo que participa, sino diferente, y al ser diferente del ser, es necesariamente, y con toda evidencia, algo que no
es. El ser, por su parte, como participa de lo diferente viene a ser diferente de los otros géneros, y al ser diferente
de todos aquellos, el no-ser no es cada uno de ellos, ni la totalidad de ellos, sino s6lo él mismo; de este modo —
indudablemente— el ser, a su vez, no es infinitas veces respecto de infinitas cosas, y las demas cosas, ya sea
individual o colectivamente, en muchos casos son, y en muchos otros, no son” (Sof., 259b).
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“Estos [los amigos de las formas que Platon seiala en Sof. 248a ss.] conciben las ideas como
algo inmavil, como algo que no tiene como atributo la actividad ni la pasividad. Platén opone a
esto que al verdadero ser no se le puede negar el movimiento, la vida, el alma ni el pensamiento, y
que la sagrada razon no puede darse nunca ni en nada, si se trata de algo inmovil”®.

Platon considera afianzada la existencia del no-ser no tan sélo como falsedad, sino
también como un momento decisivo para la combinacion de las ideas (notese que las ideas
con las que nos relacionamos son todas combinadas). Pero el problema de la falsedad y, con
ello, el del sofista, adquiere desde esta posicion un rumbo inesperado, pues falso es aquello
que muestra equivocadamente al ser de algo en la medida en que asume como verdadero
algo que es so6lo apariencia de verdad. Hemos visto que esto es lo que intenta hacer la
persuasion del sofista: domesticar las opiniones para conseguir un fin determinado por una
causa externa al conocimiento que pretende promover como verdadero. Sin embargo, no
hemos visto aln cémo sucede esta transfiguracién del juicio verdadero en falso (sea
afirmativo o negativo); el argumento de Platon se basa, justamente, en la combinatoria que
subyace al juicio. Una vez que se ha concebido la teoria de la combinatoria, entonces, la
filosofia o dialéctica, en tanto que saber de lo Uno (que posee en si la multiplicidad) debe
mantener la unidad de aquellas formas que se unen en cada ente o idea, es decir, debe
mantener la unidad del logos verdadero, y con ello la correspondencia entre predicacion y
verdad, pues “[...] intentar separar todo de todo es, por otra parte, algo desproporcionado
completamente disonante y ajeno a la filosofia. [...] La aniquilacién més completa de todo
tipo de discurso consiste en separar a cada cosa de las demas, pues el discurso se origing,
para nosotros, por la combinacién mutua de las formas (Sof., 259¢)”.

Si bien es cierto que el propio Platon considera que la dialéctica es el “arte de dividir” —
y asi mismo opera en la caza del sofista— esta descomposicidn de los géneros tiene por
objeto el conocimiento de algo determinado, es decir, incluir algo particular en los géneros
descubiertos en el analisis, para luego descubrir el género al cual corresponde
genuinamente aquello particular primeramente investigado, p. ej. la blusqueda del sofista
obliga a diversas divisiones, pero finalmente se descubri6 a qué géneros pertenecia y desde
ahi puede extraerse una determinacion genérica del sofista, la cual permite conocerlo. Al
mismo tiempo, es necesario distinguir entre lo que seria una aniquilacién del logos y
aquello que seria su corrupcidon pues, mientras que la aniquilacién consiste en la
desintegracion de la combinacién entre géneros, la corrupcion consiste en combinar
géneros que, segun aquello que el juicio pretende mostrar, no son compatibles entre si, es
decir, promover que se afirme (o niegue) algo sobre x, que no corresponde a la naturaleza
de x. Es ahi donde encontramos la accién del sofista, en la corrupcién del logos —en el
didlogo®— en la medida en que promueve juicios sobre las cosas sin poseer un
conocimiento de las cosas, por lo que, necesariamente, aquellos juicios que produce en la
opinion son sdlo aparentemente verdaderos, pero en realidad no armonizan con la correcta
determinacion de la idea y no pueden, por tanto, tener un contenido universal a partir de la
particularidad desde la que emergen.

Y junto con la operacion del sofista, encontramos también la del filosofo y su dialéctica:

39 HEGEL, G.W.F., Lecciones, op. cit., p. 90.

40 Vid. GADAMER, H.G., “Hegel y la dialéctica de los filosofos griegos”, op. cit., p. 37ss. “Sélo en la realidad
viva del dilogo, en el cual «los hombres de buena disposicién y auténtica dedicacion a las cosas» alcanzan mutuo
acuerdo, puede obtenerse el conocimiento de la verdad [y falsedad]”.
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“Puesto que hemos admitido que también los géneros mantienen entre si una mezcla similar, ;no
es necesario que se abriera paso a través de los argumentos mediante una cierta ciencia quien
quiera mostrar correctamente qué géneros concuerdan con otros y cudles no se aceptan entre si, si
existen algunos que se extienden a través de todos, de modo que hagan posible la mezcla, y si, por
el contrario, en lo que concierne a las divisiones hay otros que son la causa de la division de los
conjuntos? [...] /O acaso sin darnos cuenta hemos caido, por Zeus, en la ciencia de los hombres
libres, y, buscando al sofista, corremos el riesgo de haber encontrado primero al filésofo? [...]
Quien es capaz de hacer esto: distinguir [A] una sola Forma que se extiende por completo a través
de muchas, que estan, cada una de ellas, separadas; y [B] muchas, distintas las unas de las otras,
rodeadas desde fuera por una sola; y [C] una sola, pero constituida ahora en una unidad a partir de
varios conjuntos; y [D] muchas diferenciadas, separadas por completo; quien es capaz de esto,
repito, sabe distinguir, respecto de los géneros, como algunos son capaces de comunicarse con
otros, y cdmo no” (Sof., 253b-c).

Desde este punto de vista, el filésofo deberia trabajar con o en la diferencia a partir de
su discernimiento, seria la dialéctica aquella forma de conocimiento que permitiria el
correcto ejercicio de aquél y, en definitiva, la correcta determinacion del ser del ente. Mas
alld de las implicancias especificas que esta concepcién tiene para el pensamiento
platénico, nos interesa sefialar, a partir de los argumentos desplegados en el texto, tres
conexiones metodologicas importantes entre los modelos explicativos de ambos autores,
conexion que viene dada por el concepto de dialéctica que opera en ambos (reconocemos,
en cualquier caso, que es Hegel quien lee a Platon desde esa perspectiva pero, con todo, los
argumentos hegelianos nos parecen fundamentados en los propios textos de Platén). La
dialéctica es, en ambos autores, a) considerada como un modelo de fundamentacién
ontolégica, es decir, apto para la determinacion de aquello que permanece pre-comprendido
en el comportamiento empirico del conocimiento; b) esto es asi debido primordialmente a
la incorporacién de la diferencia en la esfera del ser que este peculiar modo de pensar
permite y requiere; ¢) esta incorporacion acontece en la medida en que se establece una
relacion entre el ser y el pensar a través de conceptos reflexivos (vgr. identidad-diferencia,
unidad-multiplicidad, interior-exterior, movimiento-reposo, etc.) que subyacen a la
predicacion en el desarrollo del conocer*.

De estos tres puntos sefialados, es quizas el tercero aquel que puede resultar todavia
oscuro debido a que Platon sigue manteniendo una exterioridad entre el ser y el pensar a
pesar de reconocer como necesaria tanto la mediacién como el rol del pensamiento en el
acceso y determinacion de la region inteligible. La radicalizacion hegeliana del método, su
elevacion al absoluto, viene dada, justamente, por el hecho de abolir aquella exterioridad
mantenida por Platdn y considerar que elementos tales como el juicio y la reflexion (el
pensar en general, la subjetividad) no se incorporan (y modifican) al ser en un intento por
alcanzarlo por medio del conocimiento, sino que, en una consideracion ontolégica (desde el
punto de vista de la razon especulativa y no del entendimiento), han de ser entendidos como
la automediacién del ser en si mismo, el desarrollo inmanente de la sustancia que es sujeto
a partir de la negacion de toda identidad fija; de este modo, la diairesis y la synthesis no son
modos de pensar lo real, sino que expresan el ponerse de lo real mismo. Esta idea aparece
de manera muy explicita en un texto temprano de Hegel, texto en el cual aparecen variados
elementos que tendran un fecundo desarrollo tanto en la Fenomenologia como en la

41 Acerca de los conceptos reflexivos y su relacion con el juicio en Kant (que me interesa expandir al
idealismo especulativo), puede consultarse la rigurosa exposicién de VIGO, A., “Reflexién y Juicio”, Dianoia,
México D.F., UNAM, vol. LI, no. 57, 2006, pp. 27-74.
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Ciencia de la Logica. Se trata de Fe y Saber, un articulo publicado en 1802 en la Revista
critica de filosofia. En este texto Hegel sefiala a propésito de la pregunta kantiana acerca de
la posibilidad de los juicios sintéticos a priori:

“[...] Kant mismo distingue la abstraccién del yo, o la identidad [abstracta y vacia] del
entendimiento, del verdadero yo como principio, en cuanto absoluta identidad sintética
originaria./ Asi, Kant ha resuelto realmente su pregunta: ;como son posibles los juicios sintéticos
a priori? Son posibles mediante la absoluta identidad originaria de lo multiple, respecto de la que,
como de lo incondicionado mismo, se separa ella misma, como lo particular de lo universal, como
en la forma de un juicio se separan sujeto y predicado. Lo racional, o como Kant se expresa, lo
aprioristico de este juicio, la absoluta identidad como concepto intermedio, no se presenta en el
juicio, sino en el razonamiento™*.

Maés alla de la polémica especifica con Kant, nos interesa subrayar la concepcion del
juicio presente en este pasaje. No es casual que vaya referida a los juicios sintéticos a
priori, porque Hegel los comprende justamente a partir de aquello que Kant en la Critica de
la razén pura habia declarado como irrealizable para el conocimiento humano, a saber, la
posibilidad de formular juicios sintéticos a priori (es decir, que posean un genuino alcance
cognitivo a partir de la consideracion pura de conceptos) en la metafisica, i.e., juicios de
conocimiento que refieran lo incondicionado. Contrariamente, Hegel considera que si es
posible establecer un conocimiento acerca de lo absoluto, pero no porque haya un juicio
que, dirigiéndose hacia lo incondicionado a través de conceptos puros, lo alcance, sino
porque es la propia estructura de todo juicio empirico la que, como condicion, supone lo
incondicionado mismo, y no s6lo lo supone sino que también lo expresa para quien capte el
razonamiento especulativo implicado en todo enjuiciar: la dialéctica permitiria pensar lo
incondicionado en sus esencialidades puras (légica) a la vez que de volver inteligible el
fundamento de las formas finitas en las que aquél se manifiesta, sus fendmenos
[Erscheinungen]. Solo asi la Fenomenologia puede ser expresién de una Idgica, a la vez de
permitirnos ingresar al reino de las esencialidades puras: el método coincide con el
desarrollo de saber, entendido éste como la unidad escindida entre ser y pensar (verdad y
certeza), la particion originaria (Juicio=Ur-teil) de lo absoluto, su “originaria anfiboldgica
identidad™*®. De este modo, todo juicio sintético no sélo presupone que haya elementos
particulares a unir, sino que también presupone la unidad de estos elementos particulares, y
es esta identidad que es también diferencia lo que Hegel considera como originario y
absoluto, que no es otra cosa que aquello que refleja la copula en el juicio: el ser, que es
tanto aquello que necesariamente debe permanecer como una diferencia en el juicio, como
también aquello que comprende dicha diferencia como una unidad intima. En este sentido
es posible declarar que cada juicio empirico que podamos establecer viene condicionado
por esta apertura al ser implicita en la estructura reflexiva del juicio, estructura que
posibilita la identidad en los elementos diferenciados pues es ante todo un poder sustancial:
el poder del concepto en su despliegue, lo libre*,

42 HEGEL, G.W.F,, Fe y saber. O la filosofia de la reflexion de la subjetividad en la totalidad de sus formas
como filosofia de Kant, Jacobi y Fichte, Madrid, Editorial Biblioteca Nueva, 2000, p. 69.

43 HEGEL, G.W.F., Fe y saber, op. cit. 70.

44 Sobre el concepto de poder sustancial vid. HEGEL, G.W.F., Enciclopedia de las ciencias filoséficas en
compendio, Madrid, Alianza Editorial, 2008, §160. Puede consultarse también el excelente articulo de VALLS
PLANA, R., “El concepto es lo libre”, Seminarios de Filosofia, Santiago de Chile, Universidad Catélica de Chile—
Facultad de Filosofia, 1999-2000. \ols. 12-13, pp. 129-145.
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Consideracion final

La lectura que Hegel realiza de los textos especulativos de Platdn, expuesta en el
periodo berlinés pero presente en amplios sectores de su filosofia, nos muestra como el
proyecto ontoldgico platonico pudo fecundar al pensamiento especulativo desde sus inicios
gracias a la peculiar dimensién metodoldgica que abre, acaso como entregando a la
modernidad uno de los mas valiosos legados del pensar antiguo desde Heraclito y los
eleatas hasta el escepticismo: la dialéctica. Podemos decir que la valoracion hegeliana de
dicho método se encuentra, al menos, determinada por una doble necesidad de los tiempos
modernos. Por una parte, la de dotar de movimiento, diferencia y vida a los conceptos con
que pensamos la realidad; por el otro la bldsqueda por expandir los limites de nuestra
consideracion de lo real a través de la captacién de una esfera para la cual el punto de vista
del entendimiento (mecanicista y empirico) se revela como insuficiente: aquella esfera
donde es posible reconocer la intima pertenecia de todo lo real (naturaleza-espiritu), la
comunién universal de los entes que impregno su ideal juvenil. Es en esta blsqueda donde
Hegel comprende a un Platén posible que difiere de aquel Platon simplemente identitario
que nos lega la tradicion; pues lo que debe leerse méas atentamente de Platén, y de todo
pensador segun el imperativo hegeliano, es el modo en que “se esfuerza en mantener
también en pie la diferencia [...]. [Pues] la forma suprema en Platon es la identidad del ser
y del no ser: lo verdadero es lo que es, pero este ser no es sin la negacidn. Platdn se halla,
pues, interesado en poner de manifiesto que el no ser es una determinacién esencial del ser
y que lo simple, lo igual a si mismo, participa de la alteridad.”* Tenemos, de este modo,
dos filosofias, dos idealismos filoséficos, que tienden a la unidad de lo general en la idea,
pero absolutamente conscientes de la condicion irreductible de la diferencia, atendiendo,
probablemente, al hecho de que la idea s6lo se realiza efectivamente como multiplicidad y
que, por tanto, no puede pensarse mas alla de ésta.

45 HEGEL, G.W.F,, Lecciones, op. cit. p.p. 189-193.
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Resumen

En sus escritos politicos, Baruch Spinoza afirma que la democracia es el mejor modo de
gobierno posible. Ahora bien, esta afirmacién puede ser comprendida desde dos lecturas
diferentes. Por un lado, dentro de la clasica teoria del contrato, en donde Spinoza se
limitaria a proponer una teoria sobre el mejor modo de gobierno posible. Pero, por otro
lado, es posible acercarnos de otra manera a sus textos politicos, y considerar un
vocabulario politico en Spinoza que se encontraria desbordado por su propia ontologia y no
ya dentro de la tradicional teoria del contrato. En ese sentido, nos interesa pensar ¢qué
papel le cabe a la democracia en el marco de la ontologia inmanente de Spinoza?

Palabras claves: Ontologia, Democracia, Politica y Etica

1 Becaria FPU-UAM vy Residencia CSIC.
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Ontology and Democracy in Baruch Spinoza
Abstract

This article will analyze the importance of the concept of democracy within the writings
of Baruch Spinoza. In order to do so, this concept will be examined from two different
perspectives. On one hand, this concept will be studied within the classical contract theory.
On the other hand, a review will be made in regards to how Spinoza shows democracy as
an onthological problem in his writings. This article aims to characterize the importance
that onthology plays in his political thoughts. Its main hypothesis is that one can find an
original way of thinking about democracy within the analysis of the relationship between
ethics and politics.

Keywords: Ontology, Democracy, Politics, Ethics.

La sabiduria no es una meditacion de la muerte,
) sino de la vida
Etica, V, LXVII.

La clave de lectura que se va a ofrecer para acercarnos a los textos de Spinoza, no tiene
por objeto tomar distancia de la importancia de los andlisis politicos presentes en el
fildsofo, sino que pretende pensar que entre la ética y la politica se establece un vinculo
ineludible, puesto que mientras que el discurso politico es desbordado por la ontologia
presente en la Etica, habria, a la vez, una cierta politicidad en la ontologia spinoziana. Esta
politicidad de la ontologia del filésofo tiene lugar cuando acercamos sus reflexiones mas al
lenguaje de Maquiavelo? que al lenguaje de Hobbes. La posibilidad de aproximar a ambos
filésofos descansa no solo en la gran afinidad entre la nocién de virtd, empleada por
Magquiavelo, y la nocion de conatus, elaborada por Spinoza, sino en la posibilidad de pensar
la ontologia spinoziana en los términos de un “campo de relaciones de fuerzas™®. Mediante
esta clave de lectura, y frente a la idea de democracia como forma de organizacién de un

2 Con el objeto de justificar la aseveracion de que Maquiavelo influye en el modo de pensar de Spinoza, es
importante remarcar que éste lo cita al menos tres veces. Alli muestra una clara admiracion por la agudeza
intelectual y astucia del pensador florentino, llamandolo “Acutissimus Machiavellus™... “Viro Sapiente”...“Pro
libértate fuisse constat”. Estas citas explicitas las encontramos en Tratado Politico, V, 7 X, 1y 1.

3 La nocién de virtd en Maquiavelo ha sido estudiada por Pocock, Leo Strauss, Quentin Skinner y Claude
Lefort (ver bibliografia). En ese sentido se coincide en que Maquiavelo supone un punto de ruptura con las tesis
cléasicas del humanismo civico, en el sentido de que la virt( se desliga de las connotaciones morales de la virtud
clasica. A su vez, Maquiavelo encuentra que para comprender la grandeza de Roma, la “salud” de la Republica, no
es suficiente con las explicaciones mediante las cuales la tradicién entendi6 el Bien Politico, ni con el modo en que
el humanismo civico florentino la comprende en su momento. Por el contrario, la grandeza de Roma descansa en
su virtud politica, es decir, en su virtl. Por eso, nos atrevemos a decir que para este pensador, como asi también
quiza para Spinoza con el término conatus, la Republica es mas apta para hacer gala de la virtd, debido a que es la
maés conforme a la naturaleza de la cosa politica. Cfr. Nicolds Maquiavelo, Discurso sobre la primera década de
Tito Livio, Madrid, Alianza, 2000.
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Estado, que garantiza el orden y la seguridad de los ciudadanos que se rigen por su ley, en
Spinoza se abre la brecha para pensar la democracia como una praxis que atiende al
irresoluble problema de la composicién de las relaciones de fuerzas, es decir, al problema
de la democracia como experiencia: conservacién y expansion de las complejas relaciones
entre las potencias.

Para adentrarnos en la politica no hay que abandonar el texto de la Etica, puesto que alli
se hace una de las aseveraciones que de alguna manera definiran los presupuestos basicos
de los tratados®. Me refiero a las nociones de derecho natural y derecho civil. Nuestra
propuesta es investigar como operan ambos a partir de la tensidn entre acciones y pasiones.
Es decir, a partir de la tension ineludible entre las determinaciones que dependen de uno
(causa directa) y las que dependen de los otros (causa indirecta)®. Para llevar a cabo esta
tarea, comenzaremos con la siguiente pregunta ;en qué medida los textos de Spinoza
sugieren una reflexién sobre la democracia, mas alla de la teoria del contrato? En sentido
estricto, es a partir del capitulo XVI del Tratado teolégico politico que Spinoza inicia sus
analisis sobre la formacion social del poder politico. Comienza este capitulo diciendo que
“es tiempo de indagar hasta donde se extiende en un Estado bien regido esta libertad de
pensar y decir lo que se piensa”, es decir, que el problema de la fundamentacién del Estado
tiene lugar a partir de la necesidad de garantizar la posibilidad de libertad del pensamiento.
Para indagar sobre esto, surge la pregunta clave que determina la orientacion hobbesiana de
Spinoza, esto es, ¢;en qué se fundamenta un Estado? La respuesta no tarda en llegar v,
aceptando el vocabulario de su predecesor, nos dice que es a partir del derecho natural.
Hasta aqui Spinoza sigue la linea de Hobhbes, salvo que decidamos observar detenidamente
en qué consiste el derecho natural para aquél. Lo primero a sefialar es la diferencia que hay
entre ambos al momento de pensar la expansion del derecho natural. Mientras que el
primero sostiene que en el derecho natural todo esta permitido, y por eso no hay una
determinacion, para Spinoza, en cambio, lo que puedo esta orientado por mi naturaleza y
s6lo puedo aquello que se sigue necesariamente de ella. Es decir, no se puede hacer
cualquier cosa, sino que debemos “concebir a cada individuo como determinado
naturalmente a existir y obrar de un modo dado”’. Luego continGia con dos ideas que
parecen en principio contradictorias. Por un lado, que la Naturaleza tiene un derecho sobre
todo lo que esta bajo su domino, su soberania (potestad) radica en su poder. Pero, por otro
lado, nos dice que la Naturaleza es el poder de todos los individuos reunidos®. Para
comprender ambos puntos, es sumamente necesario reconsiderar dentro del lenguaje
politico algunas consideraciones sobre la concepcion de Dios que trabaja este filésofo. Aqui
brevemente diremos que frente a la idea de un Dios trascendente como causa externa,
Spinoza aboga por la idea de un Dios inmanente como Unica sustancia infinita o potencia
con infinitos modos de ser®. Dios, por tanto, es la naturaleza en su conjunto, y las cosas son
modos de ser de esa potencia o sustancia infinita. Por eso, la naturaleza de las cosas es
potenciar su modo de ser, en tanto que son un modo de ser de Dios. El poder de un
individuo es un modo de la potencia de Dios, por eso decir que el poder de la naturaleza es
“el poder de todos los individuos reunidos” equivale a decir que el poder de la naturaleza
coincide con Dios. Por tanto, de todo esto se desprende que cada individuo tiene el derecho

4 Spinoza, Baruch, Etica, IV, XXXVII.

5 Esta problematica sera desarrollada en la pagina 19 del presente escrito.
6 Spinoza, Baruch, Tratado Teoldgico Politico, op. cit., XVI.

7 Ibid., XVI.

8 lhid., XVI.

9 Spinoza, Baruch, Etica, op. cit., | Definicion 1-VI1I.

BAJO PALABRA. Revista de Filosofia
11 Epoca, N° 4 (2009): 125-134 127



Maria Luciana Cadahia Ontologia y Democracia en Baruch Spinoza

de potenciarse a si mismo y conservarse en su ser, puesto que eso no es sino un modo de
potenciar a Dios. El derecho de cada uno, por tanto, se extiende hasta donde alcanza su
poder (potentia):

“...y como es una ley general de la Naturaleza que cada cosa se esfuerce por mantenerse en su
estado, sin tener en cuenta mas que a si misma, y no teniendo en cuenta sino su propia
conservacion, se sigue que cada individuo tiene el derecho absoluto de conservarse, esto es, de
vivir y obrar segiin es determinado por su naturaleza™™®.

Esta afirmacion se asemeja a lo que nos decia Spinoza en la Etica, pudiendo
comprender que este derecho absoluto a conservarse es lo mismo que decir “el esfuerzo por
perseverar en el ser”! y eso en el hombre no era otra cosa que el deseo, en tanto que su
esencia'. Por tanto, decir que el derecho en el hombre se extiende hasta donde alcanza su
poder, no es sino otro modo de decir que son las afecciones, en tanto que acciones y
pasiones, las que mueven a los individuos. Ahora bien, Spinoza apelara a la ley de de la
Naturaleza para argumentar que cada uno tiene derecho de hacer lo necesario para
conservarse, pero también nos ha dicho que esa Naturaleza, en tanto que es Dios, expresa
mejor su fuerza cuando se dan todo los individuos reunidos. Ahora bien, a partir de aqui es
importante pensar dos cosas. Por un lado, en qué parte del hombre se fundamenta el
derecho natural y, por otro, como se da el vinculo entre los individuos.

Con respecto al primer punto, el derecho natural no se fundamenta en la razon, sino en
la fuerza o potencia para actuar®®. Al entender que no es la razén lo que determina para cada
uno el derecho natural, Spinoza da un paso muy importante que consiste en incluir las
pasiones y los sentimientos como una realidad irreductible en el hombre, y que solo
comprendiéndolas y buscando una idea adecuada de ellas es como el hombre puede
conservar y fortalecer su conatus, esto es, la extensién de su poder y las fuerzas de sus
apetitos y necesidades (deseos). Con respecto a la segunda cuestion, Spinoza nos dice que:

“...abandonar el estado de naturaleza es que el derecho a todas las cosas, que cada uno tenia por
naturaleza, lo poseyeran todos colectivamente y que en adelante ya no estuviera determinado
segun la fuerza y el apetito de cada individuo, sino segun el poder y la voluntad de todos a la

2214

vez

Asi, de la fuerza de cada uno se pasa a la fuerza del conjunto, esto es, la fuerza de la
mayoria, puesto que Spinoza considera que cuanto mas sea el nimero de individuos que se
ponen de acuerdo mas racional sera la decision. De esta manera, el poder o derecho de
naturaleza pasan a poseerlo en comdn y no a cederlo a otro. Es la fuerza que le otorgan los
individuos lo que sostiene la soberania de un Estado, en cuanto su fuerza disminuye ésta
desaparece. Para ello debe juzgar lo que es Util y este deseo puede llevarlo por la razén o
por la violencia de las pasiones. Regidos por el derecho de naturaleza, cada uno sélo est4
impedido de lo que no desea o lo que escape a sus medios de accion, lo que nos parece
malo o bueno descansa en funcién de nuestra propia naturaleza y en el desconocimiento del
orden y enlace de la naturaleza en su conjunto. Sera la razon, en tanto que un modo de
darse el deseo, aquella que nos muestre que conviene la union de los individuos, siendo esta
fuerza la que funda la soberania comun.

10 Spinoza, Baruch, Tratado Teoldgico Politico, op. cit., XVI.
11 Spinoza, Baruch, Etica op. cit., I1, VII.

12 Ibid., 111, VII.

13 Spinoza, Baruch, Tratado Teoldgico Politico, op. cit., XVI.
14 Ibid., XVI.
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Ahora bien, si a simple vista el vivir en comunidad no viene dado por la necesidad, ¢por
qué viene dado entonces? A este respecto, encontramos que se funda en el principio de
utilidad que es regido por la razén. Spinoza nos dice que es una ensefianza de la razon que
nos muestra que es Util para convivir con los demas, ya que esto es un modo de potenciar la
propia naturaleza. En caso contrario, es decir, en el derecho natural donde uno puede hacer
todo aquello que le permite su propia naturaleza para conservarse en su Ser, conservarse a
uno mismo se volvera algo mas vulnerable en la medida en que mi potencia puede perecer
ante otra potencia. Si bien la ley de la naturaleza determina que uno no debe descuidar lo
que juzga un bien, no obstante, la razén ayuda a ver que conviene escoger el mejor bien y
evitar el peor de los males. De este modo:

“...los hombres han debido entenderse mutuamente y hacer ejercitar comunalmente este derecho
sobre todas las cosas que cada uno recibi6 de la naturaleza: han debido renunciar a la violencia de
sus pasiones (apetitos individuales y someterse a la voluntad y al poder de todos los hombres

15
reunidos)”".

A este respecto, el pacto no se sostiene por necesidad de la razon sino por la utilidad.
Por eso, si la utilidad desaparece el pacto se disipa y se retorna al derecho natural. Es asi
que se cede el propio derecho al soberano y éste lo conserva mientras dura su capacidad de
ejercer su poder. La clave para pensar esto viene dada en el mismo capitulo XVI del
Tratado teoldgico politico, puesto que el concepto de utilidad rompe con el caracter
trascendental ¢ incondicional del soberano hobbesiano, ya que “El pacto no puede tener
fuerza alguna sin razén de la utilidad, y que, suprimida ésta se suprime ipso facto, el pacto
y queda sin valor”. La utilidad, por tanto, aparece como “criterio regulativo”*® del pacto. Si
bien por utilidad entendemos el ser causa del incremento de la propia potencia, no obstante,
aqui surge una doble naturaleza de la utilidad. Por un lado, esté la utilidad particular que se
refleja en el derecho natural consistente en incrementar la propia potencia. Por otro lado,
esta la utilidad comun que tiene lugar no ya en el derecho natural sino en el derecho civil
que rige la vida entre ciudadanos, con el objeto de incrementar “la composicion de
potencias” o la “potencia colectiva™’.

El principio de conservacion implica incluir dentro del derecho positivo la sujecion
como una utilitas communis, por eso uno de los peligros del pacto consiste en someterse
incondicionalmente al libre arbitrio de otro. Ademas, para que un orden politico tenga lugar,
independientemente de la forma que éste adquiera, exige obediencia por parte de quienes lo
integran. Lo cual nos lleva a la pregunta de ¢;cémo alguien que obedece a algo cuya causa
estd fuera de si puede ser libre? Para tratar de precisar mejor esta problematica, vamos a
tratar de ver como define Spinoza la diferencia entre subdito y esclavo. Aqui Spinoza nos
dird que la diferencia entre el esclavo y el hombre libre estard determinada por la utilidad
de sus acciones, puesto que “no es la obediencia, sino el fin de la accion, la que hace a uno

esclavo™®,

“Que alguien piense, sin embargo, que de este modo convertimos a los stbditos en esclavos, por
creer que es esclavo quien obra por una orden, y libre quien vive a su antojo. Pero estd muy lejos
de ser verdad, ya que, en realidad, quien es llevado por sus apetitos y es incapaz de ver ni hacer

15 lbid., XVI.

16 E. Giancoti, “La teoria del assolutismo in Hobbes e Spinoza”, en Studia Spinozana, 1985, p 243.

17 Sebastian Torres, “Utilidad y concordia en la politica spinoziana”, en Diego Tatian, Spinoza Editorial
Brujas, 2007.

18 Spinoza, Baruch. Tratado Teologico Politico, op. cit., XVI.
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nada que le sea (til, es esclavo al maximo; y sélo es libre aquel que vive con sinceridad bajo la
sola guia de la razén. La accion realizada por un mandato, es decir, la obediencia, suprime de
algiin modo la libertad; pero no es la obediencia, sino el fin de la accion, lo que hace a uno
esclavo. Si el fin de la accion no es la utilidad del mismo agente, sino del que manda, entonces, el
agente es esclavo e inutil para si”*°.

De este modo, “esclavo es quien es incapaz de ver y hacer lo 1til, mientras que libre es
aquel cuya alma le sirve de guia”®. Si la obediencia implica un aumento o conservacién de
nuestra potencia, el fin de ella es nuestra utilidad, y en ese caso somos libres. En cambio,
cuando nuestra obediencia sélo es dtil a otro, es decir, cuando nuestra obediencia no
contribuye a nuestra potencia, en ese caso, somos esclavos. Ahora bien, si hay algo que
caracteriza al pacto, es que justamente aparece la figura de la obediencia, en tanto que surge
una potencia externa de la que uno puede no ser causa directa —la suma potestad— y, cuando
uno no es causa directa, lo que le sigue puede tanto aumentar o no la propia potencia. El
problema, entonces, se ubica en la cuestion acerca de cémo nos gobernamos y somos
gobernados, es decir, qué forma le damos a la préctica concreta de la libertad en relacion
con la obediencia.

Por tanto, las cosas resultan méas complejas cuando se genera una tensién entre la
utilidad comdn y la utilidad individual, y alli le podriamos preguntar a Spinoza qué sucede
dentro de un Estado cuando se esta obligado a obedecer para la conservacion de la utilidad
comun, pero esa utilidad comdn ni conserva ni aumenta la utilidad individual. Aqui nos
referimos a los abusos de poder que pueden tener lugar, y que no necesariamente
contribuyen a la utilidad de todas las potencias.

Si prestamos atencion a la Etica, alli encontramos que lo Gtil sélo es alcanzado por la
razén, ya que ella sabe lo que es conveniente. En sentido estricto, la tension entre la utilidad
comun vy la utilidad particular tiene lugar en el campo de fuerzas de lo politico, a partir del
modo en que se instituye la politica. La cuestién més importante ya la hemos planteado:
que dentro de la politica, y a diferencia de Hobbes, el derecho natural no cesa. El derecho
natural no lo conserva sélo el soberano, en el sentido de que es el Unico que puede hacer
todo lo que sea necesario para conservarse, sino que para Spinoza esta en la relacion entre
el Soberano y los subditos. Es decir, mientras que el derecho positivo se inscribe en la
relacion entre ciudadanos, en cambio, en lo que se refiere al vinculo de éstos con el Estado,
no pierden su derecho natural. Y habria que afiadir otro punto, que también ya fue aludido:
que el derecho de sociedad se determina por el poder de la multitud (Jus potentia
multitudinis). De este modo, y nuevamente tomando distancia del pensador inglés, no es
que la multitud se une para establecer una ley trascendente, sino que la multitud ya es la
union de la utilidad inmanente, puesto que “la Naturaleza es el poder de todos los
individuos reunidos”. O como nos dice ya en la Etica: “Somos una parte de la naturaleza
que, por si misma y sin relacion a los otros individuos, no puede concebirse
adecuadamente™®. Por tanto, no es el principio racional externo quien media (Ley,
soberano, reyes) para lograr la concordia social, sino que excede esta cuestion en la medida
de que es un problema de como se articula la potencia, es decir, es “en la relacion”, y no en
la “mediacién”, donde concebimos “adecuadamente” la naturaleza y, por ende, a nosotros
mismos. De esta manera, no hay un antes y después del pacto, sino un movimiento
permanente e irrepresentable de composiciones y descomposiciones de fuerzas colectivas y
la querella esté en lo que constituye la utilidad comun. Las reflexiones en torno a la politica

19 Ibid.; XVI.
20 Ibid., XV1. )
21 Spinoza, Baruch, Etica, op. cit., IV, LXXIII, Apéndice, Cap. I.
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superan al problema del orden y la ley en la organizacién del Estado —aunque no anula estas
cuestiones—, y deviene un problema de relaciones de fuerzas: el orden no anula el conflicto
y la tension se mantiene, puesto que el “derecho de naturaleza no cesa”. Y que el derecho
de naturaleza no cese, quiere decir que el deseo particular no cesa, por tanto, la realidad del
hombre s6lo se puede dar a partir del deseo.

Ahora bien, dentro de las distintas formas de gobierno que son trabajadas en ambos
tratados, es en el estudio de la democracia donde encontramos las reflexiones mas agudas
en torno a la cuestion de la composicion y articulacion de las potencias. Aqui, por tanto,
nos acercamos a la cuestion que dio cuerpo a todo este escrito, esto es, qué significa pensar
la democracia como una experiencia.

Segln Spinoza, la democracia se presenta como el mejor modo de gobierno porque es el
que mejor logra expresar la naturaleza, es decir, el que mejor expresa a “todos los
individuos reunidos” dentro del movimiento constante de las relaciones de fuerza. Alli tiene
lugar el pacto més util. Veamos por qué:

“He preferido tratar esta forma de gobierno por parecerme la mas natural y la mas propia a la
libertad que la naturaleza da a todos los hombres, porque en este estado nadie transfiere a otro su
derecho sino que lo cede a favor de la mayoria de la sociedad entera de la que es una parte,
entonces, todos, son iguales puesto que forman parte del estado en la misma medida, como en el
estado de naturaleza?.

Aqui el realismo politico de Spinoza es evidente, la democracia es el mejor modo de
gobierno porque es el que mas realidad expresa, puesto que alli se da el poder de todos los
individuos reunidos, es decir, se manifiesta su naturaleza: “asamblea general que posee
comunmente su derecho soberano sobre todo lo que cae en la esfera de su poder”®. La
disputa en torno de la utilidad comin tiene lugar s6lo en la mediacién que procura la
conservacion de la forma de gobierno. No obstante, en lo que atafie a la multitud misma,
ella ya es utilidad comun, en el sentido de que en ella acontece el esfuerzo necesario para
conservar y expandir su ser en tanto que multitud.

Hay asi dos lineas paralelas desde las cuales entender la cuestién. Por un lado, en tanto
que busca conservarse, la multitud funda una politica representativa bajo la forma de la ley,
el derecho vy las instituciones. Por otro lado, y en tanto que se expande, funda una politica
irrepresentable a través de la accién y el conflicto. La ley entonces posibilita y produce
comunidad, pero no agota la dinamica de la multitud, puesto que esta comunidad producida
puede no expresar la conveniencia, de las distintas potencias.

Ahora bien, y a diferencia de los analisis de Negri sobre la politica en Spinoza®, no es
s6lo la dimensidn expansiva la que rige la multitud, sino que coexiste tanto en la forma de
la expansién como en la forma de conservacién, aunque esta Gltima desborde a la primera.
Tomamos distancia de Negri porque no encontramos una via de inteligibilidad a la pregunta
¢como se une la multitud dentro de su propuesta de pensamiento 0 en su manera de pensar
la articulacion politica?

La inmanencia radical a la que se inclina, se orienta hacia una inversion de la clésica
critica que se le trazaba a determinadas lecturas de Marx. A los marxistas ortodoxos se les
planteaba el siguiente dilema: si la revolucién es un proceso inevitable de las mismas
relaciones de fuerzas en el campo de lo real (fuerzas de produccién vs. modos de
produccion), entonces, qué sentido tiene organizar la revolucion si la transformacion seria

22 Spinoza, Baruch, Tratado Teoldgico Politico, op. cit., XVI.
23 Ibid.; XVI.
24 Hardt, Michael y Negri, Antonio, Multitud, Debate, 2004.
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algo objetivo e independiente de la voluntad de los hombres, puesto que radicaria en el
movimiento mismo de la historia. Por el contrario, Negri evita este dilema y, siguiendo una
determinada lectura Spinozista, nos afirma que la expansién de la multitud es algo
connatural a ella y que por tanto la transformacion tendrd lugar, puesto que hay una
tendencia natural de la gente a “luchar contra”. El problema es que en este caso, su
concepcion de la naturaleza de lo social pareceria descansar en un acto de fe, puesto que
postula que la expansién es natural, porque la gente esta naturalmente en contra, y que por
tanto de ahi vendra la transformacién de la multitud, pero ni la gente esta siempre en contra
ni explica cémo esto puede tener lugar. Su lectura de lo real, se abandona a la conviccion de
que las mismas fuerzas sociales (la multitud) espontaneamente derrocaran el capitalismo
global, en tanto en cuanto esta en su propia naturaleza.

Por otro lado, la inmanencia radical a la que se adhiere entra en contradiccion con sus
mismas lecturas rupturistas de la historia, puesto que asi como no puede explicar como se
une la multitud, tampoco puede dar cuenta del origen del antagonismo al que hace
referencia. Si es natural que la unién venga por el hecho de que la multitud se une por estar
en contra, por tanto iria de suyo y sin ruptura revolucionaria el devenir del poder a la
multitud. Estas ideas podran ser muy seductoras, pero si en el ambito del pensamiento,
procuramos comprender el modo en que tienen lugar sus articulaciones, la propuesta de
Negri evidencia muchos puntos conflictivos y lagunas dificiles de salvar en el momento de
recuperar ciertos elementos del pensamiento de Spinoza. En Gltima instancia, su problema
descansa en las dificultades que tiene para articular la tradicion marxista rupturista con la
lectura inmanente que hace de Spinoza®.

Consideraciones finales

En lo que respecta a la lectura que nos hemos propuesto en este trabajo, entonces,
decimos que al orientar una lectura que muestre que no es en la “mediacion”, sino en la
“relacion” de las potencias que tiene lugar el “poder politico”, se abre la posibilidad de leer
los textos de Spinoza en una clave distinta a la teoria politica de la representacion, puesto
que nos invita a pensar las cosas segin sus concordancias, diferencias y oposiciones. De
este modo, ética y politica se convierten en dos caras de una misma moneda, permitiendo
pensar que la libertad puede tener lugar en la medida en que la multitud acttia acorde a su
naturaleza (multiple), esto es, en la medida en que sigue su propia naturaleza de ser una

25 El problema es que no todo el tiempo se estd en contra, a la vez que esta el inconveniente de acordar qué
significa “estar en contra” (la ambigiiedad de esta idea desborda cualquier intento de asirla, no es que digo que
hace falta irse a los senderos analiticos anglosajones o habermasianos y pensar que es posible (mejor dicho
deseable, porque posible es) una definicion clara y distinta -aparentemente consensuada y transparente para todos-,
sino que lo que digo es que, dada esta vaguedad, me parece un tanto peligroso e injustificado el peso que se le da a
esa idea como motor de movilizacién y cambio).

Me parece que si hay algo por recoger de Spinoza, es justamente aquello que quiz& Negri deja de lado: la
composicion y descomposicion de las relaciones de fuerzas que deshordan cualquier intento de representacion y
ordenacion Ultima de lo real (creo que nos mantiene atentos de los peligros de las "dictaduras de la mayoria™).
Dado que en el campo de lo politico, de lo que se trataria es de la composicion y descomposicién de las relaciones
de fuerza, por tanto, habria una imposibilidad I6gica por determinar y cristalizar una idea de lo que sea ese
conjunto de relaciones de fuerzas (ej., la unidad de la multitud por su naturaleza de estar en contra). Pero a su vez,
esta imposibilidad, en vez de paralizar la politica, justamente vendria a ponerla en movimiento, a la vez que
permite un aparato conceptual critico para las experiencias totalizadoras. Es decir, como no hay una idea acabada
de pueblo (por poner un ejemplo) se produce una tension infinita por concretizarlo. A la vez que cualquier
pretension totalizadora, deja la huella de su propia “aporia” (y posiblemente sea interesante ubicarnos ahi para
pensar los problemas -me refiero a las aporias, no a las pretensiones totalizadoras, claro esta).
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fuerza colectiva con infinitos modos de ser. Asi se abre una diferencia irreductible en el
corazén mismo de la idea de democracia, en los términos de una tension entre las formas de
gobierno (concepto) y la multitud (vida). En Gltima instancia, la democracia, en vez de
obturar el movimiento de composicion y descomposicidn de las potencias, se identifica con
ellas y hace explicita la infinita tension entre el problema del gobierno y el problema de la
obediencia. O dicho de otra manera, el problema entre devenir libres y devenir esclavos, ya
sea en las relaciones que establecemos con nosotros mismos (ética), ya sea en las relaciones
que establecemos con los otros (politica). A esto nos referiamos, entonces, cuando deciamos
que la democracia en Spinoza puede ser pensada como una experiencia antes que como la
organizacion de un Estado.

Y con estas reflexiones Spinoza nos invita a pensar y a tomar distancia de la obediencia
como aquel modo de vida en el cual ella se vuelve objeto de su propia finalidad
(esclavitud); en el sentido de que elabora un lenguaje en el cual poder problematizar tanto
aquellos aspectos en los cuales el pacto social, al exigir cierto tipo de obediencia, corre el
riesgo de limitarnos a la mera sujecién a un poder externo —es decir, devenir esclavos,
puesto que si la accion no es la utilidad del mismo agente, sino del que manda, entonces, el
agente es esclavo e indtil para si—, como el modo en que tienen lugar las acciones y las
pasiones (afectos) en nosotros mismos, con el objeto de pensar qué hacemos de nosotros
mismos para convertirnos o no en esclavos —en tanto que la obediencia se convierte en su
propio fin deseado—. A la vez que nos persuade de los engafios vacios de la libertad, la cual,
al mostrarse como aquella voluntad que todo lo puede, no hace mas que alimentar los
peores despotismos y sélo contribuye a la triste historia en la cual el hombre no hace mas
que volverse esclavo de otro hombre.
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Resumen

Se aborda la importancia de la afeccién (pathema) en el proceso de conocimiento. La
afeccion se genera por el contacto de un cuerpo generado que actta (poiein) sobre el cuerpo
del hombre, que padece (paskhein) dicha accién. La afeccion provoca una reaccion
dindmica del alma del hombre, en virtud de la cual la inteligencia, esto es el nods, realiza el
movimiento circular que le permite conocer el mundo sensible.

Palabras clave: movimiento, accion-pasion, percepcion, afeccion.

BAJO PALABRA. Revista de Filosofia
11 Epoca, N° 4 (2009): 137-146 137


mailto:carolina.castro@estudiante.uam.es

Carolina Castro Faune La afecci6n en la cosmologia de Platén

Affection in Plato's Cosmology
Abstract

We focus on the importance of the condition (pathema) in the process of knowledge.
The condition is generated by the contact between a generated body that exerts an action
(poiein) and a human body that suffers this action (paskhein). The condition causes a
dynamic reaction from the soul of the man, through which the intelligence, that is to say,
the nods, performs the circular movement by which the sensible world comes to know.

Keywords: movement, action-suffering, perception, condition.

El objetivo de la presente comunicacion es demostrar que en el marco del pensamiento
de Platén, la percepcidn (aisthesis) puede ser un modo de conocimiento en la medida que la
capacidad intelectual denominada nods, realiza una funcién que implica el conocimiento de
las Formas inteligibles. Tal demostracién se divide en dos secciones. En la primera
abordaremos la percepcién como un proceso generado en virtud de la continuidad del
movimiento del universo y sus partes, a partir de la afeccion (pathema). En la segunda
seccion, analizaremos la percepcion como reaccion del alma del hombre ante la afeccion y
veremos hasta qué punto el programa educativo de la Republica pretende encausar dicha
reaccion. Esto nos permitird concluir hasta qué punto y dentro de qué limites podemos
considerar que la percepcién puede llegar a ser un modo de conocimiento en el marco del
pensamiento de Platon.

En el Timeo Platén nos ofrece una narracion acerca del origen del universo. Partiendo
del hecho que el universo es visible y tangible, y por lo tanto comprensible a través de la
sensacion (aisthesis), se afirmaréd que es generado. Asimismo, puesto que evidentemente es
lo més bello de las cosas engendradas, es preciso que haya sido generado segiin un modelo
eterno’. De este modo, se concluye que existen dos realidades, el mundo generado (ti to
gignémenon), esto es el universo, y el mundo eterno (ti to on aei) que es el modelo de
aquel. La causa de esta generacion, la mas buena y bella posible, se presenta bajo la figura
de un Demiurgo?, quien realiza una copia (eikon) del modelo eterno aprendido gracias a su
inteligencia®. Posteriormente”, Platén introducira un tercer principio de la generacion, el
receptaculo (khdra), caracterizado como una madre o nodriza, 'en' el cual y 'desde’ el cual
surge el aspecto (efdos) de lo generado a semejanza del modelo eterno®. La actividad del

1 Platén, Timeo, Madrid, Abbada, préxima publicacién, 28 a.

2 La figura del Demiurgo presenta innegables dificultades interpretativas en una narracioén que pretende ser
conocimiento sobre el mundo sensible. En este sentido, consideramos que la figura del Demiurgo es una imagen
valida de la causa de la generacion. En cuanto al caracter de mito de la narracion de Timeo, es preciso poner de
manifiesto que la sucesion de los acontecimientos que dan origen al universo resultan la expresion diacrénica de
un proceso ontolégico que sin embargo sucede fuera de un marco temporal. Para un examen del uso del mito en
Platon véase Brisson, Luc, Platon, las palabras, los mitos ¢cémo y porqué Platéon dio nombre al mito?, Abada.
Madrid, 2005.

3 Platén, Timeo, Madrid, Abbada, 28 b - c.

4 Ibid. 50 by ss.

5 Sobre la khdra como medio 'en’ el cual y 'desde’ el cual surge lo generado véase Jean Francois Pradeau, 'Etre
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Demiurgo aparece entonces como la imposicion del orden del cosmos sobre el movimiento
cadtico (ananke) que caracteriza al receptaculo®, a través de su inteligencia el dios
construye un alma para el mundo, estructurada mateméticamente’. El resultado es el
universo como una totalidad que contiene en sf a todas las criaturas visibles®.

Ahora bien, la relacion entre el universo generado y su modelo eterno nos remite a uno
de los problemas mas discutidos del pensamiento de Platon, a saber, la participacion del
mundo sensible en el mundo inteligible. En este sentido, la descripcion del universo segun
el Timeo nos muestra como se produce esta participacion en virtud de tres principios, la
Forma inteligible, lo generado y el receptaculo. No obstante, para comprender el modo en
el cual estos principios ontoldgicos constituyen el universo como una copia sensible de la
realidad inteligible, es preciso remitirnos al Parménides, ya que en este didlogo Platon
desarrolla las definiciones dialécticas de los conceptos necesarios para comprender como
estos principios ontoldgicos dan lugar al universo, tal como ha sefialado Brisson®. En
efecto la hipotesis del Parménides, ‘el uno es', permite dar cuenta de la unidad y la
multiplicidad de lo generado siempre que se interprete el 'uno' como parte de una totalidad
mayor en la que se incluya a su vez el 'ser’. El 'uno’ en cuanto unidad es lo que caracteriza
a la Forma (eldos), mientras que el 'ser' se presenta como la posibilidad misma que tiene
esta unidad de devenir en lo generado permitiendo que tenga su aspecto propio (eidos)™. El
receptaculo viene a sustentar la generacion en cuanto genero 'en' y 'desde’ el cual surge lo
generado en su aspecto propio gracias a cierta unidad definida por una Forma inteligible.
Los conceptos de unidad y pluralidad deducidos a partir de la hipdtesis del Parménides
permiten explicar la unidad de lo inteligible y la pluralidad de lo generado. Asimismo,
surge lo ‘otro™ como concepto que permite dar cuenta de la diferencia, primero como
diferencia entre 'uno' y ‘ser', pero también como diferencia entre la unidad de una totalidad
y la unidad de cada parte de la misma. En consecuencia, en la segunda hipotesis del
Parménides, 'hén efnai to pan’, td pan es el sujeto y hén el atributo, donde la 'expresién to
hén hace referencia a la unidad que constituye el universo, y los énta a la multiplicidad de
las partes del universo. La serie de deducciones a través de las cuales Parménides define
los Onta no viene sino a confirmar estos argumentos: la multiplicidad de elementos que
forman parte de la totalidad del universo tienen limite y figura, es decir, magnitud extensa
que ocupa un lugar® y por ello se encuentran en otra cosas que en si mismos™, es decir, son
partes de una totalidad que se configura en el receptaculo™.

Ahora bien, el receptaculo se caracteriza originalmente como un movimiento que
suscita por naturaleza denominado causa errante (ananke), 'en’ y 'desde’ este medio surge la

quelque part, occuper une place, Topos et Chora dans le Timée de Platon’, en Les études philosophiques, 3, 1995,
pp. 375 — 389.

6 Platon, Timeo, Madrid, Abbada, 30 a.

7 Ibid. 30 b.

8 Ibid, 30 c-d.

9 Brisson, Luc, 'Une nouvelle interpretation du Parmenides de Platon’, en Platon et I'objet de la science: six
études sur Platon, Talence, Presses universitaires de Bordeaux, 1996, pp. 69-107.

10 Platon, Platdn. Dialogos V. Parménides , Madrid, Gredos, 1998, pp.142 d y ss.

11 Sobre estos dos usos del término eidos véase Pradeau, Jean Francois, 'Les formes et les réalités
intelligibles. L'usage platonicien du terme eidos, en Balaudé, J.F (ed) D'une cité posible, sur les Lois de Platon,
Paris X-Nanterre, pp. 17 — 54.

12 Platon, Platon. Didlogos V, Parménides, Madrid, Gredos, 1998, 143 b.

13 Ibid, 145 a - b.

14 Ibid, 145b - e.

15 Sobre el receptaculo como medio espacial véase Pradeau, J.F., 'Etre quelque part, occuper une place, Topos
et Chdra dans le Timée de Platon', op. cit.
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totalidad del universo®®. El orden impuesto por el Demiurgo sobre el receptaculo permite el
surgimiento del universo en su totalidad y cada una de sus partes, éste procede a través de
un método mateméticamente definido a partir de la unidad y la pluralidad”. La
estructuracién matematica del cosmos permite que el movimiento del receptaculo de lugar a
la unidad del aspecto de lo generado. No obstante, este orden no elimina al movimiento que
caracteriza a la khora. Segun el Timeo, el Demiurgo somete al movimiento para configurar
asi el alma del mundo®™. En este sentido, el movimiento no puede ser eliminado del
universo, sino que permanece necesariamente, y este movimiento que permanece como
necesidad, da cuenta del cambio al que se encuentran sujetas todas las partes del universo
en cuanto cuerpos generados™.

Asi, podemos afirmar entonces, que tanto el universo como sus partes se mueven, en
efecto, siguiendo la serie de deducciones de la hipétesis del Parménides, veremos que la
unidad que define a la totalidad y a cada una de sus partes posee movimiento. Este
movimiento se puede definir desde dos perspectivas: como alteracion, es decir, como
destruccion de la unidad®, o bien como unidad que se mantiene en desplazamiento en linea
recta o en desplazamiento circular®. En el Timeo encontramos operando estas definiciones,
ya que alli se describe la destruccion de la unidad del aspecto de los cuerpos generados, y
su desplazamiento en el receptaculo®.

No obstante, si bien es cierto que podemos diferenciar tipos de movimiento, es preciso
considerar que estos movimientos presentan continuidad entre si%>. En efecto, en el libro X
de las Leyes Platon considera los diferentes tipos de movimiento de los cuerpos
generados®. La preocupacion politica que domina este didlogo se manifiesta en el objetivo
de demostrar que el orden politico obedece al orden del universo, el cual encuentra su
principio de movimiento en el alma del mundo®. Como explica el extranjero, el alma sin
ser movida, mueve a otro y transmite asi su movimiento a la totalidad de los cuerpos que
constituyen al universo®. Ahora, en el Timeo, la insercién del alma en el cuerpo del mundo
determina que el universo posea un movimiento circular®’. Este movimiento se transmite a

16 Platon, Timeo, Madrid, Abbada, 48 a.

17 Tanto la generacion del alma del mundo como la del cuerpo obedece a una estructuracion matematica. El
alma es generada en virtud de las medias aritméticas, geométricas y arménicas (Tim. 35 a — 36 b). Por su parte, los
elementos que conforman el cuerpo del mundo se explican en virtud de una estructura geométrica (Tim. 53 b-56 c).

18 Segun la narracién de Timeo, el Demiurgo persuade a la necesidad. El sentido que adquiere la persuasion
en el contexto de una descripcion de la generacion del universo no deja de ser un punto problematico para la
interpretacion del Timeo. Aqui adoptamos la perspectiva segun la cual la actividad narrativa de generacion del
discurso sobre el universo no difiere de la actividad de generacion del universo mismo en el sentido de poiein.
Para una comprensién de la misma véase Brisson, Luc, ‘Le timée comme myhte et comme modéle cosmologique’,
Lectures du Timée de Platon, Institut de Recherches sur I'ensegneiment des Mathématiques (eds.), Publication du
groupe de la MAFPEN de Lille, Lille, 1980.

19 Platén, Timeo, Madrid, Abbada, 48 a.

20 Platon, Platén. Dialogos V. Parménides, Madrid, Gredos, 1998,138 c.

21 Ibid, 138 ¢ - d.

22 Platén, Timeo, Madrid, Abbada, ,56 d - 57c.

23 Para una analisis de la continuidad entre los movimientos nos remitiremos a las Leyes. Existe una
convergencia entre el Timeo y las Leyes. Ambos dialogos abordan el movimiento y el alma como principio del
mismo, si bien los objetivos de cada dialogo obliga a asumir una perspectiva diferente en cada uno de ellos. VVéase
Brisson, Luc, 'Une comparation entre le libre X des Lois et le Timée', en D'une cité posible, sur les Lois de Platon,
J.-F. Balaudé (ed), Paris X-Nanterre, 1996, pp. 115 — 130.

24 Platon, Leyes,Madrid, Alianza, 2002, 893 c - e.

25 Ibid, 895 a - b.

26 Ibid, 894 b.

27 Platon, Timeo, Madrid, Abbada, , 34 b.
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los cuerpos generados que forman parte de la totalidad como una tendencia a concentrarse
en si misma que presiona a los cuerpos de tal modo que no puede existir el vacio®. De este
modo, los cuerpos generados toman contacto entre si.

Los cuerpos generados que forman parte del universo son también en su unidad
constitutiva una totalidad de partes. En efecto, los elementos (tierra, agua, aire y fuego) son
para Platén la base constitutiva de todos los cuerpos generados, la cual se define segin una
figura poliédrica. Esta figura poliédrica surge como unidad de superficies triangulares. Sin
entrar en un analisis detallado de la estructura geométrica que configura a los cuerpos®,
aqui nos interesa sefialar que el contacto entre dos partes cuya constitucion es distinta,
provoca la destruccion de la unidad constitutiva de las mismas y su posterior redistribucion.
En efecto, el movimiento del alma del mundo que impulsa a evitar el vacio conlleva que las
partes de menor tamafio sean atacadas por las mayores, provocando la ruptura de su unidad
(katasthrausthe)®, la separacién de sus partes y la reagrupacién de las mismas. La
disolucién de la unidad constitutiva del cuerpo en cuestion da cuenta de los procesos de
generacion y corrupcién de los cuatro elementos (tierra, agua, aire y fuego)®. Asimismo, a
partir de esta ruptura se explica el desplazamiento, ya que los cuerpos cuya constitucién es
semejante tienden a agruparse buscando el lugar que le es propio® para no ser destruidos
por los cuerpos cuyas partes son mayores, mientras que los desemejantes tienden a
separase™.

Pues bien, podemos apreciar que a partir de la interaccion de los cuerpos del universo el
movimiento se trasmite desde la totalidad a las partes, provocando asi el desplazamiento de
las mismas o bien, la alteracion producto del choque entre ellas. De acuerdo a esto, la
generacion y la corrupcion de lo generado tienen su causa en el movimiento y, en dltima
instancia, en el alma del mundo. Ahora bien, existen diversos cuerpos generados en el
universo, y entre ellos el hombre®*. En efecto, el hombre posee cuerpo y por ello est4
sometido a los movimientos del universo. EI movimiento que se trasmite al hombre a partir
de su contacto con los otros cuerpos se muestra en el Teeteto, como la causa de la
percepcion. La percepcion y lo percibido seria el resultado del encuentro de dos tipos de
movimiento, uno que actda y otro que padece®. Esta definicion de la percepcién, sera la
base a partir de la cual Sdcrates y Teeteto comenzaran la critica sobre la hipdtesis segun la
cual la percepcién es conocimiento.

Sin embargo, es preciso tener en cuenta que en el Teeteto, la hipétesis del conocimiento
como percepcidn falla, y en este sentido, resulta legitimo dudar de que tal definicion de
percepcion expresa efectivamente el pensamiento de Platén. No obstante, consideramos que
un examen de percepcion definida en el Teeteto bajo la perspectiva de los principios del
movimientos que Platon ha establecido en el Timeo y el las Leyes, veremos que si bien es

28 Ibid, 58 a.

29 Para un anélisis detallado de la constituciéon geométrica de los elementos corporales véase Brisson, Luc, Le
Méme et I'Autre dans la structure ontologique du Timée de Platon, Sank Augustin, Paris, Academia Verlag, pp. 360 y ss.

30 Platén, Timeo, Madrid, Abbada, 56 e.

31 Para un andlisis mas detallado de la explicacion matematica de la alteracion de los cuerpos véase Macé
Arnaud, L'agir et le patir chez Platon, bajo la direccién de Brisson, Luc, Université Paris-Val-de-Marne, these de
doctorat: Philosophie, Paris 12, 2002, pp. 258 y ss.

32 Para un analisis mas detallado del desplazamiento de los cuerpos segun el lugar que les es propio véase
O'Brien, Denis, Theories of Weight in the Ancient World. Four Essay on Democritus, Platon and Aristotle. A Study
in the Developement of Ideas, vol. 2, Les Belles Lettres, Leiden, E. Brill, Paris, 1981, pp. 3 — 41.

33 Platdn, Timeo, Madrid, Abbada, 57 a - c.

34 lbid, 44 c-47e.

35 Platén, Teeteto, Barcelona, Paidés, 1982, 156 a.
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cierto que la hipotesis falla, ello no implica que la definicién de percepcién del Teeteto sea
errada®™. En efecto, en el Teeteto Platon establece el movimiento como causa de la
percepcion. Sin embargo, no menciona al alma como principio del universo. Esto se debe a
que en el didlogo se supone la teoria del movimiento de Heraclito como supuesto de la
definicién de percepcion. Socrates parece aceptar el movilismo heracliteano, ya que
efectivamente acepta la existencia del movimiento en el mundo generado. Pero, como
hemos visto en el Timeo, para Platon, a diferencia de Heraclito, el principio del movimiento
es el alma, que no es mencionada por Socrates en el Teeteto. De acuerdo a esto, Si nos es
licito completar la definicién de la percepcién del Teeteto con los principios de movimiento
del Timeo, podemos afirmar que la percepcién que resulta de la interaccion entre un cuerpo
generado y el cuerpo del hombre, obedece al orden que ha impuesto la inteligencia divina.

Desde nuestro punto de vista, la reduccion de la percepcion al movimiento resulta
productiva a pesar del fracaso de la hipétesis planteada por Teetetos. Si el movimiento de lo
sensible se rige segin un principio matematico como el alma, entonces participa de lo
inteligible. Si los cuerpos cuyo movimiento dan origen a la percepcién, definen su aspecto
(eldos) seguin una estructura matematica determinada, entonces los cambios que resultan de
la accion de corte que uno de ellos produce sobre el otro también son explicables
matematicamente. Esto seria coherente con la descripcion de la vision que se nos presenta
en el Teeteto®. Sécrates afirma que la percepcion se produce cuando el ojo, compuesto de
un género de fuego, se aproxima a un objeto mensurable (symetron). El objeto mensurable
al que aqui se hace referencia no es sino un cuerpo generado segln una cierta estructura
geométrica que lo define su aspecto propio, tal como se muestra en el Timeo. En
consecuencia, la percepcion puede reducirse a una explicacién matematica que de cuenta de
las caracteristicas elementales que constituyen a cada cuerpo, la proporcion de la mezcla se
los elementos que se produce a partir de la accion de corte de uno sobre el otro y la reaccién
que esto produce en el cuerpo que padece la accion. Esta reaccion dindmica es lo que Platon
denomina propiamente afeccion (pathema).

Sin embargo, debemos considerar ahora que el hombre no sdlo posee cuerpo, sino
ademas alma®. Es decir, que aparte de estar sometido a los movimientos de desplazamiento
y alteracion, el hombre posee un movimiento circular que sin ser movido por otra cosa,
mueve a lo otro. En consecuencia, si es cierto que la afeccién modifica el movimiento del
cuerpo del hombre, es preciso examinar qué consecuencias tiene esto para su alma, la cual
en dltima instancia también se reduce a un movimiento. Se hace necesario entonces, un
examen del movimiento propio del hombre, tanto en su dimensién corporal como en su
dimensidn psiquica, para asi apreciar las consecuencias que la afeccion tiene sobre él.

Segun la narracion del Timeo, existen ciertas divinidades ayudantes del Demiurgo
(sinaitia)®®, cuya actividad consiste en completar la generacion del universo y asi lograr la
méxima perfeccion posible’®. EI Demiurgo les ha encomendado la tarea de generar un

36 Desde nuestra perspectiva, el Timeo permite completar la definicion de la percepcion que Platon presenta
en el Teeteto. Un resumen de las principales perspectivas sobre la relacion del Theetetos con otros didlogos de
Platén véase Sedley, David, 'Three Platonistics Interpretations of the Theaetetus', en Christopher Gill and Mary
McCabe (eds), Form and Argument in Late Plato, Cardon Press, Oxford, 1996, pp. 79 — 103.

37 Platén, Teeteto, Barcelona, Paidés, 1982, 156 a - d.

38 Platdn, Timeo, Madrid, Abbada, 40 d — 44 c.

39 lbid, 40d - e.

40 lbid, 41 b —c.
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cuerpo para el alma del hombre y de este modo, completar la generacion de todas las partes
necesarias para que el universo sea el mejor posible. EI Demiurgo entrega a sus ayudantes
la base a partir de la cual éstos deben realizar la tarea que se les ha encomendado, un resto
de la mezcla que dio origen al alma del universo* y que sera la parte mejor y més divina
del hombre. Sin embargo, este resto de mezcla no posee el mismo grado de pureza que la
mezcla original del alma del mundo®?. Podemos interpretar esta falta de pureza en virtud del
uso de ciertos términos usados en su descripcion; el término cratera, que se refiere al
recipiente donde se ha realizado la mezcla original, sugiere la necesidad de una cierta
proporcion en los ingredientes que se han de mezclar, como es el caso de la mezcla de agua
y de vino que se realiza en las crateras. Por otra parte, el término verter (katekhein), que se
utiliza para describir la accion del Demiurgo cuando recoge los restos de la mezcla, parece
remitir a la idea de fusidn de los metales. En consecuencia, la impureza de la mezcla parece
referir a una falta de las medidas precisas de los elementos que se mezclan y, por lo tanto, a
una desproporcién de los ingredientes®. Esta falta de medida implicaria una pérdida del
movimiento circular eterno* que caracteriza al alma del mundo®.

De este modo, la generacion del hombre, especie mortal que forma parte del universo,
es necesaria lograr la perfeccion de lo generado. Ahora, si bien el hombre posee una parte
inmortal, la existencia de la misma como parte del universo generado se realiza durante un
periodo determinado de tiempo®. En efecto, segln las leyes del destino*’ sefialadas por el
Demiurgo, las almas seran sembradas en los instrumentos del tiempo, es decir, que su
existencia como parte de la totalidad del universo sera limitada por periodos temporales*.
Ahora bien, durante este tiempo de vida, es preciso que el alma del hombre mantenga el
movimiento circular, al menos hasta un punto que permita la permanencia de la unidad que
lo constituye en su aspecto propio. Asimismo, es preciso que el alma del hombre establezca
una relacion de continuidad entre su movimiento y el de los otros cuerpos generados. Para
ello, los ayudantes dotaran al alma inmortal de un cuerpo que sea su vehiculo, es decir, que
le permita entrar en contacto con las otras partes de la totalidad®.

Para generar el cuerpo del hombre, los ayudantes deben imponer una Forma (eidos) que
configure a los géneros elementales ya fabricados por el demiurgo®. Asi, a partir de los
diferentes tipos de fuego, aire, agua y tierra, segun una proporcion determinada, los

41 Para un analisis detallado de la generacion del alma del mundo véase Brisson, Le Méme et I'Autre dans la
structure ontologique du Timée de Platon, op. cit., pp. 270 y ss.

42 Platén, Timeo, Madrid, Abbada, 41 d.

43 La falta de proporcion en la mezcla del alma inmortal del hombre debe comprenderse desde una
perspectiva matematica, ya que la proporcion perfecta que posee el alma del mundo se define mateméaticamente.
Para un andlisis mas detallado de esta estructura mateméatica del alma del mundo véase Brisson, Le Méme et
I'Autre dans la structure ontologique du Timée de Platon, op. cit., pp. 314 — 332.

44 Platén, Timeo, Madrid, Abbada, 33 a — 34 a.

45 Platén, Timeo, Madrid, Abbada, 34 a, 39 d — 40 b; Lg. op. cit., 898 a. Sobre la analogia entre el movimiento
circular y el noQs véase Lee, Edward, 'Reason and Rotation. Circular Movement as the Model of Mind (Nous) in
Later Plato', en W. H. Werkmeister (ed.), Facets of Plato's Philosophy, Assen-Amterdam, Van Gorcum, 1976, pp.
70 - 102.

46 Platon, Timeo, Madrid, Abbada, 41 e.

47 Platén, Fedro 248 ¢

Platén, Leyes X 904 c.

48 Los instrumentos del tiempo son los planetas, los cuales estan sometidos a movimientos periddicos de
rotacion. Para una descripcion mas detallada del movimiento de los planetas y sus las consecuencias ontolégicas
en relacion con el alma del mundo véase David Guetter, ‘Celestial Circles in the Timaeus', Apeirén, 36, 2003, pp. 189 — 203.

49 Platdn, Timeo, Madrid, Abbada, 44 e.

50 El objetivo de los ayudante es configurar la especie mortal (eidos), para ello sera preciso imponer una
Forma, al igual que lo hace el Demiurgo. Cf. Tim. 69 c.
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ayudantes generan los compuestos constitutivos del cuerpo del hombre®. Las diferentes
partes del cuerpo, sus drganos y sus sistemas serdn estructurados con el objetivo de
mantener la continuidad entre el movimiento corporal y el del alma inmortal o nods. En
este sentido, la parte mas importante del cuerpo del hombre sera la médula, ya que en ella
se unen alma inmortal y el cuerpo del hombre; su constitucion se explica en base a
triangulos rectangulos isésceles, figura que presenta la mayor exactitud®. Su aspecto sera el
apropiado para dar asiento al movimiento circular del nods, en consecuencia, una parte sera
ubicada en la cabeza con una figura perfectamente circular, la otra parte, con un aspecto
més alargado sera ubicada en la columna vertebral, amarrada al resto del cuerpo®. De igual
modo son fabricadas las otras partes del cuerpo del hombre, a partir de ciertos géneros
elementales y a través de procesos determinado. Los ayudantes fabrican los huesos, cuya
dureza responde a la necesidad de proteger las partes blandas, el resto de las partes del
cuerpo, las carnes de textura blanda, que cubren los huesos protegiéndolos de los golpes,
del calor y el frio, y los tendones, cuyo aspecto flexible permite que unan las vértebras que
forman la columna y la unidad de la misma con el resto del cuerpo del hombre®.

Ahora bien, considerando que el cuerpo del hombre estd sujeto al movimiento del
mundo generado, los ayudantes lo configuran segin un orden que impida que el
movimiento corporal destruya la unidad constitutiva de alma. La ubicacion de la médula,
parte en la cual toma contacto el nols con el cuerpo, permite que los movimientos
circulares se transmitan desde la cabeza a la columna en toda su longitud, y desde la
columna atada por tendones, al resto de las partes del cuerpo. En este sentido, es
fundamental evitar su corrupcién, por lo cual, los ayudantes generan un sistema organico
cuya configuracién obedece a este fin. La sangre, compuesta de cierto género de aire y de
fuego™, es irrigada hasta la médula en virtud de un flujo que recorre todo el cuerpo
enlazandolo con la cabeza, a través de dos venas dorsales®. El fuego que compone a la
sangre disuelve los compuestos alimenticios que se encuentran en el estomago y los hace
llegar a cada organo y tejido para evitar su corrupcion. La red de conductos circulatorios
hace llegar la sangre hasta la médula a lo largo de su extensién en la columna vertebral y en
la cabeza®’. El aire por su parte, sera atado al fuego para constituir el compuesto sanguineo,
de este modo el recorrido circular que traza a través de los conductos que van desde la boca
y la nariz hacia el pulmén®, permite que el fuego atado al aire, al pasar por el estémago,
recoja los componentes alimenticios necesarios que luego seran repartidos por todo el
cuerpo para su mantenimiento®. En este funcionamiento corporal el corazén impulsa el
movimiento circulatorio de la sangre y mide la irrigacién apropiada para mantener la
constitucion estable del cuerpo. Esto explicaria que el incremento del ritmo circulatorio se
asocie con la reaccién ante una afeccion corruptora. Ahora bien, el buen desempefio de la
funcion del corazén depende en gran medida del apoyo que recibe del pulmén®, encargado
de refrescaﬁrllo y protegerlo de modo que sus movimientos sean apaciguados y no se fatigue
facilmente™.

51 Platén, Timeo, Madrid, Abbada, 73 b — 76 c.
52 Ibid, 73 b.

53 Ibid, 73 ¢ —d.

54 1bid, 74 a- 75 d.

55 Ibid, 78 b.

56 Ibid, 77 e.

57 Ibid, 77 d.

58 Ibid, 78 d.

59 Ibid, 78 e - 79 a.

60 No hay indicio que Platén haya concebido dos pulmones.
61 Platon, Timeo, Madrid, Abbada, 70 ¢ —d.
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Comprendemos entonces, que el movimiento del ritmo circulatorio regulado por la
respiracion realiza la importante funcion de proteger el alma contra el efecto corruptor de
las afecciones corporales. Ahora bien, Platon nos dice que la parte mortal del alma se ubica
en el térax, separada asi de la parte inmortal, y que en ella se diferencian dos secciones. La
parte superior, ubicada entre el cuello y el diafragma, serd denominada thymés, término que
viene a resumir el cardcter que manifiesta el movimiento de funcionamiento organico
respiratorio y circulatorio que hemos caracterizado®. Asimismo, la seccién inferior del
alma mortal, ubicada entre el diafragma y el limite del ombligo, denominada epithymia, se
corresponde con el movimiento del estomago y los intestinos que ponen en marcha el
apetito de alimentos®, cuya finalidad es proporcionar los elementos necesarios para que la
funcién del thymos sea 6ptima. De este modo, identificamos el movimiento organico del
cuerpo con la manifestacion de alma mortal. La continuidad entre los diversos tipos de
movimiento que encontramos en el mundo generado, del cual el hombre no es la excepcion,
determina que el alma mortal, movimiento del cuerpo que se expresa en virtud de sistemas
orgénicos, esté al servicio del no(s®. Este determina el movimiento del cuerpo del hombre,
permitiendo asi la continuidad entre los movimientos del hombre y las otras partes que
conforman el universo generado.

El aspecto dindmico que se aprecia en el funcionamiento del alma del hombre nos
permite deducir consecuencias para el conocimiento. En efecto, en el Timeo Platén asocia el
movimiento del alma del mundo con ciertas capacidades cognitivas®. El alma del mundo
puede tomar contacto con algo cuyo ser es o bien divisible, o bien indivisible. Entendemos
por divisible precisamente esa unidad que deviene en lo generado. Asi, a partir del contacto
con lo generado, el alma declara aquello a lo cual esto se identifica y aquello de lo cual
difiere. Esto Gltimo no puede ser sino la unidad del aspecto de aquello con lo que toma
contacto. Por otra parte, como hemos visto, el aspecto de lo generado obedece a una
estructura matematica. Ahora bien, en el caso del alma del hombre, el contacto se produce
en relacién con un cuerpo generado, es decir, configurado gracias a la estructura
matematica cuyo principio es el alma del mundo. En este caso, si el alma del hombre puede
realizar una reaccién cognitiva semejante a la del alma del mundo, entonces su reaccién
ante la afeccion corporal sera una declaracién sobre aquello a lo cual se identifica lo que la
afecta, es decir que debe ser capaz de reconocer la unidad en virtud de la cual se define el
aspecto de lo que le afecta. Esta unidad se corresponde con la Forma inteligible.

Pero, ademas, el alma del mundo declara “con relaciéon a qué o, mas precisamente, de
qué manera, como y cudndo sucede que cada objeto particular es o padece con respecto a
otro tanto en relacién con los seres en devenir como en relacién con los seres que son
siempre los mismos™®. En efecto, si consideramos que el alma del mundo es causa de la
estructura matematica de los cuerpos generados y su interaccion, entonces veremos que la
funcioén activa o pasiva de un cuerpo sobre otro esta determinada por esta misma estructura
matematica. De este modo, la declaracion del alma en relacion a aquello que la afecta, de
qué manera, cémo y cuando se corresponde con la declaracion sobre aquello que se percibe
(aistheton) y sobre la percepcion (aisthesis)®’. La cuestién sin embargo, reside en la
analogia entre la actividad del alma del hombre y la del mundo. Si la reaccién dindmica del

62 lbid, 69d - 70d.

63 lbid, 70d - 71 e.

64 lbid, 80d—81e.

65 lbid, 37a—h.

66 lbid, 37 b.

67 Platon, Teeteto, Barcelona, Paidés, 1982, 156 a.
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alma del hombre es similar a la del alma del mundo, tal reaccién dindmica también se
manifestaria en el plano cognitivo. En este sentido, el hombre cuya alma se asemeja a la del
mundo debe ser capaz de reconocer la unidad inteligible que se manifiesta en el aspecto del
cuerpo generado que la afecta. Es decir, que debe conocer el modelo inteligible y su imagen
en el aspecto de lo sensible. Solo de este modo el hombre puede llegar a conocer el mundo
sensible constituido de acuerdo al modelo segtn el cual el Demiurgo lo ha generado.

Pues bien, si el Demiurgo ha utilizado la matematica como herramienta para imponer el
orden eterno al movimiento errante, entonces las matematicas son la herramienta que ayuda
al hombre a pensar como lo hace el dios, a asemejarse a él y a comprender el orden del
universo generado. Por esto, para Platon, conocer el método matematico debe ser el
objetivo de un programa educativo. Como lo subraya el Timeo, la educacion es fundamental
para que el noQs realice su movimiento circular a semejanza del nods divino, y en armonia
con el movimiento del alma del mundo. Asi, el programa educativo presentado en la
Republica®, incluye la ensefianza de la aritmética, geometria, astronomia y armonia,
ciencias matematicas se enmarcan dentro de la didnoia. La dianoia es definida por Platon
como aquella relacion del alma con los objetos que se basa en hipotesis, en la cual el alma
se sirve de imagenes sensibles de los seres naturales y de los objetos artificiales, pero para
utilizarlos como contrapartida de lo inteligible®.

La importancia de la didnoia esti en que a través de él el hombre puede alcanzar el
conocimiento de la unidad de la Forma a partir de imagenes™. El discurso de Timeo no es
sino una demostracién del uso de la didnoia como método de conocimiento del mundo
sensible™. En efecto, a través de este método se postula la hipétesis sobre la existencia de
las Formas y se considera el aspecto de lo sensible como contrapartida de lo inteligible. La
demostracidn sobre la existencia de la Forma como el principio divino del que participa lo
generado, depende de la capacidad misma de esta hip6tesis para dar cuenta del orden del
universo en el cual se integran las cosas sensibles percibidas por los hombres. Si esto es
asi, entonces el discurso mismo de Timeo se propone demostrar la existencia de las Formas
a partir de la descripcion del mundo sensible y de los procesos perceptivos, procediendo a
través de los mismos como si de contrapartida de lo inteligible se tratase. Los
conocimientos matematicos de los cuales se vale Timeo para desarrollar sus argumentos, se
muestran entonces no s6lo en el &mbito ontoldgico al que refiere su narracion, sino también
en el ambito psiquico del que formula y comprende tal narracién. El narrador, consecuente
con aquello que narra, pone en marcha sus conocimientos matematicos y la disciplina del
método que permite dar el salto entre la finitud del mundo sensible hacia la eternidad del
mundo inteligible.

68 Platon, Dialogos IV. Republica, Gredos, Madrid, 2000, 522 b — 531 d.

69 Ibid, 509 d — 511 a.

70 Sobre como las diversas disciplinas matematicas guian a la inteligencia para alcanzar el conocimiento de la
unidad véase Miller, Mitchel, 'Figure , ratio and form: Plato's Five Mathematical Studies', en Marc M. McPherran
(ed), Recognition, remembrance & reality. New essay in Plato's Epistemology and Methaphysic, Apeiron,
Academic Printing & Publishing, Kelowna (Canada), 1999, pp. 73 — 87.

71 Seguimos aqui la interpretacion de Maria Isabel Santa Cruz, 'Eikos, logos y di&noia en Platon', Revista de
Filosofia y Teoria Politica, 1996, 26 — 27, pp. 180 — 184.

BAJO PALABRA. Revista de Filosofia
146 11 Epoca, N° 4 (2009): 137-146



La letray la verdad.
Askesis, escritura y practicas
subjetivantes en el estoicismo romano

Santiago DIAZ
Universidad Nacional de Mar del Plata

attarief786@hotmail.com

Recibido: 26/10/2009
Aprobado: 21/12/2009

Resumen

El presente trabajo intenta analizar la importancia que juega la escritura como practica
constitutiva del sujeto ético-estético en los esquemas filosoficos de los estoicos romanos.
Partiendo desde una perspectiva vincular foucaultiano-deleuzeana se pretende indagar en la
practica escritural como una forma de askesis que pone en tension la vida, la palabra y la
verdad, configurando una techné de orden etho-poiética donde se pliegan planos intensivos
de subjetividad brindando la consolidacion de un sujeto de verdad.

Palabras clave: Escritura, Askesis, Técnicas de si mismo, Estoicismo, Sujeto, Verdad
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Word and Truth,
Askesis, writ and practice of subjectivity in the Roman Stoicism

Abstract

The present work’s aim is to analyze the important role that writing plays as practice
constituting the ethical-aesthetic subject in the philosophical outlines of the Roman stoics.
Through a foucaultiano-deleuzeana perspective, this work seeks to investigate writing
practices as a form of askesis that puts tension life, the word and the truth, configuring a
techné of the order etho-poiética where they bend intensive planes of subjectivity,
providing the consolidation of a subject of truth.

Keywords: Handwriting, Askesis, Technicians of oneself, Stoicism, Subject, Truth

l. Introduccién

El presente trabajo intenta indagar las précticas de si, particularmente la escritura, una
co-implicancia de palabra-trazo, como una forma de askesis que posibilita la subjetivacion
del individuo a partir de una estilizacion etho-poiética de su propia vida y asi adquirir, bajo
su permanente practica, un estatuto constitutivo de la verdad en el Si-mismo. En este
sentido, se tomara como base de analisis las perspectivas foucaultiano y deleuzeana en sus
pasajes por las antiguas filosofias helenisticas. Del primero se recogera la iniciativa de
visibilizar las condiciones de posibilidad de una constitucion auténoma y libre del sujeto de
verdad, en el marco de lo que se conoce como el periodo ético en su obra. Del segundo se
incluird el énfasis puesto en la valorizacion del acontecimiento, como efectuacion del
sentido y la contra-efectuacion liberadora del sujeto, en sus primero escritos. Ambas
perspectivas vinculadas con el ejercicio ascético de orden escritural, que se materializa en
este caso como los hypomnémata, que se presenta en los estoicos romanos en general. No
es pretension de este boceto realizar una profunda y meticulosa investigacion de la tematica
propuesta, sino abrir un arco interpretativo no solo hacia la antigiedad, sino, como decia
Michel Foucault, a una lectura de nuestras propias practicas escriturales que nos posibilitan
develar verdades acerca de nosotros mismos.

I1. Escribir(se)

“...es la inica recompensa de mi trabajo: sentir que lo que he escrito es como un lomo de gato
bajo la caricia, con chispas y un arquearse cadencioso. Asi por la escritura bajo al volcan, me
acerco a las Madres, me conecto con el Centro —sea lo que sea. Escribir es dibujar mi mandala y
a la vez recorrerlo, inventar la purificacion purificandose; tarea de pobre shaman blanco con
calzoncillos de nylon...”,

Foucault tenia un solo y primordial objetivo: Vivir para escribir. Escribir, devenir
escritura, y trasformar-se, una estética de la existencia, una estilizacion para volverse sin
rostro, un impulso del decir-verdadero. Cada nuevo escrito, “cada nuevo libro despoja al yo

1 Cortézar, Julio: Rayuela. 252 ed. Bs. As. Sudamericana, 1986, Cap. 82, p. 405.
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de alguno de sus errores, ignorancias o desconocimientos, y justamente por sus
desconocimientos que el yo cognoscente es un yo, si supiéramos la verdad, no habria méas
yo, devendriamos el Discurso anénimo absoluto™®. No interesa lo escrito, porque ya ha
cumplido su efecto de transformacion, interesa lo que resta por escribir, un “escribir” en su
potencial infinitivo que acerca lo que queda por transformar, aunque sea siempre un limite
inquebrantable, infrecuentable, asintéticamente infranqueable. “sé que el saber tiene poder
de transformarnos, que la verdad no es solamente una manera de descifrar el mundo sino
que, si la conozco, seré transformado y quizas salvado...”.

La escritura de si, permite devenir Otro, un despliegue que se juega en una instancia de
subjetivacion intensa afirmando el estar-siendo antes que “Jo que somos™. Esta escritura es
el pliegue que me devela la interioridad del Afuera, una plegamiento espejado que me
retorna lo que voy siendo, transformado por el giro ascético y reconvertido en un nuevo
sujeto. Una préctica subjetivante que apela al movimiento de exterioridad que efectia la
interioridad como un pliegue transformador: un pasaje material que abre la interioridad
desde un afuera internalizado. En este sentido la escritura misma se multiplica en vaivenes
de tinta viva, produccidn de pliegues variados que se juegan entre los mismos limites de las
palabras, que en sus trazos delineados sobre el blanco del papel permiten internalizar su
Afuera, en tanto que el blanco del papel, el ser, y su delimitacion para ser pensado como
ser-blanco, [es] a partir del trazo que estila sus limites®.

La escritura de si, por tanto, es un devenir Otro reconvertido, una trasformacion de
variaciones intensivas que se someten a una creacion instantanea de una subjetividad ético-
estética. Esta actividad de orden etho-poiética enmarca la escritura en un registro grafico
que se acerca al disefio de un mapa de si mismo, una cartografia vivencial de la propia
subjetividad que tiende a diagramar dicha subjetividad.

Esta relacion vincular del si-mismo consigo mismo en la escritura confiere un terreno
material en el cual batallar con la propia persona: ... escribir es luchar, resistir; escribir es
devenir; escribir es cartograﬁar...”e. Esto es entender la escritura de si como un campo de
batalla con el Si-mismo, un agon que habilite el despliegue de una microfisica del detalle
combativo con el (nico enemigo: uno mismo. La escritura se torna una funcion que
territorializa en una topologia de produccion subjetiva. Cada palabra estilada en la escritura
toma el caracter de acontecimiento (inmaterial) efectuado de una interioridad que se
desdobla para abordar la materialidad externa del si-mismo, el sentido se efectda en cada
figura del lenguaje para devolver la verdad de Si-mismo. Esto es un acontecimiento en el
que el sujeto realiza una contra-efectuacion sobre el sentido de lo escrito que activa la
libertad de dibujar lineas para comprometerse en su devenir, para devenir-pensamiento’.
“...escribir es un asunto de devenir, siempre inacabado, siempre en curso y que desborda
cualquier materia vivible y vivida...”®.

2 Veyne, Paul: “Un arqueodlogo escéptico” en Eribon, Didier (Comp.): El infrecuentable Michel Foucault.
Renovacion del pensamiento critico. Bs. As. Letra Viva, 2004. pag. 87.

3 Foucault en Toronto DE, 1V, 535. citado por Veyne, Paul: Op. Cit. pag. 86.

4 Deleuze, G.: “{Qué es un dispositivo?” en Balbier, y otros: Michel Foucault. Filosofo. Barcelona, Gedisa.
1990. pp. 159-160.

5 Badiou, Alain: Deleuze. El clamor del ser. Bs. As. Manantial, 2002. pag. 124.

6 Deleuze, Gilles: Foucault. Barcelona, Paidés. 1987. pag. 71.

7 Garcia, Raul: La anarquia coronada. La filosofia de Gilles Deleuze. Bs. As. Colihue, 1999 pag. 123.

8 Deleuze, Gilles: Critica y Clinica. Barcelona: Editorial Anagrama, 1996 pag. 11.
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Es en esta territorialidad tensionada de fuerzas vitales que es la escritura de si, se
involucra el instante presente como acontecimiento inmaterial que marca el afuera del
tiempo, esto es un entretiempo que se efectda en la corporalidad de la letra, pero que a su
vez evade todo contenido del presente, tensionado pasado y futuro en un acople ilimitado
que se refleja en un presente vacio que no tiene més espesor que el espejo’. El
acontecimiento de la escritura de si se inscribe en una extra-temporalidad inmanente en la
que se realiza la contra-efectuacion que supera los limites materiales del instante de la
simple escritura y se yergue en la mayor de las libertades: el saber que ha plegado el Afuera
en una sintesis disyuntiva que escapa a toda temporalidad, afirmando el puro
acontecimiento de la escritura de si: “...ser digno de lo que nos ocurre, esto es, quererlo y
desprender de ahi el acontecimiento, hacerse hijo de sus propios acontecimientos y, con
ello, renacer, volverse a dar un nacimiento, romper su nacimiento de carne.. 10

I11. La escritura inmaterial

La persistencia que contiene la escritura gestiona transitos de permanencia a través de
los acontecimientos que perfilan una manera de recobrar y hacer presente el saber de
tiempos remotos. Mediante la escritura, el recuerdo se materializa y persiste a través del
acaecer inevitable de las épocas. Esto es un recordar, un rememorar, un evocar, COmo un
estilo de escritura inmaterial que dibuja en la espacialidad invisible del tiempo una
continuidad sapiencial del linaje divino de una tradicién, el saber de los dioses y
antepasados, celebrar su linaje sagrado. Es, en este sentido, el recuerdo, un espejo que
retorna la imagen inaugural de lo primigenio infinitamente auténtico, un espejo que devela
la fuente vital originaria mediante la memoria de lo que verdaderamente se es™.

La practica érfico-pitagérica de la memoria estila una purificacién de la conciencia con
fines netamente espirituales. Honrar el pasado sagrado y a los personajes heroicos y divinos
que lo constituyen permite tener presente la jerarquia de un linaje que la Ley Ordenadora
ha puesto para que el Todo sea configurado. Es funcidn de estas précticas rememorativas
que se mantiene el lazo directo con esta secuencia de pureza de esencias. Es asi que se
gesta un camino de purificacién de la conciencia que consiste, justamente, en acercar las
almas a esas primigenias esencias. “Efectivamente, conocer y honrar a los dioses de
acuerdo con el orden en que el Ordenador del Mundo los colocd, es el deber de cuantos
quieren conformarse a la ley divina™'2. Este registro memoristico articula intimamente la
palabra con la verdad, una palabra privilegiada y sacralizada que remite a un orden magico-
religioso, enunciado por seres excepcionales. Es asi que la memoria se viabiliza en la
palabra que devuelve la verdadera naturaleza del alma, una estirpe ligada a las sagradas
formas que ordenaron el inicio, alejando todo residuo perecedero de adherencia mortal**,

9 Deleuze, Gilles: Logica del sentido. Barcelona. Editorial Planeta-De Agostini, 1994 pag. 159.

10 Ibid. péag. 158.

11 “...al mirarse al espejo, Dionisos ve reflejado en él el mundo, en lugar de si mismo. asi, pues, este mundo,
los hombres y las cosas de este mundo, no tienen una realidad en si mismos, s6lo son una visién del dios. Sélo
Dionisos existe, en ¢l todo se anula: para vivir, el hombre debe regresar a él, sumergirse en el pasado divino...”
Colli, Giorgio: El nacimiento de la filosofia. Barcelona, Editorial Tusquets. 1977 pag. 28.

12 Dacier, A.: Pitagoras. Su vida, sus simbolos y los versos dorados con los comentarios de Hierocles. Trad.:
Urbano, Rafael. Barcelona, Ed. Juan Torrens. Biblioteca orientalista. 1906. Comentario de Hierocles al verso |I.
Hierocles fue un filésofo griego que nacid, ensefid y murié en Alejandria durante el siglo V d. C., representante de
la escuela neoplatonica.

13 “...Con la ayuda de la memoria ‘seras un dios en vez de mortal’...” Colli, Giorgio: Op. Cit. pag. 29.
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Es a mitad del siglo VI a.C. y vinculada a la vida colectiva de la eminente polis que la
retorica, una forma de palabra viva, recupera la rememoracion pero en sus aspectos
meramente técnicos funcionales a los fines de esta misma practica discursiva. Asi, los
oradores plasmaban materialmente sus discursos para aprenderlos de memoria antes de la
presentacion oral, con esto se consolida el vinculo de escritura material y retérica como el
uso publico de la palabra; y es en este camino, cuando se populariza el uso del lenguaje
literario, que la escritura toma independencia expresiva pero entendida desde sus virtudes
mnemotécnicas funcionales al uso dudoso de una palabra que se espera verdadera™.

La escritura inmaterial, se plasma en el discurso filos6fico que permite poder decir-
verdad de si mismo, una comunion de palabra y verdad que mantiene la memoria de la
propia vida, una alethds bios que se traduce en un conocimiento de si que emerge como un
autogobierno: “...Hablar es, antes que nada, poseer el deber de hablar. 0 mejor atn, el
ejercicio del poder asegura la dominacion de la palabra: sélo los amos pueden hablar”®®.
Inter.-vinculo de ética, estética y politica que confluyen en el uso de la palabra viva que
opera en las acidas intervenciones de Socrates y Didgenes de Sinope. La palabra que
ejecutan estos parrhesiastas como basanos autentificadores de la verdad™ realiza un
Ilamamiento a la interioridad perenne que habita en el fuero intimo, méas profundamente
intimo que subyace a todo sujeto, una territorialidad esencial animica, Unica apertura al
verdadero recuerdo.

Es bajo esta linea que se realiza la critica socratico-platonica a la escritura. Platén no
solo critica la escritura por su vacia y técnica exterioridad vinculada al desmoronamiento de
una practica memoristica de ancestral interioridad, sino que la critica también afecta a los
poetas que se fundamentaron en la exterioridad divina para profesar la verdad®’. Es asi que
el clamor platdnico es una invocacion hacia una vuelta a la interioridad, hacia el
recogimiento que da acceso a la verdad de si mismo. Las criticas principales estan
presentadas en la Carta VIl (341a-344b) y en Fedro (274c-275e), en la primera se realiza
una critica dirigida a la imposibilidad de transmisién viva que posee la expresion escrita en
vinculacion con su propia ensefianza; la segunda critica, esbozada a partir del mito egipcio
de Theuth y Thamus, es una fuerte critica a la escritura en la que se alega que lejos de ser
un remedio contra el olvido, es, en realidad su generador. “...el que piensa que al dejar un
arte por escrito, y, de la misma manera, el que lo recibe, deja algo claro y firme por el hecho
de estar en letras, rebosa ingenuidad y, en realidad, desconoce la prediccion de Ammon,
creyendo que las palabras escritas son algo més, para el que las sabe, que una recordatorio
de aquellas cosas sobre las que versa la escritura...”®®. La calidad de memoria que gestan
los escritos es de baja estirpe, apoyada en caracteres externos, ésta proporciona sabiduria y
conocimiento aparente y favorece tanto a la pereza como al adormecimiento intelectual ™.
Los “recordatorios” a las que alude Platdn en el pasaje, son los hypomnemata, que por esos
tiempos habian tomado fama en su caracter de anotadores, copias, apuntes, de orden

14 Ibid. pag. 68.

15 Clastres, Pierre: La sociedad contra el Estado. Barcelona: Monte Avila Editores, 1978. p. 135.

16 Platon: Laques/Mendn. Trad. Divenosa, Marisa. Bs. As: Losada, 2008, 187e-188c. Cf. Cabrera, Ménica: El
ultimo Sécrates de Foucault. En Abraham, Tomas: El ultimo Foucault. Bs. As. Sudamericana. 2003 pag. 34

17 Platén: Republica. 12ed. Trad. Camarero, A. Bs. As. Eudeba, 1981 Il, 378a — Platon: Las Leyes. 32 ed.
Trad. Pabén, J. M. & Fernandez-Galiano, M. Ed. Bilinglie. Madrid. Instituto de estudios politicos y
constitucionales, 1999. XI1 941 b. [Haciendo notar que la critica en este Gltimo texto esta en primera linea dirigida
a la concepcién de la divinidad].

18 Platon: “Fedro” 275¢ en Platon: Apologia de Sdcrates, Banquete, Fedro. Madrid: Planeta De Agostini-
Gredos, 1998, [subrayado nuestro].

19 Cf. Droz, Geneviéve: Los mitos platonicos. Barcelona: Editorial Labor, 1993. pag. 158.
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personal y administrativo. Eran libros contables, registros publicos, anotadores individuales
que servian como memoranda, pero que develan una fuerte relacion con uno mismo, una
relacion de orden econémico-politica (administrar-me y gobernar-me). De uso comin en
los &mbitos cultivados, se plasmaban en estas memorandas una heterogeneidad de maltiples
apuntes que combinaban toda una serie de escuchas, frases, citas, ejemplos y acciones en
las cuales habia uno participado u oido, configurando un cuerpo material de lecturas y
meditaciones®. Platén dirige su critica a estas practicas, de auge en su época, tomando
como principal argumento el recurso a la exterioridad, un salir fuera de si en bisqueda de la
verdad sin ejercer un trabajo interior. A pesar de que esta critica opera de forma secundaria
en el Fedro, Platén intenta valorizar la practica de una verdadera memoria, un ejercicio
interior que permita el acceso a la verdad de si mismo, una escritura inmaterial que se talla
en el alma.

En el caso de la Cultura de Si** que opera en el estoicismo romano, los hypomnemata
tomaron vital importancia como herramientas para el perfecto dominio de Si-mismo. Estos
buscaban establecer una relacion sélida e inquebrantable con el Si mismo apelando a
maltiples y severas précticas ascéticas que conformaban una verdadera tekne tou biou,
(abstinencias, memorizaciones, examen de conciencia, meditaciones, silencio, saber
escuchar) y en la cual la escritura cumple un rol de suma importancia. Un proceso de
materializacion de la escritura que revaloriza esta préctica y que se vincula con el traspaso
de la dialéctica, que antes operaba en la vivacidad del dialogo vivo, a las epistolas
morales? y su busqueda, a diferencia de Platén que proponia descubrir la verdad dentro de
si®, de la verdad en la asimilacién de los Logoi, las ensefianzas de los maestros, memoria
sapiencial que viabiliza el camino a la verdad.

V. La escritura de si mismo. Hypomnémata

El periodo helenistico se inscribe en un profundo cambio respecto de la Grecia clasica.
Un proceso de individualismo® donde se intensifican las relaciones con uno mismo y se
privilegia la vida privada, opera en esta nueva configuracion epocal. Quizas debido al
sentimiento de desamparo que la cosmopolitizacion territorial alejandrina efectud o quizas a
una despersonalizacion de los cargos publicos, lo cierto es que el sujeto helenistico goza
una intensa recuperacion de su interioridad. Es en este periodo donde las practicas de si
adquieren una notable fortaleza que permite hablar de una cultura de si, donde las artes de
la existencia se desbordan de las significaciones filoséficas iniciales y adquiere un estatuto
més difundido en las doctrinas existentes®. El trabajo sobre si mismo tiene multiples
efectuaciones, distintas ejercitaciones diarias que mantienen al sujeto en el camino de la
conversién a uno mismo (epistrophe eis heauton®). Esto implica un movimiento que se
dirige hacia el yo (un desplazamiento del sujeto hacia si mismo, en retorno a si mismo), en

20 Cf. Entrevista a Michel Foucault, en Dreyfus, H.L. - Rabinow, P.; Michel Foucault: méas alla del
estructuralismo y la hermenéutica. Bs. As.: Nueva Visién, 2001.

21 Esto es que el si mismo se convierte en el objetivo definitivo y Unico de la preocupacién por uno mismo.
Cf. Foucault, Michel: Hermenéutica del sujeto Bs. As.: Altamira. 1996. pag. 63. Foucault, Michel: Tecnologias del
yo. Barcelona. Ediciones Paidos Ibérica. 1991 pp. 66-67.

22 Foucault, Michel: Tecnologias del Yo, Op. Cit. pag. 62.

23 Ibid. péag. 73.

24 Foucault, Michel: Historia de la sexualidad 3: La inquietud de si. Buenos Aires: Siglo XXI, 2003. p. 41.

25 Foucault, Michel: Tecnologias del yo. Op. Cit. pp. 70-71.

26 Sobre el concepto de “"Conversion" y la metafora de la navegacion, ver: Foucault, Michel: Hermenéutica
del sujeto. Op. Cit. Sexta Leccion, pag. 80.
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el que opera una firme vigilancia y que a su vez lo fija como objetivo alcanzable y
definitivo, que escapando a todas las dependencias y a todas las servidumbres, acaba uno
por alcanzarse a sf mismo?’.

Se sabe que no puede haber verdad sin transformacién del sujeto, sin una mutacion
promovida por el trabajo de si. La askesis es una tarea, un ejercicio, un enfrentamiento, un
agon, es una preocupacion y, primordialmente, un conjunto de ocupaciones que dirigen al
sujeto al gobierno de si mismo. Estas maltiples practicas instrumentales, tecnologias
heterogéneas de un mismo entrenamiento ascético, configuran un amplio espectro de
ejercicios que confluyen en una misma empresa: Procedimientos de prueba, Examen de
conciencia y Filtracion de representaciones (pensamientos sobre si mismo). Técnicas todas
que se proponen generar esa grieta que abre la verdad a la subjetividad, un interiorizacion
subjetivante de la verdad. Con los Procedimientos de prueba®, se busca evaluar la posicion
del individuo en la bisqueda de la virtud y su avance en ella, pero fundamentalmente se
pretende constituir una soberania estable de si mismo, constituir un sujeto auténomo que
pueda prescindir de lo superfluo. Las practicas de abstinencia, epiclreas y estoicas (los
primeros por placer y humildad, los segundos para prepararse para eventualidades
indeseables) y las recomendaciones de "pobreza ficticia” en periddicas realizaciones, son
algunas de las técnicas implementadas para ponernos a prueba. En el examen de
conciencia, herencia de una larga tradicién que remonta a los pitagéricos, hay una relacion
del tipo instrumental, una accién administrativa®® con el contenido de las acciones diarias.
Este control cotidiano y constante, a modo de una inspeccion, no tiene el carécter que
posteriormente le dard el cristianismo en tanto bisqueda de infracciones, un planteo del
orden juridico; sino que la intencién de este trabajo es mostrar esos desajustes de las
acciones para "reforzar, a partir de la constatacion recordada y meditada de un fracaso, los
instrumentos racionales que aseguren una conducta sabia"*. En la Filtracién de
representaciones, o melete (meditacion)® es un trabajo de pensamiento sobre sus ideas,
representaciones y elaboraciones, trabajo de vigilancia, de control, un trabajo de supervisor,
una actitud constante que se debe adoptar. La finalidad es distinguir aquellas
representaciones que puedo controlar de aquellas que no puedo®. Las metéaforas propias de
esta labor, presentadas por Epicteto, son la del vigilante nocturno o sereno®, que controla el
ingreso a las ciudades o a las casas, y la del cambista (argirénomo), que verifica la validez
de las monedas inspeccionando sus detalles. Estas reglas de vida, ejercicios de examen y
control, son asunto de la filosofia, un ethos filoséfico que propone prospectos vitales,

27 Foucault, Michel: Historia de la sexualidad 3: La inquietud de si. Op. Cit. pag. 64.

28 Seguimos en este desarrollo lo propuesto por Michel Foucault en “Coraje y verdad” publicado en
Abraham, Tomas: El Gltimo Foucault. Buenos Aires: Sudamericana, 2003 pp. 368-386.

29 Cf. Séneca: “Sobre la Ira” en Séneca: Didlogos. Trad. Mariné Isidro, J. Madrid: Gredos, 2006, 11, 36

30 Foucault, Michel: Op. Cit. pag. 62.

31 "...melete [...] designa una actividad muy otra de la que nosotros hoy llamamos meditacion. [...] meditar
transforma [...] es, entonces, un trabajo sobre si [...] a nivel del pensamiento. Pero es un entrenamiento, un
ejercicio, no un fin en si misma, sino una actividad transformadora [...] como un juego del pensamiento sobre el
sujeto..." Santos, Felisa: “El riesgo de pensar” en Abraham, Tomas: El ultimo Foucault. Buenos Aires:
Sudamericana, 2003 pp. 79-80.

32 Cf. Rufo-Epicteto: Tabla de Cebes. Disertaciones. Fragmentos Menores. Manual. Fragmentos. Trad. Ortiz
Garcia, P. Madrid: Gredos, 1995, pp. 274-275 y 288.

33 Cf. Epicteto: Disertaciones. En Rufo-Epicteto: Op. Cit. pag. 299. El examen que se presenta en Epicteto
tiene otra finalidad que la remitida por Sécrates en Apologia 38a: “...Una vida sin examen [anexetastos bios] no
merece ser vivida...”. ES un examen que tiene por finalidad distinguir las representaciones vitales en funcion de
una mayor garantia de libertad, un poner a prueba sus calidad para reconocer su autenticidad. Cf. Foucault,
Michel: Historia de la sexualidad 3: La inquietud de si. Op. Cit. pp. 62-64.
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recetas para abrirse a una vida verdadera. Una filosofia practica de la vida, que propone un
ascetismo necesario, y que privilegiando este ejercicio constituye un saber de si que es la
subjetivacion de la verdad.

En los hypomnemata, se expone una ejercitacion técnica de igual calibre que las antes
citadas, en funcién de posibilitar la construccién de un sujeto de verdad auténomo®.
Técnica ejemplar que amalgama la doble ejercitacion por excelencia: melete y gymnasia.
Ejercitarse en la graphein a diario, apelando a citas y anécdotas escuchadas, frases, lecturas
personales, etc. permite estilar la filosofia (dogmata) que abra ese camino meticuloso y
milimétrico hacia un saber de si que efectle eficazmente una subjetividad verdadera:
“...sobre eso [el discernimiento de lo que depende y lo que no de mi] convendrian que
reflexionaran los que filosofan; sobre eso habrian de escribir a diario; en eso tendrian que
ejercitarse...” .

Esta practica cotidiana de los hypomnémata implica un procedimiento detallado que
compone la propia escritura como una pintura de si mismo, una pintura que ofrece y se
ofrece a si, sobre ella misma. La propia vida se convierte en el objeto a indagar y, a su vez,
en la obra a constituir. Una construccién de vida de orden ético-estético en la que la
escritura de si se hace una técnica determinante, en tanto permite volcar el pensamiento
hacia una atenta observacion y vigilancia al cuidado de la propia vida®. Este ejercicio
grafico se torna entonces una actividad vital, en cuanto es mediante aquel que se estudian
los movimientos de la propia existencia, y con esto, se piensa y se hace una evaluacion de
ella. Para los estoicos romanos, el hablar de si en su escritura es el ejercicio intenso y
cotidiano de evaluarse o examinarse®’ a si mismos en funcién de un recuerdo de la verdad
que reside en los logoi®. El fildsofo estoico est4 en una actitud vigilante, secuencia de
acechanza, de gendarmeria, que evoca rasgos policiacos sobre sus actos, es una expectativa
de cuidado y examen intensivo® sobre las propias acciones. Es por eso que este acto de
hablar acerca de si mismo en la escritura va ligado al acto de cultivar-se*®, de estilar-se,
actividad propia de una artesano de su propia vida: “Al igual que la materia del arquitecto
es la madera y la del escultor el bronce, asi la propia vida de cada uno es la materia del arte
de la vida™*".

Es en este sentido que la escritura de si estoica apunta a superar el Si-mismo en funcion
de una universalizacion de la verdad “en” si mismo, una interiorizacion que se desdobla en
universalizacién*. Para esto, se ordena esta ética intensa de dominio de si*® en una triple
frontera ético-ontolégica de subjetivacion: en lo juridico (duefio de si*); en lo politico
(potestas sui*) y en lo afectivo (goce de si —laetitia, gaudium-*°). Estas instancias

34 Marco Aurelio: Meditaciones. Trad. Ramén Bach Pellicer. Madrid. Gredos, 1977, IV, 29.

35 Epicteto: Disertaciones. En Rufo-Epicteto: Op. Cit. pag. 59.

36 Acerca del Cuidado de si: Marco Aurelio: Meditaciones, 11, 17; II1, 8; VI, 11; VII, 28; VIII, 2; IX, 38.
Epicteto: Manual, en Rufo-Epicteto: Op. Cit. 111, X; XXIX, XXX, XXXIH, XXXIV, XLI, XLVI, XLIX, Séneca:
De la Tranquilidad del alma, | en Séneca: Op. Cit.

37 Marco Aurelio: Meditaciones, IV, 3; X, 37; Epicteto: Manual, 11, XXIX; XXX; XXXIV; XXXV;
“...obsérvate” XLVI; Séneca: De la Tranquilidad del alma: 1.

38 A diferencia de Platon donde la Verdad tiene un registro de interioridad, en el estoicismo la Verdad no esta
en la interioridad sino que se establece en a exterioridad de los logoi, transmitida por los maestros.

39 Epicteto: Manual, XXIX; XXX; XXXIV; XXXV.

40 Epicteto: Manual, XXIX.

41 Epicteto: Disertaciones. En Rufo-Epicteto: Op. Cit. pag. 103.

42 Obrar conforme a la Razén universal. Marco Aurelio: Meditaciones, IV, 26; IV, 34; V, 1; VI, 42; X, 5.

43 Cf. Foucault, Michel: Historia de la sexualidad 3: La inquietud de si. Op. Cit. pag. 64-65.

44 Epicteto: Manual, XX.

45 Séneca: De la Brevedad de la Vida, Il, 4 en Séneca: Op. Cit.; V, 3; De la tranquilidad del alma, XI, 2.

BAJO PALABRA. Revista de Filosofia
154 11 Epoca, N° 4 (2009): 147-158



Santiago Diaz La letray la verdad. Askesis, escritura y prdcticas...

subjetivadoras en los estoicos tienden a conformar los procedimientos especificos de un
“cuidado de uno mismo” que acabara por desembocar no sélo en el dominio de los apetitos
y de las pasiones, sino en el “goce de si"*’, sin conocer ya el menor deseo [epithymia] o
temor [thymds], sin necesidad de abandonar el mundo ni la sociedad*®.

Al escribirse, el sujeto, produce la materializacién de la palabra viva de los dogmata y
busca reducir la ignorancia, el olvido, la distraccién; es un didlogo que se extiende hasta el
infinito con el Si-mismo y con ese doble Otro (Papel-Maestro*) que gufa por el camino de
la conversion de si (epistrophe heautou), un doble pliegue subjetivante que tiende el
individuo entre lo escrito y el maestro distante®. “Que la escritura ocupe, pues, el lugar del
ojo de los demas...”"", el sujeto que escribe se introduce en una territorialidad visibilizante,
en una espacialidad donde se exponen los detalles mas meticulosos del Si-mismo. Tal
escritura implica una transparencia de los actos diarios, una revalorizacion del presente acto
vital en el que no solo se esta recopilando la vivencia diaria sino que, bajo una accién
parresiasta, se enuncia materialmente la verdad de Si-mismo como un ethos critico de la
propia bios. Escritura del acontecimiento®, filosofia del presente®®, un estilo que abre sus
pliegues a la eternidad del instante extratemporal® que sobrevuela el pasado y el futuro co-
implicando la existencia con la tinta en juego infinito de trazos.

Es en ese topos de sinceridad y discriminacion que el sujeto logra visibilizar todos sus
intersticios para que cada minuscula huella se torne visible a una percepcion microfisica:
“...Se escribe siempre para dar vida, para liberar la vida alli donde esta presa, para trazar
lineas de fuga. Hace falta, para ello, que el lenguaje no sea un sistema homogéneo sino un
sistema desequilibrado, siempre heterogéneo...””. En esa heterogeneidad escritural de
verdades perennes® se dibuja el estilo de vida conforme a la verdad de los logoi, una
contra-efectuacién que permite liberar al sujeto a una cartografia personal que lo
territorialice en la cosmica topologia de la verdad.

Se delinea, asi, un camino de retorno a si mismo® que implica el recuerdo de una
verdad transmitida y que se torna universal en el Si-mismo. La escritura de si sujeta la
fugaz palabra estabilizando su letra-verdad en el soporte material que permanece a la mano,
habilitando su funcionalidad préctica en cada instante de la vida y gestando una instancia de
perdurabilidad en el fluyente rio del tiempo®. Esto involucra una fijacion material de la
palabra que impregna de permanencia en la interioridad una ensefianza que suele tender al

46 Distinguiéndolo de Voluptas, entendido como los placeres inciertos. Cf. Paez, Alicia: “Etica y préactica
sociales. El caso de los estoicos” en Abraham, t.: Foucault y la ética, p. 73-74.

47 Epicteto: Disertaciones. Il, 18; Marco Aurelio: Meditaciones, VI, 16.

48 Vernant, Jean Pierre: El individuo, la muerte y el amor en la antigua Grecia. Barcelona, Paido6s. 2001, pag.
220.

49 Foucault, Michel: Historia de la sexualidad 3: La inquietud de si. Op. Cit. pag. 57

50 Toda la introduccion ofrecida por Marco Aurelio llama a los antiguos maestros (I, 15-16), por otro lado,
Epicteto evoca como modelos de referencia en la accién permanentemente a Socrates y Didgenes.

51 Expresion del Monje Antonio citado en Hadot, Pierre: “Reflexiones sobre la nocion de "Cultivo de Si
mismo”” en Balbier, y otros: Michel Foucault. Filésofo. Barcelona, Gedisa. 1990, pag. 222.

52 Epicteto: Manual, LI.

53 Multiples veces se llama a valorar el presente como (nico instante verdadero. Marco Aurelio:
Meditaciones, 11, 10-12; VI, 37; VII, 29, 57, 69.

54 “La moral estoica concierne al acontecimiento, consiste en querer el acontecimiento como tal, es decir, en
querer lo que sucede en tanto que sucede ” Deleuze, Gilles: Logica del Sentido, Op. Cit. pag 153.

55 Deleuze, Gilles: Conversaciones. 1972-1990. Valencia: Pre-Textos, 1996, pag. 198.

56 Coleccion de frases y citas de Maestros. Marco Aurelio: Meditaciones, 1, 15-16; VII, 36-51; XI, 22-39;
Epicteto: Manual, XXXIII.

57 Marco Aurelio: Meditaciones, 1X, 7; IX, 22; Epicteto: Manual, X; XXIX; XLVII.

58 Marco Aurelio: Meditaciones, 1V, 3, 43, 48.
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olvido®. El acontecimiento de la escritura de si tiende, entonces, un puente en el tiempo a
partir de la memoria, y que no se reduce sélo a la meticulosa memoria de los detalles
diarios sino que introduce una Memoria que es aquella que permite salirse del tiempo
(extra-temporalidad), no constituirlo, saberse perteneciente a un orden eterno y siempre
perenne: el constituido por el orden cosmico®. [...] la “absoluta memoria” que dobla el
presente, que redobla el afuera, y que se identifica con el olvido, puesto que ella misma es
sin cesar olvidada para ser rehecha [...]”%". Es la misma Memoria, el ser del tiempo®, la
que realiza su contraefectuacién plegandose con el olvido, y, finalmente, configurando una
subjetividad de plena e ilimitada libertad.

V. A modo de cierre

En la apertura de la genealogia de la moral, Nietzsche rescataba la paraddjica relacion
del hombre con el conocimiento del mundo y de si mismo. Lo incierto de nuestra propia
subjetividad es el vacio que permite la movilidad subjetivadora, un espectro que impulsa a
configurar una permanente blsqueda y constitucion de lo que vamos-siendo en pos de lo
que realmente anhelamos. Y es en ese movimiento que genera la incertidumbre que
encontramos el interés por una narrativa vital®® que nos estile y purifique en cada grafia
delineada, en cada vaivén pendular que el cuerpo territorializa en una letra que retorna la
verdad, un espejo igneo que forja en la Letra la Verdad en el Si-Mismo.

59 En multiples ocasiones se hace referencia al recuerdo de las ensefianzas de los maestros. En Epicteto,
expresiones como “no olvides” (Manual, I; XVII; XX; XXII; XXV) 0 “recuerda” (Manual, XXXIV; XLVI; LI),
en Marco Aurelio también “recuerda” (lll, 10; 1V, 49) apuntan a la permanencia mental de los Logoi. Cf.
Foucault, Michel: Tecnologias del Yo, Op. Cit. pp. 71-72.

60 Vernant, Jean Pierre: Op. Cit. pag. 219.

61 Deleuze, Gilles: Logica del sentido, Op. Cit. pag. 141.Y agrega: “...el tiempo deviene sujeto, puesto que es
el plegamiento del afuera, y, como tal, hace pasar todo el presente en el olvido como imposibilidad de retorno, y
la memoria como necesidad de reanudacion...”.

62 Badiou, A.: Op. Cit. pp, 126-127.

63 Entrevista Verdad, Individualidad y poder. Foucault, Michel: Tecnologias del Yo, Op. Cit. pp. 141-143.
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1. Escritura, oralidad e imagen virtual

Heme aqui, delante de una maquina, de un ojo que me acecha. Esto le inquieta siempre
a uno. Para comenzar, podriamos decir que el hombre se diferencia entre lo que dice y lo
que escribe. La oralidad —ya perdida justamente en el momento mismo en que se la echaba
de menos en los textos de Platén— permite un acercamiento vivo, vivaz, corpdreo, carnal al
otro. Uno se expone realmente cuando habla. No es que la palabra esté en el tiempo, como
decia Machado, sino que la palabra es tiempo significado. Es decir, un tiempo que esta
prefiado de algo que constantemente se escapa y que solamente puede ser recogido en el
otro. Casi como si fuese un flujo de sangre, como el Dios, flujo, o rio de la sangre en Rilke.
Cuando uno intenta taponar esa sangria, 1o que uno hace es, justamente, escribir. Piensa que
de esa manera la escritura, incluso aunque sea en primera persona, se ha convertido en algo

1 El presente texto es la transcripcion de la conferencia que pronunci6 el Dr. Félix Duque para el “Seminario
Virtual de Filosofia” de la Universidad Autonoma de Madrid y que por su interés reproducimos en la revista
(véase: www.seminariovirtual.es).
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impersonal, digamos, “universal”’, que dure a través del tiempo: como una especie de
tiempo espacializado. Efectivamente, la escritura parece que se remansa en la piedra, en el
papel, se hace accesible a todos. Permite volver una y otra vez a lo ya escrito. Son
escisiones.

La escritura tiene esa cosa terrible de que ella misma no habla. Ni siquiera es un
vampiro, puesto que éste, estando en el umbral del tiempo, activamente pueden extraer la
sangre de sus victimas y tener una vida vicaria, ficticia, si queremos; una vida que siempre
estd conectada con su propia tierra. Pero la escritura es resonancia, no sélo de muchas voces
en el interior de uno, sino de las voces extrafias y que vienen de otras lenguas. De esas
voces que mal que bien se van acomodando, como si fueran malos sembrados en una tierra
que seguramente las querria expulsar de su seno, y que, por lo tanto, proliferan malamente.
Pero, por otra parte, si no es vampirico, ;qué es entonces? Recordemos la palabra “rémora”,
que designa los peces que se pegan a la esquila de los barcos y asi pueden seguir el viaje.
Pues bien, las palabras escritas son como rémoras, sanguijuelas, en el sentido de que ellas,
pasivamente, se dejan llenar de la sangre y de la vida de aquél que lee esa palabra. La hace
revivir pero siempre in partibus infidelium, en otro lugar; es decir, falta del suelo natal de
donde surgi6. Esto, por cierto, no le sucedia al Conde Dracula; de ahi la ventaja del
vampiro con respecto a los escritores.

El hombre, entonces, esta hendido entre su necesidad de ser él, “el unico, sin propiedad”
(dejemos a Stirner de lado), y, por otra parte, de ser “uno de tantos” y ser accesible a todos,
incluso al expresarse en primera persona. Nadie més falaz que Descartes, cuando dice en el
Discurso del método que él sélo se limita a contar su experiencia por si nosotros se nos
ocurre seguirle. Al contrario, él sabe muy bien que quien escribe en primera persona esta
incitando al otro a una especie de desplazamiento proyectivo para que haga suyo, para que
encarne aquello que viene de otra persona. Asi pues la escritura nos desplaza, nos
reemplaza, nos suplanta y vive siempre una vida ajena, hasta el punto de que cuando uno
mismo vuelve a lo que ha escrito siempre hay una sensacién de extrafieza, en el mejor de
los casos; de melancolia, casi siempre; de repugnancia, incluso, algunas veces.

Pero de pronto, y este es un “pronto” que lleva con nosotros, al menos, cincuenta afios,
de pronto se nos ha colado otro huésped mucho méas inquietante que parece comulgar con la
oralidad viva y con la escritura espacializada, sedimentada, que fagocita a las dos, y que,
seguramente, utilizara de tal manera esos dos tipos de expresiones, que mas bien el propio
sentido de lo que podamos llamar “realidad”, la presencia, el ser, incluso, quede puesto en
solfa justamente por la presencia insospechada de ese huésped. Me refiero, justamente, a
eso que ahora me estd mirando aunque él no lo sepa. Me refiero a la difusion, registro,
transmision de imagenes, de imagenes virtuales, en Gltima instancia, de imagenes digitales,
que parecen reemplazar con creces tanto a la oralidad como a la escritura ¢Por qué? Porque
de la oralidad quién lo niega tiene la imagen, la imagen viva: es un cuerpo, una carne, lo
que ahi habla. Aunque no hace falta haber leido a Baudrillard, para darse cuenta de que, sea
en blanco y negro, sea en colores, esa no es mi carne, esa no es mi sangre; sino que esta
traducida a través de un sistema técnico, esta reconvertida y traducida a través de juegos
cromaticos que se remiten, al menos a Goethe y Runge con su Farbenkreis o Kugelkreis,
sus esferas cromaticas. Supone ya, por tanto, una traduccion, una traslacién técnica.
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Ese que esta siendo grabado no soy yo; y sin embargo, esta ahi, a través de sus palabras,
de su perplejidad y azoramiento, si que se despide un cierto olor a carne, a temporalidad v,
si queremos, a mortalidad. De la misma manera que la escritura, pero con una ventaja
inigualable y aterradora, puesto que parece que mata al tiempo en el tiempo mismo (es esto
a lo que se llama “tiempo real”): la imagen registra el acontecimiento in actu exercito, y lo
hace disponible para cualquier tipo de parcelacion, mutilacion. Nada mas terrorifico que el
aparto digital, el aparato virtual. De manera que, todo resulta disponible, todo resulta
susceptible de ser trastocado. Y las pobres notas a pié de pagina, que nosotros soliamos
escribir ante las hojas, se retiran avergonzadas, sonrojadas frente a esta capacidad del
hipertexto o de la imagen para cortar, pegar, mezclar, modificar. De modo que todos
nosotros somos algo asi como hijos de Frankenstein, obviamente del monstruo, no del
doctor mismo, que también se ha retirado, avergonzado de pretender suplantar a una
criatura que se ha revelado muchisimo mas longeva y mas capaz de supervivencia que él
mismo. La imagen, pues, es esta escritura que, a la vez, parece viva y que nos corta,
parcela, nos deja con la palabra en la boca. Como asi lo dejaria yo, justo, en mi perplejidad
mortal.

2. El tiempo, la muerte, la tierra

Escritura, oralidad, imagen virtual son las maneras de ser del tiempo: las maneras del
ser del tiempo. Pero al mismo tiempo, y valga la redundancia, como si dijéramos “;quién
da la vez?”, una y otra vez, son maneras de evitar aquello que esta por debajo del tiempo.
Pero, ¢hay algo que esté por debajo del tiempo, agazapado? Algunos filésofos y, sobre todo,
muchos poetas, han intentado acercarse a ese misterio, a ese honddn del tiempo que, desde
el punto de vista fisico (bioldgico, podriamos decir), se ha denominado también como
“muerte”. La muerte como el soporte Gltimo, como el fondo sin fondo en el que el tiempo a
la vez se expresa y desaparece. Ya sabemos, esa boutade de Hegel, que después recogio
Sartre: “el tiempo es si, y solamente si, cuando no es, y no es si, y solamente si, cuando es”.
Es decir, que es un corto-circuito constante.

Las maneras de comunicacion de los hombres, se deben al intento desesperado de
escapar de ese cortocircuito. De ahi que una de las tareas de la filosofia, tal como yo, de
alguna forma, lo entiendo, sea justamente intentar a través de la palabra, a través de la
imagen, a través del grafo, introducirse en ese honddn, en ese solapamiento, en ese pliegue,
que yo he denominado “tierra”, en alguno de mis escritos, y que tiene mucho que ver con la
transestética de los residuos, es decir, con este arte residual absolutamente finisecular del
siglo XX, este arte que aborrece tanto del concepto como de la intuicion y que quiere, por
asi decir, captar a sensu contrario, totalmente a la contra, aquello que permite ser al
concepto, a la intuicion, a la voz y a la imagen, es decir, un tiempo que va a retrotiempo, a
través del tiempo pero negandolo. ;Para qué? Todo esto surge de una obsesion, si
queremos, muy personal, la idea de que la comunicacion o la expresion no dejan de ser una
suerte de traicién con respecto a uno mismo si es que esa “mismidad”, que ya es un
adjetivo, se puede apresar a través de lo que se puede llamar “cuerpo”; de ahi mi atencion a
la fenomenologia, a la carne, de ahi mi atencién a Merleau-Ponty; y desde luego, de ahi mi
atencion a la palabra “herida”, de ahi, también, mi obsesidn por Heidegger.
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He mostrado tres maneras en que la filosofia intenta hacerse cargo de esa terrible herida
que es el tiempo y que intenta ser una y otra vez borrada por algo que aparece y se muestra
como “filosofia” pero que, en Gltima instancia, no es sino la mas rancia, la més terrible de
las religiones, puesto que intenta tapar su nombre; me refiero a los fundamentalismos, a la
idea de que existe algo solido, seguro, algo que estd mas alla del tiempo, que nos puede
recoger y que nos puede, por lo tanto, salvar. La idea de la redencion a través de una
palabra que implica seguimiento y obediencia es, justamente, la muerte de la filosofia y, por
decirlo con Hegel, quien asi obra, pisotea las raices de la Humanidad. Eso es, por asi decir,
mi “credo” “paraddjicamente, “credo”) filoséfico, la confessio philosophi, por decirlo con
Leibniz: la lucha en favor de aquello que, mostrandose en el tiempo, mata el propio tiempo,
nos deja heridos, expuestos a intemperie y que, sin embargo, la técnica, la ciencia, las
religiones intentan denodadamente, una y otra vez, tapar, obturar. Esa es la lucha continua
de la filosofia, algo que viene de lejos, al menos desde Heraclito. Recordemos ese fuego
omniviviente que no es otra cosa sino el trasiego, el flujo de una sangre que intenta una y
otra vez ser escamoteada a través de un mundo tecno-logico, frente al cual, en el cual y
desde el cual el filésofo tiene que sefalar la palabra “herida”, la palabra “mortal”. Esa
palabra que en muchos casos son los poetas que han acertado en mostrar casi como una
Ilaga en el cuerpo del lenguaje.

3. El arte publico, el video arte, la infografia

La filosofia, extrafia palabra. Sabemos que philia significa amor y tendencia, pero al
contrario del eros, la philia, lo propio de los amigos, requiere una comunicacion horizontal,
de igual a igual. Por tanto, en su propio nombre, filosofia, ya muestra una tendencia
extrafia. Porque, si es cierto que la Sophia, la sabiduria, significa un reconocimiento
absoluto de si mismo en lo otro de si (como ya habiamos dicho antes, en la voz, en el
lenguaje y en la imagen), la filosofia tiene la extrafia pretension de reflexionar sobre todas
esas formas, de sentirse proyectada con ellas y, al mismo tiempo, intentar mirar de soslayo
aquello de lo que ellas mismas huyen, y de donde ellas mismas proceden. Hemos hecho una
especie de regressus transcendentalis demasiado rapido, hablando del tiempo, de la muerte
y en ultima instancia de “tierra”, singularia tantum, no admite articulo de-terminado, no es
“la tierra”, no es un ente, y mucho menos un ente supremo.

Al contrario que la sophia, que consistiria en saber hacer bien las cosas —en ultima
instancia, una buena técnica, acompafiada de un buen logos—, la filosofia consistiria en esa
tendencia, esa querencia, hacia aquello que se oculta constantemente en la sophia. Y si eso
es asi, parece obvio que la filosofia, ya desde su inicio, haya tejido relaciones de amor-odio,
relaciones fraternales, con la poesia y las artes plasticas. Con la poesia, como lo hemos
dicho, porque ella es capaz de nominar como si fuera en un relampago aquello que hiende
en el lenguaje, que se transparenta en el lenguaje pero que no es lenguaje. No palabra
mortal, sino la muerte de la palabra. Recordemos lo que decia Stefan George, y que repite
Heidegger, con una importantisima torsion. Stefan George decia que “no existe cosa donde
la palabra se rompe”; Heidegger, en cambio, introduce un subjuntivo, un exhorto, casi
como una necesidad: “que no haya cosa alli donde la palabra se rompe”. Es decir, que la
cosa, para poder ser aquello que procede de ella misma, exige de una palabra quebrantada;
y la poesia es ese quebrantamiento de la palabra.
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Pues bien, si eso se hace con respecto a la voz y la grafia, con respecto a la imagen, las
artes plasticas consisten justamente en esto que podriamos llamar, a pesar de que suene una
cursileria, “la flor negra de la técnica”. Recordemos las palabras de Hegel: en el mundo de
la l6gica, en el mundo de los muertos en el mundo de las esencialidades no hay flor que no
sea negra. Es decir, que ennegrece la realidad, justamente al mostrar como a través de la
imagen comparece, trasparece aquello que solamente por su comparecencia hace que el
hombre tome conciencia de su mortalidad. De ahi también mi atencion a una suerte de arte
absolutamente contemporanea, coetanea justamente del mundo de la imagen, que es el “arte
publico”. Porque el arte publico es esa manifestacion de la ruptura de la imagen pero, a
través, de la mostracidn, casi dirfamos arquitectnica urbana, colectiva, por lo tanto, dentro
de la convivialidad de la gran urbe, de ese honddn de la imagen que corresponde, como
deciamos, a la palabra del poeta y al sonido, al son del cuerpo, que se manifiesta a través de
la palabra del fildsofo. Arte publico, por tanto, no como “monumento”, que lo que intenta
es, justamente, obturar la idea del tiempo, ya que lo tapa al mostrarlo como algo siempre
presente: el monumento es una apelacién a la memoria colectiva para que no haya
memoria, puesto que ya esta ahi sefialado; incluso se dice (Ruperto Chapi, monumento
erigido en su memoria en la Calle Luchana de Madrid), esto es, se intenta, que lo que
aparece inmediatamente desaparezca como tal puesto que es algo “mostrenco”, que se
muestra.

Por el contrario, el arte puablico, y en nuestros dias, sobre todo, el video arte, la
infografia, muestra justamente a través de los flujos de la imagen cémo es posible que
estemos conectados a algo que, por una parte, nos hurta de nuestra presencialidad, pero, por
otra parte, nos lleva constantemente a ella. De ahi la fascinacién y el terror, a la vez, que
producen justamente las manifestaciones digitales.

De ahi también mi interés por el arte publico como un modo de documentar y no de
monumentalizar —recordemos que documento viene de docio, ensefio, mostro, mostrar,
“monstruo”, por decirlo con Derrida, aquello que efectivamente, de manera monstruosa,
estd siempre a través de la imagen, pero nunca directamente mostrado en ella”. Justamente
es eso lo que un Bill Viola, por ejemplo, intentaba atrapar cuando miraba a los ojos de un
Buho que a su vez se retransmitia en los ojos de la camara, en un juego de ménage a trois
en el cual solamente el flujo de las miradas existia sin que ninguno pueda decir: “soy el
analogatum princeps, soy el fundamentum inconclusum para el cual es la realidad”.

Justamente la idea del arte publico, como arte de una vivencia digitalizada y que corre a
través de nosotros por los flujos informaticos, nos recuerda, una y otra vez, que los intentos
ahora planetarios por obturar, regular, conservar, metamorfosear constantemente el sentido
del sufrimiento, de la muerte y del envejecimiento, vienen servidos a través de aquello que
pretenden negarlo. De ahi justamente el papel extrafio del arte, de la filosofia y de la poesia.
Tres maneras de estar a la contra. Tres maneras de vivir en el mundo sin creérselo
demasiado.
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Resumen

El tedio, como tema de discusion desarrollado desde mitad del siglo XIX, fue estudiado
por Martin Heidegger en Los conceptos fundamentales de la metafisica: mundo, finitud,
soledad, donde el fil6sofo nos ofrece probablemente el més extenso trato filosofico con este
estado de animo. En la primera seccion de este articulo trataremos de introducir el analisis
de Heidegger sobre el tedio; en su segunda parte propondremos una relacion entre
Heidegger y las vanguardias de los afios veinte partiendo desde este asunto.

Palabras clave: Heidegger, tedio, vanguardias de entreguerras.

1 Becario FPU., Universidad Complutense de Madrid.
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One gets bored: Heidegger and Philosophy of Boredom
Abstract

Boredom, a topic of discussion developed in the Mid-Nineteenth Century, was studied
by Martin Heidegger in The Fundamental Concepts of Metaphysics: World, Finitude,
Solitude, in which the philosopher has provided us probably the most extensive
philosophical analysis of this state of being. The first section of this article aims to introduce
Heidegger’s analysis of boredom, the second section will propose a relationship between
Heidegger and the avant-garde of the 1920s on this subject, boredom.

Keywords: Heidegger, boredom, Inter-war Avant-garde.

El tema que voy a desarrollar brevemente en las préximas paginas tiene de por si un
larga trayectoria, no por casualidad el idioma aleman le ha reservado el sustantivo
Langeweile, que literalmente viene a indicar un “rato largo”, pero cuya correcta traduccion
designa el aburrimiento o el tedio. Le daré entonces algunas vueltas a este asunto, aunque
precisamente por razones de tiempo no han de ser muchas. Por ello planteo dos referentes,
por una parte la estela y el significado de aquello que se conocié como Mal du siécle —
denominacidn del tedio que hizo fortuna a finales del siglo XIX—y por otra parte me referiré
al analisis que Martin Heidegger hizo de esta afeccion en sus clases de la Universidad de
Friburgo, concretamente en el semestre de invierno de 1929/1930. En la parte final de esta
ponencia plantearé una linea de interpretacién de la propuesta de Heidegger en relacion con
aquellas vanguardias cuya genealogia habia pasado a través de ese mal du siécle.

La filosofia ha sido prolija en lo que se refiere a este problema que, con Pascal como
principal antecesor, en el siglo XIX fue tratado por Schopenhauer, Kierkegaard o Nietzsche.
Fuera de este ambito, el trato con esta afeccion presentd en ese siglo una diversidad
Ilamativa: estudios médicos como el de Brierre de Boismont en 1850, sociol6gicos como el
que Emile Durkheim le dedicé en 1896, y desde luego numerosas aproximaciones literarias
en las que el tedio —en un desplazamiento propiamente moderno desde el pathos creativo y
brillante de melancolia a la opacidad de esta afeccién®~ pasa por estado estético, no sélo de
personajes sino especialmente del autor.

En general, la pregunta por esta afecciobn quedaba concentrada en su origen, y
posiblemente le debamos la primera tentativa de respuesta a Alfred Musset que, en Las
confesiones de un hijo del siglo, apuntaba a la decepcion producida por el fracaso
revolucionario. A partir de esas primeras décadas del XIX se desarrolla un discurso
principalmente literario bajo el que subyace otro —politico, social, econémico— que se
extiende por las grandes ciudades europeas, tomando este afecto un papel entre el
padecimiento, especialmente burgués, y la rebeldia, en el caso del dandismo y sus
adyacentes.

2 Vid. BARTRA, Roger, “El duelo de los angeles. Locura sublime, tedio y melancolia en el pensamiento
moderno”, Valencia, Pre-textos, 2004, p. 162.
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Ahora bien, llegados a 1929 y con planteamientos recientes en el &mbito germanico
como los de Thomas Mann, Siegfried Kracauer o Walter Benjamin, Heidegger realiza un
analisis del aburrimiento en apariencia del todo desconectado de la tradicion del Mal du
siécle y su enfoque psicolégico, politico, social, antropolégico; muy al contrario, Heidegger
plantea su analisis de tal manera que sirva para salir del ambito de la antropologia.

“La filosofia —nos dice Heidegger— sucede en cada caso en un temple de animo
fundamental™, pero decidir cuél es ese temple, para nosotros, pasa por preguntarnos quiénes
somos hoy y cual es la esencia de nuestra modernidad. La propuesta de Heidegger a este
respecto comporta una critica a lo que él llama “filosofia de la cultura”, es decir, un
pensamiento de la subjetividad que, exponiendo lo “actual”, impide, desde su propia
intencion de objetividad y la consecuente distancia que ella requiere, tocar la esencia de la
época. A ésta, Heidegger la llamara mas tarde “la época de la imagen del mundo”, porque es
“el hecho de que el mundo pueda convertirse en imagen lo que caracteriza la esencia de la
Edad Moderna™. Hacernos esta imagen implica un posicionamiento frente al mundo que se
convierte en objeto conmensurado en una medida humana con su correspondiente en una
subjetivacion del subjectum, un proceso de dos llamado a convertir la contemplacién del
mundo en una teoria del hombre®. Esto y no tanto una cuestion politica, econémica o social
es lo que conforma para Heidegger la esencia de la modernidad. La busqueda de una
identidad epocal define la época, y mientras la filosofia de la cultura est4 cerrada en ello,
para Heidegger serd este gesto especular el que le dé la pista para encontrar ese estado de
&nimo fundamental: si la modernidad no cesa de observarse sin ser es porque nos hemos
vuelto aburridos para nosotros mismos?®.

En Ser y tiempo, Heidegger habia planteado el estado de animo [Grundstimmung]
escindido de todo enfoque psicoldgico, y esto desde el momento en que su origen no
procede del interior del sujeto sino del estar-en-el-mundo. Es por esta razon que el
mencionado animo fundamental sélo se encuentra cuando estamos por entero abandonados
al “mundo” de la ocupacion’. Por este motivo Heidegger propondréa un abandono de si, una
desubjetivacién como sélo el aburrimiento puede proporcionar.

Dentro de un pensamiento en el que el ser no es algo sino modo, los estados de &nimo
asumen un papel fundacional en un sentido doble: en ellos el Dasein se abre al mundo al
tiempo que éste se le abre al Dasein®. Hay una relacién constitutiva entre hombre y mundo
(expresada en el encontrarse [Befindlichkeit]) desde los estados de 4nimo, una aperturidad
cooriginaria’.

3 HEIDEGGER, Martin, Los conceptos fundamentales de la metafisica. Mundo, finitud, soledad, Madrid,
Alianza, 2007, p. 30.

4 HEIDEGGER, Martin, “La época de la imagen del mundo” en Caminos del bosque (Holzwege), Madrid,
Alianza, 2008, p. 74.

5 fbid., 77.

6 HEIDEGGER, Martin, Ser y tiempo, §29, Madrid, Trotta, 2009, p. 155: “jamas seremos duefios de un estado
de &nimo sin otro estado de animo, —escribia Heidegger en Ser y tiempo — sino siempre desde un estado de animo
contrario”, por eso aquél que nos empuja a esta autoobservacion obsesiva esconde un aburrimiento profundo ante
el que el hombre moderno se resiste.

7 Ibid., p. 156.

8 La valoracion que Heidegger realiza sobre los estados de &nimo pasa por la consideracion del hombre como
ente cuya esencia es la existencia (Ser y tiempo, §9), donde ex-sistere significa sobrepasar la realidad simplemente
presente en direccion de la posibilidad (Ser y tiempo, §2). El Dasein tiene una esencia sin anclajes, es proyecto,
esta arrojado, porque existir ya significa vérselas con lo que hay, con el mundo. Desde los estados de animo tiene
lugar esta interpenetracion Dasein-mundo.

9 Vid. Heidegger, Martin. Ser y tiempo, Op. Cit., §29, p. 156.
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Este valor que Heidegger da a los estados de animo debe entenderse, en el conjunto de su
proyecto filoséfico, como el denuedo de pasar de la exposicién de la filosofia a un vivir
filosoficamente™. Para ello Heidegger recurre, en sus lecciones, a la cotidianidad, como
habia hecho recientemente en la conferencia inaugural de este curso, donde se habia
ocupado, como bien sabemos, de la angustia®’. Ahora bien, entrado el invierno, se propone
sumergirse (y desde luego sumergir a sus alumnos) en este otro animo vinculado al vacio: el
aburrimiento.

La modernidad es su propio rehusar el vacio, un horror vacui manifiesto en el
aburrimiento en tanto que aborrecimiento, tal y como sugiere su etimologia latina. Asi pues,
para salir de esta “época de la imagen del hombre” —para entrar en otra que podriamos
llamar aqui “de la meditacion”—, Heidegger propone una verdadera inmersion en ese vacio a
través del aburrimiento. Porque se trata de un temple hibrido entre lo objetivo y lo subjetivo,
tan escurridizo que basta con observarlo para que desaparezca. En él se establece una
relacion de transferencia entre nosotros y las cosas, por eso es dificil afirmar si esta afeccion
procede del objeto aburrido o del sujeto que se aburre.

Esta indistincién entre lo que aburre y el que se aburre alcanza su grado mas radical
desde la propia expresion con que Heidegger define el aburrimiento profundo®: “es ist
einem langeweiling”—“uno se aburre”— donde el sujeto desaparece en ese “uno” haciéndose
un nadie indiferente®. La expresion alemana es totalmente impersonal: uno no se aburre ni
de esto ni de aquello, ni siquiera de uno mismo, sino que el aburrimiento simplemente
sobreviene, se traga al yo; no hay pasatiempo que valga, mas bien habra un abandono de la
existencia a lo ente que se deniega en su conjunto, es decir, al mundo que se ha vuelto
indiferente.

10 Con su reflexion sobre los temples de animo fundamentales, Heidegger pone de nuevo en juego la pregunta
por el ser que ha quedado ya desustantivado, de manera que no es algo que llega a la estacion de la existencia, mas
bien el ser es un llegar del ser, y esto implica una diferencia entre el llegar del ser y lo efectivamente llegado, entre
el darse y lo dado: hay ahi una brecha, una interrupcion , una distancia o, como Heidegger dird, una suspension.
Los estados de animo fundamentales lo son por la cualidad de esa suspension, de esa diferencia en la que lo dado
siempre implica un retiro del darse.

11 Heidegger, Martin. ;Qué es metafisica?, Madrid, Alianza, 2003. En este temple de animo, el Dasein se
encuentra, pero no como un ente idéntico a si mismo, por eso en la angustia “uno se siente extrafio” (p.26) donde,
como ocurriré con el aburrimiento profundo, el “uno” y el “se” llevan consigo toda esa indiferencia.

12 Heidegger analiza tres formas de aburrimiento. Se trata de una escala gradual desde la méas superficial de
las formas hasta la mas profunda. Prescindiré de referirme a las dos primeras pormenorizadamente y me
concentraré en la tercera, donde, como ya dije, el sujeto se ha convertido en “uno” totalmente indiferente. En el
primero se da la bisqueda de un pasatiempo cuya falta de efectividad nos deja vacios mientras el tiempo nos da
largas. Para esa primera forma de aburrimiento que Heidegger distingue en un “ser aburridos por algo”, se propone
una imagen sugerente: la espera en la estacion de trenes con la natural bisqueda de pasatiempo, pues aqui el
tiempo es decisivo. Se cumple por tanto la nota de que el tiempo nos dé largas que en este caso comporta consigo
un ser dejados vacios. El pasatiempo sera algo que no nos interesa, una ocupacion cualquiera que nos mantendra
absortos en ello, pero eso no sucede en el aburrimiento, pues a pesar de que las cosas estan presentes parecen
abandonarnos a nosotros mismos, nos aburren, de suerte que nos sentimos vacios.

13 Heidegger, Martin. “Los conceptos...”, Op. Cit., p. 177. Esta consideracién esta relacionada con la
reelaboracién que efectlia Heidegger sobre la pregunta por el ser —una vez ha localizado el error heredado de la
tradicion consistente en identificar ser y ente— supondra desplazar la pregunta ¢qué es el ser? por otra que no llame
a sustantivos que no entifiquen de antemano la respuesta. Esa pregunta ya no se formula por el ser, sino por el
sentido del ser. Heidegger lo denominé diferencia ontolégica —en Los problemas del fundamento de la
fenomenologia (1927)-. Esta diferencia atraviesa, mas alla de la fecha, toda la obra del filésofo y esta formulada
explicitamente en Ser y tiempo, donde leemos que “el ser de los entes no ‘es’ él mismo un ente” (Ser y tiempo, §2).
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Pero en este aburrimiento se anuncian para Heidegger posibilidades que yacen dormidas.
Estas aparecen en el mismo rato que se hace tan largo cuando uno se aburre, donde se pierde
la agudeza del instante, a la vez que la posibilidad de lo posible se incrementa. Ese rato
largo, horizonte temporal que se dilata, anula la existencia, todo lo deja vacio y ya no
miramos el reloj, el tiempo mismo nos es indiferente y por eso ya no hay ni sélo pasado, ni
solo presente, ni solo futuro, sino una inmensa unidad temporal inarticulada. Ser dejados
vacios, como denegarse lo ente en su conjunto, pasa porque el propio horizonte temporal se
abra en todas sus dimensiones (pasado, presente, futuro), anulando la existencia. Pero este
anulamiento a cargo del tiempo sélo lo puede romper el propio tiempo del instante, y éste
Unicamente se puede alcanzar en el vacio del aburrimiento. Si puede romper el anulamiento
del tiempo, es porque el instante mismo es una posibilidad propia del tiempo. Ese instante
no es un simple ahora, sino un destello de la mirada en tres direcciones: al presente, al
futuro, al pasado.

En definitiva, diriamos con Heidegger que el aburrimiento es “el anulamiento a cargo
del horizonte temporal, anulamiento que hace que se pierda el instante que pertenece a la
temporalidad, para, en tal hacer que se pierda, forzar a la existencia anulada al instante
como la posibilidad auténtica de su existir”.

En el aburrimiento heideggeriano est4 en operacion lo que podria llamarse un sentir del
moénakos, del solitario, y es que a pesar de su insistencia en que el hombre es ser-en-el-
mundo, Heidegger, como sabemos, se aisla. Observemos que el aburrimiento como
abandono [Gelazenheit] pone en relacion este texto con el pensamiento mistico de Meister
Eckhart, el te6logo dominico que en el siglo XIV despertd suspicacias en la Iglesia y que
precisamente desde la década de 1880 —por motivo del hallazgo de sus manuscritos— obtuvo
una viva atencion por parte de las corrientes espiritualistas en el paso del siglo XIX al XX.
Para Eckhart el abandono vendria a ser ese modo de vida que resulta de la “apertura” por la
que puede surgir la igualdad del alma con el mundo y consigo, apertura que es un vacio total
de imégenes, que el Dios de Eckhart, que padece horror vacui, va a llenar completamente”.
Esta forma de entender el abandono pasaria aqui por una relacion entre el teélogo y nuestro
filosofo, tal y como Caputo sostiene, donde el alma es a Dios en Eckhart lo que el Dasein es
al Ser en Heidegger.

En este punto quisiera abrir un segundo apartado en mi intervencion afirmando que es a
partir de esta atencion y cercania al pensamiento medieval, que se suele introducir a
Heidegger dentro de la corriente derivada del neomedievalismo de corte espiritualista
dominante en Alemania entre 1905 y 1925: lo que se conocié como el Expresionismus. Sin
embargo, situar el estado fundamental en que la filosofia despierta en el aburrimiento separa,
a mi modo de ver, a Heidegger de un movimiento que es centrifugo, que es propiamente de
dentro a fuera, ademas de psicologista, pues es el yo y no el ser lo que se sitda en el centro
del vortice expresionista. A pesar de su indeterminacién, el libro que Hermann Bahr le
dedicd en 1916 a la renovacion cultural del expresionismo, no hace sino incidir en ese
punto: “El expresionista [...] vuelve a abrir la boca de la humanidad”. Recordaremos que en
el invierno de 1918/1919 con la revolucién amenazando en Alemania, el expresionismo fue
criticado de un modo llamativo dentro de una divisidn en la cultura alemana que se movia
entre el espiritualismo de corte burgués e individualista del expresionismo y las nuevas
corrientes materialistas que en Alemania obtuvieron su mayor radicalidad en el movimiento

14 SCHURMANN, Reiner, “Tres pensadores del abandono: Meister Eckhart, Heidegger, Suzuki” en
SCHURMANN, Reiner, CAPUTO, John D., Heidegger y la Mistica, (1974 y 1975), Cérdoba (Argentina), Paideia,
1995, p. 51.
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dadaista. Dada, desde sus inicios en Zurich y mas tarde en Berlin, se habia burlado del
esteticismo, de la actitud “Oh, hombre” del expresionismo, contraponiendo a la expresion
del artista (es decir el sujeto/firma por antonomasia) una inmensa nada.

Dentro de una genealogia del dadaismo como actitud, hemos de remitirnos a la figura del
dandi, que también es receptora desde su aparicion, con Beau Brummell, de una
espiritualidad vinculada al abandono, en que el dandi se hace cosa por medio de la
desposesion de si, rechazando con ese abandono toda subjetividad. La estrategia del
aburrimiento queda cumplida en una iconoclasia particular del dandismo, del que parten
algunas de las principales corrientes de resistencia del siglo que, como su mal, llegan al
menos hasta el periodo de entreguerras. Ese es el tiempo en que Heidegger desarrolla su
pensamiento también como reaccién radical contra la cultura de la sublimidad vacia, de la
falsa interioridad, de las grandes palabras y de la gran impostura del expresionismo. Dicho
de otro modo, hay alli también una irrupcién dadaista en el campo de la filosofia y no ha de
extrafiarnos que Deleuze declare a Alfred Jarry —uno de los referentes mas importante para
el dadaismo— como precursor de Heidegger™.

En el arranque de Dada hay una transformacion de lo usual en lo inusitado, una atencion
a lo cotidiano que consigue convertirlo en misterio, en el sentido digamos teoldgico del
término. Ese trato con la nada y con lo cotidiano tuvo en Hugo Ball a un digno pensador.
Este hombre religioso, lector de Eckhart y consciente del origen dandi de su actitud, se vio a
si mismo lanzado en una linea espiritual contrastante con la expresionista y en gran medida
coincidente con la de Heidegger. Desde él, y resumiendo, se podria decir que Dada
alcanzaba, sumergiéndose en el mas radical de los vacios, el instante, ese instante que es
destello lanzado al pasado, al presente, al futuro.

15 Vid. DELEUZE, Gilles, “Un precursor desconocido de Heidegger: Alfred Jarry” en Critica y clinica,
Barcelona, Anagrama, 2009, pp. 128-139.
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Resumen

En el origen del formalismo como teoria de las artes, y en torno al debate con cierto
“materialismo” teérico de corte determinista (el de G. Semper), se plantea una antinomia
entre la dimension perceptual o fenoménica del arte y su dimension fisico-material. Ambas
parecen igualmente necesarias para determinar la especificidad del arte, la cual implica,
para el formalismo, la diferencialidad de las diversas artes entre si. La antinomia esta
vinculada a la pretension formalista de fundamentar la autonomia de las artes,
determinandolas mediante un doble principio: uno “estético”, que acentuia la especificidad
de sus respectivas “esferas sensoriales”, y otro “poiético”, que acentua la pluralidad de sus
procesos técnicos. Eduard Hanslick (autor fundacional del formalismo a mediados del siglo
XIX) formulé esta problematica como cuestion de los “materiales elementales de la
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musica”. Tras examinar dicha formulacién, seflalaremos los paralelismos con Konrad
Fiedler y Alois Riegl, autores formalistas de la misma época. Terminaremos indicando
como, en la futura deriva “modernista” del formalismo como discurso sobre el arte
moderno, la perspectiva del acto creativo ird siendo desplazada por la de la recepcion vy el
espectador, a la hora de abordar este problema de la “materialidad” del arte.

Palabras clave: Materialidad, formalismo, esferas sensoriales, principio estético,
principio poiético, Eduard Hanslick.

Formalism and materialism. The problem of materialism in the art of
Eduard Hanslick

Abstract

In the very origins of formalism as a theory of arts, and in the context of the debate
concerning a certain determinist formulation of “materialism” (that of G. Semper), an
antinomy emerges between the perceptual or phenomenic dimension of art and its physical-
material dimension. Both dimensions seem equally necessary in order to specify the
peculiar condition of art, which for formalism entails the difference between the diverse
artistic practices. This antinomy is linked to the formalist ambition of establishing the
foundations for the autonomy of the arts by specifying them through a double principle:
first, an “aesthetic” principle, which emphasizes the specificity of the arts’ different
“sensuous spheres”, and secondly, a “poietic” principle, which emphasizes the plurality of
the technical processes of the different arts. Eduard Hanslick (a foundational author of
formalism, from the middle of the 19™ century) formulated this problematic for the art of
music in terms of the “elementary materials of music”. After exploring his formulation, we
will quickly point to some parallelisms with formalist authors of roughly the same period
such as Konrad Fiedler and Alois Riegl. We will finish by indicating how, in the future
evolution of formalism as “modernism”, i.e., as the main discourse about modern art, the
viewpoint of the act of artistic creation would be finally displaced by that of reception and
the spectator as vantage point for treating this issue of the “materiality” of art.

Keywords: Materiality, formalism, sensory spheres, aesthetic principle, poietic principle,
Eduard Hanslick

La llamada “postmodernidad” ha conllevado una crisis de fundamento, identidad y
legitimacién para las artes contemporaneas. Crisis ligada al reemplazo de las préacticas
artisticas “tradicionales” por otras nuevas (conceptualismo, performance, videoarte,
multimedia, arte digital), dificiles de encajar para las diversas lineas de teoria estética mas o
menos “tradicionales”, que surgieron ligadas al debate en torno al naciente arte moderno.

Una de estas lineas tedricas fue el llamado “formalismo” en teoria, historiografia y
critica de arte, prefigurado por una serie de autores de entre mediados y finales del siglo
XIX, y originariamente adversos al arte moderno. Paradgjicamente, en el siglo XX, el
formalismo se integraria en el discurso llamado precisamente “Modernismo”, que fue la
principal forma de militancia selectiva y legitimacion tedrica en pro de cierto arte moderno.

BAJO PALABRA. Revista de Filosofia
174 11 Epoca, N° 4 (2009): 173-180



David Diaz Soto Formalismo y Materialismo. El problema de la materialidad del arte...

El formalismo se oponia a la Estética idealista y hegeliana®, pero su otro gran objeto de
ataque polémico fueron ciertos “materialismos” teoricos; especialmente, el determinismo
“técnico-material” del gran arquitecto y teérico Gottfried Semper?. Este desarroll6 una
teoria “funcionalista” de la arquitectura: la funcionalidad utilitaria determinaria la forma.
Una teoria donde las técnicas y materiales de cada practica artistica imponen limitaciones
absolutas a dichas artes y determinan el repertorio de formas disponibles para ellas. La
evolucién estilistica se deberia a la adopcion de las formas tipicas de una préactica artistica
por otra préactica distinta (por ejemplo, las de la cesteria por la cerdmica, o las de ésta por la
arquitectura), con las consiguientes distorsiones formales. Ante la mirada “positivista” de la
época, cobra relieve el aspecto técnico-material de la actividad artistica, cuyos productos
son artefactos materiales. Y ello llevd a explicaciones deterministas y reduccionistas del
arte.

Pues bien: en el discurso formalista se plantea, desde el comienzo, una problematica en
torno a la materialidad de la obra artistica, que permanecera irresuelta. Los autores
formalistas no podian aceptar sin reparos propuestas “materialistas” como la semperiana. Pues
ellos afirmaban el valor auténomo del arte; y defendian su especificidad, pongamos, frente a
la pretension de ver en el arte una inadecuada y superable expresion sensible de contenidos
abstractos, desde posiciones hegelianas;, o frente a los intentos de “desenmascarar” la
obsolescencia del arte como Ultimo reducto encubierto de la religion; o de reducirlo a una
profilactica via de escape para la emotividad subjetiva en una era de racionalizacion técnica y
social creciente.

Ahora bien, los formalistas adoptaron un doble principio de especificacion para legitimar
la actividad artistica. El primero, llamémoslo “principio estético”, hace de lo sensible por si
mismo la verdadera sustancia de la experiencia artistica, sin necesidad de otra cosa que le
aporte un “suplemento” de valor afiadido (ya sea lo conceptual, lo moral o la Idea). Mas atn:
cada arte tendria su competencia exclusiva en una determinada “esfera sensorial” (la pintura,
en la esfera visual; la musica, en la sonora; la arquitectura, en la cinético-dinamica, etc.)*:
esfera en la cual s6lo ese arte serfa capaz de ofrecer una méxima riqueza de experiencia®.

1 No obstante, ejercié también un influjo problematico sobre los autores formalistas cierta corriente “post-
hegeliana” y “subjetivista”, opuesta al kantismo herbartiano (del cual, segin suele convenirse en aceptar, surgio el
formalismo; cfr. la nota 8 méas abajo): aquella que conduciria a la llamada “Filosofia de la Empatia” (Einfiihlung).
Se trata de una corriente iniciada por Friedrich Theodor Vischer y Robert Vischer, padre e hijo (1807-1887; 1847-
1933) y proseguida por Theodor Lipps (1851-1914), hasta llegar a Wilhelm Worringer (1881-1965) y a los
tedricos del Expresionismo.

2 Cfr. los libros de Semper: Die vier Elemente der Baukunst (1851), Wissenschaft, Industrie und Kunst
(1852), y sobre todo, Der Stil in den technischen und tektonischen Kiinsten oder Praktische Asthetik (1860-1863).

3 La interpretacion habitual del formalismo atribuye a la mayoria de los autores formalistas el presupuesto
tacito de esta division y reparto de esferas sensibles entre las artes. Division cuyo origen se remonta a la distincién
entre “artes del espacio” (plasticas) y “artes del tiempo” (discursivo-verbales y sonoras), formulada por Gotthold
Ephraim Lessing, en su célebre escrito de 1766, Laokoon, oder iiber die Grenzen der Malerei und Poesie.

4 Eduard Hanslick formula y suscribe el principio de division de esferas sensoriales, vinculado al principio
“estético”, en Von musikalisch Schonen, Wiesbaden: Breitkopf und Hartel, 1989 (edicion basada en el texto de la
ed. de 1891), p. 20: “La diversidad de los contenidos de las artes [entre si], y la diversidad fundamental de su
conformacion, que ella conlleva, se sigue con necesidad de la diversidad de los sentidos a los que aquéllas estan
ligadas”. Pero es Konrad Fiedler quien ofrece una formulacion y justificacion bastante més detenida de este
“principio” en su “Sobre el origen de la actividad artistica” (1887), texto incluido en la seleccion de sus Escritos
sobre arte, ed. Francisca Pérez Carrefio, trad. Vicente Romano, Madrid, Visor, 1991 (cfr. pp. 202-220).
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El segundo principio, llamémoslo “principio poiético”, surge de la polémica contra la
estética filosofica de derivacion romantica. Esta englobaba el arte dentro del &mbito genérico
de la sensibilidad, del gusto y de lo “estético”, que incluiria la experiencia de lo bello en la
naturaleza, o en el ser humano, o incluso en la moralidad personal, por ejemplo. Pero frente
al ambito genérico de lo estético, el arte es una actividad de produccion intencionada y
técnicamente regimentada de objetos materiales. La especificidad diferencial de las artes se
manifiesta aqui como una diversidad de procesos técnicos y creativos, de soportes y recursos
materiales, propios de cada arte”. Y en ello llevaria Semper su parte de razén.

Ahora bien; conceptual y facticamente, la especificidad poiética de técnicas y procesos de
las artes es diferente de la especificidad de las esferas sensoriales a las que, supuestamente,
cada una de las artes se dirigiria. Esto crearia tensiones tedricas internas en el discurso
formalista®.

¢COmo mediar, pues, estos dos aspectos de las artes: el sensorial, experiencial o
fenoménico, y el técnico-material? Cada arte se dirigiria a producir resultados y efectos
propios de una determinada esfera sensorial; y los soportes, recursos técnicos y procesos
creativos que emplea serian los adecuados a dicha esfera sensorial: aquellos capaces de
configurar lo dado sensiblemente en esa esfera, y contando con la peculiar estructura y leyes
de ésta. No es que el aspecto técnico-productivo concierna exclusivamente a la perspectiva
del artista y de la produccion, y el sensorial s6lo a la perspectiva del espectador y de la
recepcion. Pues el propio artista trabaja con los materiales, técnica y soporte de su arte; pero
no en menor medida, trabaja sobre la esfera sensorial propia de éste, y con lo que en ella se
da. Asi que, junto a los “materiales” de cada arte, en sentido estricto o “fisico”, hay unos
“materiales sensoriales” que le corresponden; “materiales” que no pertenecen exactamente al
mismo ambito fisico-material de los soportes, procesos y recursos técnicos, sino al ambito de
lo fenoménico y perceptible, pero sobre los que también hay una elaboracion artistica y
“técnica”.

El objeto artistico se presenta asi con una misteriosa doble dimension: una fisico-material,
y otra, llamémosla, perceptual-sensible: hay algo que se ve “en” la obra y que no siempre
coincide con el “soporte material” de dicha obra. El problema de la articulacion de ambos
aspectos se agudiza en el caso de précticas artisticas occidentales como la pintura, cuya
orientacion dominante desde el Renacimiento ha sido “ilusionista”. No se ve s6lo un soporte
de lienzo impregnado de materias pigmentarias, y todo ello dotado de propiedades métricas
de carécter fisico-quimico, sino que se ve un universo de formas, sean figurativas o
“abstractas”, y de cualidades perceptivas (linea, textura, color), con-figurando un espacio
virtual articulado de diferencias sensibles’. Lo mismo sucede con la musica: no sélo
sentimos el cosquilleo agradable de unas vibraciones con propiedades métricas de
frecuencia, amplitud, longitud de onda, sino algo mas.

5 Una clara formulacién del principio “poiético”, unida al rechazo de lo “estético-genérico”, la ofrece
Hanslick en op. cit., pp. 3-4: “...cada arte exige ser conocido en sus propias determinaciones técnicas, concebido a
partir de si mismo. [...] las leyes de la belleza de cada arte son inseparables de las particularidades de su material,
de su técnica”.

6 Un problema del planteamiento formalista en el que aqui no entraremos, era que no siempre con estos dos
principios se obtenia una adecuada caracterizacion de las artes, que lograra capturar lo especifico de todas y cada
una de ellas. Los casos de literatura y escultura resultaron, a este respecto, muy significativos, en tanto que
problematicos.

7 Omitimos aqui una tercera dimension, la simb6lico-semantica: la del arte como vehiculo de “significados”, con
independencia de cémo se conciban éstos, si como contenidos culturales extraartisticos 0 no. Esta dimension era
reivindicada precisamente por posiciones “contenidistas” antagénicas al formalismo; y en efecto, siempre supuso un
asunto dificil de digerir desde la perspectiva tedrica formalista.
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El critico y teérico musical austriaco Eduard Hanslick, quiza el mas temprano de los
tedricos “formalistas” del arte propiamente dichos®, publicé en 1854 De lo bello musical
(Von musikalisch Schénen®). Hanslick, partidario del romanticismo “tradicionalista” de
Brahms y seguidor del filésofo Robert Zimmermann, plantea en dicho escrito una doble
polémica contra la practica musical wagneriana y contra la teoria “emotivista”, segln la
cual la muisica seria un arte imitativo que produce representaciones sonoras de los
sentimientos, o bien los provocaria mediante sensaciones sonoras, al modo de una accion
causal. En cambio, para Hanslick la musica seria una actividad cognitiva, aunque no
“conceptual” o abstracta: es sensible, pues su ambito es exclusivamente el sonido; pero de
algin modo, es también “intelectual”. Su o6rgano seria la fantasia creativa’®, que no se
limitaria a seguir el dictado de los materiales con los que opera, sino que los configura
activamente.

Hanslick plantea, pues, la cuestion de los “materiales elementales de la musica”.
Sostiene que el sonido, entendido no como sonoridad musical ordenada artisticamente (sea
melddica, ritmica, armonica o texturalmente, etc.), sino como materialidad preartistica
informe, permanece aun al nivel de la mera “sensacién” inarticulada; pues de provocar
sensaciones, arguye Hanslick, “es capaz no ya el arte, sino un unico sonido, un tnico
color”. El arte requiere, en cambio, segiin Hanslick, la configuracién de multiplicidad de
éstos en “las mas complejas relaciones™. Incluso el componente semantico de
asociaciones “simbolicas” que todo elemento “material” sensible aislado puede implicar
(cuando asociamos a un determinado color, a un sonido, todo un mundo de sentimientos,
ideas, recuerdos), no haria de éste algo “artistico”, sostiene nuestro autor, ya que también
las sensaciones naturales y extraartisticas suscitan tales asociaciones simbélicas™.

El arte es una experiencia sensible, esto Hanslick lo subraya; pero no cualquier cosa que
toca nuestros sentidos, o que estimula nuestra imaginacién, es para ¢l “arte”. En el
argumento de Hanslick esta la herencia kantiana del rechazo del mero gozo sensible, que es
aln preartistico e interesado, y que ademas conlleva un “condicionamiento patologico™*?,
impidiendo una contemplacion distanciada y un libre juicio de valor. EI gusto malsano por
lo “clemental de la musica” (que Hanslick imputa a Wagner)', propicia la calculada
explotacion manipuladora de sus “efectos causales” al servicio de quienes ven la musica
como un elemento de control policial de la sociedad, cual sucede en su uso propagandistico,

8 Los origenes del formalismo se remontan al temprano “neokantiano” Johan Friedrich Herbart (1776-1841),
heredero de la catedra del pensador de Kénigsberg, y al austriaco Robert von Zimmermann (1824-1898). Este,
aunque se presentaba como seguidor de Herbart, fue también discipulo de Bernard Bolzano, lo que suscitd la
introduccion en el formalismo austriaco de ideas “objetivistas” de la primeriza Fenomenologia (cft. el estudio de
Christoph Landerer, Eduard Hanslick und Bernard Bolzano: asthetisches Denken in Osterreich in der Mitte des
19. Jahrhunderts, Sankt Augustin: Academia Verlag, 2004). Pero Herbart nunca escribié propiamente una
“Estética”, y la estética de Zimmermann (cfr. su Allgemeine Asthetik als Form-Wissenschaft, de 1865) se quedaba en
un terreno especulativo bastante abstracto. Por ello, es legitimo considerar que los primeros teodricos del arte
formalistas propiamente dichos son autores posteriores, que tenian relacion mas directa con préacticas artisticas
concretas y poseian conocimientos técnicos e histéricos sobre ellas.

9 Hanslick, op. cit (cfr. n 5).

10 Op. cit., pp. 61-62.

11 Op. cit., pp. 6-7. Hanslick ofrece otros argumentos, como la especial falta de claridad del vinculo entre la
constitucion de la obra y su efecto emotivo en el caso de la musica; o la variabilidad histérica de dicho efecto, para
una misma obra dada, entre sucesivos colectivos de audiencia (op. cit., pp. 12, 14).

12 Op. cit., pp. 27-29.

13 Op. cit., pp. 103-108 (contra las “teorias fisiologistas” de la musica), y todo el cap. V, “Das asthetische
Aufnehmen der Musik gegeniiber den pahologischen®, en op. cit., pp. 120-140.

14 Cfr., sobre todo op. cit., pp. 123-124.
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0 en la incitacion bélica de las marchas militares™. Pero la musica no tiene como finalidad
provocar reacciones emotivas a través de una mera incidencia causal sobre los érganos
sensoriales: su presencia, siendo sensible (y sélo sensible), es de un caracter mas
“espiritual” que la mera sensacion’®. Y no porque, como en Hegel, sea el vehiculo sensible
de aparicion de la ldea, en UGltima instancia extramusical y extramundana. Pues el
“contenido” conocido mediante la “forma” musical no es sino ésta misma'’: las soluciones
técnico-artisticas mediante las que se han organizado relacionalmente las propias
cualidades sensibles de experiencia™® (no en tanto que cualidades mediante las cuales se nos
dan propiedades de entes como “casa”, “hombre” o “arbol”, sino en cuanto cualidades del
ambito sonoro artisticamente configurado). La teoria de la musica de Hanslick presenta el
arte como una peculiar forma de sensibilidad “espiritual” y cargada de valor cognitivo, pero
que no tiene nada que ver con lo “suprasensible”, ni con el concepto abstracto.

Quisiera terminar con unas indicaciones cuyo alcance rebasa el caso particular de
Hanslick. En teéricos formalistas no muy posteriores, encontramos una problematica
analoga, y dentro de planteamientos similares a los de dicho autor. Asi en Konrad Fiedler?,
que concibe las artes plasticas en términos de “pura visualidad”. Fiedler desarrolla, mas que
Hanslick®®, la teorfa del acto creativo como actividad de valor cognitivo®, sensible al
tiempo que “espiritual”®, dando un papel central a la dindmica entre el “0jo” (6rgano
perceptivo-imaginativo), y la “mano” (6rgano de realizacién del proceso técnico)?,

15 Op. cit., pp. 107-111, 125. Hanslick es aqui irénico con las ideas de Platon (en La Republica, libro I, 0 en
Las Leyes, libro VII) sobre la posible funcién ético-social de la musica y sobre la necesidad de regimentar
“politicamente” la practica de dicho arte; aunque comparte con Platon la actitud precavida ante los posibles efectos
nocivos de sus malos usos manipulatorios, cuya existencia reconoce.

16 Op. cit, pp. 65, 67

17 Op. cit, pp. 25, 58. Ese contenido, o “sustancia”, serfan las muy discutidas “formas sonoras en
movimiento” (ténend bewegende Formen) de que habla Hanslick.

18 Op. cit., pp. 24-27. Hanslick habla de unas “ideas estéticas” puramente musicales, distintas a las que
corresponderian a cada una de las diversas artes restantes. La terminologia es, evidentemente, kantiana (procede de
la Critica del Juicio). No asi, probablemente, la interpretacion que da al término Hanslick, cuya posicién, por otro
lado, es mucho mas “cognitivista” que la de Kant, sobre todo por lo que hace al caso particular del arte musical.

19 En especial, cfr. sus textos “Sobre el juicio de las obras de arte plastico” (1876), y “Sobre el origen de la
actividad artistica” (1887), en la ya mencionada la seleccion traducida de Escritos sobre arte de este autor dirigida
por Francisca Pérez Carrefio (Fiedler, op. cit.; cfr. nota 4

20 En efecto: en Hanslick, la tendencia “objetivista” (de presumible ascendencia bolzaniana) lleva a
propugnar un enfoque centrado en “el objeto mismo” (es decir, la obra), en contraposicion al sujeto espectador,
que queda mas o menos identificado con su reaccion emotiva e imaginativa-asociativa a la obra; pero sin entrar en
excesivas incursiones en el proceso creativo del artista, que al cabo, es también meramente “subjetivo”.

21 Fiedler, op. cit., pp. 100, 124, 131-132, 245. No se trata de conocimiento “cientifico”, por identificacion
categorial de objetos y de sus propiedades mediante conceptos abstractos (cfr. op. cit, pp. 70-74, 77, 128-130, 171-
172, 233-234). Pero no por ello es menos “conocimiento” que el asi producido por la ciencia, ni posee menor valor
de verdad que ésta.

22 Fiedler suscribe una ontologia dinamica y monista que, en realidad, cancela la dualidad
“sensible/espiritual” (y lo mismo vale para la dualidad “material/fenoménico”, que hemos planteado aqui como
problematica para el discurso formalista). Asi, Fiedler habla de “proceso psico-fisico”, sin que necesariamente ello
suponga la oposicion de dos términos separados (cfr. Fiedler, op. cit.,, p. 126, 172-175, 192-198). Este paso
“monista”, muy peculiar de Fiedler, no estd claro que lo hayan dado Hanslick ni otros autores de la tradicion
formalista (que en general no tuvieron formulaciones muy claras de caréacter ontolégico general).

23 “Ojo” y “mano” comparten a partes iguales el papel configurador en la filosofia fiedleriana de la actividad
poiética del arte. No basta “abrir bien los ojos” para poder ver del peculiar modo como ha de hacerlo un artista y
para producir arte: es necesario estar involucrado en algun tipo de proceso técnico de produccién material de
obras. Cfr. Fiedler, op. cit., p. 229-232, 238-239.
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dinamica sin la cual el proceso de clarificacion de la representacion artistica no se daria®”.
Muy distinto es el caso del historiador del arte vienés Alois Riegl: la explicita polémica que
emprende contra Semper en sus Cuestiones de Estilo (Stilfragen) de 1893%, llevaré a Riegl
a devaluar el papel del proceso técnico-material®® a la mera negatividad de un “coeficiente
de friccion™? (devaluacion que no se observaba en autores precedentes), y a un cierto viraje
“hegeliano”.

En los autores formalistas del siglo XX, ya “modernistas”, la perspectiva de la
recepcion o del espectador desplazard a la del acto de creacién en el planteamiento del
problema de la materialidad (no obstante las reflexiones de Roger Fry sobre la doble
dimensién y mirada del artista, como “visionario” al propio tiempo que “artesano”?®). La
teoria de la modernidad y del medio artisticos de Clement Greenberg, planteara el problema
como una tensidn entre la presencia ante el espectador del objeto artistico acabado como
“literalidad” (o materialidad) y como “ilusion”*. Ya en la década de 1960, Michael Fried
planteard un debate contra el “literalismo”, entendido como posicién tedrica y como
practica artistica espuria, que pretende imponerse violentamente al espectador mediante
efectos de “presencia” fisica, al precio de socavar toda credibilidad de la representacion
artistica. Fried condenar4 la inautenticidad de dicha estrategia como “teatralidad”®. Pero
con ello, este Gltimo autor habra cerrado ya el ciclo histérico del formalismo; y lo habré
hecho, en cierto modo, desde una posicién que se sitla fuera del mismo, y que no es ya
propiamente formalista.

24 Fiedler, op. cit. p. 255, 88-89, 107. Por mor de estd “clarificacién” considera Fiedler artisticamente
necesaria la separacion de las “esferas sensoriales”; cfr. op. cit., 202, 204, 206-211. Sobre su teoria del lenguaje y
del acto creativo como actos de “expresion” configuradora, cfr. op. cit., p. 173-180.

25 Hemos trabajado con la trad. cast.: Cuestiones de estilo: fundamentos para una historia de la
ornamentacion, trad. Federico Miguel Saller, Barcelona, 1980; cfr. en particular la “Introduccion”, op. cit., pp. 1-8.

% Ello se hace especialmente patente en su libro de 1901, Spatrémische Kunstindustrie (EI Arte Industrial
Tardorromano), del que hay una reimpresion reciente, basada en la ed. de Emil Reisch y Otto Pacht de 1927:
Alois Riegl, Spatrémische Kunstindustrie, Berlin, Gebr. Mann Verlag, 2000.

27 Asi lo declara Riegl en Spatromische Kunstindustrie, p. 9.

28 Cfr. textos de Fry como “Henri-Matisse” (1936) y “The double nature of painting” (1939), ambos
recogidos en la antologia A Roger Fry Reader, ed. Christopher Green, Chicago, Il., y Londres: University of
Chicago Press, 1996.

29 Cfr. “Modernist Painting”, en Greenberg, The Collected Essays and Criticism, ed. John O‘Brian, Chicago,
Il. y Londres, 1986-1993, vol. 4, pp. 85-93. En Greenberg, como en Fry, esto tiene que ver con un conflicto en el
arte pictorico, entre la construccion pléstica de volumen y profundidad, pura ilusién, y los valores de disefio y de
disposicion de las formas en superficie, mas conformes a la literalidad plana del soporte fisico de dicho arte. Cfr.
también nuestro “Modernismo, Forma, Emocion y Valor artistico: Claves de la teoria de la modernidad artistica de
Clement Greenberg”, Bajo Palabra, n° 2 (2007), pp. 159-166.

30 Cfr. su “Art and Objecthood”, en la antologia homoénima: Michael Fried, Art and Objecthood, Chicago, .,
y Londres: University of Chicago Press, 1998. En nuestro estudio de tesis doctoral sobre Fried, mostramos que
esta problematica de la “teatralidad” tiene en Fried connotaciones distintas, que rebasan el marco de la cuestion
formalista de la materialidad (cfr. David Diaz Soto, Michael Fried y el debate sobre el formalismo
norteamericano, 2 vols., Universidad Complutense, 2009, especialmente los apartados 3.1.2., 3.4.3.,, 3.4.4., 3.4.5,,
3.5.1, vol. 2, pp. 16-19, 152-165, 166-172, 173-192, 202-206, respectivamente). Cfr. también J. M. Bernstein,
“Aporia of the sensible: Art, objecthood and anthropomorphism”, en lan Heywood y Barry Sandywell (eds.),
Interpreting visual culture: Explorations in the hermeneutics of the visual, London: Routledge, 1998, pp. 218-237.
El “particular sensible” al cual afecta la “aporia” de que habla Bernstein es la forma artistica sensible, pero no en
cuanto sensorialidad propiamente (que es como el formalismo tendié a entenderla), sino como soporte de valores
simbdlicos; esto es, en su dimension semantica, que, como dijimos, para el formalismo siempre es problematica, si
es que se entiende que dicha dimensién ha de remitir a un orden de significados de caracter fundamentalmente
extraartistico.
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Resumen

En el siguiente articulo realizaré un andlisis de las relaciones entre la filosofia de la
historia de Nietzsche y el papel que se otorga a la memoria en el cine posmoderno,
prestando especial atencidn a la pelicula Memento (Christopher Nolan, 2000). Para ello me
basaré principalmente en la Il Intempestiva Sobre la utilidad y el perjuicio de la historia
para la vida del pensador aleman, aunque recurriré también a otros textos como Sobre
verdad y mentira en sentido extramoral. Bajo este marco analizaré la relacion de Lenny, el
protagonista del film, con su pasado, recordado sélo parcialmente y constantemente
remodelado de forma consciente por el propio sujeto para afrontar su vida en el presente del
Unico modo que le puede convertir en un superviviente a su desgraciada situacion.

Palabras clave: Memento, Christopher Nolan, Friedrich Nietzsche, sobre la utilidad y el
perjuicio de la historia para la vida, cine postmoderno.
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The case of Memento: a Nietzschean memory in postmodern cinema
Abstract

The following article will analyze the relationship between the Nietzsche's philosophy
of history and the role given to memory in postmodern cinema, paying particular attention
to the movie Memento (Christopher Nolan, 2000). To do this I will rely mainly on the
second of Nietzsche’s Untimely Meditations, On the Use and Abuse of History for Life, also
calling upon other texts such as On Truth and Lies in a Nonmoral Sense. Under this
framework | will analyze the relationship of Lenny, the protagonist of the film, with his
past, partially reminded and constantly restructured in a concious way by the character
himself to face his present life in the only way he can become a survivor in his unfortunate
situation.

Keywords: Memento, Christopher Nolan, Friedrich Nietzsche, On the Use and Abuse of
History for Life, postmodern cinema.

Introduccion

El problema de la memoria, especialmente en sus relaciones con la identidad personal y
con las responsabilidades éticas, es uno de los mas tratados en los Ultimos afios por el cine
postmoderno. Gran cantidad de peliculas proponen situaciones en las que los protagonistas
sufren alguna anomalia en relacion con sus recuerdos. Matrix (Larry y Andy Wachowski,
1999), Olvidate de mi (Michel Gondry, 2004), o Caché (Michael Haneke, 2005), son s6lo
algunos ejemplos que muestran como la reflexion acerca del papel de la memoria es uno de
los que mas atencidn estan recibiendo por parte del mundo del cine. Pero sin duda es la
pelicula de Christopher Nolan, Memento (2000), la muestra mas interesante y representativa
de esta tendencia.

Memento, que en su dia fue galardonada con infinidad de premios gracias a su guion y a
un original montaje en el que el espectador descubre la trama desde el final hacia el
principio, nos cuenta la historia de Leonard Shelby, un ex—investigador de una compafiia de
seguros que trata de encontrar al asesino y violador de su mujer. Pero Lenny sufrié también
en sus carnes el ataque de “John G.”, nombre del principal sospechoso del crimen: recibid
un golpe en la cabeza que le produjo un tipo especial de amnesia que le impide crear
nuevos recuerdos, por lo que para acordarse de su venganza y de las pistas que encuentra
sobre el asesino debe dejarse notas a si mismo que le recuerden lo que ha descubierto.
Hasta aqui todo parece indicar que se trata de una pelicula con un guién del montdn que ha
tenido un montaje original. Pero al llegar al final de la pelicula descubrimos que Leonard
no ha matado al asesino de su mujer, como se nos ha hecho creer desde el principio y como
el propio Lenny cree. En realidad Leonard, que ya habia realizado su venganza hace tiempo
pero es incapaz de recordarlo, decidié dejarse una nota a si mismo incriminando a Teddy,
un policia que se estaba aprovechando de su situacién. Este final sorpresa obliga al
espectador a reflexionar y reelaborar todo lo que ha visto hasta ese momento, convirtiendo
una simple pelicula de accion en una profunda reflexion sobre la naturaleza humana.
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Anadlisis de la pelicula

— Ni siquiera sabes quién eres td.
— Soy Leonard Shelby. De San Francisco.
— Ese es quién eras. No es en lo que te has convertido.

Este fragmento, extraido de uno de los didlogos que sostienen Teddy y Leonard en
Memento, trae consigo uno de los topicos mas frecuentes en el arte, y en especial en la
literatura y el cine de todo el siglo XX: la inestabilidad del yo, su fragmentacién, su
fractura. Y sin embargo creo que, pese a ser la enésima repeticion de un tépico, merece la
pena pensar un poco mas sobre este pequefio extracto y preguntarnos por qué puede ser
importante destacar ya en el siglo XXI el hecho de que Leonard Shelby no sepa
exactamente quién es. Aceptemos que pese a que “Leonard” es el nombre que unos padres
ficticios pusieron a su hijo ficticio al nacer, la denominacion sigue siendo igualmente valida
para designar al adulto en que ese nifio se ha convertido, lo cual es bastante razonable, ya
que asi funcionamos usualmente. Replanteémonos de nuevo la cuestion. ¢Por qué el que era
Leonard Shelby ya no puede decir quién es ahora?

La pelicula nos plantea un problema sobre la identidad que tiene que ver con la
memoria. El protagonista sufre de amnesia anterégrada, un tipo de amnesia producida por
lesiones cerebrales que impide a la persona que la sufre la formacién de nuevos recuerdos a
partir del momento en que se produjo el dafio cerebral.

Este tipo de amnesia, una de las menos frecuentes, tiene ademas una caracteristica que
hace cada caso aln mas particular: la amnesia anterégrada puede afectar de manera
diferente a los distintos tipos de memoria (procedimental, semantica, episodica, etc.). Por
ejemplo, algunos pacientes conservan intacta la memoria procedimental, por lo que pueden
aprender y recordar nuevos movimientos (como conducir o tocar una cancion) pero luego
no son capaces de recordar cuando lo han aprendido, ya que tienen dafiada la memoria
episddica. En otros casos, los pacientes son capaces de aprender y recordar nuevas palabras
0 hechos histéricos (memoria semantica) pero no son capaces de recordar sucesos del dia
anterior (memoria episodica)’.

La percepcion de nuestra propia identidad, como ha puesto en evidencia la investigacion
en psicologia, y ha sido reconocido en infinidad de ocasiones por la filosofia, esta vinculada
a nuestros recuerdos, especialmente a los referidos a nuestro comportamiento pasado. ;Qué
sucede entonces con la identidad cuando se producen alteraciones en la memoria? ¢Se
mantiene intacta la identidad de un sujeto si cambian sus recuerdos? ¢Tiene identidad un
sujeto sin memoria?

Ante estos problemas, ¢como puede Leonard Shelby estar seguro de quién es si no tiene
recuerdos que le digan cémo es? Sin duda tiene percepcién de una identidad, pero esa
identidad es, como mucho, la del hombre que ain no habia sufrido el accidente. EI hombre
que ha sufrido el accidente, el que vemos actuar en la pelicula, no recuerda como ha
actuado desde entonces. No sabe que en realidad es un frio asesino con no menos de cuatro
muertes en su haber. No sabe en qué se ha convertido ;Como puede entonces asegurar el
Leonard accidentado ser el mismo Leonard que él mismo recuerda y percibe? EI mismo se
da cuenta de la importancia de la memoria para la construccion de la identidad como vemos
en el mondlogo que cierra la pelicula: “Todos necesitamos recuerdos para saber quiénes
somos. Yo no soy distinto”.

1 Para mas informacién véase Oliverio, A., La memoria: el arte de recordar. Madrid: Alianza, 2000.

BAJO PALABRA. Revista de Filosofia
11 Epoca, N° 4 (2009): 181-190 183



Alfonso Mufioz Corcuera El caso de Memento: una memoria nietzscheana...

Pero el asunto es alin mas complicado. Lenny (llamémaosle asi para abreviar), no sélo no
recuerda en qué se ha convertido, sino que tampoco los recuerdos que posee son fiables.
Uno de sus tatuajes reza “Recuerda a Sammy Jankis”. La llamada se refiere a uno de los
casos que Lenny investigd cuando trabajaba en una empresa de seguros. Asi nos lo cuenta
Lenny:

Sammy Jankis, cliente de la aseguradora, declaré haber sufrido una amnesia anterégrada
episodica, lo que le impedia generar nuevos recuerdos. No obstante los médicos aseguraban
que pese de sufrir ese tipo de lesion, Sammy deberia ser capaz de aprender por
condicionamiento gracias a la memoria procedimental. Al no ser asi, Lenny calificd su
problema como psicolégico y no fisico, por lo que la aseguradora no estaba obligada a
pagar indemnizacion alguna. La mujer de Sammy, con la esperanza de que su marido
consiguiera retener algtn recuerdo, decidié ponerle a prueba: le pidié que, como solia hacer,
le pusiese una inyeccion de insulina. Terminada la operacién, le pidié de nuevo que le
pusiese la inyeccion, y asi una y otra vez. El hombre, obediente e incapaz de recordar lo que
acababa de hacer, volvia a repetir la operacidn con cada orden que recibia, hasta que acab6
por matar a su desesperada mujer. Tras ello, Sammy fue internado en un sanatorio mental.

Todo parece un simple aviso que Lenny se manda a si mismo. “Recuerda el desgraciado
resultado de la vida de Sammy Jankis”. Pero Teddy, el policia que acompaia a Lenny
durante toda la pelicula nos cuenta una historia diferente:

Sammy era un timador y fue descubierto por Lenny. Pero en realidad Sammy estaba soltero
y la tragica historia que Lenny cuenta es la historia de su propia mujer: fue ella la que no
crey0 en su enfermedad, y fue él el que le puso una inyeccion tras otra hasta acabar con su
vida. Tras el incidente, Lenny fue internado en un sanatorio mental del que termind
escapéandose.

La historia de Teddy, apoyada por bastantes evidencias, se impone como cierta al
espectador. Ambas historias se encuentran mezcladas en la mente de Lenny por algin
motivo que parece oscuro. Tal vez aprovechando la similitud de sus enfermedades y sus
nombres (Lenny—Sammy), el protagonista ha creado un mecanismo mental de autodefensa.
O tal vez se trata de un engafio consciente del propio Lenny, tal y como sugiere Teddy.
Encerrado en el sanatorio mental, decide repetirse a si mismo una y otra vez la historia que
se ha inventado sobre Sammy Jankis, obligandose asi a recordarla por repeticién gracias a
la memoria semantica. El resultado es el mismo. Los recuerdos de Lenny son falsos, y por
tanto su memoria no es fiable. Como el propio protagonista le dice a Teddy a un momento
de la pelicula:

La memoria no es perfecta y no sirve de mucho. [...]. Hechos, no recuerdos. Los recuerdos
desvirtdan. Son una interpretacion, no un registro... Y no importan si tienes los hechos.

¢ Cémo puede Leonard Shelby entonces decir quién es? ;Qué identidad puede construir
de si mismo? Su pasado mas antiguo estd falseado en sus recuerdos, presentandole una
imagen idilica de si mismo. Y su pasado mas reciente, le es completamente desconocido,
ocultandole que se ha convertido en un asesino.

Pero a pesar de todo, aunque le veamos conducirse como un asesino, ¢pensamos que
Lenny actia realmente mal? Su Unica decision consciente es mentirse a si mismo para ser
feliz, y eso es algo que hacemos todos. ¢A quién le importa si hay algunos detalles que
prefiere no recordar?
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En Sobre verdad y mentira en sentido extramoral, Nietzsche escribié “Las verdades son
ilusiones de las que se ha olvidado que lo son™. La verdad es sélo una mentira aceptada
como verdadera por la mayoria de los hombres, y por tanto, es sélo un reflejo de la opinién
publica. “Por eso los hombres no huyen tanto de ser engaflados como de ser perjudicados
mediante el engafio™. Y por eso no nos importa que Lenny se mienta a si mismo, no nos
parece una mala persona. Pero nos asusta el hecho de que podria perjudicarnos como
consecuencia de dicho engafio.

¢Pero quién podria reprocharle su comportamiento? Si no se mintiera a si mismo,
¢cOmo podria soportar vivir con la culpabilidad de haber matado a su mujer? ;Cémo
aceptar que, tras ello, ha sido utilizado como una marioneta por Teddy para seguir
cometiendo asesinatos? Tan insoportable resultaria, que aln ofreciéndosele la verdad al
final de la pelicula, ain mostrandole las pruebas, no puede sino rechazarla y desear olvidar
lo que Teddy le ha revelado:

Yo no soy un asesino. Sélo queria poner las cosas en su sitio. ¢Podré olvidar todo lo que me ha
dicho?

Y pudiendo aprovecharse de su enfermedad, teniendo los medios para olvidar y para
evitar cualquier irrupcion futura de esa verdad tan dolorosa, ¢como no aprovechar la
situacion? ¢Quién podria rechazar una oportunidad asi? Lenny apunta en la foto de Teddy
“no te creas sus mentiras” y, en un arrebato de cOlera, en lo que no es mas que un momento
de enajenacion mental transitoria, se asegura de dejarse a si mismo las pistas necesarias que
en el futuro le conduzcan a ver en Teddy al asesino de su mujer:

¢Crees que solo quiero resolver otro rompecabezas? ;Otro John G. a quien buscar? T0 eres un
John G. Podrias ser mi John G. ;Me miento a mi mismo para ser feliz? En tu caso, Teddy, si lo
haré.

Completamente comprensible. “El hombre nada mas que desea la verdad en un sentido
andlogamente limitado: ansia las consecuencias agradables de la verdad, aquellas que
mantienen la vida; es indiferente al conocimiento puro y sin consecuencias e incluso hostil
frente a las verdades susceptibles de efectos perjudiciales o destructivos™. Y el
conocimiento de la verdad en este caso no podria ser méas perjudicial para Leonard Shelby.

En este sentido, Lenny se nos presenta como un superviviente, como una persona que ha
sabido reaccionar ante los trauméticos sucesos que acabaron con su antigua vida. Ha sabido
superar la violacion de su mujer, su amnesia y el asesinato de su esposa. Se ha rehecho a si
mismo y se ha convertido en una persona con una meta en la vida. Ante la verdadera
situacion en la que se encuentra, con su mujer muerta, con su violador ajusticiado, y con él
condenado a vivir en un sanatorio mental, ;qué sentido podria tener su vida? En Sobre la
utilidad y el perjuicio de la historia para la vida Nietzsche aborda esta problematica, y su
respuesta es sorprendentemente parecida a la respuesta que encuentra Lenny en Memento:

Por eso mas bien preglntate para qué existes td, el individuo, y si nadie puede decirtelo, entonces

intenta en algin momento justificar el sentido de tu existencia a posteriori, fijando una finalidad,
una meta, un «para esto» elevado y noble®.

2 Nietzsche, F., Sobre verdad y mentira en sentido extramoral. Madrid, Tecnos, 1990, p. 25.

3 lbid., p. 21.

4 Idem.

5 Nietzsche, F., Sobre la utilidad y el perjuicio de la historia para la vida. Madrid, Biblioteca Nueva, 2005,
p.124.
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¢Qué objetivo podria encontrar mas estimulante que vengar el asesinato y la violacién
de su mujer? Se trata sin duda de una meta elevada y noble. S6lo teniendo una razén tan
poderosa podria continuar viviendo, y Lenny sabe que eso es lo que le diferencia de Sammy
Jankis: “Sammy no tenia objetivo ni razon para que funcionara. Yo si, tengo una razon”.

Y la razén es tan buena para Lenny que, al contrario de lo que sucederia si fuera capaz
de generar nuevos recuerdos, se trata de una venganza interminable:

Vives un suefio, chico. Una mujer muerta por quien suspirar. Un objetivo para tu vida. Una
bUsqueda romantica que nunca acabarias aunque yo no estuviera implicado.

Por mucho tiempo que pase, por muchos «John G.» que mate, siempre tendrd como
objetivo vengar a su mujer. Nunca sera capaz de saber si ha terminado su venganza. Pero
ser consciente de que nunca recordara su venganza, de que nunca podra sentirse satisfecho,
convierte su venganza en algo mas noble a sus propios 0jos:

Mi mujer merece venganza, no cambia nada que yo no lo sepa. Solo que yo no recuerde ciertas
€0sas, no quita sentido a mis actos. EI mundo no desaparece cuando cierras los 0jos.

¢Pero por qué la manera de proceder de Lenny parece tan ajustada a sus necesidades?
En mi opinién Leonard Shelby consigue convertirse en un superviviente® porque hace el
mismo tratamiento de su historia que Nietzsche proponia en su Il Intempestiva. La tesis
principal del filésofo aleman, es decir, “que lo ahistdrico y lo historico son en igual medida
necesarios para la salud de un individuo, de un pueblo o de una cultura™’, ve facilitada su
realizacién gracias a las especiales caracteristicas de Lenny. Gracias a este modo de actuar,
recurriendo tanto a «lo histérico» como a «lo ahistérico», es capaz el protagonista de
continuar con su vida a pesar de su tragico pasado.

Para alcanzar el equilibrio entre estas dos opciones contrapuestas, para hallar el grado
en que el sentido histérico “dafia lo vivo™® y debe contrarrestarse con la presencia de «lo
ahistorico», Nietzsche recurre al concepto de fuerza plastica que posee un hombre. Esta
fuerza se define como “ese poder de transformar y asimilar lo pasado y extrafio, de sanar
las heridas, de reemplazar lo perdido, de regenerar las formas destruidas™®. Siguiendo la
definicion del filésofo, hemos de ver en Lenny a un hombre con una gran fuerza pléstica,
capaz de transformar en sangre nueva todo el pasado propio y extrafio, el suyo, el de su
mujer y el de Sammy, como ya hemos visto. Lo que un hombre como Lenny “no llega a
dominar lo sabe olvidar, dejando esto simplemente de existir; de este modo el horizonte
permanece cerrado y completo en si mismo”'°. Es decir, gracias a su fuerza plastica,
ademés de asimilar el pasado, es capaz de utilizar «lo ahistérico» para enfrenarse a los
perjuicios que el excesivo conocimiento del pasado le podria ocasionar.

A estas dos maneras de experiencia, «lo histérico» y lo «ahistérico», Nietzsche afiade
mas adelante una tercera: «lo suprahistorico». Trataré en primer lugar de «lo ahistérico» y
«lo suprahistérico» en conjunto, ya que para Nietzsche ambas formas deben utilizarse como
medio contra el abuso de «lo historico», es decir, «la enfermedad histérica». Tras ello
aclararé la presencia de «lo histérico» en Memento.

6 Natalie, otro de los personajes de la pelicula, califica precisamente de “superviviente” a Lenny.
7 Ibid., p. 45.

8 Ibid., p. 43.

9 ldem.

10 Ibid., p. 44.
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Con «lo ahistorico» Nietzsche designa “el arte y la fuerza de poder olvidar y encerrarse
en un horizonte determinado™. Con «lo suprahistérico» “a los poderes que desvian la
mirada de lo que meramente deviene, dirigiéndola a lo que da a la existencia el caracter de
lo eterno e idéntico, hacia el arte y la religion™*?,

Partiendo de esta definicion, resulta evidente la presencia de «lo ahistérico» en el
protagonista de la pelicula. Pese a ser probablemente el componente mas dificil de alcanzar
para el hombre, ya que la memoria juega en su contra, Lenny tiene la partida ganada: su
imposibilidad de generar nuevos recuerdos le hace vivir abstraido de toda duracién,
encontrandose siempre en el presente. Por otro lado, su determinacion de vengar a toda
costa a su mujer le hace cefiirse a un horizonte claro y determinado, olvidando cualquier
detalle que pudiera desviarle de su propésito.

Con respecto a «lo suprahistérico», si prescindimos del sentido mas elevado de la
definicién, resulta también beneficiada su presencia a causa de la enfermedad de Lenny. Por
un lado, al no adquirir nuevos recuerdos, confia su pasado a pequefias notas que escribe
para recordar. Pero el mismo caracter de las notas, breves y concisas, las hace un
instrumento magnifico para prescindir de lo superficial, de lo cambiante, centrandose en lo
verdaderamente importante. Por otro lado, al conservar los recuerdos previos a su
accidente, vive con la dolorosa memoria de la muerte de su mujer siempre presente, es un
sentimiento eterno e idéntico que le mueve a la venganza, su objetivo vital.

Haciendo uso de estos dos antidotos, increiblemente fuertes en Leonard Shelby, el
protagonista consigue evitar los problemas que el abuso de «lo histérico» provoca en los
hombres modernos, como ya advirtié Nietzsche hace mas de un siglo. “Pero que la vida
necesita el servicio de la historia es algo que debe comprenderse tan claramente como la
tesis (...) de que un exceso de historia dafia lo viviente”"®, Se trata por tanto de encontrar un
grado en el que ambas fuerzas se hallen en equilibrio. Por eso, para evitar desequilibrios, es
importante que el hombre posea un adecuado sentido de «lo historico».

Para alcanzar este sentido adecuado de «lo histérico», se han de conjugar los tres modos
existentes de abordar la historia: el modo monumental, el modo anticuario y el modo
critico. Estos modos de enfrentarse a la historia deben ser utilizados, segln el contexto, para
dirigirse a un determinado tipo de fines. Nietszche lo explica asi: “Cuando el hombre que
quiere crear algo grande necesita el pasado, se aduefia de éste por medio de la historia
monumental; a quien, por el contrario, le gusta perseverar en lo habitual y venerablemente
antiguo, cuida lo pasado como historia anticuaria; y sélo al que una necesidad del presente
le oprime el pecho y quiere arrojar toda esa carga fuera de si a cualquier precio, tiene
necesidad de criticar, eso es, de una historia que enjuicie y condene™*,

El modo monumental funciona, por tanto, tomando la historia como un ejemplo y
modelo para actuar en el presente. Pero dado que el interés por la historia viene dado
unicamente por el deseo de intervenir en el presente, “la historia monumental no necesitara
(una) completa veracidad: aproximara lo que no es semejante, generalizara y, finalmente,
igualara™®. ;C6émo no reconocer aqui el uso que hace Lenny de la historia de Sammy

Jankis? Lenny conocia la historia de un hombre que se habia encontrado en una situacion

11 Ibid. pp. 135-136.
12 Ibid., p. 136.

13 Ibid., p. 52.

14 Ibid., pp. 59-60.
15 Ibid., p. 56.
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parecida a la suya: padecia de amnesia anterégrada. Aprovechando esta situacion, la toma
como ejemplo, modificandola a su conveniencia para presentarse a si mismo como alguien
mas valioso que Sammy. La verdad se ve comprometida, pero el uso del modo monumental
le da a Lenny un magnifico resultado.

El modo anticuario, por su parte, toma la historia como algo digno de veneracién que
hay que conservar a toda costa. Asi, cualquier hecho del pasado al que se aborde de esta
manera “se toma como igualmente digno de veneracion, repudiandose y desechandose sin
respeto, por el contrario, todo lo que no reconoce el caracter venerable de lo viejo™®. En
esta linea creo que habria que entender la consideracidn que hace Lenny de su antigua vida
junto a su esposa. Incluso una duda tan trivial como el hecho de que su esposa fuera o0 no
diabética es tajantemente negada por Lenny, que no puede aceptar ningin cambio que
afecte a la idea que tiene de su mujer.

Finalmente el modo critico es el que adopta la determinacién de romper con el pasado,
de olvidarlo y de, si es necesario, “darse a posteriori un pasado del que se quiera proceder
frente al pasado del que efectivamente se procede™’. Se crea asi, en un dificil proceso, una
segunda naturaleza que sustituye a la primera, a la heredada. Se entiende perfectamente
entonces que este modo sea el que mayor interés presenta en Memento. Si aceptamos que
ha sido el propio Lenny el que ha decidido crearse de manera consciente un pasado ficticio
en el que su mujer no sobrevivié al ataque que sufrid en su casa, queda clara la utilizacion
que hace del modo critico. No obstante, dado que se trata del modo que me parece tener
mas interés, me gustaria hacer ain dos observaciones sobre el papel que juega en la pelicula
y que creo que nos dan la respuesta al porqué la actuacion de Lenny, pese a parecernos
totalmente l6gica, no nos parece del todo loable. Se trata de los dos momentos de la
pelicula en que vemos a Leonard utilizar conscientemente el modo critico.

El primero de los dos, aunque cronolégicamente acontezca después que el segundo —ya
he sefialado que el montaje de la pelicula nos revela la trama en sentido inverso—, nos
presenta a Lenny tratando de olvidar a su mujer quemando algunos de sus objetos mas
personales:

Puede que ya haya quemado camiones enteros de tus cosas. No me acuerdo de olvidarte.

La escena nos conmueve ante la imposibilidad del protagonista de olvidar a su mujer.
Ante el tragico hecho de que, por mucho tiempo que pase, él siempre tendra la sensacion de
que aun fue hace cinco minutos cuando se levant6 de la cama porque escuch6 ruidos en el
bafio. La sensacion de que hace un minuto que vio a su mujer violada, envuelta en una
cortina de ducha, tirada en el suelo del cuarto del bafio:

¢Como puedo cicatrizar si no siento el paso del tiempo?

La segunda observacion que me gustaria hacer, se refiere precisamente a la escena final
de la pelicula. En ella vemos a Lenny que, tras resistirse a creer que se ha convertido en un
asesino, decide poner remedio a la situacion. Teddy le ha estado utilizando para matar a un
pequefio traficante de drogas (si es que s6lo lo ha hecho una vez) con el fin de conseguir
algin dinero. Le ha convertido en un asesino. Para evitar que le siga utilizando, Lenny
decide deshacerse de Teddy, pero hacerlo de manera que él mismo crea que lo hace
vengando a su mujer, creyendo estar matando al auténtico “John G.”.

16 Ibid., p. 63.
17 Ibid., p. 66.
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¢Por qué quiero poner estas dos escenas en relacion? Por un lado, la primera nos
presenta el verdadero drama del protagonista: el hecho de que aunque mate al asesino de su
mujer, él nunca podra superar la muerte de la misma. Por el otro, vemos cémo Lenny,
haciéndose cargo de su situacion, decide olvidar lo que acaba de ocurrir y planea matar a un
nuevo “John G.”. Pero al poner las dos escenas juntas se nos presenta una paradoja: si
Lenny conserva la foto del asesinato de Teddy, y consigue creer definitivamente que ése es
el asesino de su mujer, su vida perdera sentido. Su sistema vital funciona mientras persiga
al asesino de su mujer, sea éste real o inventado. Pero en el momento en que crea haber
terminado su venganza, ya no tendra sentido continuar viviendo: lo Unico que podra hacer
es llorar eternamente la pérdida de su esposa.

Pero la otra opcién no es menos alentadora. Si Lenny no soporta esta situacion, su
mente decidira no creer haber matado al verdadero asesino de su mujer. Comenzara de
nuevo la busqueda de un “John G.” para vengarse de él. Y tras éste buscard a otro. Y luego
a otro. Y asi hasta el infinito en un proceso que le convertird en el asesino en serie menos
culpable de la historia.
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Resumen

El objetivo de la presente comunicacién es rescatar la nocion de transdisciplinariedad
como posible nexo estructural entre la filosofia y la literatura, estableciendo ciertas
coordenadas gnoseoldgicas que descansan tanto en la idea de razon poética de Maria
Zambrano, como en la invitacion a la inteleccion por la belleza de Leopoldo Marechal. Por
consiguiente, en primer lugar, introduciremos brevemente la nocién de
transdisciplinariedad siguiendo las definiciones de Basarab Nicolescu, para acercarnos
luego a la palabra poética como condicion de posibilidad del conocimiento de lo real. De
alli, explicaremos las notas mas caracteristicas de la nocion de razén poética zambraniana y
del concepto de inteleccion por la belleza marechaliano, a fin de abrir un espacio dialdgico
entre ambos y, de este modo, proponer un cierto caracter transdisciplinario de la palabra
poética en su camino hacia el conocimiento.

Palabras clave: Filosofia, Literatura, Marechal, Zambrano, transdisciplinariedad.
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Poetic Reason and intellection through beauty:
the transdisciplinarity of the word

Abstract

The purpose of this discussion is to recover the notion of transdisciplinarity as a
possible structural link between philosophy and literature, establishing certain
epistemological coordinates that rest on the idea of poetic reason by the Spanish
philosopher Maria Zambrano, as well as in the invitation to intellection through beauty by
the Argentinean writer Leopoldo Marechal. Therefore, first, we'd like to briefly introduce
the notion of transdisciplinarity, following the definitions of Basarab Nicolescu, and then
approach the poetic word as a condition of possibility of the knowledge of reality. From
there, we'll explain the most characteristic features of the concept of poetic reason and
intellection through beauty, to open up a dialogic space between them and, thus, propose a
transdisciplinary nature of the poetic word in our path to knowledge.

Keywords: Philosophy, Literature, Marechal, Zambrano, transdisciplinarity.

Uno de los elementos que ha motivado parte de esta investigacion fue el observar —en
diferentes foros— la existencia de un debate acerca de la desmesurada especializacion de
los ambitos del conocimiento. Ya George Steiner decia que, a menudo, nos dedicamos a
producir periodismo académico superespecializado en cantidades ingentes®. A raiz de estas
observaciones creemos que se manifiesta con urgencia la necesidad de reconsiderar el
marco epistemoldgico disciplinar que va adquiriendo la impronta de lo fragmentario y
unidimensional, generando asi una vision reductiva de lo humano.

En este sentido, el objetivo de la presente comunicacion es rescatar la nocién de
transdisciplinariedad como posible nexo estructural entre la filosofia y la literatura,
estableciendo ciertas coordenadas gnoseoldgicas que descansan tanto en la idea de razén
poética de Maria Zambrano, como en la invitacién a la intelecciéon por la belleza de
Leopoldo Marechal.

Por consiguiente, en primer lugar, introduciremos brevemente la nocion de
transdisciplinariedad siguiendo las definiciones de Basarab Nicolescu, para acercarnos
luego a la palabra poética como condicion de posibilidad del conocimiento de lo real. De
alli, explicaremos las notas mas caracteristicas de la nocion de razén poética zambraniana y
del concepto de inteleccidn por la belleza marechaliano, a fin de abrir un espacio dialdgico
entre ambos y, de este modo, proponer un cierto caracter transdisciplinar de la palabra
poética en su camino hacia el conocimiento.

1 STEINER, George. Los libros que nunca he escrito. Madrid, Siruela, 2008. p. 26.
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La apertura transdisciplinaria

Como es sabido, a partir de la década de los sesenta se ha desarrollado una red de
investigaciones cientificas y de reflexiones filoséficas que han puesto en primer plano el
caracter radicalmente constructivo de las limitaciones del conocimiento humano. Es la
actitud ante esta finitud del conocimiento lo que se redefine completamente. Como
correlato, los aspectos individuales e histéricos, las precondiciones inherentes a todo punto
de vista, y los prejuicios no aparecen como lastre, como obstaculos a neutralizar de cara a
una progresiva purificacion de la actividad intelectual. Estos aspectos, en cambio, resultan
ser las verdaderas e irreductibles matrices constitutivas del conocimiento, de todo cambio y
de todo dialogo intersubjetivo®.

Es en este marco en el que comienza a trabajar el fildsofo y cientifico rumano Basarab
Nicolescu®. Su propuesta define la transdisciplinariedad como lo que concierne a lo que
estd a la vez entre las disciplinas, a través de las distintas disciplinas, y mas alla de toda
disciplina. Segin su definicién, las aproximaciones transdisciplinares son marcos
conceptuales que trascienden el alcance estrecho de las cosmovisiones disciplinares,
abarcando metaféricamente las diversas partes del material provisto separadamente por
cada area especializada®.

Asi, la transdisciplinariedad se sitda en el punto cero o dimension neutral que se
encuentra y se encontrara siempre entre las diferentes disciplinas. Su preocupacion esencial
es el estudio de la naturaleza a la vez légica y a—logica del flujo de informacion que
atraviesa ese espacio. De este modo, su objeto puede resumirse en lo que se ha Ilamado
integracion del saber. Es la bisqueda de una reconciliacion entre el sujeto y el objeto, entre
el hombre exterior y el hombre interior, y de una tentativa de recomposicién de los
diferentes fragmentos del conocimiento®.

En este sentido, la posible imbricacion de las coordenadas gnoseoldgicas propuestas al
inicio (razon poética e inteleccion por la belleza) encontraria su razon de ser en este espacio
transdisciplinar, en especial, por provenir la primera de una propuesta filosofica; la segunda
de una propuesta literaria. Esto nos lleva a revisar someramente ese vaivén indefinible en el
que se balancean la filosofia y la literatura desde sus origenes.

Relaciones indefinibles

En este punto, puede afirmarse que la relacion entre filosofia y literatura se ha ubicado
histéricamente en un balance pendular entre la discusion o la exclusion reciproca, entre la
amalgama o la discordia. En reiteradas ocasiones se ha afirmado —con cierta razén— la
primacia de la filosofia sobre la literatura. Sin embargo, cabe decir que la misma literatura
ha asumido aquellos rasgos que la filosofia le ha impuesto, contribuyendo asi a ocupar una
posicién de orden secundario en lo que atafie al conocimiento de lo real.

2 Con respecto a la revalorizacién de los prejuicios y a la limitacion constructiva del conocimiento, ver
GADAMER, Hans-Georg. Verdad y Método Il. Salamanca: Sigueme, 2004; asi como Acotaciones Hermenéuticas.
Madrid: Trotta, 2002; y El giro hermenéutico. Madrid: Catedra, 1998.

3 Fundador en 1987 del Centre International de Recherches et Etudes Transdisciplinaires.

4 Cf. NICOLEScU, Basarab. “La Ciencia y el Sentido”, en Revista Complejidad. Afio 1, N° 1. Septiembre-
Octubre 1995. pp. 16-24.

5 El concepto de integracion del saber ha ido tomando forma en las Gltimas décadas. Para una resefia completa
de su alcance y matices, ver Revista Consonancias. N° 3, afio 2003. Buenos Aires: Instituto para la Integracion del
Saber. Universidad Catélica Argentina. Passim.
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Por otro lado, esta poliédrica relacion ha sido, especialmente a partir de la segunda
mitad del siglo XX, objeto de innumerables investigaciones. La irrupcion en el panorama
intelectual de las obras de Foucault, Gadamer, Ricoeur, von Balthasar, Derrida, Lyotard o
Blanchot entre otros, ha supuesto una convulsion y un trastrueque en los limites
establecidos anteriormente a dicha relacion. A partir de ese momento se han puesto en
entredicho las fronteras que separaban con nitidez la filosofia de la literatura, haciendo
imposible ignorar un colapso tedrico que ha inaugurado tiempos nuevos®.

Por consiguiente, reviste interés —aunque no pueda hacerse aqui exhaustivamente— el
analizar de qué modo el lenguaje con el que se interpreta el binomio filosofia—literatura ha
ido transformandose en el derrotero del siglo XX, configurando asi nuevos modos de decir
una relacién que demuestra su vigencia y vitalidad en la misma tensién que la anima.

Creemos, por tanto, que un pequefio paso en este camino (que no por pequefio menos
interesante) seria establecer una relacion dial6gica entre dos nociones fundamentales en la
obra de una filésofa (Zambrano) y en la de un literato (Marechal); nociones que tienen su
raiz en una profunda fe en la palabra poética.

A estas alturas, si se afirma que el momento trascendental de lo humano en cuanto tal es
el objeto propio de la filosofia, agregamos a esta afirmacion que la estructura semantica y
funcional de ese momento se construye a través de la palabra, y mas profundamente, de la
palabra poética en todo lo que tiene de penetrante, irracional y perdida.

Para Keats la poesia era un hermoso exceso. Para Holderlin, el vaso sagrado en el que el
vino de la vida se conserva. En cierto modo, tanto Zambrano como Marechal se hacen eco
de este exceso, de este locus sanctus, desvelando, en sus variaciones del humanismo, el
arraigo césmico del hombre, su vitalismo y audacia, su viaje ad inferos y su capacidad de
pasmo, sin perder de vista que el poeta y el filésofo pertenecen ambos a la materia de la
condicién humana.

En este sentido, tanto Zambrano como Marechal confian en el lenguaje como condicion
de posibilidad del conocimiento, como sustento inherente al “mundo de la vida”. El propio
Wittgenstein habia dicho que el juego de lenguaje no tiene fundamentos, no es racional ni
irracional. Estd ahi, como nuestra vida’. De este modo, la realidad, en el contexto del
conocimiento poético, apunta a todo aquello que el ser humano experimenta poéticamente
como fundamental (la vida, el ser) y de ahi que tanto Zambrano como Marechal acudan
reiteradamente a metaforas como la raiz, el corazén, el bosque, el salto, entre otras.

Un claro en el bosque

Vayamos a Zambrano. La autora nos ha dejado dos obras capitales a la hora de intentar
analizar los modos de decir literarios y filosoficos, y buscar asi el espacio transdisciplinario.
En Filosofia y Poesia (1939) y Claros del bosque (1977) la razén poética zambraniana es
presentada por Zambrano como una busqueda de armonia entre contrarios aparentes; como
un sutil equilibrio que resulta en un ser mas verdadero que lo real. Es la fusion de la palabra
racional de la filosofia con la irracional de la poesia.

6 Para consultar una relacion atinada de la importancia que las obras de estos pensadores han tenido en los
albores de la posmodernidad, se recomienda ver RECAS BAYON, Javier. Hacia una hermenéutica critica. Madrid,
Biblioteca Nueva, 2006. Asimismo, para revisar la continua transformacion de la relacion filosofia-literatura,
ASENSI, Manuel. Literatura y Filosofia. Madrid, Sintesis, 1995.

7 WITTGENSTEIN, Ludwig. Sobre la certeza. Barcelona, Gedisa, 2000. § 559.
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Para Zambrano, en un determinado momento de la historia de la Filosofia, ésta reconoce
que la verdad es parcial, y que es injusto ya distinguir entre lo que es y lo que hay, con lo
cual se aproxima a la poesia®. Dicha aproximacion sélo es plausible en la medida en que lo
que entendemos por razén pura o histdrica gire su centro hacia la configuracién de una
razon poética. Una razén que intenta penetrar en los inferos del alma para descubrir lo
sagrado, el ser, que se revela poéticamente.

Asi, la palabra poética codifica al ser generando la necesidad de un pensamiento poético
que logre descodificar esa palabra a través de la conciencia para ser comunicada,
verbalizada, como dice Zambrano, “parida”. “La palabra no destinada al consumo es la que
nos constituye: la palabra que no hablamos, la que habla en nosotros y nosotros, a veces,
trasladamos en decir™®.

Al ser capaz de comunicar su ser, el hombre ya se ha creado como unidad, puesto que
puede unir su conciencia con su ser, dandose literalmente a luz. En este sentido, si bien
Zambrano otorga a Kierkegaard un lugar destacado en sus analisis, lejos estd de postular
una construccion de lo humano con cierto halo solipsista'®. EI hombre, ciertamente, se crea
como unidad de modo particular y desde una vision interior, pero en su camino subyace una
accion (que no actividad) ética, ya que lo propiamente humano no es tanto ver como dar a
ver, establecer el marco a través del cual la visidn —una cierta vision— sea posible. Accion
ética, pues, a la par que conocimiento, pues al trazar el marco se abre un horizonte, y el
horizonte, cuando se despeja, procura un espacio para la visibilidad.

Asi, la fuerza poética y configuradora es luz. Luz que no siempre ha de ser la de la
razén, o no sélo, o no del todo, puesto que la razén habra de estar asistida por el corazén
para que esté presente la persona entera, y en ella, la comunidad. La fuerza depende,
efectivamente, de la presencia, y quien ha de estar presente es el sujeto: conciencia,
voluntad y libertad unidas.

Para alcanzar esta racionalidad Zambrano propone un método que nada tiene que ver
con las connotaciones cientificas e ilustradas que gravitan sobre esa nocion. Mas bien se
refiere a la apertura de un camino, de una cierta vision poética como atencidn dispuesta a la
recepcion, a la vision desveladora. La atencidn, la vigilante atencién, ya no rechaza lo que
viene del espacio exterior, sino que permanece abierta, simplemente dispuesta. En estado
naciente, la razon poética es aurora, desvelamiento de las formas antes de la palabra.
Después, la razon actuara revelando; la palabra se aplicaré en el trazo de los simbolos y mas
alla, donde el simbolo pierde su consistencia mundana manteniendo tan solo su caracter de
vinculo. “Entonces es cuando la razén poética se dard plenamente, como accion metaforica,
esencialmente creadora de realidades y ante todo de la realidad primera: la de la propia
persona que actla trascendiéndose, perdiéndose a si misma y ganando el ser en la
devolucion de sus personajes™.

8 ZAMBRANO, Maria, Filosofia y Poesia. Alcala de Henares, Fondo de Cultura Econémica. Madrid, 1993. pp.
115yss.

9 lbid. p. 136.

10 Ibid. pp. 81y ss.

11 Ibid. p. 121.
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En este sentido, puede afirmarse que la razon poética, esencialmente metaférica, se
acerca, sin apenas forzar el paso, al lugar donde la visién no esta informada a(n por
conceptos o por juicios. Ritmicamente, la accion metaférica traza una red comprensiva que
sera el ambito donde la razén construya poéticamente. La realidad habra de presentarse
entonces reticularmente, pues éste es el Unico orden posible para una razén que pretenda la
maxima amplitud y la minima violencia, que pretenda una actitud piadosa, de escucha y
acogida?.

El camino de la inteleccién

Miremos ahora hacia Marechal. Este escritor argentino, nacido en el seno de una nacién
prospera y miembro de una intelectualidad pujante y confiada en el futuro de las letras
hispanoamericanas, escribe en 1939 un ensayo estético titulado Descenso y ascenso del
alma por la belleza. Curiosamente, el mismo afio en que Zambrano da a luz Filosofia y
poesia.

El autor argentino bucea también en el insondable camino del conocimiento poético, lo
que produce una preocupacion circular en el devenir de su pensamiento. La premisa que
abre el camino hacia la inteleccion por la belleza es una profunda confianza en la palabra
poética como condicion de posibilidad, no ya del conocimiento en particular, sino de todo
lo real.

De este modo, para Marechal la palabra poética es la Unica palabra auténtica (en su
sentido griego de etymos), ya que en ella mas que comunicacién lo que existe es comunién
entre quienes la escuchan y la entienden. De aqui se sigue la esperanza que el autor deposita
en la palabra poética de cara a superar lo que él define como un falso abismo entre filosofia
y poesia*®.

En este punto, Marechal plantea que la palabra poética desenmascara la relacion entre
identidad y diferencia, resolviéndola en favor de la ipsedad, pero concibiéndola no como
mera identidad separada, sino como un estado de comunion entre las alteridades sucesivas
en las cuales se descubre el yo, produciendo su religacién con el ser o ganando el ser, como
hemos visto en Zambrano. De este modo, la construccion de la persona es, para Marechal,
una vuelta al arraigo cosmico del hombre, una valoracién de su actitud vital, de su accion
(que no actividad) y audacia.

En este sentido, recordando a Holderlin de la misma manera en que lo hace Zambrano,
ese arraigo cosmico exige a la razén un conocimiento mediado por la intuiciéon. Una
intuicion que revalora el reino de la imagen, del arte, de la poesia como territorios que el
pensamiento discursivo discriming, considerandolos meras producciones™.

12 Ibid. p. 103.

13 MARECHAL, Leopoldo, Descenso y ascenso del alma por la belleza. Buenos Aires, Vartice, 1994. pp. 70 y ss.

14 En cuanto a la puesta en valor que Marechal realiza del reino de la imagen, de la ficcion como punto de
partida gnoseol6gico, ver CoLLA, Héctor Fernando, Leopoldo Marechal: la conquista de la realidad. Cérdoba,
Alcion Editora, 1991.
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Aqui es donde la belleza—hermosura comienza a jugar su papel, constituyéndose en el
auténtico camino del poeta. La belleza es recobrada por Marechal como uno de los
trascendentales, al medir la convergencia del conocer y del ser en este movimiento
profundo de la inteligencia: “Existe un modo de conocimiento por el cual el conocimiento y
la posesion del ser mismo se dan en un acto Ginico: es la inteleccion por la belleza™*. En esa
inteleccion —que podriamos asimilar al acto de reduccion trascendental de Ila
fenomenologia— no sdlo se accede al ser sino también a su intima necesidad de manifestarse
continuamente por la creacion. Es el conocimiento, noscere—con caracteristico de lo bello.

Un andlisis que el autor caracteriza de temible, afirma que en la hermosura se nos
aparece un desbordamiento, algo que se sale de madre y rebasa, lo cual nos remite a la
definicion heideggeriana de alétheia. La hermosura se muestra y no se demuestra, dice
Marechal. “Este modo de conocer por la belleza es instantdneo y directo, como si tuviese

los pies de Aquiles™®.

Asi, este conocimiento intuitivo, elaborado posteriormente por Bergson y Husserl, esté,
para el autor argentino, soportado por la palabra poética. En ello reside, asi como en
Zambrano, su confianza mas profunda.

Conclusiones de posibilidad

Luego de lo dicho pueden apreciarse aquellos puntos de contacto entre la razén poética
zambraniana y la inteleccion por la belleza marechaliana. Puntos que funcionan como
disparadores de relaciones mucho mas complejas que las que se han tratado aqui.

Un espacio transdisciplinario es, sin dudas, la razén en cuanto tal. Queda claro que tanto
para Zambrano como para Marechal existe una funcion lunar o especular de la razon:
especula (o espejea) y reflexiona (o refleja). No eluden la mediacion conceptual que
cristaliza y reduce el objeto mismo del conocimiento, pero invitan a un salto al vacio de la
metafora y del simbolo como elementos constituyentes de lo real cognoscible.

La transdisciplinariedad, aqui, podria ser el punto cero, es decir, un espacio inagotable
de posibilidad, que va transformandose, abriéndose a la fuerza de la palabra poética. Las
idas y venidas entre filosofia y poesia permiten a nuestros autores enredar los limites,
tensarlos hasta romperlos, porque, de esa manera, el poder configurador de la palabra
estallara en todas sus posibilidades.

Sé6lo nos resta cruzar dos citas que expresan por si solas las condiciones de posibilidad
entre la filosofia literaria (Zambrano) y la literatura filoséfica (Marechal).

A los artistas hablo sobre todo, a los artistas que trabajan la hermosura como un fuego:

tal vez tenga yo que hacerles conocer la pena de jugar con el fuego sin quemarse®”’.

La palabra es también al modo del fuego, que prende y se prende, que se propaga, que arrebata. Y
como el fuego también puede ser destructora. Tras de ciertas palabras so6lo quedan cenizas. [...]
Mas la palabra mas alta, la més libre es aquella lavada por el fuego, la que se forma en él, por él,
quedandose asi en lo invulnerable, en el centro Gltimo de su sentido. Es la palabra que no puede
ser usada ni utilizada: la que es consumida quedando intacta. La que lleva en su canto el silencio y
que al ser recibida crea soledad y comunicacién. La palabra®®.

15 Marechal, Leopoldo. Descenso y ascenso del alma por la belleza. Op. Cit. p. 142.

16 Ibid. p. 157.

17 Ibid. p. 37.

18 ZAMBRANO, Maria. Espafia. Pensamiento, poesia y una ciudad. Madrid, Biblioteca Nueva, 2008. p. 112.
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Resumen

El interés de Jacques Derrida por el problema de la justicia significa un intento por
deconstuir la determinacién teol6gica de la politica, auténtico nicleo de la doctrina de la
soberania elaborada por Carl Schmitt. EI objeto del presente articulo sera mostrar cdmo el
mesianico sin mesianismo en que se resuelve la mencionada deconstruccién apunta hacia
una idea de resistencia —gnoseolégica, histérica y juridico-politica- sumamente afin al
mensaje y la actividad misional del apéstol Pablo de Tarso.

Palabras clave: soberania, teologia politica, deconstruccion, mesianico sin mesianismo,
resistencia.
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On the Deconstruction of Political Theology
Carl Schmitt, Jacques Derrida and The Concept of the Political

Abstract

Jacques Derrida’s interest in the question of justice indicates an attempt to deconstruct
the theological determination of politics, the very core of Carl Schmitt’s doctrine of
sovereignty. The objective of this article is to show how the messianic without messianism
in which the aforementioned deconstruction results, points to an idea of resistance —
epistemic, historical and political- intimately related to Apostle Paul from Tarsus’ message
and missionary activity.

Keywords: sovereignty, political theology, deconstruction, messianic without
messianism, resistance.

Introduccién: Jacques Derrida y el problema teoldgico-politico

El titulo del presente trabajo alude directamente a la edicion del comentario de Leo
Strauss sobre Der Begriff des Poltischen de Carl Schmitt llevada a cabo por el editor de las
obras completas del “erudito judio”, Heinrich Meier’. El anélisis de Strauss no da razén, sin
embargo, del interés que tiene aqui el libro de Meier. Este radica més bien en el epilogo
afiadido por el autor a su obra, titulado ¢Una politica teoldgica o filoséfica de la amistad? y
cuya segunda parte comienza con la siguiente afirmacion: “quiza el aporte mas interesante
de los ultimos tiempos al objeto de nuestro didlogo [a saber, el didlogo entre Strauss y
Schmitt, o entre la filosofia politica y la teologia politica] sea Politiques de [’amitié, de
Jacques Derrida™. El objeto del presente texto es, en efecto, el giro politico del
pensamiento del autor francés, su tratamiento de los problemas de la democracia y de la
justicia y, mas concretamente, el intento por deconstruir la determinacién teoldgica de lo
politico hacia el que el mencionado giro apunta en Gltimo término®.

Esta tentativa derridiana no debe ser subestimada, como a pesar de todo hace Meier, a la
hora de dar cuenta de aquellos aspectos que en los Ultimos afios, tal y como él mismo
sefiala, han motivado un interés creciente por el problema teoldgico-politico. Al margen del
caracter mas o menos difuso que las consideraciones de Derrida a proposito del
acontecimiento puedan tener, lo cierto es que su deconstruccion de la teologia politica tiene
en cuenta los tres motivos que Meier aduce a fin de dar razén del referido interés: i) el
derrumbamiento de la U.R.S.S. y la consiguiente disolucion de las esperanzas marxistas; ii)
la promesa de seguridad propia de las religiones reveladas como contrapartida efectiva a la

1 Véase Meier, Heinrich, Carl Schmitt, Leo Strauss und “Der Begriff des Politischen”. Zu einem Dialog unter
Abwesenden, Stuttgart, J.B. Metzlersche Verlagsbuchhandlung & Carl Ernst Poeschel Verlag GmBH, 1998. El
texto ha sido recientemente traducido al castellano en Meier, Heinrich, Carl Schmitt, Leo Strauss y El concepto de
lo politico. Sobre un dialogo entre ausentes, Madrid, Katz, 2008.

2 Meier, Heinrich, “;Una politica teologica o filosofica de la amistad?”, Carl Schmitt, Leo Strauss y El
concepto de lo politico. Sobre un dialogo entre ausentes, Madrid, Katz, 2008, p. 221.

3 Véase, con respecto a esto, Nass, Michael, “Derrida’s Laicité”, Derrida From Now On, New York, Fordham
University Press, 2008, pp. 62 — 80.

BAJO PALABRA. Revista de Filosofia
202 11 Epoca, N° 4 (2009): 201-210



Roberto Navarrete Alonso A proposito de la deconstruccion de la teologia politica...

debilidad de las ideologias -y, en concreto, de la union entre capitalismo y liberalismo,
supuestamente triunfante a escala global-; y iii) el revival de las ortodoxias judia, cristiana
y, fundamentalmente, en razén de su espectacularidad, islamica®. Estos tres aspectos
ofrecensel hilo conductor de las consideraciones de Derrida a propoésito de la teologia
politica’.

El katéchon: justificacion filosofico-historica de la teologia politica

Ciertamente, el concepto de teologia politica esta intimamente relacionado con el
nombre de Carl Schmitt, nombra el nicleo de su empresa teérica y constituye la Unica
caracterizacion apropiada para su doctrina de la soberania®. No en vano, de acuerdo con su
célebre tesis central, “todos los conceptos significativos de la moderna teoria del Estado son
conceptos teologicos secularizados™’. Esta afirmacion no hace alusion a una relacion
meramente metaférica o historica entre la teologia y la teoria politica sino a una
indisociabilidad dotada de “claridad conceptual”g. En este sentido, la comprension
schmittiana de la soberania pasa por la remisién y legitimacion sistematicas de ésta, asi
como de los subconceptos de representacién y decision -los cuales engloban- a unos
conceptos anteriores en el tiempo que, por lo demés, proceden respectivamente de las
teologfas catélica y protestante®.

En ultima instancia, la soberania pensada por Schmitt depende sin embargo de una
conviccién filosofico-histérica comun, en cuanto teologias cristianas, tanto al catolicismo
como al protestantismo. En este sentido, “la cuestion de si es realmente posible hacer
desaparecer el caso de excepcion extrema [es decir, la decisién soberana y, con ella, la
soberania misma] no es de caracter juridico. Depende de convicciones filosoficas,

4 Meier, Heinrich, op. cit., pp. 218 - 219.

5 Téngase en cuenta, a este respecto, la interpretacion derridiana de la situacion geopolitica mundial como el
enfrentamiento, en el contexto ideoldgico del final de la historia anunciado por Fukuyama, entre teologias politicas
mas o menos secularizadas en guerra mundial por la apropiacién, cuando menos simbdlica, de Jerusalén, asi como
el papel que Derrida le otorga al marxismo en dicho enfrentamiento en Derrida, Jacques, Espectros de Marx. El
Estado de la deuda, el trabajo de duelo y la nueva Internacional, Madrid, Trotta, 2003, pp. 72 — 73. Por lo demas,
el problema teoldgico politico debe ser rastreado en la obra de Derrida, no desde Politicas de la amistad, sino
desde la que suele considerarse la primera reflexion explicitamente politica del pensador argelino —Fuerza de ley:
el fundamento mistico de la autoridad- y, en realidad, algunos afios antes, aun sin hacer mencién explicita del
jurista alemén, a su conferencia a propésito del texto de la Declaracion de Independencia de los Estados Unidos de
América —a saber, “Declaraciones de independencia”, posteriormente publicado en Otobiografias. La ensefianza
de Nietzsche y la politica del nombre propio-.

6 Sobre la relacion entre Carl Schmitt y la teologia politica, véase Meier, Heinrch, Was ist politische
Theologie? /What is it Political Theology? Miinchen, Carl Friedrich von Siemens Stiftung, 2006.

7 Schmitt, Carl, “Teologia politica. Cuatro capitulos sobre la teoria de la soberania”. En: Orestes Aguilar,
Heéctor (Ed.), Carl Schmitt, tedlogo de la politica, México, Fondo de Cultura Econdmica, 2001, p. 43.

8 ldem.

9 Sobre la doble procedencia teoldgica del concepto schmittiano de soberania, véase: i) Galindo Hervas,
Alfonso, “Teologia politica”, Politica y mesianismo. Giorgio Agamben, Madrid, Biblioteca Nueva, 2005, pp. 21 —
27; y ii) Galindo Hervas, Alfonso, “;Autonomia o secularizacion? Un falso dilema sobre la politica moderna”. En:
Mate, Reyes y Zamora, José Antonio (Eds.), Nuevas teologias politicas. Pablo de Tarso en la construccién de
Occidente, Barcelona, Anthropos, 2006, pp. 119-124. Segtn Schmitt: i) lo caracteristico del catolicismo romano es
la enorme fuerza representativa -su capacidad para representar la Idea- que heredé del racionalismo institucional
romano; y ii) la posibilidad religiosa y politica del protestantismo consiste en su capacidad para tomar una
decision sobre el estado de excepcion designando al catolicismo como su mas intimo enemigo. Véase, a este
respecto: i) Schmitt, Carl, Catolicismo romano y forma politica, Madrid, Tecnos, 2000; y ii) Schmitt, Carl, “La
visibilidad de la Iglesia. Una reflexion escolastica”, Daimon. Revista de filosofia (n°13), Murcia, Universidad de
Murcia, 1996, pp. 11 - 18.
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particularmente filos6fico-historicas o metafisicas™™®. La conviccién que, como buen

contrarrevolucionario, asocia Schmitt a su propia teoria politica consiste en cierta
interpretacion o doctrina oficialmente “cristiana” del acontecimiento mesianico, asi como
del modo en que debe ser habitado el tiempo inaugurado por dicho acontecimiento; a saber,
la filosofia “cristiana” de la historia formulada en el segundo capitulo de la Segunda Carta a
los Tesalonicenses en torno a la idea de katéchon™. Tal doctrina -no la analogia entre el
concepto juridico de estado de excepcién y el concepto teolégico de milagro®- es la raiz
teoldgica a la que remite en Gltimo término la teoria schmittiana del Estado. De acuerdo con
ella, la segunda venida del Mesias -el final de los tiempos-, no tendra lugar sin antes
producirse la manifestacion de su enemigo absoluto: “el Hombre impio, el Hijo de
perdicion, el Adversario que se eleva sobre todo lo que lleva el nombre de Dios o es objeto
de culto, hasta el extremo de sentarse él mismo en el Santuario de Dios y proclamar que él
mismo es Dios”**. El autor del texto identifica inmediatamente al Anticristo con la ausencia
completa de ley - ho anomos- de un modo tal que aquello que lo retiene —ho katéchon- y,
consiguientemente, impide la disolucién del tiempo en la eternidad, no puede ser otra
instancia que, justamente, la ley —ho nomos- promulgada por la autoridad y el poder
soberanos en el edn temporal.

La exhortacion a una obediencia incondicional a la autoridad civil, tanto in foro interno
como in foro externo, tal y como ésta puede encontrarse en Rom 13, 1 — 7, adquiere asi para
Schmitt plena significatividad histérica®. Lo fundamental del imperium cristiano resultante
de una supuesta continuidad entre Roma y la Iglesia Catdlica,

es el hecho de que no sea un imperio eterno, sino que tenga en cuenta su propio fin y el fin del
edn presente, y a pesar de ello sea capaz de poseer fuerza historica. El concepto decisivo de su
continuidad, de gran poder historico, es el del Katechon. Imperio significa en este contexto la
fuerza historica que es capaz de detener la aparicion del anticristo y el fin del edn presente, una
fuerza qui tenet, segin las palabras de san Pablo apostol en la segunda Carta de los
Tesalonicenses, capitulo 2*°.

10 Schmitt, Carl, “Teologia politica. Cuatro capitulos sobre la doctrina de la soberania”. En: Orestes Aguilar,
Héctor (Ed.), op. cit., p. 24.

11 Véase Il Tes 2, 1 — 8. Para las referencias a las epistolas paulinas se ha empleado en este trabajo Biblia de
Jerusalén, Bilbao, Desclée De Brouwer, 1998. Dicha edicion cuenta con las debidas licencias de la Conferencia
Episcopal Espafiola. Se ha tenido en cuenta también la siguiente edicion trilinglie del Nuevo Testamento:
O’Callaghan, José y Bover, José Maria (Eds.), Nuevo Testamento trilingiie, Madrid, La Editorial Catélica, 1977,
asi como Vidal, Senén, Las cartas originales de Pablo, Madrid, Trotta, 1996.

12 Véase Schmitt, Carl, op. cit., p. 43, a la luz de la definicion del soberano dada por el jurista de Plattenberg:
“soberano es quien decide sobre el estado de excepcion” (Ibid., p. 23).

1311 Tes 2,3 - 4.

14 El texto en cuestion dice lo siguiente: “Sométanse todos a las autoridades constituidas, pues no hay
autoridad que no provenga de Dios, y las que existen, por Dios han sido constituidas. De modo que, quien se
opone a la autoridad, se resiste al orden divino, y los que se resisten se atraeran sobre si mismos la condenacion.
En efecto, los magistrados no son de temer cuando se obra el bien, sino cuando se obra el mal. ;Quieres no temer a
la autoridad? Obra el bien, y obtendras de ella elogios, pues es un servidor de Dios para tu bien. Pero, si obras el
mal, teme; pues no en vano lleva la espada; pues es un servidor de Dios para hacer justicia y castigar al que obra el
mal. Por tanto, es preciso someterse, no sélo por temor al castigo [in foro externo], sino también en conciencia [in
foro interno]. Por eso precisamente pagais los impuestos, porque son funcionarios de Dios, ocupados en ese oficio.
Dad a cada cual lo que se le debe: a quien impuestos, impuestos; a quien tributo, tributo; a quien respeto, respeto; a
quien honor, honor”.

15 Schmitt, Carl, El nomos de la tierra en el Derecho de Gentes del “Jus Publicum Europaeum”, Madrid,
Centro de Estudios Constitucionales, 1979, pp. 38 — 39.
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La doctrina supuestamente paulina del katéchon constituye para Schmitt la conviccién
filosofico-histdrica en base a la cual se justifica en dltimo término su concepcion teoldgico-
politica de la soberania. Lo fundamental es, empero, que si bien “el imperio de la Edad
Media cristiana perdura mientras permanece activa la idea del Katekhon™®, no es menos
cierto que, después de las guerras de religion que asolaron Europa al final del Medioevo, es
la misma estrategia katechontica de retencion del final de los tiempos la que esta en la base
de la formacién de los modernos estados nacionales’.

Pablo de Tarso y la deconstruccién derridiana de la teologia politica

Siendo esto asi, no esta de mas, a propdsito de la posibilidad de una deconstruccién de
la teologia politica que tiene en el jurista aleman a su referente tedrico-especulativo, insistir
en el hecho de que la estrategia en cuestion no es propiamente paulina ni, por la misma
razén, rigurosamente cristiana. EIl canon biblico del corpus paulinum lleva a cabo una
neutralizacion del mensaje de Pablo que es condicion de posibilidad para una interpretacion
contrarrevolucionaria, teoldgico —politica —o politica, al menos en un determinado sentido
de lo politico, el schmittiano, que se tratara de poner aqui en cuestion— del mismo®.
Llevada a cabo con detenimiento, una lectura de los escritos originales del apdstol Pablo de
Tarso saca a la luz un paulinismo radicalmente distinto al que cominmente se asocia al
institucionalismo més cerrado de la Iglesia. En este sentido, liberar al apdstol de su lectura
teoldgica “oficial” puede permitir llevar a cabo en él una desacralizacion que le convierta,
en palabras de Badiou, en “un pensador-poeta del acontecimiento™® —desde el punto de
vista de la filosofia de la historia— asi como —desde la perspectiva politica— en “aquel que
anuncia rasgos invariables de la figura del militante”?®. O, mas bien, del resistente o el
desobediente civil*.

16 Ibid., p. 39.

17 Sobre este punto, véase Rivera, Antonio, El dios de los tiranos. Un recorrido por los fundamentos tedricos
del absolutismo, la contrarrevolucion y el totalitarismo, Cérdoba, Almuzara, 2007, pp. 64 -69. También Agamben,
Giorgio, El tiempo que resta. Comentario a la carta a los Romanos, Madrid, Trotta, 2006, pp. 108 — 111. En
cuanto evitacion constante de la guerra civil identificada por Hobbes con la figura de Behemoth, la tarea de
Leviathan no es otra que la de ser el poder qui tenet aquello que niega a la autoridad que da la ley —la guerra civil o
revolucion, en cuanto forma secularizada del fin de los tiempos-. No en vano Hobbes, si no Il Tes 2, tiene muy
presente Rom 13, 1 - 7 cuando se refiere a la relacion entre los poderes eclesiastico y civil. Véase Hobbes,
Thomas, Leviatan o la materia, forma y poder de un estado eclesiastico y civil, Madrid, Alianza, 2004, p. 417.

18 Derrida hace alusion a un fendmeno parecido con respecto a Marx al referirse a la introduccion de su obra
en el gran canon de la filosofia occidental como un intento por “neutralizar una fuerza potencial, en primer lugar,
debilitando en ella un “corpus”, acallando en ella la revuelta [...] el levantamiento, la indignacion, la insurreccion,
el impulso revolucionario” (Derrida, Jacques, Espectros de Marx. El estado de la deuda, el trabajo de duelo y la
nueva internacional, Madrid, Trotta, 1995, p. 45). En este sentido, Derrida se refiere a la idea de canon como
“anestesia neutralizante” (Ibid., p. 50).

19 Badiou, Alain, San Pablo. La fundacion del universalismo, Barcelona, Anthropos, 1999, p. 2.

20 Idem.

21 Quiza, también, el gran criminal benjaminiano. Es decir, aquel que no pone en cuestion tales o cuales fines
justos o legales, sino, precisamente en aras de la justicia, el derecho positivo mismo y, fundamentalmente, la
violencia —das Gewalt, el poder- en que éste descansa en ultimo término. Con dicho ejercicio, con dicha huelga
general, por cierto, reconoce Derrida que podria compararse, quiza, la puesta en obra de la deconstruccion,
siempre y cuando no sucumba ésta a ninguna de sus dos tentaciones —a saber, ni en la de una huelga general
politica, revolucionaria, ni en la de una huelga general proletaria, anarquista-. Véase Derrida, Jacques, Fuerza de
ley. El “Fundamento mistico de la autoridad”, Madrid, Tecnos, 1994, pp. 95 - 97.
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En efecto, la advertencia contra aquellos falsos profetas que hablan de la inminencia del
final de los tiempos no puede ser, al menos no sin contradiccién, un gesto genuinamente
paulino®. El conocido como apéstol de los gentiles habla, por el contrario, de la brevedad
del tiempo que resta, de la urgencia que caracteriza el tiempo mesianico que significa el
terminus technicus paulino ho nyn kair6s: una insercion del kair6s, la ocasion para la
historia, la historicidad o acontecibilidad histérica, en la mera sucesion de instantes
puntuales en fuga en la cual consiste el chronos aristotélico —el continuum temporal,
homogéneo y vacio al que se enfrenta Benjamin en sus tesis Sobre el concepto de historia—.
Por ello, “en lo que se refiere al tiempo [chronos] y al momento [kair6s]”? de la venida, el
apostol puede tan solo decir: “el Dia del Sefior ha de venir como un ladrén en la noche™® o,
en palabras de Benjamin, que “en ¢l [en el tiempo mesidnico] cada segundo constituia la
pequeiia puerta por la que el Mesias podia penetrar’™?.

Esta misma urgencia, precipitacion, es la nota distintiva de la idea derridiana de por
venir, la cual, nos dice el propio Derrida, “habra que distinguir rigurosamente del futuro”?®;
es decir, de la interpretacion convencional de la venida mesianica como postergacion sine
die del cumplimiento de un télos que, bajo la apariencia de dar lugar a la historia, lleva a
cabo més bien una neutralizacion de toda historicidad®’. La idea derridiana de por venir,
como el ho nyn kair6s paulino, no se refiere a ningun futuro inserto “en una temporalidad
general o en una temporalidad historica formada por el encadenamiento sucesivo de
presentes idénticos a si mismos y contemporaneos de si mismos”?, sino a un tiempo
presente out of joint, no contemporaneo consigo mismo al que, segun Derrida, le
corresponde la experiencia y el pensamiento de la historicidad que significa su mesianico
sin mesianismo?.

Resistencia, pues, contra toda duracién: hay que negarse a formar parte de toda
duracidn. Si ésta nos viene dada naturalmente, o impuesta politicamente, hay que habitar en
ella como si no —hos me— si habitara en ella. Es en este sentido en el que Pablo les dice a
sus hermanos de Tesalonica:

El tiempo apremia. Por tanto, los que tienen mujer, vivan como si no [hos me] la tuviesen. Los
que lloran, como si no llorasen. Los que estan alegres, como si no lo estuviesen. Los que
compran, como si no poseyesen. Los que disfrutan del mundo, como si no lo disfrutasen®.

22 La advertencia dice: “Por lo que respecta a la Venida de nuestro Sefior Jesucristo y a nuestra reunién con
él, os rogamos, hermanos, que no os dejéis alterar tan facilmente en vuestro animo, ni os alarméis por alguna
manifestacion del Espiritu, por algunas palabras o por alguna carta presentada como nuestra, que 0s haga suponer
gue estd inminente el Dia del Sefior. Que nadie os engafie de ninguna manera” (I Tes 2, 1 — 3).

231 Tes5, 1.

24 | Tes 5, 2.

25 Benjamin, Walter, “Sobre el concepto de historia”, Obras (libro I, volumen 2), Madrid, Abada, 2008, p.
318.

26 Derrida, Jacques, Fuerza de ley. El “Fundamento mistico de la autoridad”, Madrid, Tecnos, 2004, p. 63.

27 Derrida, Jacques, Canallas. Dos ensayos sobre la razén, Madrid, Trotta, 2005, p. 157.

28 Derrida, Jacques, Espectros de Marx. El estado de la deuda, el trabajo de duelo y la nueva internacional,
Madrid, Trotta, 1995, p. 34.

29 Ibid., p. 88.

301Cor7,29-31.
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En el tiempo mesidnico no hay lugar para la espera. En él, todo ahora que se suceda en
el tiempo tiene dentro de si al Mesias, es ocasién de su acontecimiento. El instante final
puede serlo cualquiera y, en este sentido, como acontecer de la finalizacién —no en cuanto
final definitivo, cierre o éschaton—, todos lo estan siendo. El terminus technicus paulino ho
nyn kairds no se refiere tanto al cuando temporal cuanto al cémo del tiempo; es decir, no a
un momento del tiempo o en el tiempo, sino al tener lugar o no de ese tiempo y de cualquier
tiempo. La concepcion mesianica del tiempo histérico significa un cierto modo de darse el
tiempo y de habitar en él cuando no hay, de hecho, tiempo alguno, cuando no hay ningin
tiempo que perder y ya es siempre demasiado tarde.

El discurso y la misién apostolica paulina constituyen asi un momento fundamental en
la historia politica y religiosa de Occidente, en el proceso de secularizacién —no tanto de lo
religioso, cuanto de lo sagrado— que dicha historia significa. Se habla aqui de
secularizacién en el sentido de que, en efecto, el anuncio paulino del acontecimiento
mesianico en cuanto inauguracién del tiempo del final no significa, de acuerdo con la
distincion entre lo mesianico y lo escatolégico, una mera indiferencia con respecto a los
asuntos del edn temporal que pueda conducir, desde el punto de vista politico, al quietismo
o al conformismo. No hay en Pablo de Tarso indiferencia escatoldgica alguna frente a los
asuntos de este saeculum sino que la experiencia mesianica de un tiempo del final tiene
consecuencias directas en el modo en que los cristianos pertenecientes a las comunidades
paulinas se relacionan con el mundo, con sus autoridades y, siendo ésta una de las
cuestiones capitales de los textos del apdstol de los gentiles, con la ley promulgada por las
mismas.

La concepcion paulina del tiempo histérico, la idea de un tiempo mesianico, posee pues
un determinado alcance juridico politico, significado ya por el titulo que, como se sabe,
Pablo se otorga a si mismo a modo de presentacion ante las comunidades cristianas a las
que se dirige: apostolos, figura de caracter esencialmente juridico que designa a un
“enviado plenipotenciario” en el que se cumple la formula juridica hebrea: “el enviado de
un hombre es como el hombre mismo”®. En tanto que apéstolos, y no debe olvidarse que
Pablo es, rigurosamente hablando, y frente a los Doce, el Unico apéstol, el de Tarso es,
empleando un término schmittiano, el comisario extraordinario del Cristo®. Su missio, en
tanto que destinatario de una commissio excepcional, consiste en “hacer lo que corresponda
en cada momento al interés dominante seg(n la situacién de las cosas™.

La diferencia entre la dictadura comisarial de Schmitt y la misién apostélica paulina
radica, en este punto, en que mientras el primero es un poder constituido por un poder
soberano con fuerza de ley, a fin de autoconservarse, el apéstol obedece mas bien a una
idea de justicia desprovista de todo poder, asi como de toda intencién de hacerse con el
poder®. Es decir, que la misién apostélica paulina no es tampoco una dictadura soberana,

31 Véase Roloff, Jiirgen, “Apostol”, en Lacoste, Jean — Ives (Ed.), Diccionario critico de teologia, Madrid,
Akal, 2007, p. 120.

32 Sobre la originalidad paulina del término “apéstol” y la armonizacion retrospectiva que supone la
aplicacion del término al circulo de los Doce véase ibid., p. 121.

33 Schmitt, Carl, La dictadura. Desde los origenes del pensamiento moderno de la soberania hasta la lucha
de clases proletaria, Madrid, Alianza, 2007, p. 74. A la luz de esto puede entenderse el siguiente pasaje de Pablo:
“Siendo libre de todos, me he hecho esclavo de todos para ganar a los que mas pueda. Con los judios me he hecho
judio para ganar a los judios; con los que estan bajo la Ley, como quien esta bajo la Ley —aun sin estarlo- para
ganar a los que estéan bajo ella. Con los que estan sin ley, como quien esta sin ley, no estando yo sin ley de Dios,
sino bajo la ley de Cristo” (I Cor 9, 19 — 21).

34 Sobre el concepto schmittiano de dictadura comisarial véase Schmitt, Carl, op. cit., pp. 33 — 74. Saobre el
de dictadura soberana, véase ibid., pp. 133 — 198.
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un poder constituyente, sino el cumplimiento de la fuerza en la debilidad®. O, conforme a
las palabras de Derrida, quien a su vez toma la idea de la “débil fuerza mesianica”® que
reivindica Benjamin en la segunda de sus tesis Sobre el concepto de historia, “una fuerza
sin poder™ radicalmente ajena, infinitamente heterogénea con respecto al principio del
poder y de su fuerza, que es la ley. Una idea de la justicia, pues, que Derrida se esfuerza por
distinguir siempre del derecho —e, incluso, de los derechos humanos—*%. Una idea de justicia
al margen y desprovista de todo poder, asi como de toda intencidn de hacerse con el poder.
Resistencia, pues, contra el poder —das Gewalt, la violencia—: desobediencia a un
ordenamiento legal constitutivamente violento y s6lo misticamente fundamentado.

La actitud politica que le corresponde a la deconstruccién es la de la desobediencia
civil, la cual debe ser nitidamente distinguida de la destruccion de la ley. El “atentado” del
resistente contra el orden némico establecido no pretende, sin mas, fundar un nuevo
derecho —a la manera del revolucionario—, pero tampoco acabar con el derecho existente —
como pretenderia la ensofiacion anarquista—. La resistencia es, en este sentido, conforme a
la relacion entre la justicia y la ley tal y como ésta es pensada por Derrida: “una relacion tan
extrafia que lo mismo puede exigir el derecho como excluirlo™. La distincién entre ambas
es lo suficientemente dificil e inestable como para no considerarla una verdadera distincion,
una oposicion légicamente regulada y dominable; la justicia y el derecho, méas bien, se
copertenecen y necesitan mutuamente de un modo tal que el derecho pretende siempre
ejercerse en nombre de la justicia y, al contrario, la justicia exige siempre instalarse en el
derecho. La resistencia infinita en que consiste la tarea, igualmente infinita, de la
deconstruccion, se encuentra y se desplaza siempre entre la justicia y la ley*. El resistente
no dice ni si ni no a la ley, sino, conforme a otra razon y otro pensamiento por venir, quiza.
Tal es el movimiento mismo de la deconstruccién, cuya estructura se identifica, al mismo
tiempo, con la historicidad y el anhelo de justicia. La deconstruccion tiene su sitio en el
intervalo o espaciamiento histérico, juridico y politico en el que, como chéra, tienen lugar,
sin cumplirse, todas las revoluciones.

El mesianico sin mesianismo y el concepto schmittiano de lo politico

La relacién de la deconstruccién con la teologia politica —tanto desde el punto de vista
tedrico-especulativo, o del concepto de lo politico, como desde la perspectiva de la politica
real- no es una relacion de enemistad, justamente, en el sentido teol6gico-politico —mas o
menos secularizado— del término. La idea de una politica de la amistad, tal y como ésta es
planteada por Derrida, no es, sin mas, enemiga del concepto schmittiano de lo politico, sino
“rebelde a la concepcion decisionista de la soberania o de la excepcion™. Si el interés de la
deconstruccién por la justicia apunta a una actitud de resistencia —gnoseoldgica, teorica,

35 Sobre el concepto schmittiano de dictadura soberana véase ibid., pp. 133 — 198. Sobre la relacion entre
fuerza y debilidad en Pablo véase, por ejemplo, Il Cor 12, 1 - 10.

36 Benjamin, Walter, op. cit., p. 306.

37 Derrida, Jacques, Canallas. Dos ensayos sobre la razén, Madrid, Trotta, 2005, p. 13.

38 Derrida, Jacques, Espectros de Marx. El estado de la deuda, el trabajo de duelo y la nueva internacional,
Madrid, Trotta, 1995, p. 73.

39 Derrida, Jacques, Fuerza de ley. El “Fundamento mistico de la autoridad”, Madrid, Tecnos, 2004, p. 16.
Algo similar ocurre en el caso del apéstol cuando, a fin de evitar las discordias surgidas en las comunidades por él
fundadas se ve en la necesidad de erigirse como juez e incluso de apelar a la ley de Moisés (véase | Cor) con
respecto a la cual el discurso paulino debe entenderse, sin embargo, en otros pasajes, como su superacion.

40 Ibid., pp. 50 — 51.

41 Derrida, Jacques, Politicas de la amistad, seguido de El oido de Heidegger, Madrid, Trotta, 1998, p. 87.
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histérica y propiamente politica—, entonces la deconstruccion no puede tener enemigos en
sentido schmittiano. Conforme a la misma l6gica, tampoco la teologia politica encuentra en
la deconstruccién a enemigo alguno. Aquello en contra de lo cual recurre Schmitt a la
legitimacion teolégica de los conceptos fundamentales de la teoria politica —soberania,
representacion y decision— es la despolitizacion propia del moderno parlamentarismo
liberal —al que también se enfrenta la deconstruccion—, asi como a la radicalizacion
ingenuamente anarquista de dicha despolitizacion —a cuya tentacion no sucumbe, sin mas,
la critica derridiana al fundamento mistico de la autoridad—*2. No en vano, la historicidad a
la que Derrida le otorga el sobrenombre de mesianico sin mesianismo no supone ninguna
despolitizacion —en el sentido de una destruccion mas o menos radical de lo politico— sino
que, al contrario, constituye a juicio de Derrida la condicion de posibilidad de una auténtica
repolitizacién, quiz4 de otro concepto de lo politico con otras consecuencias politicas
reales®.

La destruccion mas o menos radical de la soberania del Estado sigue siendo conforme a
la misma logica teologico-politica del Estado-nacion moderno de acuerdo con la cual “la
distincion politica especifica, aquella a la que pueden reconducirse todas las acciones y
motivos politicos, es la distincion de amigo y enemigo™*. La deconstruccion del concepto
schmittiano de lo politico, en tanto que condicién de posibilidad de otro concepto de lo
politico, ha de escapar necesariamente de la contraposicion, en términos absolutos, de
amigos y enemigos. La amistad hacia cuya posibilidad se dirige la deconstruccion de la
teologia politica no se corresponde, sin més, con el concepto schmittiano de amistad.

La cuestion a la que nos estamos aproximando aqui concerniria quiza a la posibilidad de una
experiencia de la amistad fuera o mas aca de esta logica oposicional o “polemoldgica”, y en
consecuencia también fuera o més a acé de la pureza que parece exigir esta Gltima“.

Mientras que el concepto schmittiano de lo politico opera conforme a una simple
oposicién binaria entre el amigo y el enemigo —lo verdadero y lo falso, el si y el no—, desde
el punto de vista de Derrida, “hay que decir siempre quizas para la justicia”*®; a saber, “el
quizé paciente de la mesianicidad™®’ que haga posible, por ejemplo, desde el punto de vista
de la Realpolitik, “criticar la politica israeli [...] sin poder ser acusado de antisemitismo™*®

o que “el apoyo a los palestinos en su legitima lucha por unos derechos, un territorio y un

42 En este sentido, la deconstruccion no es simplemente atea —al modo anarquista-, ni deista —al modo liberal-
sino, valdria decir, una “religiosidad sin religion”.

43 Derrida, Jacques, Espectros de Marx. El estado de la deuda, el trabajo de duelo y la nueva internacional,
Madrid, Trotta, 1995, pp. 88 — 89.

44 Schmitt, Carl, El concepto de lo politico. Texto de 1932 con un prélogo y tres corolarios, Madrid, Alianza,
20086, p. 56.

45 Derrida, Jacques, Politicas de la amistad, seguido de El oido de Heidegger, Madrid, Trotta, 1998, p. 276.

46 Derrida, Jacques, Fuerza de ley. El “Fundamento mistico de la autoridad”, Madrid, Tecnos, 1994, p. 64.

47 Derrida, Jacques, Canallas. Dos ensayos sobre la razon, Madrid, Trotta, 2005, p. 116. Esta frase resulta
incomprensible si no es a la luz de aquella otra de Nieztsche a partir de la cual tratara Heidegger de orientar hacia
la pregunta por la esencia del nihilismo. Si Dios ha muerto, en efecto, hay que decir siempre quiza para la justicia.
La posibilidad del intento de Derrida por llevar a cabo una deconstruccion de la teologia politica viene dada por el
anuncio nietzscheano de la muerte de Dios en la medida en que es a partir de él que, como mostré Foucault en su
conferencia sobre La verdad y las formas juridicas, la ruptura de la teoria del conocimiento con la teologia
comienza con las consideraciones de Nietzsche Sobre verdad y mentira en sentido extramoral.

48 Derrida, Jacques, “A Europe of Hope”. Citado en Nass, Michael, Derrida from now on, New York,
Fordham University Press.1998, p. 92.
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Roberto Navarrete Alonso A proposito de la deconstruccion de la teologia politica...

Estado no signifique apoyar los atentados suicidas™. Una politica real basada, pues, en una
forma de discernimiento al margen del si y del no, de un verdadero y un falso dados de una
vez por todas y en los términos de un oposicion absoluta.

La idea de resistencia que significa el mesianico sin mesianismo en que se resuelve la
deconstruccion derridiana de la teologia politica no debe ser entendida, en cuanto quiza,
como un mero decir “no”. Ciertamente, la deconstruccion parece no arrogarse el derecho a
dictar la ley. Su delito —la desobediencia civil- no obedece por ello a una logica racional en
el sentido de “una intervencion calculada, deliberada y estratégicamente calculada™®, ni
bajo la coartada de alguna verdad capaz incluso de transformar a los criminales en jueces.
Juzgado hoy por su “no”, y al contrario que el revolucionario, el resistente no se siente en
posesion del derecho a dictar mafiana la ley por medio del “si”. Aunque su origen esta en la
injusticia de la ley, su meta no parece consistir, sin mas, en el establecimiento mas o menos
definitivo de una ley méas justa —sin por ello, paraddjicamente, dejar de decir “si” a la
justicia—.

49 lbid., p. 93.
50 Derrida, Jacques, Fuerza de ley. El “Fundamento mistico de la autoridad”, Madrid, Tecnos, 1994, p. 23.
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Resumen

Introduccién. I. El ideal del Derecho: a). Los Estados Unidos y las Naciones Unidas. b).
Tratados internacionales de inversion. Il. Contra-narrativa: La Ley del Imperio: a). El
Consejo de Seguridad: Legislando la hegemonia. b). Inversion Internacional. Ill. La
complejidad de los regimenes internacionales contemporéneos: a). La reaccion contra el
consejo de seguridad. b). Restricciones del Imperio en las inversiones internacionales. 1V.
Un acercamiento a la comprension de ‘imperio’: a). El imperio antiguo. b). EI moderno
imperio de la ley. V. Conclusidn.

Palabras clave: ley del imperio, poder hegemonico, EE.UU., ONU, derecho
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* N. de T.: Traduccion del articulo: "Contemporary International Law: an ‘Empire of Law’ or the ‘Law of
Empire" publicado en el n® 24 de American University International Law Review, 2009, pp. 811-842, por Delia M.
Manzanero Fernandez, beneficiaria de una ayuda Predoctoral de Formacién de Personal Investigador asociada al
proyecto de investigacion: “Filosofia del derecho y sociologia en los escritos de Giner de los Rios y Joaquin
Costa” (HUM2006-01448) de la Universidad Pontificia Comillas de Madrid, dirigido por José Manuel Vazquez-
Romero y financiado por el Ministerio de Ciencia e Innovacion.

1 Este articulo se compone de las observaciones expuestas en la Escuela de Derecho de la American
University Washington College of Law en Septiembre de 2008. Expreso mi agradecimiento a Michael Doyle por
sus comentarios recibidos.
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Contemporary International Law:
An ‘Empire of Law’ or the ‘Law of Empire’?

Abstract

Introduction. I. The ideal of Law: a). The United States and the United Nations. b).
International Investment Treaties. Il. Counter-Narrative: Law of Empire: a). The Security
Council: Legislating Hegemony. b). International Investment. 1ll. The complexity of
Contemporary International Regimes: a). The backlash against the Security Council. b).
Constraint of Em