





Universidad Michoacana
de San Nicolds de Hidalgo

Dr. Medardo Serna Gonzilez
Rector

Dr. Salvador Garcia Espinosa
Secretario General

Dr. Jaime Espino Valencia
Secretario Académico

Dr. Oriel Gémez Mendoza
Secretario Administrativo

Dr. Orlando Vallejo Figueroa
Secretario de Difusion Cultural

C.P. Adolfo Ramos Alvarez
Tesorero

Dr. Radl Cardenas Navarro
Coord. de la Investigacidn Cientifica

o Directorio

Facultad de Filosofia

“Dr. Samuel Ramos Magafia”

Lic. Carlos A. Bustamante Penilla
Director

Prof. Roberto Bricefio Figueras
Decano

Lic. Elena Maria Mejfa Paniagua
Secretaria Académica

C.P. Maria Teresa Ruiz Martinez
Secretaria Administrativa

Dr. Bernardo Enrique Pérez Alvarez
Coordinador del Programa Institucional
de Maestria en Filosofia de la Cultura

Dr. Oliver Kozlarek
Coordinador Académico responsable
del Consejo Editorial de Publicaciones

Lic. Esperanza Fernandez Ramirez
Coordinadora de Publicaciones

Lic. Cristina Barragdn Herndndez
Correccidn y cuidado de la edicion

Instituto de Investigaciones Filoséficas “Luis Villoro”

Dr. Mario Teodoro Ramirez Cobidn

Director

Dr. Eduardo Gonzilez Di Pierro

Jefe de la Division de Estudios de Posgrado de Filosofia

Dr. José Alfonso Villa Sdnchez

Coordinador del Programa de Doctorado Institucional en Filosofia



DEVENIRES

Consejo Editorial
Mario Teodoro Ramirez Cobidn
Victor Manuel Pineda Santoyo
Ana Cristina Ramirez Barreto

Federico Marulanda

Alfonso Villa Sinchez

Luis Alvarez Falcén
José Jaime Vieyra Garcia
Juan Alvarez-Cienfuegos Fidalgo

Director fundador: Mario Teodoro Ramirez Cobidn
Directores: Oliver Kozlarek
Coordinadora de Publicaciones: Esperanza Ferndndez Ramirez
Correccién y cuidado de la edicién: Cristina Barragdan Herndndez
Formacién: Olga Santana Ramos
Formacién de portada:  Olga Santana Ramos
Responsable de la pdgina en linea: Olga Libia Santana Ramos
http://devenires.umich.mx/

Devenires, Afio xviil, Nam. 35, Enero-Junio 2017, es una publicacién semestral editada por la Universidad
Michoacana de San Nicolds de Hidalgo, Santiago Tapia Niam. 403, Col. Centro. C.P. 58000. Tel. 312-68-16
a través de la Facultad de Filosoffa “Dr. Samuel Ramos Magafia” y el Instituto de Investigaciones Filoséficas
“Luis Villoro”. Avenida Francisco J. Mtgica s/n, Edificio C-4, colonia Felicitas del Rio, Morelia, Michoacdn,
C.P. 58030. Tel. 327-17-99. publicaciones.filos.umich@gmail.com Editor responsable: Esperanza Ferndndez Ra-
mirez. Reservas de Derechos al uso exclusivo Nim. 04-2013-062616064500-102, ISSN: 1665-3319, ambos
otorgados por el Instituto Nacional del Derecho de Autor. Licitud de Titulo y Contenido: en trdmite, otorgado
por la Comisién Calificadora de Publicaciones y Revistas Ilustradas de la Secretaria de Gobernacién. Impresa en
los talleres grificos de Silla vacfa Editorial, Miguel Cabrera Nim. 88-A, Centro Histérico, C.P. 58000, Morelia,
Michoacdn. Este ndmero se terminé de imprimir el 25 de marzo del afio 2017 con un tiraje de 150 ejemplares.
Las opiniones expresadas por los autores no necesariamente reflejan la postura del editor de la publicacién.

Queda estrictamente prohibida la reproduccién total o parcial de los contenidos e imdgenes de la publicacién
sin previa autorizacién de la Facultad de Filosofia “Dr. Samuel Ramos Magafia” y del Instituto de Investigaciones
Filoséficas “Luis Villoro™.



Comité Asesor Nacional

AMBROSIO VELAZCO GOMEZ
Instituto de Investigaciones Filos6ficas, UNAM

CARLOS PEREDA
Instituto de Investigaciones Filos6ficas, UNAM

MAauRrICIO BEUCHOT
Instituto de Investigaciones Filolégicas, UNAM

NESTOR BRAUNSTEIN
Facultad de Psicologia, UNAM

ENRIQUE DUSSEL
UAM-Iztapalapa

LEON OLIVE
Instituto de Investigaciones Filos6ficas, UNAM

MARIA ROSA PALAZON
Instituto de Investigaciones Filolégicas, UNAM

GUILLERMO HURTADO PEREZ
Instituto de Investigaciones Filos6ficas, UNAM



Comité Asesor Internacional

MAURO CARBONE
Université Lyon 111 Jean Moulin

JORGE J. C. GRACIA
Universidad de Nueva York en Buffalo

CARLOS B. GUTIERREZ
Universidad de los Andes y Universidad Nacional de Colombia

FRANCISCO MARTINEZ MARTINEZ
UNED, Madrid

JAVIER SAN MARTIN
UNED, Madrid

AMALIA GONZALEZ SUAREZ
Universidad Complutense de Madrid

JosE MANUEL RoOMERO CUEVAS
Universidad de Alcald

JOSEP MARIA BECH
Universitat de Barcelona



DEVENIRES

REVISTA DE FILOSOFiA Y FILOSOFiA DE LA CULTURA,
ANoO xvii, NUM. 35, ENERO-JUNIO 2017

Indice
Articulos

La concepcion kantiana de sociedad cosmopolita ante la globalizaciin
VIRGINIA LOPEZ DOMINGUEZ

Ontologia de la sociedad unidimensional y critica de la racionalidad
tecnoldgica. El influjo de M. Heidegger en la obra tardia de H. Marcuse
JorDI MAGNET COLOMER

¢ Qué es el acto de creacion artistica? La dimension clinica
de la pintura vy la literatura
CARLOS ALBERTO NAVARRO FUENTES

Diapsdlmata: la existencia como vacio en un seudinimo de Kierkegaard
Luis GUERRERO MARTINEZ
Y JESUS RENE FLORES CASTELLANOS

Elementos budistas y cristianos e intuicion de la vacuidad
en la filosofia espiritual de Keiji Nishitani
HEcTOR SEVILLA GODINEZ

Dosszier: Nuevo realismo

Hacia un racionalismo ontoldgico.
E! nuevo realismo y el valor de la filosofia
MARIO TEODORO RAMIREZ COBIAN

11

41

73

103

137

167



El “gran afuera” del hombre muerto:
el vealismo mdgico y la magiade lo real
LAUREANO RALON

E/ principio dntico: boceto de una ontologia orientada a objetos
Levi R. BRYANT

Maurizio Fervaris, entrevista para Figure/Ground
LAUREANO RALON Y MARIO TEODORO RAMIREZ

Miscelanea: In memoriam/Nota

Un pensador del mundo liguido: Zigmunt Bauman
DANIEL Diaz RAMIREZ

Cuerpo y filosofia (Reflexiones ontoldgicas sobre la danza)
RuBl DE MARIA GOMEZ CAMPOS

Resenas

Ratl Garcés Noblecia, Reflexiones sobre diddctica de la filosofia,
Morelia: Universidad Michoacana de San Nicolds

de Hidalgo/Silla vacfa Editorial, 2015

ADRIANA SAENZ V. / MARGARITA FUENTES VELAZQUEZ

Luis César Santiesteban, Nietzsche, Heidegger, Vattimo. Etica,
metafisica y hermenéutica, Chihuahua: Aldus, 2016
JosE ALFONSO VILLA SANCHEZ

Francisco Galan Vélez, Una metafisica para tiempos posmetafisicos.

La propuesta de Bernard Lonergan de una metametodologia,
Universidad Iberoamericana, México, 2015,
EDUARDO GONZALEZ DI PIERRO

197

229

265

271

277

287

295

301



Avrticulos






LLA CONCEPCION KANTIANA DE SOCIEDAD
COSMOPOLITA ANTE LA GLOBALIZACION

Virginia L6pez Dominguez'
Universidad Complutense

Resumen/Abstract

Este articulo plantea el origen y desarrollo de la idea kantiana de sociedad cosmopolita
atendiendo a las visiones de la historia entonces vigentes, a las necesidades sistema-
ticas de la filosoffa trascendental y, sobre todo, a la situacién politica y econémica
alemana de finales del siglo XvIII, para centrarse en Sobre la Paz Perpetua y analizar
con detalle tanto los articulos preliminares como los definitivos, a fin de establecer su
viabilidad actual. El proyecto kantiano se presenta aqui como una solucién realista
que responde a la coyuntura de ese momento, pues reposa en la nocién de individuo y
en una concepcion sustancialista de lo politico. Sin embargo, ninguno de estos instru-
mentos resulta Gtil para enfrentar los desafios de la globalizacién. Por tanto, el proyec-
to ya no puede ser realizado en los términos propuestos por Kant. No obstante, como
principio regulativo, el concepto de sociedad cosmopolita sigue siendo vilido, porque
el ideal de la raz6n permanece siempre el mismo: vivir en una sociedad justa y pacifica.

Palabras clave: Kant, sociedad cosmopolita, globalizacién, paz perpetua.

The Kantian Conception of Cosmopolitan
Society in the Face of Globalization

This paper examines the origin and development of the Kantian idea of cosmopolitan

society that considers the prevailing conceptions of history of his time, the systematic
requirements of transcendental philosophy and, especially, the economic and political
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Virginia Lépez Dominguez

situation of Germany in the late eighteenth century. It then focuses on The Perpetual
Peace, analyzing in detail both its preliminary and definitory articles in an effort to es-
tablish their current viability. The Kantian Project is presented as a realistic solution
that responds to the situation of that time because it is based on the notion of the in-
dividual and a substantialist interpretation of politics. However, none of these instru-
ments proves useful when faced with the challenges of globalization. Consequently,
this Project cannot be implemented in the terms proposed by Kant. Nevertheless, the
concept of cosmopolitan society is still valid as a regulative principle because the ideal
of reason is a constant: living in a just and peaceful society.

Keywords: Kant, cosmopolitan society, globalization, perpetual peace.

Virginia Lopez Dominguez

Es doctora en Filosoffa por la Universidad Complutense de Madrid, donde fue profe-
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Nicolds de Hidalgo y en la Universidad de Buenos Aires.
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La concepeion kantiana de sociedad cosmopolita ante la globalizaciin

Desde los inicios del proyecto de constitucién de la Unién Europea, mu-
chos juristas, politicos y filésofos se dedicaron al estudio de la idea kan-
tiana de sociedad cosmopolita con el fin de encontrar un punto de partida
solido éticamente que pudiera servir de inspiraciéon y ayuda en su ejecu-
cién.” La puesta en marcha de la globalizacién terminé por convertir La
paz perpetua en una referencia inevitable en estos temas. Quizds lo que se
echa de menos en este proceso de recuperacion del cosmopolitismo kantia-
no es un mayor interés por analizar los conceptos situdndolos en su época
y por mostrar las limitaciones histdricas de las que depende a la hora de
ser aplicado en la actualidad. El presente articulo apunta en esta direccion.
Plantea el origen y desarrollo de la idea kantiana de sociedad cosmopolita
atendiendo a las visiones de la historia entonces vigentes, a las necesidades
sistemdticas de la filosoffa trascendental y, sobre todo, a la situacién politi-
cay econémica alemana de finales del siglo xvii1. Finalmente, se centra en
Sobre la Paz Perpetua y examina con detalle tanto los articulos preliminares
como los definitivos, con el objeto de establecer su viabilidad actual. La
propuesta de Kant se presenta aqui como una solucion realista que respon-
de a la coyuntura de ese momento, pues reposa en la nocién de individuo
y en una concepcion sustancialista de lo politico. Sin embargo, ninguno
de sus instrumentos es Gtil para enfrentar eficazmente los desafios de la
globalizacion. Por tanto, el proyecto ya no puede realizarse en los términos
formulados por su autor. No obstante, como principio regulativo, continiia
siendo vilido, porque el ideal de la raz6n permanece invariable, no cambia
segun las circunstancias.

La idea de sociedad cosmopolita aparece en Kant desde sus primeros
escritos de Filosoffa de la Historia, concretamente, a partir de 1784, en
Idea de una historia universal desde el punto de vista cosmopolita, obra escrita
en el contexto de la polémica con Herder sobre la historia. El pensa-
miento cosmopolita de aquella época se habia gestado en el seno de la
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Ilustracién francesa, habiendo alcanzado una repercusién considerable
en Alemania, en gran medida, debido a la influencia que Voltaire alcan-
z6 en la corte del rey Federico II de Prusia.’ El cosmopolitismo voltai-
riano, elaborado todavia desde una perspectiva ingenua, no representaba
una solucién adecuada para la situacion de Alemania en el concierto
europeo y, por tanto, fue recibido en este pais con fuertes objeciones, ya
que se lo consider6 como una cobertura ideol6gica para la imposicién
del dominio de Francia sobre otras naciones europeas.

La ilustracién francesa reposaba sobre la idea de la razén cientifica,
una raz6n comin, que no tenfa en cuenta ni las diferencias individuales
ni los sentimientos, puesto que consideraba a ambos meramente subje-
tivos e irracionales, irrelevantes e incluso peligrosos para la construccién
de un orden social mds justo, mds racional. Enfrentada a la cuestion de la
historia, ésta se le presentaba, como en el caso de Voltaire, tan s6lo como
un conjunto de errores cometidos por el insuficiente uso de la razén y, de
este modo, terminaba por despreciar la aportacion de aquellos pueblos
que no se hubiesen encaminado en su misma direccién. En definiti-
va, el cosmopolitismo francés se basaba en un modelo cultural Gnico y
universalmente valido, por tanto, en un modelo centralista muy poco
respetuoso de las particularidades y, en consecuencia, de las identidades
nacionales.’ Las ideas de Voltaire en este punto recogian, probablemente
sin que €l fuese consciente de ello, un hecho que ya se estaba dando en su
momento: el avasallamiento cultural, incluso lingiiistico, de Alemania
por parte de Francia, avasallamiento que mds tarde se puso de manifiesto
de una manera mds directa y real, una vez concluida la revolucién fran-
cesa, con las invasiones napolednicas.

Teniendo muy en cuenta la situacién histérica de su momento, Kant
asume las objeciones contra este cosmopolitismo, que proceden funda-
mentalmente de Herder y de su defensa del derecho de los pueblos a
tener su propio cardcter, aunque no lo hace de una forma explicita, pre-
cisamente porque se trata de las criticas de aquel con quien él mismo
estd polemizando.
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La concepeion kantiana de sociedad cosmopolita ante la globalizaciin

El primer volumen de la obra de Herder, Ideas para la filosofia de la his-
toria de la humanidad, apareci6 después del escrito de Kant, pero sabemos
que éste probablemente ley6 los manuscritos originales con anterioridad
0, al menos, tuvo noticias claras y fidedignas de su contenido. Incluso en
su época algunos pensaron —especialmente los mas cercanos al circulo de
Herder— que Idea de una historia universal desde el punto de vista cosmopolita
era una respuesta preventiva contra sus planteamientos.® El caso es que
el mismo titulo del escrito de Kant parece ser una referencia anticipada
al de la obra de Herder y el hecho de que se trate de un singular: Idea, y
no de un plural, Ideas, como en el caso de Herder, hace pensar que frente
a la dispersion y el subjetivismo del Sturm und Drang, que defiende no
s6lo la vuelta a la naturaleza sino también la recuperacién del individuo
y del sentimiento frente a la razén, Kant estd buscando para el caos de
datos que ofrece la historia un dnico principio rector que le dé unidad
y racionalidad, de una manera parecida a como ya lo habia hecho en la
Critica de la vazin pura para el conocimiento.’

Al margen de las oscuridades que rodean los hechos de la polémica,
lo que no puede negarse es que la idea de un plan de la naturaleza que
tiene por objeto desarrollar las disposiciones humanas y que ocultamen-
te gufa a la humanidad hacia la razén y la libertad a través de obstdcu-
los, carencias y, sobre todo, a través de actos de insociabilidad como la
guerra, es una reformulacién de los planteamientos de Herder. Dicha
reformulacién estd realizada desde la perspectiva de una filosofia critica
y de una concepcién moral de la historia, totalmente contraria al dog-
matismo y naturalismo de su contrincante. En Herder, la naturaleza es
concebida como una unidad orgdnica y teleolégica, cuyas fuerzas origi-
narias y cuyas normas han sido creadas por Dios. Las transformaciones
geoldgicas y biologicas operadas en ellas conducen evolutivamente hacia
el hombre, quien representa el punto culminante de la totalidad divina,
de modo que las fuerzas y leyes naturales se prolongan en el campo de
la accién humana, es decir, en la historia, con el fin de alcanzar su mads
pleno desarrollo en la libertad y racionalidad del hombre. Asf, la concep-
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cién de Herder combina el pantefsmo naturalista con el tefsmo, si bien
lo hace desde una perspectiva dogmatica, que no reconoce limites para la
razén y que, sin embargo, responde inequivocamente a las necesidades
del protestantismo, ya que para €l la cuestiéon de Dios es un problema de
sentimiento, de fe, y la conciencia afectiva es el modo primario de rela-
ci6n del hombre con el mundo, perfectamente compatible con la razén,
pues ambas constituyen la continuacién y elaboracién de las mismas
fuerzas naturales.

Concretamente, en lo que se refiere a la sociedad cosmopolita, Kant
consigue superar el cosmopolitismo ingenuo de la Ilustracién francesa
sintetizdndolo con el pensamiento nacionalista incipiente, que ya habia
incorporado la guerra como un factor inevitable en el desarrollo de la
humanidad, pero de posible conversién en un elemento de progreso.® El
propio Herder admite la validez de esta sintesis en la segunda parte de
Ideas, publicada al afio siguiente de la aparicion del escrito kantiano, aun-
que lo hace s6lo reconociendo que para él no hay contradiccién entre el
cosmopolitismo y el nacionalismo, y, sin modificar su concepcién general
de la naturaleza y la historia, sigue manteniendo todos sus propios prin-
cipios filos6ficos” En el caso de Kant, la sintesis entre cosmopolitismo y
nacionalismo se efectia a través de la idea de una Liga de naciones que
administre el derecho de forma universal, idea que mds tarde ird perfilan-
do hasta llegar a decir claramente que se trata de una federaciéon universal.

De este modo, la concepcién kantiana de la historia cuaja en una pro-
puesta politica. Frente a la vision de Herder, que confiaba en que el de-
sarrollo de la naturaleza creada por Dios conduciria necesariamente a la
paz y a la libertad, esta filosofia de la historia es intencionadamente una
estrategia que rige la transformacién social. Construida desde una visién
moral, responde a un idealismo critico, que sabe que el fin de la historia: la
respublica noumenon, es inalcanzable, si bien actda como una meta regula-
tiva que orienta el recorrido que la humanidad tiene el deber de realizar."

Sin embargo, Kant hace publico su concepto de sociedad cosmopo-
lita en un momento en que su propio pensamiento no estd concluido

16
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y, por esta razén, en Idea se perciben lagunas y ciertas contradicciones.
Falta, por ejemplo, una fundamentacién del juicio teleoldgico asi como
una mejor integracion entre teoria y praxis, que permitan explicar como
es posible encontrar principios universales partiendo de lo individual y
cémo concretar los proyectos politicos en una realidad material que, tal
como la concibe Kant por el momento, se caracteriza por su contraposi-
cién al mundo suprasensible, al reino de la libertad, ya que la naturaleza,
ademds de ser mecdnica, en el plano de la accién se revela como conjun-
to de inclinaciones que se oponen a la realizacién del deber. A medida
que el trabajo critico se fue desarrollando en sus distintas esferas, Kant
introduce en esta primera concepcion una serie de matices muy impor-
tantes que afectan a la fundamentacién de los planteamientos hist6ri-
cos.'" Estos planteamientos alcanzan su forma madura a partir de 1790
cuando el trabajo critico culmina con el estudio de la facultad de juzgar,
pudiendo decirse que desde entonces la filosofia kantiana de la historia
sufre un giro realista sin dejar de ser idealista, porque intenta combinar
la moral con la politica o, en palabras de Kant, la candidez de la paloma
con la astucia de la serpiente, bajo la figura del politico moral, quien es
capaz de comprender y llevar a la practica la idea de la coexistencia de
los principios de la habilidad politica con los de la moral."?

Esta combinacién de ambos campos es, por tanto, s6lo un acerca-
miento que no altera la autonomia de la esfera moral, pero s{ modifica
sustancialmente la actitud ante la historia y la estrategia politica. Frente
al pesimismo del periodo anterior, basado en la radical distincién entre
el mundo de la libertad y el mundo de la naturaleza, que, en este punto,
estaba representado sobre todo como mundo del deseo y de los instintos
por contraposicion al del querer y, en consecuencia, era concebido como
un lastre para la realizacion del ideal politico, la concepcién madura de
la sociedad cosmopolita se caracteriza por un optimismo histérico que
considera posible la moralizacién del poder,"” funddndose en un hecho
real, que es prueba de que la humanidad se encuentra en progreso hacia
lo mejor. Este hecho es la Revolucion francesa que, a pesar de su vio-

17



Virginia Lopez Dominguez

lencia, de su cardcter inmoral, fue capaz de abrir un orden juridico mds
racional y, por tanto, mds justo que el anterior.'*

Asi, la nueva formulacién del proyecto politico kantiano, la posterior a
1790, encuentra en el derecho el puente que sirve para acercar la situacién
histérica real a su meta ideal en la medida en que éste, el derecho, es con-
dicién limitativa de la politica, definida ahora como el arte de gobernar
a los hombres utilizando el mecanismo natural, es decir, instrumentan-
do sus aspectos fenoménicos con el objetivo de alcanzar una convivencia
mds racional.” Gracias a ello, queda ahora perfectamente fundamentada
la necesidad de la existencia del Estado, que antes estaba justificada por su
funcién meramente coercitiva, es decir, en tanto que era sélo un elemento
negativo cuyo fin consistia en impedir el regreso al estado de naturaleza.
En la nueva caracterizacion, el Estado, en cuanto estructura juridico-poli-
tica, es el mediador por excelencia entre el mundo real y el suprasensible,
ya que, por una parte, tiene poder material y, por otra, lo conjuga con el
poder ideal, porque representa la universalidad de la ley juridica que con-
vierte el bien comiin en su principal objetivo.

Es precisamente esta concepcién madura de la sociedad cosmopoli-
ta la que en especial habrd de ocuparnos, centrdndonos en Sobre la paz
perpetua de 1795. Reconocemos que en su época esta concepcion resul-
ta adelantadisima y casi parece la obra de un visionario, sobre todo, si
avanzamos en el tiempo y pensamos en la Sociedad de Naciones o en la
ONU, nacidas exactamente como pronosticaba Kant: después de sendas
guerras de proporciones mundiales y con el fin de alcanzar y mantener
la paz.'® O incluso si pensamos en la Unién Europea, que también sur-
gi6 del modo pronosticado por Kant, ya que comenzé a existir como
una Comunidad Econémica, es decir, como una asociacién supranacional
construida sobre la base de la defensa de la produccién a través de unas
relaciones comerciales reguladas en comun, pues no hay que olvidar que,
seglin el propio Kant, el comercio constituye un factor positivo funda-
mental en el acercamiento de los pueblos junto con ese otro factor nega-
tivo, que es la guerra.'” Y sin embargo, a pesar de la grandiosa anticipa-
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cién que implica la concepciéon de la sociedad cosmopolita en términos
kantianos, mostraremos que, en verdad, constituye una solucién realista
que responde a la situacion politica y econémica del momento en que se
ided, fijando un proyecto que podria haberse realizado incluso después
de la revolucién industrial, cuya existencia Kant no podia prever, un
proyecto viable quizds hasta la Primera Guerra Mundial, pero que hoy
en dfa, tras la fase imperialista del capitalismo, la revolucién tecnolégica
y la de la comunicacién, asi como la internacionalizacién del terrorismo,
resulta inaplicable. Los conceptos juridicos sobre los que Kant basé su
proyecto se ven sobrepasados en el proceso de globalizacién y ya no re-
sultan eficaces, operativos, y esto hace que, si bien el plan de la sociedad
cosmopolita pueda tener validez en términos generales, requiera un pro-
fundo replanteamiento.'®

Efectivamente, el proyecto politico de Kant responde, econémica-
mente hablando, al momento de acumulacién primitiva de capital, que
se efectu6 de forma individual a partir de la riqueza agricola, ganadera
y minera. No llama, por tanto, la atencién que Kant defienda el dere-
cho de propiedad del primer ocupante'® y que la figura fundamental de
toda su construccién juridica sea la del individuo. De hecho, el primer
articulo definitivo para la paz perpetua, que funda el derecho politico y
en el que se declara que la constitucién de todo Estado perteneciente a
la Federaciéon mundial debe ser republicana, explica que la constitucién
civil reposa en tres principios, de los cuales el primero es el de la libertad
de los miembros de una sociedad en cuanto hombres. En consecuencia,
toda constitucién civil, incluso hasta la mds pérfida, se basa en la liber-
tad individual, ya que la sociedad civil nace, segin Kant, gracias a un
acuerdo de voluntades, mediante pacto o contrato.” Con independencia
del influjo rousseauniano de esta idea, lo cierto es que aqui se entrecru-
zan otras necesidades e influencias: la libertad individual tiene que ser
bésica para una concepcién del derecho que, como la kantiana, se funda
en la moral, particularmente cuando esta moral, por muy universal que
pretenda ser, tiene como sustrato histdrico personal el pietismo, es decir,
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una forma radical de protestantismo, que sostiene que el encuentro con
Dios se produce en la interioridad de la conciencia. No olvidemos al
respecto que ya Max Weber indic6 la afinidad entre la ética protestante
y los inicios del capitalismo.?!

Ahora bien, en el dmbito moral la conciencia individual es el punto
de partida porque, si se elimina, también se cancela con ella la responsa-
bilidad de las acciones y, sin embargo, el imperativo categdrico trascien-
de el individualismo ya desde su primera formulacién, mediante el prin-
cipio de universalizaciéon de la mdxima de las acciones. En la vida real,
la exigencia de fines universales parece irrealizable, porque la sociedad
constituye un conjunto de libertades en juego que persiguen sus propios
intereses. Por esta razén, el proyecto juridico de Kant reconoce a conti-
nuacién otros dos principios que limitan la individualidad abriéndola a
un espacio comunitario: la dependencia de todos a una legislacién co-
mun y la igualdad de todos en cuanto ciudadanos. Del conjunto de estos
tres principios deriva directamente la forma republicana de gobierno,
ya que, si no existe la representacion, no se respeta el contrato origina-
rio, es decir, la voluntad de los auténticos sustentadores de la soberanfia,
que son los miembros activos de la sociedad: los ciudadanos- propieta-
rios.”” Cuando el principio representativo no se respeta simplemente se
produce una no-forma de gobierno, una vuelta al estado de naturaleza,
como de hecho es para Kant el despotismo. La divisién de poderes ema-
na de la necesidad de representar adecuadamente la voluntad general, si
bien no es requisito estricto, pues Kant piensa que es posible que en un
absolutismo mondrquico se gobierne republicanamente, como de he-
cho cree que ocurrié durante el gobierno de Federico II de Prusia.” De
este modo, la divisién de poderes acttia como una idea regulativa, cuya
realizacién paulatina depende exclusivamente de la buena voluntad del
principe, siendo la convergencia irracional del poder ejecutivo con el legis-
lativo el elemento determinante del despotismo.**

Los tres principios mencionados son la base de la construccién juridi-
co-politica del Estado moderno y, de hecho, en pricticamente todas las
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constituciones actuales se citan como derechos y deberes fundamentales
del ciudadano. Sin embargo, ya no puede decirse que el individuo tenga
en los procesos econémicos la importancia de antafio, como tampoco la
tiene en otros dmbitos, ya que la sociedad se encuentra altamente mer-
cantilizada y existen fuerzas que trascienden a los individuos. Nietzsche,
Bergson y Ortega, entre otros, alertaron tempranamente del fantasma de
la masificacion, pero fue la escuela de Frankfurt (especialmente Horkhe-
imer y Marcuse) la que en su momento analizé con mayor lucidez este
problema, vinculdndolo al uso de la raz6n instrumental, que, al trans-
formar todo en medio, conduce en su avance hasta el capitalismo mono-
polista, donde ya no se detectan individualidades responsables de las de-
cisiones. De este modo, se puso de manifiesto el paradéjico camino que
conduce desde el sujeto del liberalismo hacia el eclipse del individuo,
hasta que finalmente, manipulado con habilidad por los medios masivos
de comunicacién, éste se convierte en un hombre unidimensional.® La
idea postestructuralista de muerte del sujeto y sus derivaciones posmo-
dernas son el corolario final de este largo proceso.

Curiosamente, podria decirse que Kant detect6 de manera temprana
la paradoja que entrafia el desarrollo de la individualidad en el todo
social en Respuesta a la pregunta: ;Qué es la ilustracion?, al observar que
el fomento de las libertades individuales conduce a la creacién de ins-
tancias comunes (pues no hay libertad sin ley), pero que, a su vez, estas
instancias comunes pueden sentirse amenazadas por las fuerzas que las
crearon para terminar enfrentdndose a ellas. Kant centra el problema so-
bre todo en la relacién entre Estado y ciudadano, en un momento en que
el Estado moderno, esto es, la republica, tiene todavia pendiente su acto
fundacional, y su respuesta es entonces la de la libertad de expresion,
diferenciando con claridad entre uso pablico y uso privado de la razén,
y decantandose por una solucion ilustrada y de raiz luterana, como es
la consigna “razonad, pero obedeced”, con la que rechaza de plano la
desobediencia civil y ahuyenta el peligro de la desintegracién social en
el estado de barbarie. En Sobre la paz perpetua se recoge nuevamente esta
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idea como “articulo secreto para la paz perpetua”, en el cual se estable-
ce la necesidad de que los Estados preparados para la guerra tengan en
cuenta las mdximas de los filésofos sobre las condiciones de posibilidad
de la paz publica, pero la solucién de mds peso en esta obra es la publi-
cidad de los actos de gobierno entendida como criterio negativo de lega-
lidad. El criterio positivo queda en manos del politico moral, aquel en
quien deberfan converger individualidad y razén, y que es el encargado
de detectar los defectos en la constitucién y de corregirlos por via legal .
Dado que Kant considera que “no hay que esperar que los reyes filosofen
ni que los fil6sofos sean reyes, como tampoco hay que desearlo, porque
la posesion del poder dafia inevitablemente el libre juicio de la razén”,”
insiste aqui una vez mds en la necesidad de la libertad de expresion, es-
pecialmente para los fil6sofos.

Dicho esto, resulta asombroso observar la facilidad con que podrian
plasmarse ahora estas dos soluciones de Kant, en una sociedad en la que
la informacién es instantdnea y se encuentra descentralizada en manos
de particulares, pero en la que lamentablemente surgen nuevos proble-
mas derivados de la destruccién de la individualidad: por una parte,
el de la manipulacién del ciudadano por los medios de comunicacién,
de ese cuarto poder que consigue acceder al corazén mismo de la vida
privada y, por otra, el del caos en las redes informadticas que, de forma
constante, ofrece un exceso de informacién dificil de ponderar a la vez
que abre mdrgenes que aprovecha la delincuencia. Pretender que Kant
detectara estos problemas inexistentes en su tiempo resulta absurdo por
anacrénico, pues su concepcion de lo politico representa a una sociedad
todavia muy estdtica, para cuya comprension ain resulta valida la cate-
goria de sustancia.

Por el contrario, la concepcion sustancialista de lo politico se extiende
en la filosofia kantiana desde el dmbito nacional a la sociedad cosmopoli-
ta, pues se considera a los Estados miembros simplemente como indivi-
duos. En cada uno de ellos se conjugan, igual que en cada hombre indi-
vidual, dos aspectos: el fenoménico, que corresponde al poder material, y
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el nouménico, que se resume en la posicién universalista que el Estado,
en cuanto creador de la ley y como defensor o garante del bien comin,
debe asumir ante sus ciudadanos. El recurso a la analogfa entre Estado e
individuo se utiliza ya en Idea de una historia universal desde el punto de vista
cosmopolita, donde el proceso de federacion creciente se entiende como
resultado de un acto de insociabilidad, como es la guerra interestatal, del
mismo modo que la constitucién de la sociedad civil se presenta como un
modo de evitar la violencia generalizada de los particulares entre si en el
estado de naturaleza. El desarrollo del segundo articulo definitivo para la
paz perpetua, que funda el derecho internacional, comienza reconociendo
de forma explicita esta analogia, para finalmente convertir los Estados en
individuos absolutos, a fin de evitar el dominio de uno sobre otro en el
concierto mundial, por lo que la constitucion de la sociedad cosmopolita
prescinde de la idea de representacion y se presenta sin mds bajo la figura
de la federacion.?®

Los articulos preliminares 2, 4 y 5 para la paz perpetua, que se refie-
ren respectivamente al rechazo de la adquisiciéon de Estados mediante
herencia, permuta, compra o donacién, a la prohibicién de emitir deuda
publica en relacién con los asuntos de politica exterior y a la no injeren-
cia violenta en la constitucién o gobierno de otro Estado, se fundan en el
principio de libertad de los Estados entendidos como individuos. Como
es evidente, estos articulos no han sido respetados con posterioridad a
Kant, por poner algunos ejemplos entre muchos otros, en la compra de
Alaska por Estados Unidos en 1867 o en las multiples intervenciones
militares que este mismo pais realizé en otros después de la Segunda
Guerra Mundial. Nadie puede decir, sin embargo, que los articulos no
sean validos en general y que no pudieran cumplirse en la situacién po-
litica y econémica de entonces. Caso especial es el del 4° articulo, que
se refiere a un procedimiento habitual en aquella época, en la cual la
principal fuente de ingresos de la Hacienda Publica era el cobro de tasas,
y que consiste en la emisién de bonos de guerra tras la solicitud de un
préstamo a la Banca privada. Kant no podia imaginar en su momento
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que el desarrollo del capital financiero adquirirfa unas proporciones ta-
les que permitirfan su internacionalizacién y que harfan de la emision de
deuda publica, en relacién a un préstamo solicitado a la Banca extranje-
ra, una practica habitual que no tiene por qué comprometer la indepen-
dencia politica de las naciones. Sin embargo, también es cierto que su
advertencia adquiere visos de realidad cuando la solicitud de préstamos
estatales se produce en situacién de completa desigualdad econémica,
social y politica entre las partes intervinientes, ya que entonces puede
terminar repercutiendo en los paises en desventaja empobreciéndolos
y arrastrandolos a una situacién cadtica, como es todavia el caso de los
paises americanos y africanos, acosados por el pago de su deuda externa.

En cuanto al modelo que Kant parece seguir para los dos primeros
articulos definitivos de la paz perpetua, no es otro que la Carta Magna
de Estados Unidos, promulgada en 1787 y primera Ley fundamental
escrita del mundo, ya que en ésta se combina el sistema republicano con
el federal.”

Ahora bien, el recurso a la analogia individuo-Estado tiene sentido
para explicar un tiempo en el que existia una inmensa descompensacién
de poder a favor del Estado y en detrimento de los individuos, por lo que
la identificacién del primero con la sustancia, con lo que permanece, y
de los segundos con los accidentes resulta til, tanto mas a nivel inter-
nacional, cuanto que por entonces muchas naciones no habfan logrado
constituirse en cuanto tales y carecian de voz efectiva en el concierto
mundial. En referencia a la sociedad actual, el uso de esta analogia ya no
resulta tan provechoso, porque la rapidez de los procesos de produccion,
la aceleracion del trabajo y de la comunicacién a través de la informdtica,
as{ como el masivo uso medidtico de la imagen han minado la capacidad
explicativa de la categoria de sustancia. A nivel mundial ya no podemos
afirmar de forma contundente que los Estados sean individuos, porque
existen fuerzas que los atraviesan y que son mds poderosas que ellos, has-
ta el punto de determinar su comportamiento interno y externo, sobre
todo en una cuestion tan decisiva para la constitucién de la sociedad cos-
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mopolita como es, desde la perspectiva kantiana, la participacién en una
guerra. Estas fuerzas mds poderosas que los Estados son las mal llamadas
empresas multinacionales y que, para el tema que nos ocupa preferimos
denominar “transnacionales”, pues, si bien es cierto que producen com-
ponentes, montan sus productos, venden y depositan sus beneficios en
distintos paises, no constituyen para nada una asociacién de diferentes
capitales estatales, sino que atraviesan los Estados controlandolos, in-
cluso poniéndose al margen de su legislacién, creando sus propias reglas
y sus propios grupos paramilitares, como ocurre con las diversas mafias
internacionales. La soluci6n al problema del dominio de las empresas trans-
nacionales estd, como habia visto Kant, en el fortalecimiento de las en-
tidades supranacionales, una solucién dificil de ejecutar porque requiere
el acuerdo de las voluntades de los Estados, que lamentablemente ya no
reposan sobre la idea de individuo.

En lo que se refiere al derecho internacional, por entonces llamado
“de gentes”, hay que recordar ademds que naci6 como derecho de guerra.
Kant rechaza este concepto puramente histérico que, en definitiva, ope-
ra desde una visién belicista reduciendo las relaciones internacionales a
principios legitimos de ataque y defensa. La identificacién del derecho
de gentes con el derecho para hacer la guerra funda una estructura juri-
dica que sirve para determinar lo que es justo segin maximas unilate-
rales de poder y, por tanto, recoge los supuestos de conveniencia de una
confrontacién bélica para los intereses econémicos y politicos de uno o
varios Estados. Como consecuencia, éste no seria un derecho propiamen-
te racional sino la institucionalizacién juridica de la ley natural del mads
fuerte, por lo que Kant reconoce que para los pueblos que admiten este
concepto de lo juridico lo mds justo seria que terminasen aniquildndose
entre si 0, como dice literalmente, que encontraran “la paz perpetua
en la amplia tumba que oculta todos los horrores de la violencia y de
sus causantes”.’® En contraposicién a este hecho histérico, Kant sostiene
que la raz6n moral condena la guerra como via juridica y propone como
deber inmediato el estado de paz, de modo que el derecho internacional
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ha de apuntar al establecimiento de un pacto entre las naciones.”’ El
resultado de esta idea aparece recogido en el segundo articulo definitivo
para la paz perpetua, que exige la instauracién de una federacién que no
se propone recabar ningin poder del Estado sino mantener y garantizar
la libertad de sus Estados miembros. Asi, la sociedad cosmopolita ha de
ser una federacién de la paz, cuyo principal objetivo es terminar para
siempre con todas las guerras.

Sin embargo, la guerra ha cambiado mucho desde un punto de vista
técnico a partir de Kant, y ninguno de estos cambios ha influido tanto
en su estrategia a nivel mundial como la estructura no sustancialista del
proceso de globalizacién. En general, puede observarse que durante el
siglo xx la técnica militar fue evolucionando para producir una gue-
rra de devastacion total del enemigo mediante un sacrificio minimo de
victimas por parte del contrincante victorioso. Este tipo de guerras, la
atémica y la quimica, en realidad s6lo favorecen la explicacién de Kant,
pues es el miedo a la destruccién total lo que puede disuadir de la carrera
armamentistica, como lo prueban de hecho las sucesivas Conferencias de
desarme, todas ellas posteriores al lanzamiento de las primeras bombas
atémicas. Lo que ha afectado profundamente a la guerra tal como la en-
tendfa Kant es que ya no hay Estados-individuo en confrontacién. Las
inmigraciones constantes procedentes de los paises pobres han creado en
los paises ricos guetos que funcionan con su propia legalidad formando
un pequefio Estado dentro del Estado (la quinta columna). Hasta hace
poco el influjo de esta fuerza era minimizado porque econémicamente
carecia de peso y porque lo que se habfa visto hasta entonces es que las
guerras se deciden a partir de los intereses de las empresas transnaciona-
les, entre las cuales se encuentran las propias empresas armamentisticas.
Sin embargo, después del 11-S se ha puesto en evidencia que existe una
nueva fuerza en juego: la del terrorismo que se ha internacionalizado
convirtiéndose también en una especie de empresa transnacional, sin
cabeza visible, a pesar de que existan ciertos paises que la financien y de-
terminados individuos que la representen, ya que, hasta donde sabemos,
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funciona de modo celular formando una especie de reticula cancerigena
y aprovechando los mdrgenes y las fisuras que la estructura de globali-
zacion ofrece.

La desaparicion de los Estados como entidad sustantiva hace que to-
das las cldusulas que se refieren a la guerra entre los articulos prelimi-
nares para la paz perpetua resulten inaplicables hoy en dia. En efecto,
los grupos que funcionan al margen de la ley no firman tratados de paz,
como reza el articulo primero, y, si hacen algo que se acerque a ello, por
ejemplo, un pacto, su marginalidad les permite reservarse siempre el
derecho de volver a emprender la guerra en el futuro, ya que su modus
operandi es el chantaje y el terror. A estos grupos no puede aplicérsele
el calificativo de ejércitos permanentes, porque sélo son organizaciones
civiles, si bien con una estructura militar. En consecuencia, su desapa-
ricién no estd contemplada en el articulo tercero que sélo se refiere a los
ejércitos permanentes. En cuanto al articulo sexto, en el que se estable-
ce la prohibicién de que los Estados utilicen estratagemas deshonrosas
que hagan imposible la confianza mutua en la paz futura y conduzcan
a una guerra de exterminio, hemos de decir que ha sido recogido por la
Convencién de Ginebra, a pesar de lo cual ha sido violado con reiterada
frecuencia por distintos Estados. Esto pone de manifiesto que la guerra
tiene una dindmica interna: la de la destruccién de lo que en cada caso
se percibe como el mal, el enemigo, y que, aun cuando los Estados ma-
nifiesten su voluntad explicita de no quebrantar este articulo, les resulta
demasiado dificil evitar la existencia de grupos que no se dejen arrastrar
por la dindmica bélica. En el caso de la nueva guerra nacida en la etapa
de globalizacién, el articulo carece de sentido dado que el terrorismo
estd al margen del Estado y su interés no es la destruccién de uno o
varios Estados determinados sino la desaparicion total del sistema, del
capitalismo globalizado. Como hemos visto con reiterada frecuencia en
los dltimos tiempos, los actos terroristas ponen de manifiesto el mayor
desinterés por la poblacién civil, a la que se masacra y veja de un modo
cruel e inhumano, sin posibilidad de defensa alguna. Mds bien, los gru-
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pos terroristas la utilizan como escudo o como arma de chantaje para
abrir brechas en el sistema que les permitan seguir actuando.’?

El tercer y dltimo articulo definitivo para la paz perpetua funda el
derecho cosmopolita y establece que éste debe limitarse a las condicio-
nes de la hospitalidad (Wirthbarkeit).”> Kant aclara que considera este
término en uno solo de sus posibles sentidos, no desde el punto de vista
filantrépico y, por tanto, no como virtud que se ejercita con peregrinos,
menesterosos y desvalidos, recogiéndolos y prestindoles la debida asis-
tencia en sus necesidades, sino s6lo desde el punto de vista juridico, es
decir, como buena acogida o recibimiento que se hace a los extranjeros
o visitantes (lo que en alemdn seria Gastfreibeit). Este Gltimo sentido es
tipificado por Kant bajo la forma del derecho de visita funddndolo sobre
la facultad que emana de la propiedad en comtn de la tierra y sobre el
hecho de que ésta es una superficie finita. Se trata, por tanto, de un de-
recho natural que queda finalmente definido como el derecho que cada
uno tiene de presentarse sin mds ante la sociedad. En el caso de que se
trate de zonas no habitadas, como el mar y el desierto, se convierte sim-
plemente en facultad de libre tréfico.

La hospitalidad es un concepto que actualmente carece de contenido
juridico vy, asi, en una federacién, como por ejemplo en la Unién Euro-
pea, lo que mds se le asemeja es la libre circulacién de bienes y personas,
lo cual tiene unos efectos que trascienden con mucho el simple derecho
de presentacién ante una sociedad y apuntan a la insercion de capitales
y trabajadores en el mercado. Para que la libre circulacion fuera efectiva,
se hizo necesario un largo proceso que incluye, por poner algunos ejem-
plos, el levantamiento de las barreras aduaneras, el equilibrio del nivel
econémico de los pafses miembros, haciendo compatibles sus intereses
de produccion, la flexibilizacién de los modos de contratacién laboral y
las estructuras educacionales, asi como el reconocimiento de titulaciones
que permitan acceder a los puestos de trabajo, a fin de permitir lo que
especificamente pretende: el libre trifico de capitales y trabajadores. El
derecho de visita es una formulacién anticuada que hoy resulta muy
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abstracta y, por tanto, no puede servir de base para regir las relaciones
interestatales en una sociedad tan compleja como la globalizada.

En tiempo de Kant, la reivindicacién del derecho de visita como tni-
co criterio que ha de regir los movimientos de personas y capitales entre
Estados constituye un claro rechazo hacia el modo de sometimiento en-
tre pueblos propio de su época: el colonialismo. Con la mera expresién
de “derecho de visita” Kant estd limitando la actividad de los paises
extranjeros en un Estado y condenando el abuso de los paises colonia-
listas que disponen a su antojo de los recursos naturales de los pueblos
colonizados. De hecho, la dltima parte de la exposicion de este articulo
definitivo es una critica virulenta a la conducta inhospitalaria de los Es-
tados europeos, que cometieron todo tipo de expolios y latrocinios bajo
el pretexto de llevar la civilizacién a otros pueblos. Estas criticas, sin
embargo, pierden fuerza a partir del momento en que el modelo colo-
nialista es sustituido por el imperialista, ya que éste tiende a proteger la
produccién en los pafses dependientes porque los beneficios que obtiene
son resultado de la inversién de un capital que ya es extranjero, para
finalmente perder todo sentido con la aparicién de las empresas transna-
cionales. Y pese a ello, el principio vuelve a cobrar una fuerza universal
si se refiere a la explotacion de recursos, como los bosques o el agua, que
afecta a la ecologia y el clima de todo el planeta, con independencia de
que dicha explotacion sea realizada por un pafs extranjero o la misma
nacién que detenta su territorio.

Resumiendo, podemos decir que el proyecto de sociedad cosmopolita
ya no puede realizarse en los términos propuestos por Kant y, sin embar-
go, como principio regulativo sigue siendo un concepto vilido, porque,
aunque las circunstancias de la humanidad hayan cambiado, el ideal de
la raz6n continda siendo el mismo: vivir en una sociedad justa y pacifica.
Ahora bien, la capacidad de Kant para vislumbrar el camino a transitar,
a pesar de que sus recomendaciones no se hayan cumplido, tiene que
servir para llamar nuestra atencién hacia su modo de trabajo y tomarlo
como punto de referencia. Kant lleg6 a la idea de sociedad cosmopolita
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en el contexto de elaboracién de una filosoffa critica de la historia, que no
pretende predecir, porque esto es imposible en el campo de las acciones
humanas, que para él son esencialmente libres. Precisamente por esto,
lo que propone para la historia es un sentido moral, que exige un com-
promiso personal y social, y que inevitablemente transforma la filosofia
de la historia en proyecto politico. El principio bdsico para enfrentarse a
la historia, por tanto, es de cufio idealista, pero la elaboracién concreta
del proyecto obliga a tamizar este idealismo con la realidad presente.
Asi, la filosoffa kantiana de la historia estd realizada desde el presente de
su tiempo concreto, pero no con el fin de legitimarlo o, simplemente,
justificarlo. Se trata también en este punto de una filosofia critica que,
al reconocer con claridad lo presente, le pone limites, denunciado su
injusticia y su falsedad respecto del ideal.

Notas

! Este articulo se present6 el 27-10-2004 al Seminario Complutense “Intereses y
limites de la raz6n. Lecturas actuales de Kant en espafiol”, organizado por la Facultad
de Filosoffa de la Universidad Complutense de Madrid. Dado que su contenido sigue
vigente, s6lo se han modificado algunas notas, con el fin de recoger las principales
lineas de investigacién abiertas desde entonces. La bisqueda bibliogrifica y la lectura
del material recogido se realiz6 durante una estancia como Visiting Scholar en el De-
partamento de Filosoffa de la Universidad de Harvard en 2016.

2 Por ejemplo, el Congreso Internacional de Kant, celebrado en Mainz en 1981 con
motivo del bicentenario de la Critica de la razin pura, fue abierto por el entonces pre-
sidente alemdn Karl Carstens, quien dedicé su intervencion exclusivamente a la idea
kantiana de sociedad cosmopolita y su influencia en el proyecto de transformacién de
la CEE en UE, es decir, en el paso de una comunidad econémica a una comunidad
politica de derecho, tal como ocurrié en 1993 con la entrada en vigor del Tratado de
la Unién Europea (TUE).

3 Invitado por Federico II, con quien mantenfa correspondencia desde 1736, Vol-
taire residié en Potsdam durante tres afios, a partir de 1750. Tras las disputas con el
Presidente de la Academia de Berlin, P.-L. Maupertius, que ahondaron las diferencias
con el rey, marché a Ginebra, donde inici6 la publicacién de su Ensayo sobre las cos-
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tumbres y el espivitu de las naciones, obra que irritd tanto a cat6licos como a calvinistas y
que alcanzé una amplia difusién en Alemania. El Prélogo de la misma, aparecido en
la segunda edicién, llevaba por titulo Filosofia de la Historia, siendo ésta la primera vez
que aparece registrada dicha expresion. En 1774 Herder escribié También una filosofia
de la historia, obra muy leida en su época, con la que puede decirse que se inicia la
filosoffa de la historia en Alemania y que pretende ser, segin reza en el subtitulo, una
contribucién a esta temdtica, si bien se trata de una contribucién polémica, ya que
el mismo titulo alude al prélogo de Voltaire, y la obra entera ofrece una visién de la
historia alternativa a la de los ilustrados franceses.

“ Como ejemplo, baste citar algunos pasajes del Ensayo sobre las costumbres y el espiri-
tu de las naciones (Ed. Hachette), v. pp. 38,43, 60, 62, 67, 91, 92, 98, 146, 175, 195,
209, 236.

> Herder percibe esta situacién ya en 1774 y la refleja de un modo irénico en
También una filosofia de la historia: “Entre nosotros han desaparecido, gracias a Dios,
todos los caracteres nacionales; todos nos amamos, o mejor: nadie necesita amar al
otro; tenemos relaciones, somos iguales: educados, corteses, felices, no tenemos patria,
no tenemos gentes ‘nuestras’ para las que vivir, pero somos, en cambio, amigos de la
humanidad y cosmopolitas. Todos los gobernantes de Europa, todos nosotros, pronto
hablaremos francés. Y entonces, ifelicidad!, la edad de oro vuelve a comenzar, ‘toda
la tierra hablard la misma lengua, habrd un solo rebafio y un solo pastor’. Caracteres
nacionales, ;dénde estdis?”. Werke (ed. J. Brumma und M. Bollacher), Klassiker Ver-
lag, 1999, IV, p. 75. Sobre la filosoffa de Herder y la polémica con Kant, véase mi
“Estudio Preliminar” en Herder, J. G.: Antropologia e Historia (Traduccién y notas de
V. Lépez Dominguez), Madrid, UCM, 2002; as{ como Zammito, J.: Kant, Herder and
the birth of Anthropology, Chicago, University of Chicago Press, 2002; Mayos Solsona,
G.: Hustracion y romanticismo: Introduccion a la polémica entve Kant y Herder, Barcelona,
Herder, 2004, Galinier, J.: “Anthropology outside the boundaries of mere reason: The
current relevance of the dispute between Kant and Herder”, en L'homme (jul. 2006),
pp- 141-164 y Spencer, V.: “Kant and Herder on colonialism, indigenous peoples and
minority nations”, en International Theory, vol. 7 (july 2015), pp. 360-392.

¢ La edicién de Ideas fue realizada por Hartknoch, el mismo editor de la Critica de
la razon pura, quien vivia en Konigsberg. Segin cuenta Marie Caroline von Herder en
sus memorias, cuando su marido se entrevist6 con €l para concertar la edicién de su
obra, éste le manifest6 el malestar que sentfa Kant por la indiferencia e incomprensién
que habfan rodeado la publicacién de su primera Critica, de las cuales hacfa respon-
sable a Herder. Los manuscritos de Ideas fueron enviados en diversas entregas tanto a
Hartknoch como a Hamann, quien era amigo personal de Herder. Segiin Marie Ca-
roline, Kant conocfa el contenido de la obra antes de la publicacién y, por esta razén,
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se apresuré a editar [dea de la historia universal desde el punto de vista cosmopolita con el
fin de refutar de antemano a Herder. Tras la aparicién de la primera y la segunda parte
de Ideas, Kant publicé sendas resefias escritas en un tono muy critico, e incluso llegé
a contestar a una recensién favorable a Herder, firmada por Reinhold. Cfr, Herder,
M. C. von: Erinnerungen aus dem Leben J. G. von Herder, ed. Por Miiller en J. G. Herder
sémtliche Werke (Tiibingen, 1820), XLV, pp. 222 ss. En su articulo “Kants universaler
Kosmopolitismus” (Deutsche Zeitschrift fiir Philosophie, vol 55, 2 (2007), pp. 179-191),
Ortfried Hoffe distingue entre un cosmopolitismo epistémico y uno moral, relacio-
nando a ambos con la educacién, y buscando sus antecedentes dentro de la propia
filosoffa kantiana. En el caso del primero, hace remontar la idea de cosmopolitismo al
periodo precritico, siendo, segtn su criterio, anterior a la polémica con Herder.

7 En este sentido, puede decirse que Kant emprende en Idea una critica de la razén
histérica, que le servird para fundamentar, no la historia empiricamente concebida
(Historie), sino la Historia universal filoséfica o la Filosoffa de la historia, la cual, par-
tiendo de las manifestaciones de la libertad, es decir, de las acciones humanas, encuen-
tra un hilo conductor a priori en la idea de un plan de la naturaleza, postulando una
“intencién de la naturaleza” que conduce “la absurda marcha de las cosas humanas”.
Este hilo conductor no es un principio determinante de conocimiento y, por esa razén,
la Filosoffa de la historia s6lo se presenta como provisional e hipotética desde un pun-
to de vista estrictamente tedrico. Sin embargo, ya en Idea Kant hace ver que el interés
de esta disciplina, que pertenece al campo de la sabidurfa, es prictico, puesto que es
un deber de la humanidad entrar en el estado de paz. En su estudio sobre el cosmopo-
litismo kantiano, Martha Nussbaum recalca sobre todo el aspecto ético que, por su-
puesto, es caracteristico del idealismo trascendental. En este articulo, intento destacar
también el aspecto realista, es decir, la vinculacién con la realidad histérica ya desde
la primera formulacién en Idea. Cfr. Nussbaum, M.: “Kant and Cosmopolitanism”,
en Perpetual Peace: Essays on Kant'’s Cosmopolitan Ideal. Cambridge, MIT Press, 1997.

8 Acorde con su visién teofdnica de la historia, Herder habfa justificado el odio y
la destruccién como necesarios, ya que son momentos de la manifestacién de Dios. En
También una filosofia de la historia reconoci6 que “el odio manifiesta desarrollo, progre-
s0, escalonamiento”, pues éstos se producen, tanto a nivel individual como colectivo,
gracias a la intensificacién de las caracteristicas propias, de lo peculiar de cada uno. El
cardcter nacional se alcanza siempre por distincién y oposicién a los demds pueblos,
si bien se trata s6lo de una negacién parcial, que afecta a un elemento determinado y
deja intactas otras caracteristicas sin las cuales no podria haber continuidad histérica.
Cfr. Werke IV, pp. 21 y 59.

 “El salvaje que ama con calma y alegria a su mujer e hijo, y que con limitados
poderes se consume en el cuidado de su linaje y su vida, es —me imagino— un ser mu-
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cho mds verdadero que esos fantasmas, hechizados por la totalidad del género humano
al que pertenecen, es decir, por un nombre. En su pobre choza, aquél tiene espacio
para cualquier extranjero. Con indiferenciada bondad lo aceptard como un hermano,
sin preguntarle de dénde es. El corazén disipado de los ociosos cosmopolitas no le
proporciona una choza a nadie”. Ideas, 2* Parte, Libro VIII, 6, p. 223. Como en el caso
de Rousseau, el cosmopolitismo aparece aqui ligado a una ética natural, que reposa
sobre la compasién o la simpatifa (empatia) respectivamente.

10 “La idea de una constitucién, en armonia con el derecho natural del hombre, es
decir, de una constitucién por la cual los que obedecen la ley deben, al mismo tiem-
po, reunidos, ser legisladores, fundamenta todas las formas estatales, y la comunidad
que se adecua a ella —pensada por conceptos puros de la razén— se denomina un ideal
platénico (respublica noumenon), que no es una hueca quimera, sino la eterna norma de
cualquier constitucion civil en general y del alejamiento de toda guerra. Una sociedad
civil organizada de acuerdo con ella constituye su exposicién a través de la experiencia
y segtn leyes de la libertad (vespublica phaenomenon). Pero s6lo se la puede conquistar
penosamente a lo largo de muchas hostilidades y guerras; mas, una vez lograda en su
conjunto, merece el calificativo de ser la mejor posible, porque aleja la guerra, destruc-
tora de todo bien. Por tanto, entrar en ella constituye un deber”... “Reiteracién de la
pregunta de si el género humano se halla en constante progreso hacia lo mejor”, 8, en
E/ conflicto de las facultades, 11, Akad.-Ausg. VI, pp. 90 s.

"' El primer hito en este acercamiento entre el mundo sensible e inteligible se
encuentra en la Critica de la razon prdctica, donde Kant intenta superar el rigorismo
caracteristico de la Fundamentacion de la metafisica de las costumbres (rechazado en su
época especialmente por Schiller), al admitir que existen inclinaciones que coadyuvan
a la realizacién de la moralidad. En esta obra Kant sélo exige que la determinacién
de la médxima se depure de inclinaciones, acepta que el placer accesorio no menoscaba
necesariamente el mérito de la accidén ejecutada por deber y reconoce que existe un
sentimiento racional, que favorece la auténtica obligatoriedad y despierta la observan-
cia de cualquier individuo. La idea de humanidad, del hombre como fin en s{ mismo,
es el auténtico objeto de este sentimiento que pone de acuerdo el mundo sensible
y el inteligible, y culmina en la idea de Bien supremo, que incluye la virtud, como
resultado del cumplimiento de la ley moral y como felicidad emanada de ese campli-
miento. De este modo, el intento de realizacién del Bien supremo puede concebirse
desde entonces como moralizacién del mundo empirico, si bien es cierto que esta po-
sibilidad resulta s6lo concebible si se postula a Dios como garante de dicho acuerdo.
La Critica del Juicio, cuyo objetivo fundamental es tender el puente entre el mundo de
la libertad y el de la necesidad, ahonda atin mds en esta linea. El juicio reflexionante,

33



Virginia Lopez Dominguez

en la medida en que permite pensar lo particular como grado de lo universal, pone su
punto de partida en lo sensible y se eleva desde él hacia lo inteligible. El juicio esté-
tico hace posible la universalidad en el dmbito de los sentimientos de placer y dolor,
mientras que el juicio teleoldgico permite la integracién de la naturaleza regida por
leyes empiricas, contingentes para el entendimiento humano, en un sistema, cuyas
reglas concuerdan con las facultades del conocer y del actuar. La reconstruccién de la
armonia de los dos mundos viene operada desde una tnica instancia: das Gemiit, que
concilia a ambos a través del juicio, transformando las ideas en metas regulativas a las
que se tiende gradualmente. Sobre esta cuestién, v. mi articulo “Sobre la evolucién de
la filosoffa kantiana de la historia”, en Logos 37 (2004), 89-110.

12 Sobre la paz perpetua, Apéndice 1, “Sobre la discrepancia entre la moral y la poli-
tica respecto a la paz perpetua”, Akad.-Ausg. VIII, pp. 370 ss.

" La idea de que existen dos momentos en la filosofia kantiana de la historia estd en
consonancia con la tesis que Agnes Heller defiende para la filosoffa moral en “La pri-
mera vy la segunda ética de Kant” (Critica a la llustracion, Barcelona, Peninsula, 1999).
También Salvio Turré reconoce la existencia de dos momentos en la visién kantiana de
la historia, centrdndose, sobre todo, en su concepcién de la naturaleza. Cfr. Turrd, S.:
Trdnsito de la naturaleza a la bistoria en la filosofia de Kant. Barcelona, Anthropos, 1996.

14 “Reiteracién de la pregunta de si el género humano se halla en constante progre-
so hacia lo mejor”, 6: “De un acontecimiento de nuestra época que prueba la tendencia
moral del género humano”, en E/ conflicto de la Facultades, Seccion 11, Akad.-Ausg. VII,
p- 85. El andlisis critico de este texto es uno de los puntos de apoyo desde los que Fr.
Lyotard impugnd la idea de la historia humana como un desarrollo tnico y progresivo
en E/l entusiasmo. Critica kantiana de la historia (Barcelona, Gedisa, 2012). La simpatia
de Kant por la revolucién se produce lentamente a medida que la revolucién se mo-
dera y se plasma juridicamente, primero con la constitucién de 1791, que implanta
el sistema politico de la monarqufa parlamentaria, luego, con el establecimiento de
la Convencién montafiesa y del Comité de Salud Publica controlado por Saint-Just y
Robespierre, que empieza a atemperar las decisiones politicas a partir de 1794 y, final-
mente, con los contactos que ese mismo Comité establece con Kant a través de Charles
Theremin y que concluirdn, gracias a la influencia de Sieyes, con el establecimiento
en Parfs de una cdtedra de Filosoffa kantiana. P. Schreker: “Kant et la révolution
francaise”, en La révolution de 1789 et la pensée moderne, Paris, PUF, 1940. Gracias a la
influencia de Siéyes, mds tarde miembro del Directorio y participante activo en el 18
Brumario, la repercusion de la filosoffa kantiana llega hasta Napoleén, quien en 1801
solicité un informe sobre la doctrina de Kant (Cfr. Vorlinder, K. , “Villers Bericht an
Napoleon tiber die Kantische Philosophie”, en Kantstudien 111 (1899), 1-9.

Y Sobre la paz perpetua, Apéndice 1, Akad.-Ausg. VIII, p. 372.
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' La ONU, constituida en 1945 como consecuencia de la Segunda Guerra Mun-

dial, ampli6 los objetivos de la Sociedad de Naciones (Ginebra, 1920) y perfecciond
su estructura interna, plasmdndolos juridicamente. Mantuvo, no obstante, entre sus
principios bdsicos el de garantizar el mantenimiento de la paz y la seguridad interna-
cionales.

17 Sobre la paz perpetua, “Suplemento I: De la garantia de la paz perpetua”, 3, Akad.-
Ausg. VIII, p. 368.

'8 Debido a la constitucién de la Unién Europea y el avance en el proceso de glo-
balizacién (sobre todo a partir de la celebracién del 200 aniversario de la publicacién
de la Paz Perpetua), la critica ha producido muchos textos que se ocupan del tema. En
el dmbito filoséfico se ha trabajado mds que nada en la distincién entre el cosmopo-
litismo juridico y moral dentro de la propia obra de Kant, lo que, de alguna manera,
da siempre vigencia a su pensamiento. Pero también se ha debatido exhaustivamente
el tema en el ambito de la reflexién sobre el derecho internacional, vinculdndolo al
ejercicio de los derechos humanos Lo que no se ha mostrado de forma clara es que la
viabilidad de la idea kantiana reposa en conceptos ligados directamente al desarrollo
de la politica internacional y de la economia de su tiempo y esto es precisamente lo
que impide la aplicacién de su proyecto en la coyuntura actual. A modo de infor-
macién, cito algunos de estos estudios: Albrecht, A.: “Cosmopolitanisms in Kant’s
philosophy”, en Kosmopolitismus. Weltbiirgerdiskurse in Literatur, Philosophie und Pub-
lizistik um 1800, Berlin/New York, de Gruyter, 2005; Allison, H.: Essays on Kant,
Oxford, Oxford University Press, 2012; Anderson-Gold, Sh.: Cosmopolitanism and hu-
man rights, Cardiff, Wales University Press, 2001; Brock, G. and H. Brighouse (eds.):
The Political Philosophy of Cosmopolitanism, Cambridge, Cambridge University Press,
2005; Brown, G. W. and D. Held (eds.), The Cosmopolitanism Reader, Cambridge,
Polity Press, 2010, Carvalho Herndndez, M. de: “Beyond a mere adjective: what does
it mean to say that human rights is a kantian issue in international relations?”, en
Revista Debates, 7.3 (2013), pp. 185-203; Cavallar, G.: “Cosmopolitanisms in Kant’s
Philosophy”, en Ethics & Global Politics, Vol. 5, N° 2, 2012, pp. 95-118; Imperfect
cosmopolis: studies in the history of international legal theory and cosmopolitan ideas, Cardiff,
University of Wales Press, 2011; F Cheneval, E.: “Philosophie in weltbiirgerlicher Be-
deutung”, en Uber die Entstehung und die philosophischen Grundlagen des supranationalen
und kosmopolitischen Denkens der Moderne, Basel, Schwabe, 2002, pp. 403-621; Corell,
Ch.: Kant and the law of peace: a study in the philosophy of international law and inter-
national relations, Basingstoke, MacMillan Press/ New York, St Martin Press, 1998;
Doyle, M.: “Kant liberal legacies and foreign affairs”, en Debating the democratic peace 3
(Brown, E., S. Jones y S. Miller), Cambridge, mrT, 2001; Fine, R.: “Cosmopolitanism
and human rights: Radicalism in a global age”, en Metaphilosophy 40, N° 1 (2009),
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pp- 8-23; Habermas, J.: “The kantian Project and the divided West”, en The divided
West, Cambridge Malden, Polity, 2006; Hontzch, E.: “Moral ideal and political reality.
The ambivalence of modern moral cosmopolitism exemplified by approaches of J. S.
Mill and Kant”, en Zeitschrift fiir Politik vol 58:1 (mar. 2011), pp. 73-88; Kleingeld,
P.: Kant and cosmopolitanism: the philosophical ideal of world citizenship, New York, Cam-
bridge University Press, 2012 y “Kant’s changing cosmopolitanism”, en Rorty A. y
J. Schmidt (eds.), Kant’s Idea for a Universal History with a Cosmopolitan Aim. A Critical
Guide, Cambridge, Cambridge University Press, 2009, 171-86; Lutz-Bachmann, M.,
A. Niederberger and Ph. Schink (eds.), Kosmopolitanismus. Zur Geschichte und Zukunft
eines umstrittenen Ideals, Frankfurt am Main, Velbriick Wissenschaft, 2010; Nussbaum,
M.: For Love of Country?, Boston, Beacon Press, 1996 y “Kant and Stoic Cosmopol-
itanism”, The Journal of Political Philosophy 5, N° 1 (1997): 1-25; Raulet, G.: “Cit-
izens, otherness and cosmopolitism in Kant”, en Social Science Information Vol. 53:3
(Sept. 1996), pp. 437-446; Vertovec and R. Cohen (eds.): Conceiving Cosmopolitanism:
Theory, Context, and Practice, Oxford, Oxford University Press, 2002; Zehetner, C.:
“Hindrances to a critical theory of world citizenship and the problem of the fourth
Critique of Kant, en Studia Universitatis Babes-Bolyai, Serie: Philosophica vol. XLIX
(1-2) (2004), pp. 71-89.

19 Cfr. Metafisica de las costumbres, “La doctrina del derecho, I: El derecho privado”,
Parag. 1-10, Akad.-Ausg. V1, pp. 245-257 y “Sobre el refrdn: Lo que vale en la teorfa
de nada sirve en la prictica”, Teoria y prdctica en el derecho politico, Akad.-Ausg. VIII,
p- 296.

2 “Sobre el refrin: Lo que vale en la teorfa de nada sirve en la prictica”, Teoriz y
prdctica en el derecho politico, Akad.-Ausg. VIII, p. 289 y 297.

2LV, Weber, M.: La ética protestante y el espiritu del capitalismo (1904-1905).

2 La propiedad es para Kant lo que permite al individuo “ser su propio sefior”,
asegurando su autonomfia. Entre las propiedades incluye no sélo los bienes inmuebles,
sino también el arte, los oficios, las bellas artes y las ciencias. El acceso a los dere-
chos politicos, sin embargo, tiene fuertes limitaciones: quedan excluidos los nifios, las
mujeres (en ambos casos, por razones naturales) y los que prestan servicios. “Sobre el
refrdn: Lo que vale en la teorfa de nada sirve en la prctica”, Teoria y prdctica en el derecho
politico, Akad.-Ausg. VIIL, p. 295.

3 Sobre la paz perpetua, Seccion 11, Akad.-Ausg. VIII, p. 352.

24 Sobre la paz perpetua, Seccion 11, Akad.-Ausg. VIII, pp. 351 s.

»V. Horkheimer, M.: E/ eclipse de la razén (1947) y Critica de la razén instrumental
(1967, versién ampliada de la obra anterior) y Marcuse, H.: E/ hombre unidimensional
(1954).

26 Sobre la paz perpetua, Apéndice 1, Akad.-Ausg. VIII, pp. 372 s.
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27 Sobre la paz perpetua, Suplemento 11, Akad.-Ausg. VIII, p. 369.

28 Sobre la paz perpetua , Segundo articulo definitivo, Akad.-Ausg. VIII, pp. 354 ss.

% En su articulo “Kant’s Perpetual Peace and its hidden sources: A textual ap-
proach” (Swiss Political Science Review 14: 2 (2008), pp. 357-389), W. Ossipov sefiala
detalladamente las fuentes del corpus legislativo americano que inspiran esta obra,
as{ como una serie de autores: Emerich de Vattel, Hume, Montesquieu, Rousseau,
Vitoria, Platén y Wolff, que estarfan a su base. No se tiene en cuenta, sin embargo,
el importante trabajo de discusion interior (incluso de disension) que Kant mantiene
tanto sobre el cosmopolitismo como sobre la idea de Estado con otros autores que le
son mds cercanos como, por ejemplo, Voltaire o Herder, entre otros, y que le han ser-
vido también para forjar sus ideas.

30 Sobre la paz perpetna, Akad.-Ausg. VIII, 357.

3V Sobre la paz perpetna, Akad.-Ausg. VIII, 356.

32 La idea de que la guerra puede ser via disuasoria que finalmente conduce a la paz
mediante la firma de tratados ha sido altamente cuestionada, desde la perspectiva rea-
lista de la politica internacional y desde la propia evolucién del pensamiento kantiano.
Cuando el filésofo escribe La paz perpetua ya es mds “realista”. Acaba de anunciar en La
religion dentro de los [imites de la mera razin (1793) que en el ser humano el mal es radi-
cal, lo cual hace dificilmente pensable que la guerra entre humanos pueda alguna vez
desaparecer. Véase, p.e., Cavanti, L.: “Perpetual war for perpetual peace? Reflections
on the realist critique of Kant’s Project”, en_Journal of Human Rights, 5: 3 (2006), pp.
341-353. Se han investigado los textos legales que pueden inspirar las ideas kantianas
en ese punto y las interpretaciones posteriores, p.e., Easley, E.: The war over perpetual
peace: an exploration into the history of a foundational international velations text New York,
Palgrave Macmillan, 2004), pero lo que pricticamente no se discute es la dificultad de
aplicacion de los principios que atafien a la guerra, a causa de la evolucién que ella ha
sufrido desde el punto de vista estratégico y técnico a partir del fracaso americano en la
Guerra de Vietnam, con la implicacién de civiles en las contiendas, la generalizacién
del método de guerrilla y la internacionalizacién del terrorismo.

33 Debido a las constantes migraciones de un pafs a otro, que caracterizan la etapa
de globalizacién, por su facilidad para los viajes, se ha revitalizado el interés por el
principio kantiano de la hospitalidad, sin hacer una referencia al sentido que éste
tiene en su momento histérico. Véase, p.e., Marci, T.: “Social inclusion in terms of
hospitality”, en International Review of Sociology vol. 23, N° 1 (2013) pp. 180-199.
Aqui defendemos que dicho principio estd vinculado al rechazo del colonialismo de
entonces, de ahi su necesidad de reformulacién. Sobre el tema del colonialismo en la
obra kantiana en general, véase Kant and the colonialism: historical and critical perspectives
(ed. K. Filkschuh and L.Ypi), New York, Oxford University Press, 2014.
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ONTOLOGIA DE LA SOCIEDAD
UNIDIMENSIONAL Y CRITICA
DE LA RACIONALIDAD TECNOLOGICA.
EL INFLUJO DE M. HEIDEGGER EN LA OBRA
TARDIA DE H. MARCUSE!

Jordi Magnet Colomer
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Resumen/Abstract

El influjo de temdticas heideggerianas en la obra tardfa de H. Marcuse, todavia implici-
to en Eros y civilizacion (1955) ante al peso determinante del psicoandlisis freudiano (1),
reaparece de modo explicito en E/ hombre unidimensional (1964). Ello acontece en dos
planos mutuamente interdependientes: el andlisis de la reificacién en las sociedades
unidimensionales de posguerra (2) y la critica de la racionalidad tecnolégica (4). Algu-
nas debilidades conceptuales de ambas obras, derivadas en gran parte de esta recepcién
de Heidegger, ya fueron subrayadas en su momento por autores pertenecientes a la
llamada izquierda husserliana (P. A. Rovatti y P. Piccone, etc.) (3).

Palabras clave: unidimensionalidad, racionalidad tecnolégica, Marcuse, Heidegger.

The Ontology of One-Dimensional Society and the Critique
of Technological Rationality. Heidegger’s influence
on Marcuse’s later work

Heidegger’s influence on Marcuse’s later work —which is only implicit in Eros and
Civilization (1955) given the overriding importance of Freudian psychoanalysis the-
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re (1)— reappears explicitly in One-Dimensional Man (1964), but on two mutually-
interdependent levels: the analysis of reification in one-dimensional postwar societies
(2), and the critique of technological rationality (4). Certain conceptual weaknesses
present in both works that derive largely from their reception of Heidegger’s thought,
have been underscored by authors belonging to the so-called Husserlian Left (P. A.
Rovatti and P. Piccone, etc.) (3).

Keywords: one-dimensionality, technological rationality, Marcuse, Heidegger.

Jordi Magnet Colomer

Licenciado en Sociologia y doctor en Filosoffa por la Universidad de Barcelona (UB).
Miembro del comité editorial de Oximora. Revista Internacional de Etica y Politica y de
la Sociedad de Estudios de Teorfa Critica (SETC). Ultimas publicaciones: “Los funda-
mentos de la ética discursiva en Habermas y Apel”, Eikasia: revista de filosofia, NGm.
56, 2014, pp. 75-90; “Karel Kosik, marxismo y heideggerianismo en los albores de
la Primavera de Praga”, Laguna: Revista de filosofia, Nam. 35, 2014, pp. 111-130; “El
joven Marcuse y su camino de Heidegger a Horkheimer”, Eikasia: revista de filosofia,
Nim. 49, 2013, pp. 223-240.

42



Ontologia de la sociedad unidimensional y critica de la racionalidad tecnoligica...

Durante el periodo comprendido entre los afios 1928-33, el joven Mar-
cuse concibi6 la filosoffa como una ontologia fundamental de la histori-
cidad y pretendié llevar a cabo el proyecto de elaboracién de una feno-
menologia dialéctica. Esta inclinacién teérica temprana estuvo caracte-
rizada por una puesta en dialogo de un marxismo heterodoxo en la estela
de Lukdcs (Historia y conciencia de clase) y Korsch (Marxismo y filosofia) con
la hermenéutica de la facticidad y la ontologia fundamental heidegge-
rianas.” A partir de 1933 abandona sin embargo esta tentativa filos6fica
de juventud, orientindose decididamente hacia el desarrollo de una teo-
ria materialista de la sociedad 6nticamente ubicada. No obstante, la cri-
tica de la sociedad unidimensional y de la racionalidad tecnolégica del
Marcuse maduro volverd a acusar una marcada influencia de Heidegger.

1. ¢El reemplazo de Heidegger por Freud?

En el breve escrito “Termidor psiquico y renacimiento de una subje-
tividad rebelde” (1980), incluido en ediciones posteriores de su obra
Perfiles filosdfico-politicos (primera edicién de 1971), Habermas confronta
“la capacidad de resistencia de Marcuse contra el derrotismo”™ al argu-
mentario de Dialéctica de la Hustracion (1944). Segtn el diagnéstico de
Horkheimer y Adorno, la coaptacién progresiva de la dimensién anta-
flo emancipatoria de las fuerzas productivas —y del propio pensamiento
negativo— para fines de dominio ha ido minando toda tentativa de re-
sistencia efectiva al imperio de la raz6n instrumental. La subjetividad
ha sido moldeada para adaptarse funcionalmente a las exigencias del
orden social. A juicio de Habermas, lo caracteristico del planteamiento
de Marcuse es haber compaginado, aun de modo contradictorio, la cri-
tica de la razén instrumental de Dialéctica de la lustracion, y principal-
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mente el argumento segiin el cual la transformacién y el sometimiento
de la naturaleza externa conduce inevitablemente a un dominio de la
naturaleza interna —al surgimiento de una subjetividad cosificada—, con
la creencia en el renacimiento de una subjetividad “accesible a un hori-

zonte utépico”.’

Aun cuando el individuo, el Gnico portador de la razén, se vea cada vez mds absor-
bido por la razén totalitaria y aun cuando esta reduccién del yo no tenga limites,
podemos seguir esperando todavia el nacimiento de una subjetividad rebelde a
partir de una naturaleza que es anterior a la individuacion y a la raz6n y que emer-
ge por debajo del nivel que éstas representan.’

Si Habermas se estd refiriendo aqui a la confianza depositada por el
Marcuse de Eros y civilizacion (1955) en una naturaleza pulsional libera-
da para fines de vida, capaz de resquebrajar el “principio de actuacién”
de las sociedades capitalistas avanzadas,® esta resistencia contra el de-
rrotismo puede hacerse extensible al conjunto de su obra, también, en
contra lo que sostienen autores como Dubiel,” a E/ hombre unidimensional
(1964).

Marcuse preservé intacta su lealtad al poder superador de la dialéc-
tica de Hegel en toda su vasta produccion teérica, en este sentido su
pensamiento, y la praxis que pese a todas las mediaciones aspira a pro-
mover, entronca de modo mds decisivo con el hegelianismo en la estela
de Lukdcs que con el supuesto quietismo que Habermas decide imputar
a Horkheimer y Adorno. Aunque el concepto de razén y la Ilustracion
conserven todavia la capacidad de autorreflexion, la critica de la razén
instrumental de Dialéctica de la llustracion (1944) no contempla ningtn
dmbito a salvo —al menos parcialmente— del proceso totalizante de ra-
cionalizacién instrumental del mundo. En cambio, tal como argumen-
ta Habermas en su magnum opus, aunque el proceso de racionalizacion
instrumental abarque todas las esferas de la vida social e individual,
en Lukdcs la naturaleza subjetiva del hombre aparece siempre como un
“reducto resistente a la cosificacién”.? El fetichismo de la mercancia en-
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cuentra sus limites en una subjetividad que se ve interpelada a subvertir
la 16gica de la racionalizacién instrumental. Lukdcs no hace otra cosa
que traducir en términos marxistas la concepcién del automovimiento
del espiritu en Hegel.'® Esta concepcién es incompatible con la idea de
un universo cerrado de dominio tal como se desprende a menudo de la
critica de la razon instrumental postulada por Adorno y Horkheimer.
De forma similar, con la utilizacién de la teorfa de las pulsiones Marcuse
habria escapado de “las aporfas y consecuencias quietistas de la critica de
la raz6n instrumental”.'" Los elementos explosivos de la teorfa psicoana-
litica freudiana son, pues, asimilados dentro de un andamiaje conceptual
fundamentalmente hegeliano-marxista.

En apariencia, la metapsicologia de Freud vino a llenar el espacio que
con anterioridad habfa ocupado la ontologia existencial de Heidegger."?
Si en su juventud Marcuse busc6 fundamentar la accién radical marxista
en la ontologia existencial, concretamente en el concepto ontolégico de
historicidad (Geschichtlichkeit), ahora buscaba una fundamentacién de las
condiciones de la liberacién en el nivel psicolégico-pulsional. De este
modo pasé de una fundamentacién ontolégica de la transformacién so-
cial hacia el socialismo a una fundamentacién bioldgica del socialismo
en s{ mismo."’ La base biolégica del socialismo vendria referida aqui a un
“impulso antropolégico hacia la satisfaccion libidinal, un impulso capaz
de invalidar los complejos mecanismos tardocapitalistas de adaptacién
sociopsicolégica y el correspondiente universo de falsas necesidades”.!t
Marcuse acude, pues, a la dimensién biol6gica para obtener nuevas re-
servas de resistencia inexploradas para hacer frente a la reificacién total
de la conciencia en las sociedades de capitalismo tardio.

Como es comprensible, el andlisis de los conflictos en el interior del
aparato psiquico requeria una nueva version materialista de la razén, que
Marcuse obtuvo a través de la teorfa de las pulsiones de Freud. Mds ain,
con la teorfa freudiana de las pulsiones, la razén podia ser fundamen-
tada en términos naturalistas. Un resultado indirecto —aunque previsi-
ble— de esta fundamentacién naturalista de la razén es el recurso dltimo
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a una dictadura educativa. En efecto, la imposicién de ciertos criterios
objetivos de valor, en lo que atafie a la felicidad de los seres humanos y
a la creacion de una sociedad racional, no procederia en Marcuse de la
construccién de una formacion intersubjetiva y no coactiva de la voluntad
general, esto es, de un acuerdo racional cuya traduccion politica es precisa-
mente la democracia, sino de una dictadura pedagdgica educativa al estilo
platénico.” Esto se debe al hecho de que la razén aparece fundamentada
en la naturaleza pulsional y no en el acuerdo racional. Paradéjicamente,
a través de la metapsicologia de Freud, Marcuse hace suya la concepcion
de un elitismo politico no muy distinto del elitismo ontolégico de Ser y
tiempo (1927). Sin embargo, si en Heidegger la emancipacién lograda por
el Dasein mediante el acto resolutorio (Entschlossenbeit) es siempre parcial
y aristocrdtica, pues las posibilidades de autenticidad estdn reservadas a
una reducida élite espiritual, la idea de emancipacién de la Teoria Critica,
aun procediendo de un elitismo intelectual, es decir, de la capacidad del
propio tedrico critico para trascender las alienaciones, es universal y demo-
cratica; es una emancipacién de la que debe beneficiarse el conjunto de
la poblacién.'® Aun cuando el influjo de Freud fuera predominante en la
elaboracién de Eros y civilizacion, guarda razén Habermas al afirmar que
“quien en las categorias de la teoria freudiana de las pulsiones (...) en su
antropologia (...) ni tan siquiera sea capaz de vislumbrar las categorias, ya

sepultadas, de Ser y Tiempo, se expone a cometer errores de bulto”."”

2. Unidimensionalidad e inautenticidad:
la vuelta de Heidegger

Los escritos de posguerra del autor berlinés se caracterizan porque en
ellos “la dimension heideggeriana estd amortiguada pero no obstante es
localizable”.'® Puede aseverarse entonces que Marcuse “nunca abandoné
del todo el contacto con la filosofia existencialista”.'® En este sentido,
para determinar con exactitud el verdadero alcance de ese influjo en E/
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hombre unidimensional hay que remitirse simultdneamente a la analitica
existencial de Ser y tiempo y al ensayo tardio de Heidegger sobre “La pre-
gunta por la técnica” (1954).

El orden mundial de posguerra, que Marcuse delinea criticamente
como una sociedad unidimensional, es también un mundo de inauten-
ticidad (Uneigentlichkeit):

En muchos aspectos, la teorfa social posterior de Marcuse reproduce los perfiles de
un heideggerianismo de izquierdas. Traslada la critica radical de la ‘cotidianidad’
expuesta en Ser y tiempo al mundo social del capitalismo tardio. La inautenticidad
que Heidegger interpreta como una constante ontolégica del ser-en-el-mundo del
Duasein, la identifica Marcuse como el fundamento histérico de la sociedad indus-
trial avanzada.”

En contra de lo que reza el subtitulo de la obra (“Ensayo sobre la
ideologfa de la sociedad industrial avanzada”), segiin Piccone y Delfini
la unidimensionalidad de la que nos estd hablando Marcuse no haria
referencia a la ‘ideologia’ de las sociedades industriales avanzadas sino a
su modo real de funcionamiento. La aparente reificacion total del sujeto
en este sistema unidimensional evoca inevitablemente la caracterizacién
de Heidegger del dominio impersonal del Man en las sociedades moder-
nas.”' De hecho, ambos autores arguyen que la herencia de Heidegger
condiciona el marxismo de Marcuse como una teoria de la sociedad libe-
rada, cuyo contenido emancipatorio sélo puede ser realizado mediante
un acto existencial, similar al “acto resolutivo” heideggeriano, el “Gran
Rechazo”.?? Este argumento es vilido si se aborda estableciendo una di-
vision de la trayectoria teérica de Marcuse en tres periodos diferenciados
(1, 2, 3), respectivamente referenciados al contenido especifico de su
obra en relacién con el contexto sociopolitico.

(1) En las postrimerias de la década de los afos veinte e inicios de los
treinta del pasado siglo, el marxismo heterodoxo del joven Marcuse abo-
g6 por una accién radical politica con un fuerte componente existencial.
El objetivo debia ser una revolucién total, que fuera al tiempo un acto
de empoderamiento, esto es, de desalienacién individual y colectiva, y

47



Jordi Magnet Colomer

una transformacién de las estructuras politicas y econémicas de la socie-
dad. Si la crisis del capitalismo —cuyo punto dlgido fue la gran recesién
del 29— era generadora a su vez de una crisis de la existencia, entonces
las elecciones politicas individuales también debfan jugarse en terreno
existencial. Estos actos de toma de partido que abarcaban la existencia
entera del individuo, y que incidian revolucionariamente en el curso real
de los acontecimientos, encontraban una fundamentacién filos6fica en la
ontologia de Ser y tiempo, en un Heidegger que Marcuse lefa a través de
los lentes de Marx.

(2) Sin embargo, el triunfo nacionalsocialista de 1933 confirmé el decli-
ve de las fuerzas revolucionarias en el contexto del marco politico europeo.
Con la Gnica y dramdtica excepcién de Espafia hasta 1939, la izquierda
europea entr6 en un periodo letargico. En Alemania, el aplastamiento de
la Revolucién de Noviembre de 1918 y del ulterior levantamiento espar-
taquista dejé mermadas las esperanzas de cambio de toda una generacion.
La victoria del NSDAP en los comicios de 1933 asesté el golpe definitivo
al movimiento revolucionario alemdn. Posteriormente, a partir de 1945 la
creacién de los Estados de Bienestar de posguerra, junto a la progresiva
integracion de la clase obrera en el modus vivendi que venia a ofrecerles la
naciente sociedad de consumo, aletargaron el conflicto de clases y, en con-
secuencia, los procesos de transformacion social en los paises occidentales
capitalistas. Por lo demds, la alternativa soviética tampoco resultaba nada
alentadora a ojos de Marcuse.” La fecha de aparicién de E/ hombre unidi-
mensional pertenece todavia a esta dilatada etapa letdrgica. No obstante, la
desesperanza que pudo experimentar Marcuse nunca llegé al desaliento de
Dialéctica de la ustracion. Y asi lo atestigua no Ginicamente su creencia en
el renacimiento de una subjetividad rebelde, de la que hablaba Habermas
en alusién directa a Eros y civilizacidn, sino también su llamada a la “espe-
ranza de los desesperanzados” (Benjamin) en la seccién final de E/ hombre
unidimensional, su célebre teoria del “Gran Rechazo”.**

(3) En abierta discordancia con los postulados de la izquierda tradi-
cional, la irrupcién de la Nueva Izquierda y las explosiones del ‘68 a ni-
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vel mundial volvieron a colocar en el centro del debate tedrico la urgencia
de una transformacién de la vida cotidiana y de la existencia alienada
en el marco de una metamorfosis radical de la politica y la economfia.
La suerte de revuelta existencial que ambicionaba la Nueva Izquierda
le resultaba muy familiar a Marcuse, pues ése fue primordialmente el
motivo central de su programa filoséfico de su juventud. Aun cuando
la idiosincrasia tedrica de Marcuse no se ajuste a la tesis de la imposi-
cién del dominio total que Dubiel le atribuye indebidamente junto a
Horkheimer y Adorno,” puede ciertamente afirmarse que los nuevos
movimientos sociales de la Europa occidental contradijeron la idea de la
“vieja” Teorfa Critica de una sociedad cerrada sistémicamente.?

3. Las criticas de la izquierda husserliana
al heideggerianismo de Marcuse

Desde el punto de vista de la Nueva Izquierda norteamericana y de la iz-
quierda husserliana procedente de Italia, Piccone y Delfini se encargaron
de evidenciar las inconsistencias conceptuales que a su juicio presenta-
ba E/ hombre unidimensional en el trastondo de lo que consideraban una
influencia heideggeriana perniciosa. A sus ojos, en E/ hombre unidimen-
sional el andlisis de la situacién histérica resulta poco dialéctico porque
ésta no aparece determinada estructuralmente a partir del andlisis de
la base material de la sociedad, o del nivel de desarrollo de las fuerzas
productivas, sino mds bien a partir de la base supuestamente ideol6gi-
ca del hombre unidimensional en una realidad técnica.”” En particular,
Piccone y Delfini observan una confluencia de motivos heideggerianos y
freudianos tanto en Eros y civilizacidn como en El hombre unidimensional.
Por lo pronto, dicha confluencia se traduciria en el hecho de que la base
material analizada tradicionalmente por el marxismo, esto es, el proceso
material de produccién, no es en Marcuse la base en la que viene asenta-
da propiamente la sociedad, sino que transmuta en una superestructura
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dependiente de la esfera instintiva en la que se asienta la realidad en su
conjunto. Tal como Marcuse parece comprender el proceso histérico, la
funcién de esta base material convertida en superestructura consistiria
en satisfacer u obstaculizar las necesidades no destructivas de Eros ema-
nadas del aparato instintivo. De esta forma, la dialéctica histérica no se
presentaria como resultado de la contradiccién entre trabajo abstracto y
concreto dentro de la actual forma histérica de divisién del trabajo, sino
mds bien como resultado de una tension entre los instintos y las exigen-
cias del nivel material del aparato productivo del actual sistema social.?®

Las sociedades industriales avanzadas son unidimensionales porque
manipulan los instintos del sujeto convirtiéndolos en formas de acti-
vidad placenteras cuya dnica funcién es el mantenimiento del orden
represivo existente. Los sujetos son modelados como consumidores de
objetos transformados en fetiche. Estos objetos no son exclusivamente
bienes materiales, engloban también representaciones mentales, formas
culturales, estilos de vida (american way of life), etc., dentro de los cuales
cobra sentido la adquisicién de estos bienes fetiche. Se genera asi un
universo de falsas necesidades, equiparando la satisfaccién de éstas con la
libertad, de tal suerte que esta apariencia de libertad intensifica la aliena-
cion. En el planteamiento marcuseano, el olvido del ser que Heidegger
habfa advertido como rasgo distintivo de la metafisica occidental pasa a
estar en funcién de la reificacién total del sujeto histérico lograda con la
satisfaccién represiva de sus instintos.”

Por otra parte, en ocasiones se tiene la impresién de que en la obra de
madurez de Marcuse las contradicciones de la modernidad capitalista en
las sociedades industriales avanzadas no hallan una solucién historica.
Asi, por ejemplo, en Un ensayo sobre la liberacion (1969) la facultad de la
imaginacién es sacada a colacién con el fin de subvertir las condiciones

% La imaginacién entendida como una fuerza

materiales de existencia.
histdrica, y asumida en su acepcién poética o estética, es un recurso siem-
pre disponible, del que se sirvié con frecuencia el romanticismo alemdn

(Schiller), cuando la situacién histérica es ambigua o las contradicciones

50



Ontologia de la sociedad unidimensional y critica de la racionalidad tecnoligica...

de la base material se tornan difusas.’’ Pero el principal inconveniente
que Piccone y Delfini detectan en la argumentacién llevada a cabo en
El hombre unidimensional, determinando todas las demds problemadticas,
consiste en la dificultad de elucidar con certeza si el mundo que Mar-
cuse nos esta retratando es apariencia ideoldgica o realidad. Expresado
en otros términos, ¢la ideologia unidimensional es producto del sistema
inherentemente contradictorio de la sociedad industrial avanzada o la
unidimensionalidad hace referencia a un nuevo estadio societario carac-
terizado por un colapso de las contradicciones objetivas asi como por la
incapacidad de transcenderlas?®? Piccone y Delfini parecen decantarse
por la segunda opcién. Compartirian asi el veredicto de Dubiel en torno
a la orientacién segun criterios de trascendencia politica caracteristica de
toda la obra teérica de la primera generacién de la Teorfa Critica,” cuyo
cénit seria precisamente E/ hombre unidimensional. Esta trascendencia po-
litica vendria referida a la constatacidn tedrica acerca de la imposibilidad
de trascender pricticamente el statu quo.**

La alternativa que Piccone y Delfini proponen para solventar las fla-
quezas conceptuales que perciben en la perspectiva de Marcuse es tipica-
mente husserliana. Y, como veremos a continuacion, enlaza con propues-
tas similares planteadas por otros autores afines a su 6rbita intelectual.
Se parte de la base de que Marcuse no consigue desgarrar el nivel feno-
ménico de la realidad y por eso considera la base material en su aspecto
meramente fenoménico. El contenido objetivo de las categorias abstrac-
tas con las que trata demandarfa un andlisis concreto de tipo precatego-
rial en lugar de una sustitucion categorial abstracta de las categorias del
andlisis marxista tradicional —o incluso critico— por categorias freudia-
nas o heideggerianas.” Pues bien, un andlisis precategorial como el que
se demanda aqui s6lo puede satisfacerse recurriendo a la fenomenologia
husserliana. Pero no es valida una interpretacién cualquiera de Husserl.
A este respecto, para Rovatti hay dos formas de entender el concepto de
“ciencia rigurosa” (strenge Wissenschaft) husserliano, una de izquierdas y
otra de derechas. La derecha husserliana lo sitia en el “nivel categorial”,
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mientras que para la izquierda husserliana la ciencia rigurosa es un fe-
los.*® Con ello no se mienta una teleologia de la historia mistificada,
sino una teleologia histérica e intencional, acorde con la interpretacién
fenomenoldgica del Gltimo Husserl.

No es en modo alguno casual que la obra fundacional de la izquierda
husserliana fuera un extenso comentario marxista —no ortodoxo’— de La
crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental (1936) de Husserl,
la Funcién de las ciencias y significado del hombre (1963) de Enzo Paci, quien
fuera mentor de Rovatti y en cierto modo también de Piccone. El zelos que
dilucida Paci en su obra emulando al Gltimo Husserl es la transformacion
del ser en “significado de verdad”. A esta transformacion se llega mediante
una critica de las ciencias objetivadas y de los intereses fetichizados del
mundo natural categorial. Y el instrumento de tal critica es la eposé®® La
puesta entre paréntesis de los intereses mundanos permite el acceso a un
nivel no fenoménico de la realidad, a saber, el nivel de los intereses pre-
categoriales de la subjetividad intencional. Esta subjetividad constituye el
sentido del ser como verdad intencional mds alld de lo objetivado. Pero, a
diferencia de la Lebensphilosophie, lo que excita el movimiento de esta sub-
jetividad no es un impulso vital, sino una teleologia racional que guia el
proceso histérico de emancipacién del hombre y de construccién de una
sociedad racional. Dado que no es posible “saltar al plano ‘espiritual” sin
pasar por la necesidad econémica”” el andlisis del plano econémico de
lo precategorial para dar un “significado de verdad” a la individuacién
conduce a la fenomenologia a un didlogo necesario con el marxismo, un
didlogo del que Paci se ocupa en la tercera y tltima parte de la obra.*® Sélo
mediante un didlogo tal pueden volverse claros los condicionamientos de
la estructura econémica en el movimiento intencional hacia la verdad.

En algunos de sus escritos, Marcuse roza el nicleo de estas proble-
madticas sin llegar a abordarlas ni a resolverlas satisfactoriamente. Segtin
Rovatti, lo que le impide penetrar de modo convincente en el nivel pre-
categorial es, por un lado, su preferencia por la ontologia de Heidegger
en vez de por la fenomenologia de Husserl y, por otro, la negativa de
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sus colegas del Institut fiir Sozialforschung hacia toda empresa ontolégica
o fenomenolégica.’! La bisqueda de fundamentos sélidos para la Teoria
Critica tendria para Horkheimer y Adorno la misma funcién mistifican-
te y consoladora que tiene en la filosofia burguesa. Sin embargo, Rovatti
nos remite al articulo “Filosofia y teoria critica” (1937) y a E/ hombre uni-
dimensional para acreditar la controvertida tesis segin la cual Marcuse,
contrariamente a Horkheimer y Adorno, si habria visto la necesidad de
una fundamentacién ontoldgica del concepto de critica.

La nocion de “necesidad” es el presupuesto ontolégico en el que pivo-
ta la critica de la sociedad en Marcuse. Al abogar por una “subordinacién
de la economia a las necesidades de los individuos”,*> en Marcuse la cri-
tica de la economia politica va mds alld de las tradicionales regiones de
problemas de la economia politica cldsica. A su modo de ver, el proceso
de valorizacién del capital exige una abstraccién de la individualidad en
el proceso de trabajo que va en detrimento de las posibilidades y necesi-
dades concretas de los individuos. Por este motivo, plantea una alterna-
tiva a este contexto dominado por la valorizacién del capital.

En la realidad racional, el proceso de trabajo no ha de decidir ya sobre la existencia de
los hombres, sino que son las necesidades generales las que deciden el proceso del tra-
bajo. Lo importante no es que el proceso del trabajo esté regulado planificadamente,
sino que lo que interesa es saber cudl es el interés que determinard esta regulacion, es
decir, si este interés responde o no a la libertad y la felicidad de las masas.®

La teoria pierde su cardcter critico cuando no se asienta ontolégica-
mente en este interés determinado por las necesidades reales, la felici-
dad o la libertad de los seres humanos. El critico italiano considera que
Marcuse corrige en un sentido ontolégico el planteamiento de Horkhei-
mer.* Su concepcién de la liberacién no serfa otra cosa que la traduccién
ontoldgica del “impulso ético” al que se refiere Horkheimer en “Teoria
tradicional y Teorfa Critica” (1937). El cumplimiento en el plano factico
de la realidad de estas necesidades, vinculadas con la libertad y la feli-
cidad de los seres humanos, es lo que garantiza una liberacién efectiva.
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No obstante, si Marcuse siente la necesidad de conectar la situacién
histérica con algin tipo de fundacién subjetivo-ontoldgica, busca esta
fundamentacién en un lugar equivocado. Presupone que esta fundamen-
tacién debe proceder de una ontologia del ser de raigambre heideggeria-
na. En este sentido, la necesidad ontolégica a la que apela Marcuse no es
la necesidad precategorial de la fenomenologia de Husserl. El peligro de
echar mano de una nocién naturalista y ontolégica de necesidad es des-
cender al nivel antropoldgico de la ideologia econémica dominante.® Si
a menudo esta necesidad ontol6gica queda identificada con la necesidad
del simple mundo natural, que justamente es el mundo que la fenome-
nologia husserliana pone en cuestién mediante la eposé, el concepto de
interés, por oposicién al de intencionalidad, también es propio del nivel
categorial del mundo natural fetichizado. Es por esta razén que Rovatti
postula la conveniencia de una fundamentacién fenomenoldgica de la
critica en los conceptos de constitucién e intencionalidad en lugar de en
los de necesidad e interés.” Una intencionalidad que, lejos de substituir los
intereses categoriales por ontolégicos, es desocultaciéon y constitucion
de significado —esto es, del “significado de verdad” al que hacfa alu-
sién Paci—, y que se enmarca en un nivel de fundamentacién critico con
las falsas abstracciones del mundo natural. Esta necesidad intencional
no ontoldgica estd determinada histéricamente y constituida subjetiva-
mente. Como concluye Rovatti, la Teorfa Critica nunca tuvo en conside-
racién la relacion entre el dmbito categorial y precategorial, y confundié
erréneamente al segundo con el nivel ontolégico o ideolégico.

4. Critica de la técnica y de la tecnologia
en las sociedades industriales avanzadas

Frente al influjo mds bien indirecto de la ontologfa heideggeriana en el

andlisis marcuseano de la unidimensionalidad, la critica a la “racionalidad
tecnolgica”, en cuanto elemento formativo y manifestacion de esta unidi-
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mensionalidad, si acusa una marcada y explicita influencia de Heidegger.
Ahora bien, ;la critica a la “racionalidad tecnoldgica” acontece en Marcuse
dentro de un sistema interpretativo mayormente heideggeriano —sin que
ello implique obviar aquellas nociones que Marcuse toma prestadas de la
teorfa marxiana— (Feenberg48) 0, por el contrario, la critica a esta raciona-
lidad se desarrolla dentro de un marco teorético fundamentalmente mar-
xista —sin que ello suponga tampoco negar otros apoyos tedricos puntuales
en las obras de Heidegger o Husserl— (Abromeit®)? En lineas generales,
se precisa de una correccién mutua que logre compensarlas concediendo
un grado de incidencia similar a Marx y a Heidegger. Asimismo, no hay
que obviar las remembranzas a la teorfa de la racionalizacién de Weber
y a la critica de la razén instrumental y al dominio de la naturaleza de
Horkheimer y Adorno en Dialéctica de la lustracion, que también atravie-
san omnipresentemente las argumentaciones de Marcuse.”’

Marcuse emprendi6 la diseccidn de la racionalidad y de la tecnologia
de las sociedades industriales avanzadas en el articulo de 1941 “Some
Social Implications of Modern Technology”.”' En 1960 también publicé
en francés un corto ensayo titulado “De L'Ontologie a la Technologie.
Les Tendances de la Societé Industrielle”.’> Ambos escritos preludian
algunas de las tesis que expondria de forma mds extensa y detallada en
El hombre unidimensional, especialmente en el sexto capitulo de la obra,
“Del pensamiento negativo al positivo: La racionalidad tecnolégica y la
l6gica de la dominacién”. Ciertamente, el acercamiento sincrénico a es-
tas lecturas confirma que la teorfa de la tecnologfa de Marcuse incorpora
un enfoque dialéctico marxista, asi como una aproximacién fenomeno-
l6gica que recoge influencias de la lectura temprana de la Mezafisica de
Aristételes y de “La pregunta por la técnica” (1954) de Heidegger y de la
Crisis de Husserl.

A grandes rasgos, con la mutacién de la razén critica del liberalismo
en la racionalidad tecnolégica del capitalismo tardio queda fuera de juego
la idea de una realidad dual y antagénica marcada por una tensién entre
sujeto y objeto. La progresiva transformacién del mundo natural en mun-
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do técnico, y el entero sometimiento de la razén al aparato productivo,
obstaculizan la trascendencia histérica de la facticidad dada a partir de las
potencialidades inscritas en el plano no positivo de la realidad —el plano de
la esencia—. La concepcién dialéctica de una sintesis histérica de sujeto y
objeto, donde el mundo dado pueda ser transformado en un mundo libre
y racional gracias a la accién de la razén critica y auténoma, cede su lugar
a la conformidad y adecuacién heterénomas del pensamiento racional con
el estado dado de hecho. Cuando el pensamiento y la conducta de los indi-
viduos sélo corresponden a la realidad dada expresan una falsa conciencia.
“Y esta falsa conciencia ha llegado a estar incorporada en el aparato técni-
co dominante que a su vez la reproduce”’® De este modo, la realidad de la
existencia humana pierde su cardcter bidimensional, a saber, el manteni-
miento del dualismo entre el plano fictico de la realidad y su esencia como
potencialidad, y la existencia humana es proyectada unidimensionalmente
en una realidad técnica vaciada de toda sustancia.

Es cierto que Descartes mantiene una dualidad entre res cogitans (su-
jeto) y res extensa (objeto), pero este dualismo no tiene un cardcter anta-
gbnico. Ambas sustancialidades permanecen en abstraccién una respecto
de la otra; la res extensa es comprendida a partir de férmulas matemadticas
y el ego cogito como “sujeto de observacién y computacién cuantitati-
va”.’" Segtin Marcuse, el ego-sustancia pensante de Descartes anticipa
el sujeto cientifico de observacién y medida cuantificable del universo
cientifico unidimensional de las sociedades industriales avanzadas.” Por
otra parte, la dominacion cientifica de la naturaleza, que provee “los con-
ceptos puros tanto como los instrumentos para la dominacién cada vez
mas efectiva del hombre por el hombre”,’® tampoco habria prosperado
sin la proyeccién galileana del mundo en términos de relaciones calcu-
lables y cuantificables. La matematizacién de la naturaleza, el salir al
acecho del mundo objetivo como objeto de investigacién cuantificable,
proyecta la realidad natural como un “sistema de instrumentacién”.”’ Y
la aprehension de la naturaleza como “instrumento” es un prerrequisito
fundamental para la organizacién técnica de la sociedad. “La teorfa fisica
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de la Naturaleza en la época moderna es la que prepara el camino no sélo de
la técnica sino de la esencia de la técnica moderna”.”® Esta esencia con-
siste en un modo provocante de abordar la Naturaleza como almacén de
existencias a disposicion del ser humano (das Gestell).

La region de representacién de la fisica moderna no es algo intui-
ble,”” dado que el progreso cientifico ha desmaterializado la naturaleza
idealizando la objetividad.®® Por lo demds, la objetividad resultante del
proceso de cuantificacion de la naturaleza es una objetividad sin zelos. Lo
cientificamente verdadero se separa de lo ético y de lo bueno.

Aquello por lo que la naturaleza (incluyendo al hombre) debe estar luchando es
cientificamente racional s6lo en términos de las leyes generales del movimiento:
fisico, quimico o bioldgico. Fuera de esta racionalidad, se vive en un mundo de
valores y los valores separados de la realidad objetiva se hacen subjetivos.¢’

La subjetivacién de los valores, no derivables ontolégica ni cientifica-
mente de esta racionalidad axiolégicamente neutra, impide otorgarles pre-
tensiones de validez o universalidad. Este desarrollo de la racionalidad
cientifica dentro de un horizonte instrumentalista es lo que permitié po-
ner la ciencia fisico-matematica al servicio de la técnica moderna (cienti-
fizacion de la técnica). Sin embargo, el nacimiento de la tecnociencia, y
de su correspondiente conciencia tecnocratica, tuvo lugar siglos mas tarde.
“Hasta fines del siglo XIX no se registra una interdependencia de ciencia y
técnica. Hasta entonces la ciencia moderna no contribuy6 a la aceleracion
del desarrollo técnico”.? La forma de control y dominio de la naturaleza,
como material susceptible de ser manipulado para fines humanos, ha de-
venido un a priori tecnolégico. Pero puesto que dicho  priori transforma
también al ser humano y a la sociedad bajo los criterios de una raciona-
lizacién de dominio puramente instrumental, el @ priori tecnoldgico se
convierte, a su vez, en politico, en técnica de control y dominacién social.

En tanto que universo tecnolégico, la sociedad industrial avanzada es un universo
politico, es la dltima etapa en la realizacién de un proyecto histérico especifico,
esto es, la experimentacidn, transformacién y organizacién de la naturaleza como
simple material de dominacién.
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Conforme el proyecto se desarrolla, configura todo el universo del discurso y la
accién, de la cultura intelectual y material. En el medio tecnolégico, la cultura,
la politica y la economia, se unen en un sistema omnipresente que devora o rechaza
todas las alternativas. La productividad y el crecimiento potencial de este sistema
estabilizan la sociedad y contienen el progreso técnico dentro del marco de la domi-
nacién. La razén tecnoldgica se ha hecho politica.®®

Marcuse se distancia del andlisis psicolégico y bioldgico de la “episte-
mologia genética” de Piaget y analiza la estructura socio-histérica de la
razén cientifica valiéndose de Crisis de las ciencias europeas y la fenomenolo-
gia trascendental de Husserl para, desde esta misma base, cuestionar con
el recurso a Heidegger la idea de una técnica y una tecnologia neutrales.
Concebir la técnica como algo neutral es no comprender su esencia, estar
abandonado a ella.®* Sin embargo, como sefiala Habermas, solamente
Marcuse “convierte el contenido politico de la razén técnica en punto de
partida analitico para una teorfa de la sociedad del capitalismo tardio”.®

La realidad tecnoldgica establece formas de control social a través
de la desublimacién represiva de los impulsos instintivos.66 La finali-
dad del aparato técnico no es la creacion de una naturaleza humanizada
(Marx) sino el aumento cuantitativo del nivel de vida mediado por la
forma mercantil. Inversamente, esta desublimacién, junto a las formas
represivas del trabajo alienado, condicionan el contenido de la tecno-
logfa moderna. En consecuencia, los factores que en Gltima instancia
determinan la racionalidad tecnoldgica y la tecnologia en si misma son
histéricos y sociales. La cuestion técnica es, pues, una cuestion politica
y, por consiguiente, el elemento bdsico a tener en cuenta en la critica de
esta racionalidad no es la técnica como tal sino el modo de produccién.
La ciencia y la técnica se encuentran histéricamente condicionadas por la
sociedad capitalista. Por este motivo, se precisa de un analisis histérico
(Marx) mds que ontolégico (Heidegger). Al haber considerado la tecno-
logfa como un vehiculo de reificacién, y al manifestar que la racionalidad
tecnoldgica subvierte la idea misma de Razén,67 Marcuse da muestras
de una mayor cercanfa a Marx que a Heidegger.68 Esta concepcién dia-
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léctica de la tecnologia en las sociedades modernas capitalistas distingue
claramente la critica marcuseana de la racionalidad tecnolégica de la cri-
tica de la técnica de la Kulturkritik alemana. Lo que asemeja a los autores
de esta corriente de pensamiento tipicamente germana —aun contando
con ramificaciones fuera de sus fronteras—, en la que se ubica a figuras
tan heterogéneas entre si como Heidegger, Jaspers o Giinther Anders, es
el énfasis en los aspectos negativos de la técnica y del desarrollo tecno-
l6gico. La técnica moderna conlleva un saqueo de la naturaleza y supone
una pérdida de libertad para el ser humano, pues lo despersonaliza y
funcionaliza. Ciertamente, la Kulturkritik nos ofrece argumentos utiles
para rebajar el triunfalismo de la conciencia positivista y tecnocratica
dominante, sin embargo tiene poco que aportarnos cuando se trata de
proponer alternativas historicas a este escenario antropolégico negativo.

Marcuse adopta una postura intermedia entre el pesimismo de la Ku/-
turkritik y cierto optimismo marxista. El desarrollo tecnoldgico en el capi-
talismo tardio ha tomado una direccién inversa a la apropiacién humana
de las posibilidades objetivas ya existentes para la creacién de una socie-
dad liberada (eliminacién del cardcter de carga del trabajo, estandariza-
ci6n y mecanizacién de la produccién material al servicio de la realizacién
humana, reparto equitativo de bienes, etc.). Lo que emerge al compds del
desarrollo tecnoldgico no son nuevas formas de subjetividad emancipadas,
como crefa ingenuamente el marxismo ortodoxo plegado al culto de las
fuerzas productivas, sino subjetividades sometidas a un aparato técnico-
productivo que subyuga la naturaleza interna de los individuos favorecien-
do el surgimiento de estructuras caracteroldgicas plenamente acomodadas
al orden de dominio existente. Para explicar este proceso, Marcuse indaga
en la teorfa psicoanalitica freudiana y retorna a los estudios tempranos de
la Escuela de Frankfurt sobre la personalidad autoritaria.

Sin lugar a dudas, la Alemania nacionalsocialista constituye el caso
mas extremo de manipulacion tecnocratica del poder inherente a la tec-
nologia para fines destructivos y represivos. El régimen de terror ins-
taurado en la sociedad alemana entre 1933 y 1945 no se sostuvo tni-
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camente con el empleo de una fuerza bruta ajena a la tecnologia, sino
ademds con el sometimiento de todos los aspectos de la vida social,
politica y cultural a criterios de eficiencia tecnolégica.®” Empleando la
célebre expresion de Jiinger, que Heidegger hard suya en sus andlisis
sobre el poder y la maquinacién (Machenschaft), el nacionalsocialismo
debe entenderse como una “movilizacién total” de la poblacién segtin
las directrices de la racionalidad tecnolégica. De acuerdo con esto, “bajo
el nacionalsocialismo, todas las normas y valores, pautas de pensamien-
to y comportamiento, son dictados por la necesidad de funcionamiento
incesante de la maquinaria de produccién, destruccién y dominacién”.”
El fermento psicolégico de esta “nueva mentalidad alemana” es un prag-
matismo cinico. En la mayoria de los casos no se trata de una actitud ra-
zonada y consciente de aceptacion del ideario nacionalsocialista, sino de
un ajustamiento pragmatico de la personalidad a la racionalizacién tec-
nolégica de este sistema represivo de regimentacién.”' En este sentido,
Abromeit considera que el examen marcuseano de las nuevas pautas de
reorganizacién de la sociedad alemana en el nacionalsocialismo anticipa
el argumento de Arendt acerca de la “banalidad del mal”.”?

De igual modo, el proceso de industrializacién en los regimenes co-
munistas de la Unién Soviética asimilé las tendencias bdsicas de la so-
ciedad técnica por las que se regian sus competidores antagénicos del
mundo occidental. Las directivas politicas soviéticas no eran politicas
de fines sino de medios. “La necesidad de ‘alcanzar’ al capitalismo im-
puso la industrializacién obligada y acelerada como Gnico camino para
alcanzar el socialismo”.”” Respondiendo a las criticas de los comunis-
tas de izquierda, el leninismo no vefa en el “capitalismo de Estado” un
modelo politico a evitar, sino una etapa previa a implantar antes de la
consecucién del socialismo. Puesto que a esta etapa debia llegarse an-
teponiendo el proceso de industrializacién a la liberacién socialista, los
progresos de la industrializacién fueron al mismo tiempo progresos de
la dominacion. Los auténticos valores rectores de la vida social y politica
eran los de la industrializacién total. Tanto es asi, que las exigencias
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comunes de industrializacién compartidas por el sistema capitalista y el
sistema soviético asemejaban los valores de la moral del trabajo y de la
moral sexual de la “ética burguesa” con los de la “ética soviética”.’* El
empleo soviético de la tecnologia fue tan instrumentalista como su empleo
capitalista (liberal o monopolistico), y los mecanismos de control y con-
dicionamiento psicosociales que se derivaban de tal uso tendieron a
converger en lo fundamental.

Si hasta ahora el poder tecnolégico ha sido utilizado contra la posibi-
lidad de instaurar el “reino de la libertad”, la reversion de este proceso
mediante la transformacién de la tecnologia en una direccién emancipa-
dora depende de una transformacién previa en las relaciones productivas
que permita la integracién de valores éticos y estéticos en la ciencia y
la tecnologia. No obstante, a juicio de Feenberg, la teoria de la tecno-
logia del Gltimo Marcuse es ambigua desde un punto de vista estético.
Esta ambigiiedad vendria dada por la coexistencia de dos nociones de
potencialidad, una marxista y otra estética-existencial.” Por un lado,
la evaluacion de las fuerzas sociales le lleva a fijar la potencialidad en la
propia objetividad social, por otro lado, las potencialidades son revela-
das estéticamente. La interpretacién marxista de la potencialidad como
posibilidad objetiva abierta por el desarrollo tecnolégico y social tendria
que haber sido complementada, pues, con una concepcién fenomeno-
l6gica de la experiencia donde la integracion de valores estéticos en la
tecnologia se derivara de la ocupacién técnica (techné) del sujeto con las
potencialidades de los objetos.

La interpretacion fenomenoldgica de Aristételes llevada a cabo por el
primer Heidegger entre los afios 1921 y 1922 brindarfa un hipotético mo-
delo de esa concepcién fenomenoldgica de la experiencia.”® Sin embargo, en
su reconstruccion de la racionalidad tecnoldgica desde una base normativa
de tipo estético, Marcuse no profundiza suficientemente en la concepcion
griega de la tecnologia como zechné. Si bien en uno de los articulos pre-
paratorios a E/ hombre unidimensional recurre a Heidegger para describir
la primigenia relacién fenomenolégica con el mundo segtin el modelo
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de la rechné]’ respecto a la cual la tecnologia moderna serfa una relacién
derivada y tergiversada, en escritos posteriores Marcuse no va a seguir de-
sarrollando esta premisa. En caso de haber retornado decididamente a esta
temadtica heideggeriana de sus afios de estudiante en Freiburg, su critica
a la racionalidad tecnoldgica, piensa Feenberg, habria salido fortalecida.
Al contrario de lo que cree Marcuse, Feenberg discrepa del hecho de
que una transformacién de la tecnologia traiga necesariamente consigo
cambios en la concepcion cientifica de la naturaleza, pues el concepto de
naturaleza no es el mismo para la ciencia y para la tecnologia. En conse-
cuencia, aunque segun el criterio de Marcuse la dominacién tecnoldgica
defina el concepto cientifico de naturaleza, nada asegura que una trans-
formacion de la tecnologia transforme también el andlisis cientifico y que
de ahi emerja una nueva ciencia. Para superar las limitaciones de esta
interpretacién, Marcuse deberfa haber fundado su critica de la tecnologfa
en un acercamiento fenomenoldgico a la “experiencia vivida” de la natura-
leza independiente de la ciencia.”® Si la estética identifica valores objetivos
—puestos al descubierto por el andlisis marxista— en busca de su materia-
lizacién en la tecnologia, entonces lo mds apropiado habria sido recurrir
a una nocién fenomenoldgica de la correlacion intencional entre sujeto y
objeto. Feenberg se refiere aqui a la ontologfa del artesano desarrollada en
la nocién aristotélica del eidos, de la que Heidegger se ocupa en el escrito
“Sobre la esencia y el concepto de physis. Aristételes, Fisica B, 1”7 (1939).”
El artesano antiguo trataba practicamente con los objetos de acuerdo con
un valor objetivo o logos encarnado en el eidos. Este eidos no se entendia
como una idea, sino como una guia practica de vida, como sensacién y
accion. Lo que perfilaba la sensibilidad del artesano o del artista era la
tension entre este logos técnico, que toma forma en el eidos, y sus priva-
ciones.® En este punto, la interpretacién fenomenoldgica de Aristételes
entronca con la nocién marcuseana de una sensualidad emancipada y de
una liberacion estética. Y la adhesién a una nueva sensualidad median-
te una experiencia estética liberadora reconcilia en un orden no represivo
las facultades del ser humano. La relacién entre ser humano y naturaleza
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podra desplegarse entonces de un modo distinto al dominio destructivo
infringido por la tecnologia moderna. Sin embargo, se debe apelar a una
reconstruccion de la modernidad desde nuevas premisas, no a una vuelta
romdntica —y ya imposible— a la rechné griega.

El respeto a la naturaleza y la inclusién de valores afirmativos en la
estructura de la tecnologia, concepcién que comparten la vision griega
de la techné y la tecnologia estética de Marcuse, requieren tanto de una
transformacion de las estructuras econémicas y politicas de la sociedad
como del fin de la era de la civilizacién tecnolégica moderna. Una era
que Heidegger caracteriza como siendo dominada por un modo provo-
cante de desocultar y emplazar a la Naturaleza (das Gestell), en la que ésta
se convierte en una mera fuente de reservas para complacer la codicia hu-
mana. Pero el andlisis heideggeriano de la esencia de la técnica moderna
tampoco debe descuidar las fuerzas sociales y econémicas que vuelven
dominante esa concepcion de la técnica moderna como das Gestell. En
contra de lo que suele suponerse, esto es, que la esencia de la técnica
moderna es en Heidegger un destino fatal e inevitable de muy ardua re-
version, Marcuse y Heidegger coinciden a la hora de pensar la esencia de
la técnica moderna y la confrontacién con ella desde una perspectiva no
técnica, “en una regién que, por una parte, esté emparentada con la esen-
cia de la técnica y, por otra, no obstante, sea fundamentalmente distinta
de ella. Esta region es el arte”.®! Heidegger remite a una cita de Hol-
derlin para poner de manifiesto que en el seno mismo del dominio de la
estructura de emplazamiento (das Gestell) “crece también lo que salva”.®?
La salvacién, empero, no llegard si nos guiamos por la representacién
comun y corriente de la técnica, a saber, por una definicién instrumen-
tal o antropoldgica de la misma en la que la técnica aparece como algo
neutral, sino Ginicamente a través de una concepcion de la esencia de la
técnica como modo especifico de desocultar el ente que nos interpela en
una esfera situada mds alld de la técnica. No obstante, donde Heidegger
se encomienda a Holderlin, Marcuse se encomienda a Schiller. Como ya
hemos sefialado, la importancia otorgada a la facultad de la imaginacién
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en la teoria estética de Marcuse descansa en una recepcion de las virtudes
liberadoras de la estética en Schiller.®” El romanticismo alemdn les ofrece
en ambos casos coordenadas para un cambio cualitativo en la esencia de
la técnica y en el uso de la ciencia y la tecnologfia.

Tanto la accién instrumental con respecto a fines —que caracteriza el
progreso cientifico-técnico— como la interaccién simbdlicamente mediada
son consideradas por Habermas como “proyectos de la especie humana en
su totalidad y no de una determinada época, de una determinada clase o de
una situacién superable”.** Por eso es juzgada como un mito romdantico e in-
admisible la idea marcuseana de una nueva ciencia y de una nueva técnica,
pues a la ciencia moderna “se la ha de considerar como una ciencia obligada
a mantener la actitud de una posible disposicion técnica: lo mismo que en
el caso del progreso cientifico-técnico, tampoco para la funcién de la ciencia
es posible encontrar un sustituto que fuera ‘mas humano™.® Para respaldar
este argumento, Habermas se sirve de los razonamientos de Arnold Gehlen.
La técnica serfa una objetivacién de la estructura de la accién racional con
respecto a fines, es decir, una proyeccién en los medios técnicos de “compo-
nentes elementales del circulo funcional de la accién racional con respecto
a fines, que inicialmente radican en el organismo humano”*® As{ pues, la
propuesta marcuseana de una reforma tecnoldgica violarfa el proyecto ge-
nérico de la especie como tal. Cuando se alberga la esperanza de una recon-
ciliacién fraternal con la naturaleza, o de una “resurreccién de la naturaleza
caida”,’’ se estd cayendo en el error de aplicar el modelo de la comunicacién
humana a un dominio donde sélo es posible una relacién instrumental.

Habermas emplaza la tecnologia en una esfera auténoma regulada por
una racionalidad instrumental no social. En cambio, para Marcuse, la tec-
nologfa estd socialmente determinada y su esencia es histérica y reflexiva,
como también lo son otras instituciones sociales. Al ser esencialmente
social, la tecnologia debe estar sujeta a criterios de reflexividad. Como de-
fiende Feenberg a este respecto, el empleo de la tecnologia obedece a una
racionalidad implementada en formas de valor sujetas a la critica politica,
y la idea habermasiana de una tecnologia neutral oscurece sus dimensio-
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nes sociales desde la que es posible criticarla.®® Sin embargo, siguiendo a
Abromeit,*” y mds alld de que se otorgue mayor o menor validez al contro-
vertido planteamiento y a las criticas de Habermas, a modo de conclusion
hay que advertir acerca de algunos aspectos problemadticos de la teorfa de
la racionalidad tecnolégica de Marcuse. Habida cuenta de que dicha teo-
ria fue forjada en las condiciones del fordismo de mediados del siglo xx,
requiere ser actualizada a las condiciones de nuestra era post-fordista. Por
otra parte, el desarrollo de las sociedades avanzadas, donde las distancias
materiales entre segmentos poblacionales han aumentado o —en el mejor
de los casos— se han estancado, dando lugar a una disminucién o detencién
en el progreso hacia una sociedad liberada, asi como al incremento de las
regiones de pobreza en el mundo, parecen desmentir las especulaciones
optimistas de Marcuse acerca de una superacion de la escasez gracias a la
tecnologia (que para llevarse a cabo exigiria previamente de una transfor-
macién revolucionaria de las relaciones de produccién en una direccién so-
cialista), y eso deberfa llevarnos a aminorar toda proyeccién excesivamente
utopica del progreso tecnoldgico.

Notas

! El presente articulo se inscribe en el marco del proyecto de investigacién “Vi-
gencia, productividad y retos de la critica inmanente en la filosoffa social actual”
(FFI2013-47230-P), financiado por el Ministerio de Econom{a y Competitividad del
Gobierno de Espaiia.

? Especialmente significativos de este periodo son los articulos “Beitrige zu einer
Phinomenologie des Historischen Materialismus” (1928) y “Uber Konkrete Philo-
sophie”,” (1929), asi como otros ensayos inmediatamente posteriores, previos a su
incorporacién como miembro del equipo de trabajo del Institut fiir Sozialforschung.
José Manuel Romero Cuevas ha editado y traducido al castellano estos textos en tres
recientes publicaciones: H. Marcuse y los origenes de la Teoria Critica, Madrid, Plaza y
Valdés, 2010, Entre hermenéutica y teoria critica. Articulos 1929-1931, Barcelona, Her-
der, 2011 y Sobre Marx y Heidegger: escritos filosdficos (1932-1933), Madrid, Biblioteca
Nueva, 2016.
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¢QUE ES EL ACTO DE CREACION ARTISTICA?
LA DIMENSION CLINICA DE LA PINTURA
Y LA LITERATURA

Carlos Alberto Navarro Fuentes
Universidad Auténoma Metropolitana. Unidad Iztapalapa

Resumen/Abstract

Trataré de exponer los principales conceptos y problemas que la obra de Gilles Deleu-
ze —acompafiado muchas veces de Félix Guattari— desarrolla sobre el tema del arte. La
filosoffa de Gilles Deleuze ha problematizado sustancialmente el campo de la estética,
es decir, de lo sensible, particularmente la pintura, la escritura, la musica y el cine.
Nos limitaremos al campo de la pintura y de la literatura para pensar la cuestion del
acto de creacién artistica. Veremos también el aspecto clinico o terapéutico de esas
producciones artisticas, reflexionando sobre cémo la literatura y la pintura pueden
ser ‘una salud’; sus relaciones con la locura, el cuerpo y la vida. Partiendo del pensa-
miento deleuze-guattariano, el objetivo de este ensayo es problematizar la funcién y
el objeto del arte en la especificidad de la sociedad capitalista contempordnea, su re-
lacién con la produccién de subjetividades y la posibilidad de crear una ‘nueva salud’.

Palabras clave: estética, pintura, literatura, creacién, clinica.

What is the act of artistic creation?
The clinical dimension of painting and literature

This article presents and discusses the principle concepts and problems that Gilles

Deleuze —often accompanied by Felix Guattari— developed in relation to the subject
of art. Deleuze’s philosophy has substantially problematized the field of aesthetics;
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that is, sensibility, especially in relation to painting, writing, music and film. We li-
mit our exploration to the fields of painting and literature, pondering the question of
the act of artistic creation while also delving into the clinical or therapeutic aspects of such
artistic production. The essay reflects on how literature and painting may be cons-
trued as constituting a ‘health’ and on their relation to madness, body and life. Based
on Deleuze-Guattari’s thought, our aim is to discuss the role and purpose of art in the
specificity of contemporary capitalist society, its relationship with the production of
subjectivity and the possibility of creating a ‘new health’.

Keywords: aesthetics, painting, literature, creation, clinic
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Introduccién

Poartiendo de una filosofta empirica trascendental, Deleuze problemati-
za en el campo estético. Hace una conexién entre metafisica y practica,
es decir, no niega una metafisica. Al contrario, trata de crear una metafi-
sica propia, pero sin adoptar @ /z Kant la forma de un juicio, sino por el
contrario, una experimentacion creativa. El principio de esa metafisica
es la diferencia que se repite en novedad. Esa repeticion se da en la ex-
periencia. La potencia ontolégica creadora, el Ser que pasa a ser Devenir,
es una constante actualizacién de virtualidades. Lo que hace Deleuze es
instaurar el plano de inmanencia en el primer lugar. No hay emanacion,
corte. De Dios a las creaturas no hay ninguna separacién, lo que hay
son pliegues que marcan las diferenciaciones de una misma materia in-
diferenciada, amorfa, llena de potencia creativa. Lo trascendental no es
lo trascendente. Lo trascendente es aquello que se opone al inmanente,
es aquel que estd separado de la existencia. Deleuze inventa sus propias
cartas, otras reglas, un nuevo juego. Para Deleuze, el lenguaje no es neu-
tro ni informativo per se, informar es consignar, obligar, se trata de una
sintaxis de la dominacién, por lo que nos va a sugerir hablar en nuestra
propia lengua de acuerdo con un uso minoritario de ésta, esto es, hacer-
nos extranjeros en nuestra propia lengua de modo que huyamos o evada-
mos el papel represor de las mdquinas binarias y sus aparatos de poder.

Cada una de las palabras por las que la teorizacién contempordnea hace un pompo-
so luto, una vez lanzadas en el tablero de Deleuze dan un giro, adquieren un nuevo
sentido o se evaporan alegremente en favor de aquello que pedia paso y que le cabe
a la filosoffa experimentar a partir de las fuerzas presentes.'

La reflexion girard en torno a las siguientes preguntas: scudl es la dife-
rencia entre arte, filosoffa y ciencia? ;Qué hace el pintor y el escritor? ;Cudl
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es la relacion de estas producciones y la produccién de realidades subjetivas,
corpéreas y vitales? ;Coémo el arte puede ser un acto de resistencia?

¢Qué es el acto de creacion artistica?

En su texto llamado Conversaciones 1972-1990, Deleuze refiere que vivi-
mos en un periodo caracterizado por la reaccion, resultando un periodo
que respira debilidad en tanto parece haberse desencantado de los gran-
des discursos sobre la historia universal, la emancipacién, la totalidad,
entre otros. “Ya no se trata de partir de algo ni de llegar a algo, sino ;qué
es lo que sucede ‘entre’?”.? Ya no es mds la caracteristica linea en cons-
tante movimiento hacia adelante, sino que ‘entre’ implica un situarse
en los movimientos mds que buscar ser el productor originario o final y
receptor de éstos. “Colocarse entre y no ser ya el origen de un esfuerzo”.’
Nos invita a pensar sobre si la filosoffa y el trabajo del filésofo consisten
en crear o en reflexionar. “Hacer filosofia es fabricar conceptos que estan
en resonancia y en interferencia con las artes del pasado o del presente.
Jamids se trata simplemente de aplicar conceptos aportados ya por nin-
guna teorfa [ ...} Pues uno siempre debe producir de nuevo los concep-
tos.” Afirma que el filésofo es creador de conceptos, mas que reflexivo
sobre éstos. Estd convencido de esto desde que Bergson, partiendo de la
imagen cinematografica, distinguid entre percepcién, afeccién y accién
como tres clases de movimientos distintos. Nos dice que “es preciso
construir conceptos capaces de movimiento intelectual [...} Construir
imédgenes capaces de automovimiento”.” Pero, ;qué es o qué entende-
rfamos por automovimiento de la imagen? Para Deleuze, es el esquema
sensomotor lo que conduce a la imagen-movimiento o automovimiento
de la imagen, con lo cual se hace posible producir narraciones. Al fil6-
sofo francés le interesa reflexionar sobre las relaciones entre las artes, la
ciencia y la filosoffa, considerdndolas a las tres en un mismo nivel jerdr-
quico y acorde con su naturaleza creativa, intentando siempre afrontar el
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caos de acuerdo con sus preceptos particulares, estableciendo similitudes
y distancias entre las tres, por lo que nos dice

La filosoffa pretende salvar lo infinito ddndole consistencia: traza un plano de in-
manencia, que lleva a lo infinito acontecimientos o conceptos consistentes, por
efecto de la accidén de personajes conceptuales. La ciencia, por el contrario, renun-
cia a lo infinito para conquistar la referencia: establece un plano de coordenadas
tnicamente indefinidas, que define cada vez unos estados de cosas, unas funciones
o unas proposiciones referenciales, por efecto de la accién de unos observadores
parciales. El arte se propone crear un finito que devuelva lo infinito: traza un plano
de composicion, que a su vez es portador de los monumentos o de las sensaciones
compuestas, por efecto de unas figuras estéticas.®

Considera que “el auténtico objeto de la ciencia es crear funciones, el
verdadero objeto del arte crear agregados sensibles, y el objeto de la filoso-
fia es crear conceptos”.” Si las tres disciplinas son creativas y no reflexivas,
y quienes las ejercen o practican las crean y no precisamente —s6lo— re-
flexionan sobre ellas, y no tiene ninguna de ellas privilegio sobre las otras,
no pueden ser independientes entre si en su totalidad, pero tampoco con-
fundirse o suplantarse entre ellas. La filosoffa para Deleuze no es teorfa,
sino un arte que consiste en adentrarse en lo no pensado, de modo que sea
capaz de hacer limpieza en donde los clichés y las ideas performativas no
llevan de ninguna manera preeminencia alguna. En este sentido, las reso-
nancias y ecos existentes entre ellas son innegables. Los tres ‘pensamien-
tos’ se mantienen constantemente entrelazados entre si sin confundirse ni
identificarse del todo. Conceptos, agregados y funciones se aproximan, se
conectan e intersectan de muy diversas maneras, siendo productos creados
por la filosoffa, el arte y la ciencia respectivamente. Pero, ;en dénde se
aproximan o intersectan entre si? ;De qué modo sucede esto? Para Deleu-
ze, “la obra de arte no debe confundirse con su soporte material ni con las
técnicas. Es una cosa peculiar que precede a los soportes fisicos y medios
tecnoldgicos sin los cuales no existirfa, y que puede incluso sobrevivirlos”.?
Esto ocurre en espacios inconexos en donde las conexiones o interseccio-
nes acontecen mediante aproximaciones entre sus fragmentos de infinitas
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maneras no predeterminadas. “Su critica es, por consiguiente, clinica en
un sentido particular que la filosoffa comparte con las artes: el de la gran
salud que Nietzsche distinguia de la buena salud ligada al confort y la se-
guridad”’ Se trata de una determinacién espacial en la que las aproxima-
ciones fragmentarias subsisten invariablemente de modo indeterminado,
porque las resonancias mutuas y de intercambio que suceden entre ellas
les son intrinsecas a cada una.

Una vez que los problemas son nuestro encuentro con el mundo, ese
problema puede tener diferentes dimensiones. “No hay ninguna duda,
nos plantan drboles en la cabeza, el drbol de la vida, el drbol del saber,
etc. Todo el mundo reclama raices. El Poder siempre es arborescente. Casi
todas las disciplinas pasan por esquemas de arborescencia: la biologfa, la
lingiifstica, la informdtica, etc.”.'® El cuerpo sin 6rganos es la condicion, el
plano que da las condiciones de consistencia de las multiplicidades disper-
sas. Tiene todo que ver con la inmanencia. Las potencialidades son el ser.
El ser es multiplicidad. Y son precisamente las multiplicidades las que no
cesan de desbordar las mdquinas binarias e impiden simultineamente ser
dicotomizadas, esto es, como agujeros negros que no se dejan atrapar ni
aglomerar estableciendo o convirtiéndose en lineas de fuga, en devenires
sin memoria que se resisten a ser fijados o atrapados. Las intersecciones que
acaecen en el movimiento que estas multiplicidades producen y que, a su
vez, proceden de intersecciones, conforman rizomas no conformes con la
forma arborescente de significaciones dominantes. El agujero negro seria
la maquina binaria que actGa como dispositivo de subjetivacién, pero
hay también otra mdquina, la pared blanca, la mdquina de significacién,
de semiotizacion significante, ese dispositivo funciona especialmente en la
lengua. Cuando Deleuze critica el modo mayor de la lengua, la lingiiis-
tica y el sistema arborescente, estd criticando también ese dispositivo de
significacién, esa mdquina que hace todo de modo binario (sujeto/objeto,
expresién/contenido, lengua/habla).

No importa qué tan ajenos puedan resultar los fragmentos o el con-
tenido de éstos de cada una de nuestras disciplinas, no dejardn de inter-
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ferirse permanentemente, no sélo por factores intrinsecos de cada una,
sino porque estos mismos estan también cambiando y fluyendo de ma-
nera permanente como parte misma del movimiento creativo que emana
en todo momento desde su interior. “Las interferencias ni siquiera son
intercambios: todo tiene lugar mediante regalo y captura. Lo esencial
son los intercesores. La creacién son los intercesores. Sin ellos no hay
obra”."! Los intercesores nos sirven para crear, para formar, para fabricar,
narrar o fabular, pero no actan en absoluta libertad ni en caida al vacio,
por el contrario, encuentran siempre resistencias, y es en este estado de
tensiones y conflictos que las cosas pueden disponerse para ingresar a
un cierto proceso de materializacién o de discursividad que fabulando
pueda alcanzar efectividad constitutiva conceptual, funcional o sensible.
Partiendo de un estado de preexistencia o falta, se va creando y traba-
jando desde lo falso para ir produciendo lo verdadero. “Y el devenir-arte
que le da forma no debe confundirse con una historia; mds bien, es la
actualizacién en un material de nuevas potencias o fuerzas con las cuales
experimentar. Cada uno de ellos emerge de condiciones sociales y poli-
ticas particulares y cada uno corresponde a distintas posibilidades...”."?
A través de la filosoffa piensa los movimientos que tenemos partiendo
de una visualizacién espacial de los problemas. As{, en ese “espacio rizo-
mdtico”, en ese enmarafiado de lineas, planos transversales y problemas
podemos pensar en ideas que atraviesan diferentes planos de creacion.
Los intercesores son justamente aquellos sobre la relacion en si misma.
Sin relacién con el mundo no hay obra. Los intercesores pueden ser ficti-
cios, reales, personas, animales, plantas o piedras. Pero es via la relacién
que establezco con mis intercesores que creo, sea en la pintura, filosofia
o literatura. Todo es relacién, no hay nada cerrado. La interpretacion estd
al lado de la representacion. No puedo interpretar el inconsciente ya que
no tiene nada que decir. Es una critica a la hermenéutica, a la lingiiistica,
al psicoandlisis. No hay nada que interpretar. El intérprete es también el
sacerdote, aquel que da el sentido a las cosas. Deleuze saca las cosas de su
interpretacion, les da una vida propia. La interpretacion es contra la in-
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manencia, es no ver las cosas en su inmanencia. No puedo interpretar la
realidad porque esa no habla en signos lingtifsticos ni representativos tal
como se pretende. No hay una relacién de verdad entre la cosa y el signo.
Eso es una construccion. Interpretar es tratar de encontrar lo que dice tal
cosa y las cosas no tienen nada que decir, simplemente funcionan.

El filésofo francés nos habla de las relaciones fuerza-material y forma-
materia. Se refiere a que ya no tenemos una idea de que una forma esté
separada de una materia, de que una forma se incorpora en la materia
dotdndole de vida o potencia creadora. Hay fuerzas y materiales que
son captados no por formas sino por articulaciones, por pliegues de un
movimiento inmanente. Fuerzas es muy diferente de formas. Una con-
cepcién inmanente, energética, intensiva. La forma-materia todavia es
una concepcién de las cosas en su dimension extensiva. Creador y re-
ceptor son otros tantos elementos del proceso creador en tanto parten
del proceso, participan de la creacién de seres de sensaciones que existen
en si mismos. Participan de la mutacién de culturas en tanto esos seres
de sensacién producen nuevos afectos, nuevas maneras de sentir, vivir y
ver el mundo, es decir, una nueva cultura. El arte cortado de sus fuerzas
constitutivas puede ser todo el arte que no produce afectos ni preceptos.
Probablemente gran parte del arte que el mercado legitima y hace cir-
cular estd desprovisto de sus fuerzas constitutivas.

Hay dos dimensiones en Deleuze: una es la dimensién del devenir,
del proceso, de lo intensivo, y otra es la extensién, los conjuntos, el
sujeto. Deleuze lo que trata de hacer es mostrar ese lado intensivo de
todas las cosas, sea la filosofia, el arte o la vida misma. El arte tiene que
ver con el devenir en tanto proceso de produccién heterogéneo, relacion
con afectos, con intensidades, con sacar fuerzas del caos al cosmos. Lo
a-significante es la lengua de esa dimensién intensiva, no hay signifi-
cantes, ni rostro (dispositivo de poder Hombre-blanco), las potencias
a-significantes es el modo de expresion del devenir, del intensivo. El
cuerpo sin 6rganos es la condicidn, el plano que da las condiciones de
consistencia de las multiplicidades dispersas. Tiene todo que ver con la
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inmanencia. Las potencialidades son el ser. El ser es multiplicidad. Y
son precisamente las multiplicidades las que no cesan de desbordar las
madquinas binarias e impiden simultdneamente ser dicotomizadas, esto
es, como agujeros negros que no se dejan atrapar ni aglomerar estable-
ciendo o convirtiéndose en lineas de fuga, en devenires sin memoria que
se resisten a ser fijadas o atrapadas. Las intersecciones que acaecen en el
movimiento que estas multiplicidades producen, proceden de intersec-
ciones que conforman rizomas no conformes con la forma arborescente
de significaciones dominantes. Como contenido de los enunciados lo
que encontraremos serdn estados maquinicos, agentes colectivos que se
entrecruzan a través de sus segmentos, trayectorias y valores sin parar,
mas nunca un sujeto ni objetos. Por ello dice Deleuze, “no hay sujeto,
lo que hay son agenciamientos' colectivos de enunciacién, puntos de
encuentro, poblaciones, sus ecos, sus interferencias de trabajo”.!!

La existencia previa no es previa, es virtual. La causa y la existencia
son inmanentes asi que son coexistentes. Las potencialidades son nece-
sarias en tanto que son el Ser, todo lo que hay y se hace diferente. En
un agenciamiento lo que vamos a encontrar son estados de cosas, de
cuerpos, de enunciados o regimenes de enunciados en donde los signos
estardn organizados de formas variadas y de acuerdo con distintas for-
mulaciones. Nunca se trataran de ideologia. La agencia tiene que ver con
la simpatia, pues los enunciados son producidos por un agenciamiento
como unidad real minima. Ya volveremos a esto un poco mas adelante.

Los enunciados, al igual que los estados de cosas, son piezas y engranajes del agen-
ciamiento. En un agenciamiento no hay ni infraestructura ni superestructura: un
flujo monetario comporta en si mismo tantos enunciados como un flujo de pala-
bras, que a su vez puede comportar dinero. Los enunciados no se contentan con
describir los estados de cosas correspondientes, sino que son mas bien como dos
formalizaciones no paralelas."
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El acto de crear como resistencia

En su obra sobre La isla desierta y otros textos, Deleuze nos pregunta como
punto de partida: ;Qué significa tener una idea?'® Podriamos pregun-
tarnos: ;qué es una idea para el arte, para la literatura o para la ciencia
o la filosoffa? ;Requerimos los seres humanos de la literatura? ;Para
qué el arte o la pintura? Tanto el artista, como el filésofo y el cientifico
crean mds que reflexionar, constituyendo creativamente conexiones en
principio aparentemente inexistentes o desconectadas espacio-temporal-
mente. Estas conexiones fragmentarias entre las disciplinas y entre las
creaciones de sus creadores tienen algo en comin, de otra manera dichas
conexiones no existirian. “Lo que cuenta en un camino, lo que cuenta en
una linea, nunca es el principio ni el final, siempre es el medio. Siempre
se estd en medio de un camino, en medio de algo”.!” Partiendo de los
datos y la informacién que se nos comunica, se impele a hacer, a tomar
decisiones en funcién de lo que a partir de aqui creemos o entendemos,
esto es, una sociedad de control. En esta sociedad de control, los disposi-
tivos no son externos sino internos. Es el mismo deseo de ser dominado
que es trabajado, es la subjetividad en lo mds intimo lo que debe ser
controlado. El policia eres ti mismo. Por eso el tema de la subjetividad
es central para los analisis criticos actuales. Los espacios y dispositivos
disciplinarios son ahora mds invisibles y subjetivos que antes, mueven
otras fuerzas de poder, de dominar y someter. Un mundo significa nue-
vas formas de expresar, nuevas formas de sentir, de relacionarse con la
vida y la existencia. El espacio tiempo se puede crear. Crear mundos o
espacios-tiempos es la propuesta revolucionaria de Deleuze, producir
nuevos significados y relaciones con el otro, formas de vida nuevas no
capitalistas. Toda palabra o idea que sea anuncio de un acto real —incluso
en su virtualidad compartida, articulada— que rompa la magia o el he-
chizo del consumo, serd palabra enemiga, informacién no deseada capaz
de convertirse en artilugio de la resistencia frente a dicha sociedad de
control. “Si los lideres religiosos profesionales no pueden ensefiarnos la
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tradicion de los mitos, quizd los pintores y los escritores puedan desem-
pefiar ese papel sacerdotal y aportar sabidurfa a nuestro desorientado y
dafiado mundo”."® En términos de apertura y de cierre, podemos afirmar
que hoy puedes ir y venir, observado por los sistemas que producen per-
manentemente informacién. ;Qué hacer frente a esto? Deleuze propone
hacer contra-informacion.

La informacién sélo se vuelve eficaz cuando es —y lo es por naturaleza— o llega a
ser un acto de resistencia. Y el acto de resistencia no es ni informacién ni contra-
informacién. La contra-informacién no es efectiva mds que cuando se convierte en
acto de resistencia."”

No importa de qué tipo de obra de arte se trate, pictérica o literaria,
no es per se un instrumento de comunicacién ni posee en si misma do-
sis o fragmentos de informacién, salvo cuando se contra-informa como
acto de resistencia. El arte es lo que resiste como resistencia frente a la
muerte, de alli que en este tenor el arte se asemeje a la lucha humana
cotidiana por mantener o mejorar su existencia cotidiana, o un pueblo o
comunidad por preservar sus tradiciones, valores o espacio vital. El arte
supone el pueblo que estd por venir, por devenir, porque falta y debe
aflorar como algo nuevo y singular a través de la imaginacion, la creati-
vidad y la voluntad.

Emitir una contra informacién no basta para hacer un acto de resis-
tencia. La contra-informacién sirve de condicién para que algo se realice,
para que haya un cambio en esa realidad de la informacién. Si yo solo
estoy transmitiendo contra-informacién y eso no produce ningin efecto
de cambio, no tenemos un acto de resistencia. Lo que constituye un acto de
resistencia es la construccién de una nueva manera de vivir y experimen-
tar, construcciéon de nuevas subjetividades. Esas nuevas formas de experi-
mentar, esos nuevos mundos son experiencias que abrazan el movimiento,
que tratan de canalizar la potencia creadora a una ética de los ‘encuentros
alegres, como dirfa Spinoza, algo bien lejos de las formas de vida que el
capitalismo nos proporciona, sea para el rico o para el pobre. Los c6digos
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nacionales, territoriales, lingiiisticos perdieron sus valores frente a la glo-
balizacién. Esos valores que servian de condiciones para permitir o blo-
quear hoy son sustituidos por un anico valor: el dinero, si lo tienes, tienes
toda la libertad y apertura, puedes ir y venir cuando sea o quieras, los que
no lo tienen, siguen excluidos de esos privilegios. El signo de la resistencia
del arte o de la literatura es simil de la lucha humana cotidiana: ;nos falta
crear y manejar mds contra-informacién para resistir? ;Nos hace falta crear
mds conceptos para filosofar y seguir resistiendo y luchando? Dice Deleu-
ze: “hay imdgenes mds que sintomas, y portadores mds que enfermos ...}
creador es aquél que se crea sus propias imposibilidades al mismo tiempo
que crea lo posible”.?” El filésofo, el cientifico y el artista realizan desde lo
falso para producir lo verdadero. “El arte es menos una encarnacién de un
mundo-vida que un extrafio constructo que habitamos sélo mediante la
transmutacién o autoexperimentacion, y del cual emergemos renovados,
como dotados de una nueva Gptica 0 un nuevo sistema nervioso™.*' Este
trabajo creativo surge desde una aparente imposibilidad que, en tanto se
esfuerza y trabaja, va haciendo y creando como posible. La verdad y lo
verdadero cobran asf existencia y realidad. Por ello, para el filésofo francés,
“la literatura sélo existe en el movimiento de desgarramiento de su propio
pasado, de su pequefio asunto edipico”.”* Cada fragmento, por interconec-
tado que se encuentre, mantiene cierta autonomia para desterritorializarse
y reterritorializarse de otro modo. Es posible debido a que cada pieza de la
obra en cuestion posee tanta informacién como contra-informacién pro-
pia, por tanto, la posibilidad para experimentar nuevos procesos y lograr
diversos resultados creativos. Lineas de fuga en resistencia para crear otra
realidad. En la literatura va lo que falta, lo que resiste a ser desaparecido o
a ser aparecido, por cobrar sentido o alcanzar nuevas significaciones o ma-
neras de ser representado, de hacerse enunciar, de hacerse presente, visible,
audible. Este espacio resulta uno cuyas coordenadas estdn atravesadas por
la critica y la clinica.

Escribir es resistir, crear es resistir, imaginar es un acto de resistencia
frente a los operadores de lo real. Las lineas de fuga en Deleuze tienen un
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cardcter ontoldgico, es decir, al principio estd la fuga. El ser es la fuga,
siempre desterritorializando para crear y crear nuevos territorios exis-
tenciales. La naturaleza estd impregnada de creacion. El arte se diferen-
cia en su creacion, la masica, el cine, la pintura y la literatura trabajan
diferentes materiales (imagen, colores, escritura, sonido). Todo tipo de
pensamiento es dotado de una potencia para crear, para desterritorializar
y crear nuevos territorios, nuevos problemas y encuentros con el mundo.
La realidad también es virtual. El espacio tiempo implica nuevas mane-
ras de sentir, de vivir ese espacio-tiempo. Instaurarse en el movimiento
es un cambio de concepcién ontolégica y practica a la vez. Salimos de los
valores eternos, de las esencias y estados fijos. La cuestion de la libertad
implica instaurarse en el movimiento. Ese instaurarse implica acompa-
flar las lineas de fuga creadoras, trazar nuevas lineas, nuevas direcciones.
En ese entre debo crear, debo trazar nuevos caminos, nuevos problemas.
Mi libertad también estd en el hecho de que el mundo es fruto de una
afeccién —Spinoza—, pero es solamente a partir de esa afeccién que se
vuelve activo. Soy afectado por el mundo, creo y tengo ideas. Siguiendo
a Spinoza, tendrfamos los tres géneros del conocimiento: afecto, rela-
ciones y esencias. El primero seria el cardcter pasivo, el segundo y el
tercero son activos: nuestro espacio de libertad. Esas nuevas formas de
experimentar, “esos nuevos mundos”, son experiencias que abrazan el
movimiento, que tratan de canalizar la potencia creadora a una ética
de los “encuentros alegres”, algo bien lejos de las formas de vida que el
capitalismo nos proporciona, sea para el rico o para el pobre.

La pintura y la 16gica del diagrama
¢Cudndo empieza el acto pictérico? Depende de la condicién pre-pic-
torica y depende de si mismo. El punto debe saltar a si mismo, abrirse

a las dimensiones, crearlas. Si el caos toma el cuadro, si los planos caen
(Cézanne) o si el punto dilata (Klee) no tenemos obra. El acto de pintar
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es el paso del caos a la matriz, a las dimensiones. En su obra Pintura. E/
concepto de Diagrama, Deleuze aclara desde un principio que a él no le im-
porta tanto reflexionar sobre lo que la filosoffa haya aportado a la pintu-
ra, sino que se pregunta sobre la posibilidad de que la pintura tenga algo
para aportar a la filosoffa. Lo cual nos permite tener en consideracién que
esta misma reflexién podriamos considerarla inversamente acerca de la
literatura, la musica, la escultura, entre otras manifestaciones artisticas.
Entre las muchas preguntas que le lanzaron a Deleuze en una conferen-
cia, encontramos una que al artista Claudel le hicieron en algiin momen-
to: “;Qué es una composiciéon en pintura? [Claudel contesta citado por
Deleuze}: una composicién es siempre un conjunto, una estructura, pero
desequilibrdndose o desgarrindose”.?’ Deleuze estd pensando en Cézan-
ne, Turner, Bacon, Klee y Van Gogh bdsicamente, tanto en el resultado
pictérico como en el despliegue del acto mismo de pintar y no en ge-
neral refiriéndose a cualquier artista, cualquier obra y cualquier proceso
o acto creativo referido a la pintura. El diagrama es la manera como se
puede crear una obra, una estructura de manchas o lineas que captura la
potencia, hace visible lo invisible, que captura las fuerzas del caos, crea
una casa y abre al cosmos. “Antes de ser cédigo pictérico, la pintura es
as{ material de expresién informe aun, presubjetivo, y los vinculos entre
manos y 0jos, rostros y paisajes, subyacentes a sus c6digos no agotan sus
posibilidades”.** La potencia pasa por esas tres etapas en la pintura, caos-
casa-cosmos, desterritorializacion-territorializacién-nueva desterritoria-
lizacién. Para Deleuze, en especial sobre la obra de Bacon, tendrifamos el
diagrama como el medio para hacer posible ese movimiento de captura
de las fuerzas.

El diagrama es un accidente en tanto el pintor no tiene el control.
La intencién no hace el cuadro; las fuerzas del caos, las lineas, el borrar
los clichés no es algo intencional. El artista puede tener cierta intencién
en el cuadro, pero son las fuerzas las que al final determinan la figura.
Es el accidente en este sentido —no se sabe lo que va salir del cuadro, la
catdstrofe o el caos— es inmanente, no s6lo aquello que es pintado sino
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el mismo acto de pintar, lo que se va creando como una identidad en-
trambos movimientos, en los cuales el desvanecimiento de las formas no
hace sino afectar el equilibrio manifiesto sobre el lienzo, y no obstante
la devastacién causada, hay lo que sobrevive, no todo es absolutamen-
te destruido, por el contrario, hace una labor de limpieza y permite la
germinacién, haciendo desaparecer los clichés. Caos aqui no significa
lo opuesto al orden, sino un orden otro del cual no tenemos ni pode-
mos tener practicamente control alguno. Esta es precisamente la funcién
diagramadtica del caos o de la catdstrofe dentro del cuadro, s6lo puede
aparecer y de hecho aparece pero no tiene un poder absoluto dentro de
éste, pues de ser hegemonico, lograria la destruccion total. La catdstrofe
o el caos ya habitan anteriormente y durante al menos lo que dura el
proceso creativo en el que se realiza la obra. El proceso del acto mismo
de crear existe en nuestra mente, en la parte consciente e inconsciente
(sobre todo), por ello lo catastréfico resulta pre-pictérico y condicion
facilitadora del pintar. “Bacon dice que antes de pintar hay muchas cosas
que han pasado. Atn antes de comenzar a pintar, han pasado muchas
cosas”.” En Bacon, tenemos las manchas y no las lineas, debido a que
anterior a la narracién tenemos la voluntad de expresar lo que no pode-
mos ver pero puede hacerse visible.

La sensacion es a la vez sujeto (sistema nervioso, movimiento vital,
instinto) y objeto (acontecimiento, el lugar, el hecho), ser-en-el-mundo;
es otra vez la idea del devenir, de la delgada frontera que separa los
conjuntos cerrados o los seres unos de los otros. En un nivel extensivo
vemos todo separado, pero en un nivel intensivo tenemos una conexién
entre todo. La sensacion es el devenir, es ese ser en y con el mundo. El
color estd en el cuerpo (sensacion). Ese cuerpo no es un objeto represen-
tado sino un cuerpo de sensaciones, de afectos. Lo que se pinta son los
afectos. Registrar el hecho,?® como deciamos en Bacon, la pintura toca
directamente el sistema nervioso, lo cual serfa igual a pintar la sensacién
de Cezdnne. La referencia de Bacon al sistema nervioso es esa referencia
a la sensacién. Para Deleuze, Bacon no parece tan distante de Cezdnne,

87



Carlos Alberto Navarro Fuentes

porque Deleuze ve en ambos el problema de la sensacién. Para Bacon la
sensacion es lo que viene primero, no pasa por el cerebro, por la intelec-
cién de un objeto, pasa por el sistema nervioso, por el sentir, sin ninguna
historia que contar, sensacién inmediata, directo al sistema nervioso.
Es aquello que hace posible pasar de un dominio al otro, deformar la
figuracién. “Secuencias movientes”, “6rdenes de sensaciéon”, expresiones
de Bacon en las cuales Deleuze encuentra su idea de serie, de construc-
cioén de serie en un agenciamiento. Cada sensacién es un término en
una secuencia. En Bacon, la serie es evidente como ejemplifica Deleuze
con las series de bocas, papas, crucifixién y la idea de los tripticos que
marcan una secuencia. No son varias sensaciones (multiplo) sino una
sensacion que varfa (multiplicidad). ;Qué serfa entonces necesidad abso-
luta para Deleuze? La necesidad ontolégica de crear. La creacién es algo
que atraviesa a los seres, se afirma por medios de ellos, no es el hombre
que crea, la creacién es la potencia creadora que atraviesa al hombre y
a los demds seres. Es absoluta y necesaria porque es condicién ontold-
gica. El ser crea, inventa. La filosofia de Deleuze es una alternativa al
nihilismo posmoderno. En Deleuze todo depende de la experiencia, del
pragmatismo. La construccién de un cuerpo sin 6rganos, cuerpo diagra-
ma o cuerpo diagramdtico, concepto complejo de Deleuze, implica un
‘va dado’ y un ‘por construir’, como podemos observar en la pintura de
Bacon intitulada Sobre un tema de Veldzquez. La virtualidad necesita ganar
consistencia y condiciones de posibilidad. En el caso del nacimiento del
capitalismo, necesitamos que dos flujos se desterritorialicen: el flujo de
trabajador que el feudalismo deja sin trabajo y el flujo de moneda que se
desterritorializa de la caida del Imperio romano. No basta con que estos
flujos se desterritorialicen sino que es necesario que ellos se encuentren.
El capitalismo empieza a desarrollarse cuando estos flujos se encuentran,
es decir, cuando se da una relacion diferencial tal que ofrezca las condi-
ciones para que el capitalismo gane consistencia y para actualizarse. La
informacién que controla actia en un nivel subjetivo, es decir, el poder
de la informaci6n actda en la construccion de subjetividades capitalistas,
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subordinadas a las demandas de la produccién exclusiva de capital finan-
ciero. Esa nueva construccion o distribucion social es una construccién
de espacio-tiempo que tiene un aspecto virtual y actual, germen y con-
sistencia. Bacon, al hacer sus marcas y manchas borra clichés, construye
su propia catdstrofe y no deja al hacer su limpieza que la catdstrofe tome
todo. La violencia de la pintura no tiene nada que ver con la violencia de
guerra. La violencia en la pintura corresponde a una violencia a lo repre-
sentado, una violencia de la sensacion a lo representado.

El caos es la condicion del orden, del territorio, del sentido. Es nece-
sario pasar por el caos para construir la casa, y luego abrirse al cosmos.
Han pasado muchas cosas porque en el principio estdan las virtualidades,
el caos poblado de razas, pueblos e historias. Es el inconsciente colectivo
lo que estd en juego. El caos y la catdstrofe se erigen como coproductores
junto al artista que se funden en una identidad, que tal vez quisiera saber
y, por qué no, aduefarse de eso que lo impulsa. “Muéstrenme el acto de
pintar en ese cuadro y qué es lo que sale de ese cuadro. Tendria entonces
mi sintesis de tiempo propiamente pictérica”.?’ Es asi como los pintores
pueden aportar conceptos a ser utilizados por la filosoffa. Se trata de una
voragine diluviana que se lanza al ocultamiento frenético del cliché, a su
borramiento, al deshacimiento de la semejanza aparente en favor de una
mds profunda que permite el surgimiento de una presencia mds genuina y
auténtica: la imagen dnica sin semejanza. ;Con qué? Con el acto de pintar,
con el hecho de hacer aparecer la catdstrofe o una parte residual de ésta.
¢Como es posible esto? “Si no hay en el cuadro una especie de rebelién
de la mano en relacién al ojo, es que el cuadro no es bueno”.*® Pueden
llegar incluso a ser enemigos entre si. En este sentido, “el diagrama es un
conjunto de trazos/manchas y ya no linea/color. Es un conjunto trazos/
manchas, y ese conjunto es un conjunto manual”.” Hay una relacién de
la obra con el mundo en tanto un ser de sensacién puede tener efectos
en el mundo, es ese ser de sensacién un ente que actia en el mundo, que
afecta. Pero el problema para Deleuze no pasa por un espectador. No
podemos dejar caer la obra de arte en relacién con su espectador, porque
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eso pone la obra como objeto pasivo frente a un sujeto activo. La obra no
estd afectando a un sujeto que la ve, sino al mundo entero en su ser en sf,
no depende de un espectador. La propia obra abre mundos. Los seres de
sensacion en s{ mismos constituyen mundos. Al observador, si queremos
darle un lugar, serfa la de poder tener una idea con el cuadro, de encontrar
ciertos tipos de afecciones por tal arte, pero el afecto en si, en tanto ser de
sensacion, es independiente del observador. Siendo todo trabajo pictérico
de alguna manera pre-pictdrico y por intercesion de “separar la sensacién de
la representacion, entonces, es contemplar el espacio y el tiempo como
formas de intuicién que hacen posible el yo pienso que acompafia toda
representacion, y hacerlos parte de una experimentacion estética”’* Nues-
tras impresiones se impregnan muy fuerte sabiendo que practicamente
nada las logrard eliminar por mucho que se revuelvan a lo largo de nues-
tras vidas: experiencia siempre re-experimentandose no conscientemente,
no siempre buscada ni deseada y por lo general, mds regurgitada y re-
masticada que digerida. “Porque destilar la sensacion de la representacion
haciéndola materia de experimentacion y no de juicio significa liberar al
arte de ver su sometimiento al concepto o al discurso previo”.*!

Sobre la literatura

Se preguntaban Deleuze y Guattari: “;Cémo entrar en la obra de Katka?
Es un rizoma, una madriguera”.”> Es importante aclarar que, cuando
estos dos filésofos escribieron sobre este tema, se propusieron trazar
una delicada pero visible linea entre una posible interpretacién psicoa-
nalitica y otra no —necesariamente— psicoanalitica para dar cuenta del
quehacer literario de Kafka a través del concepto de rizoma. El perfil
reflexivo sobre la literatura katkiana que van a ofrecer frente al campo
de interpretacién psicoanalitico, como lo podriamos inferir luego de lo
que mencionamos sobre la pintura ya en este texto, asume de manera
articulada una suerte de teorfa politica de la literatura, la cual acaba por
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resultar a través de la experimentacion y ciertos procesos de desterrito-
rializacion y reterritorializacién, una clinica. Sabemos que la nacionali-
dad y la lengua nativa de Kafka fue siempre el checo, sin embargo, su
literatura la escribié en alemdn. El checo, lengua hablada sélo por unos
cuantos y en un contexto mas bien urbano y muy claramente concentra-
do geograficamente, resultaba para Kafka poco motivante en términos
de publicidad y reconocimiento de lo que deparaba su oficio. Kaftka fue
un escritor perteneciente a una minoria que tuvo que recurrir a una
lengua mayor para ejercer su oficio de escritor, no porque el checo pro-
dujese como lengua menor una literatura menor, sino porque siendo los
checos una minoria en el contexto geopolitico y lingiiistico europeo,
Kafka tuvo que insertarse en una ‘literatura mayor’, como fue el alemdn.
Lo anterior, al mismo Katka, nunca dejé de causarle extrafieza respecto
de la lengua dominante (el alemdn) como tampoco respecto de su lengua
natal (el checo). Pero es por esta misma razén que, siguiendo el concepto
empleado por estos dos filésofos franceses de literatura ‘menor’, como
tal, ésta existe y sobrevive, es decir, que se resiste frente a las literaturas
‘mayores’ insertdndose en esencia con una coloratura politica. El escritor
debe aprovechar e inventar entre los intersticios y las desviaciones del
lenguaje las posibilidades de la resistencia y de evidenciar la falta de lo
que falta: la comunidad, el pueblo, la contra-informacién, el diagrama.
“Una literatura minoritaria no se define por una lengua local que le serfa
propia, sino por un trato que inflige a la lengua mayor”.?

Deleuze y Guattari asumen una postura politica diferente del psicoa-
nalisis. Para ellos el psicoandlisis procede por un método interpretativo,
no permitiendo la experimentacion, la liberacion de devenir. Lo que De-
leuze encuentra no s6lo en Katka, como en otros autores, es algo que se
relaciona con el devenir, con la posibilidad de una nueva lengua, un es-
tilo singular, un plano de composicién diferente de la pintura, pero que
no deja de ser la construccién de un plano donde van a circular las mul-
tiplicidades singulares (devenir) de cada campo. Van a haber territorios
y desterritorializaciones en este espacio liso, en ese plano de composicién
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que cada escritor cria. Resulta importante comprender las categorias
deleuzianas de mayor y menor ya que cruzan diferentes problemas poli-
ticos. Esto de menor y mayor que también aparece hoy dia como molar y
molecular, como micro y macro politica, no es una cuestién de niimero.
No es mds y menos, no es algo que tiene que salir de su localidad para
conquistar la totalidad, no es eso, lo menor se hace mayor y pierde su
potencia de minoridad. Lo micro tiene que conquistar el macro. No se
trata de deshacerse de lo menor, todo lo contrario, hay que seguir en la
minoridad, hay que hacerse imperceptible, hay que devenir. ;Qué sig-
nifica de menor ser el devenir? Para nuestros autores la minoria no es
lo que hay menos, lo local, para ellos la minoria y lo menor son los ‘sin
modelo’. Eso es muy diferente de la idea de local/global. Los sin modelo
son aquellos que quedan excluidos del modelo. ;Qué es un modelo?
¢Cudl es nuestro modelo? El modelo es el significante que codifica toda
la cadena de significaciones. En el caso del lenguaje queda claro que la
minoridad es todo aquello que escapa a la lengua dominante, a las reglas
de la gramdtica. Cuando creo un nuevo estilo que fisura las palabras,
creo nuevas relaciones sintdcticas, invento nuevas palabras, tenemos una
lengua menor, flexible, en simbiosis, una nueva lengua.

Devenir nunca es imitar, ni hacer como, ni adaptarse a un modelo, ya sea el de
la justicia o el de la verdad. Nunca hay un término del que se parta, ni al que se
llegue o deba llegarse. Ni tampoco dos términos que se intercambien [...} puesto
que a medida que alguien deviene, aquello en lo que deviene cambia tanto como
él. Los devenires no son fenémenos de imitacién ni de asimilacién, son fenémenos
de doble captura, de evolucién no paralela, de bodas entre dos reinos. Y las bodas
siempre son contra natura.>

La lengua que deviene no estd encerrada en reglas gramaticales, en
sujetos encerrados en conciencias edipicas, es un proceso sin identidad.
Va experimentando y liberando afectos de sus personajes que ya no im-
porta si son hombre, mujer, nifio. En todo puede devenir el personaje,
en devenir-ballena, devenir-pdjaro, devenir-escarabajo. ;Cudl seria el
modelo y el significante que marca todo? El capital. Pero ese capital
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necesita un modelo de subjetividad, un rostro, ¢scudl seria? Un modelo
que tiene dos mil afios de existencia: el rostro de Cristo. ;Qué es el rostro
de Cristo? El rostro de Cristo o Cristo es el modelo porque es hombre-
blanco-europeo-adulto-heterosexual. Todo lo que no es eso, es minoria,
estd fuera del modelo, le podemos crear axiomas binarios (mujer, nifio,
homosexual, entre otros) para controlar esos flujos, pero de todos modos
esos pares binarios no dejan de estar codificados a partir del modelo. No
es hombre, es mujer. Todo empieza con el significante. El es la ley. Se
trata de establecer una tension contra la lingiiistica, contra la lengua do-
minante que aprisiona la lengua. La literatura es un arte de lo inacabado
y de lo informe, asi como escribir es un arte de lo inacabado, siempre
en devenir, en crisis. Todo lo que toca lo desborda, porque la escritura
se estd escribiendo y nunca acaba de escribirse, estd deviniendo en todo
momento. Las palabras mismas no existen como entidades puras, acaso
nos son utiles en su inexactitud para designar algo aproximativamente.
A esto es a lo que nos hemos referido como agenciamiento de enuncia-
cién. “La literatura s6lo empieza cuando nace en nuestro interior una
tercera persona que nos desposee del poder de decir Yo”.”> La misma
forma de distribucién de sujeto-verbo-predicado (él es un hombre) es
una forma de sustancializar, de pensar en un sujeto individual de enun-
ciacién, una politizaciéon mayor dentro de la lengua. Deleuze y Guattari
quieren otra politica, una politica de la lengua que parta de enuncia-
dos colectivos y de construcciones de acontecimientos (expresiones tipo,
llueve, una tarde, una vida). Vemos que aquello que pasa en filosoffa y
en pintura pasa también con la lengua: una relacién entre mayoridad y
minoridad, entre estrato y flujo, entre endurecer y aflojar. Esos movi-
mientos son complementarios, no se confunden.

La literatura menor no es el hecho de un sujeto de enunciacién individual, sino
que intenta expresar, por medio de la escritura —sin poder erigirse en portavoz—, la
palabra del pueblo, de un pueblo siempre ausente. Esta literatura pone en practica
agenciamientos colectivos de enunciacién.*®
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La ‘literatura menor’ en tanto viva resiste, posee fuerza intensiva su-
ficiente para no sucumbir y posicionarse politicamente en el espacio de
modo contestatario en su devenir, capaz de no s6lo influir sino transfor-
mar aquello que como ‘mayor’ constituye a una literatura. A partir de
la idea de un pueblo que falta, el delirio es el deseo y por lo tanto a éste
nada le falta, es pleno. La historia es el registro de un delirio social, el de-
lirio es colectivo. Cuando decimos un pueblo que falta, estamos hablan-
do de multiplicidades, no del deseo en si. Faltan ciertas actualizaciones,
falta lo mayor, faltan ciertas multiplicidades, eso es el pueblo que falta,
al delirio nada le falta. El deseo en su funcionamiento es esquizofrénico
porque desterritorializa. Deleuze y Guattari tratan de diferenciar el pro-
ceso esquizofrénico del deseo del esquizofrénico del hospital. El esquizo
del hospital es aquél cuyo proceso fue interrumpido. La esquizofrenia
como proceso es otra cosa que la enfermedad. Lo que se interrumpe es el
proceso del deseo, esa esquizofrenia. La neurosis seria un tipo de territo-
rializacién propia de nuestra sociedad capitalista, propia de una sociedad
edipizada y psicoanalizada. Por ello, podemos pensar en una clinica.

Los estudios sobre territorios y desterritorializaciones subjetivas son
clinicos en tanto son los sintomas, indices del deseo impersonal y colec-
tivo. La clinica es una clinica del mundo. La ecologia podria ser la disci-
plina que nombra mejor esa salud. Menor no sustituye ni quiere llegar a
ser mayor, no es una cuestién de llegar al poder. La revolucién no tiene
un fin, es devenir, es proceso constante y variable, experimentacion. Es el
devenir del escritor. “Lo menor se sostiene de la existencia de lo mayor,
como el cuerpo sin 6rganos reclama el organismo”.’” La revolucién es
algo que ya estd ahi, ya estd atravesando los conjuntos molares, siempre
hay fugas por todos lados, no se podria pensar en el fin de la revolucién
o del arte o de la literatura, ya que esas acciones revolucionarias (lineas
de fuga) son condiciones ontolégicas de la creacién y del mundo. Las
lineas de fuga tienen sus peligros, asi que nada estd dado de antema-
no, todo esta por ser trazado y construido. “Hacer del pensamiento una
fuerza némada no significa obligatoriamente moverse, sino librarse del
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modelo del aparato de Estado, del idolo o de la imagen que pesa sobre
el pensamiento, monstruo acurrucado sobre é1”.’* Huir no es huir de la
accion o de la responsabilidad. No es huir del mundo via misticismo.
Es hacer el mundo huir, crear otros mundos. Huir tampoco es viajar, ni
siquiera moverse. Podemos relacionar eso con la idea de la inmovilidad
de los personajes de Beckett y de la figura de Bacon. A Deleuze no le
gustaba viajar, decfa que su fuga era inmdvil, hacia huir los conceptos,
velocidades conceptuales. Nomadismo. El némada no es el viajero ni el
migrante, el viajero regresa, el migrante se queda, ambos van de un punto
a otro, el némada queda entre, no regresa ni se fija en otro punto, sus pa-
radas son momentédneas, no cesan de moverse, aunque lentamente. La fuga
tiene sus peligros, no es garantizado que la fuga no conduzca a la muerte o
regrese a lo que estaba huyendo. La fuga no es garantia de la creacién. Los
peligros de las lineas de fuga siempre las acompafian. ;C6mo hacer que la
linea no sea una linea de destruccién? Sélo puede aprenderse en la mis-
ma linea, en la experimentacién. No se puede prever. Es tartamudeando
en el propio lenguaje y teniendo una lengua menor en el interior de la
propia lengua donde se traza la linea de fuga, teniendo as{ un nuevo caso
de devenir. Lo importante es el camino en si. Por ello, nos dice Deleuze

No se escribe con las propias neurosis. La neurosis, la psicosis no son fragmentos de
vida, sino estados en los que se cae cuando el proceso estd interrumpido, impedido,
cerrado. La enfermedad no es proceso, sino detencién del proceso, como en el caso
de Nietzsche. Igualmente el escritor como tal no estd enfermo, sino que mds bien
es médico, médico de s{ mismo y del mundo. El mundo es el conjunto de sintomas
con los que la enfermedad se confunde con el hombre. La literatura se presenta
entonces como una iniciativa de salud.”

Todo delirio implica desplazamientos, desterritorializaciones, catds-
trofes, lineas de fuga, por ello se le diagnostica como enfermedad, algo
que en donde se encuentra domina y no hace mas que extender sus do-
minios, dominando aquello sobre lo que se expande, a pesar de la resis-
tencia que interponga aquello. El delirio no es negativo, el delirio es el
deseo, tiene dos polos: esquizo y paranoico, todo depende para qué lado
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tiendan las actualizaciones. Pero esta resistencia es oposicion. La litera-
tura no es la excepcion. “La tnica finalidad de la escritura es la vida, a
través de las combinaciones que saca. Justo lo contario de la neurosis.
En la neurosis la vida no deja de ser mutilada, rebajada, personalizada,
mortificada, y la escritura no deja de tomarse a si misma como finali-
dad” . Esta corre en todo momento el riesgo de caer en ideologfas bas-
tardas que lo conduzcan, y de hecho lo hemos visto, hacia fines que no
le son propios, pero que pueden servir mientras no sea secuestrada por la
dominacién delirante de una postura, como el fascismo o la demagogia,
polo fascista = polo paranoico, por ejemplo. Se trata de una salud supe-
rior opuesta a la asfixia que produce una melancolfa de lo inalcanzable,
que incide negativamente en la movilidad y la vida. Debe ser objetivo
altimo de la literatura, “poner de manifiesto en el delirio esta creacién
de una salud, o esta invencién de un pueblo, es decir, una posibilidad
de vida. Escribir por ese pueblo que falta”.*! Una lengua menor que se
oponga a una lengua mayor como devenir e invencién, como resistencia
a la lengua dominante mediante la imaginacidn, la escritura y la crea-
ci6n. “La Gnica manera de defender la lengua es atacarla. Cada escritor
estd obligado a hacerse su propia lengua”.*> Deleuze nos pone varios
ejemplos de la literatura y de la filosoffa en su obra Critica y clinica,
entre ellos estd por ejemplo Lewis Carroll, el cual considera que hizo
pasar todo por el sinsentido como acontecimientos puros, mds alld de
sus acciones, siendo éstos quienes en su diversidad nos dan cuenta ética
del universo espacial y temporal de manera mezclada, siendo el tiempo
quien queda subordinado al espacio y el movimiento quien queda con-
dicionado al tiempo. Asi, “la locura del sujeto corresponde al tiempo
fuera de sus goznes”.” Es de la locura de donde tratamos de extraer la
vida, no hay mundo que pueda esperar al autor para ser creado, es mds
un espiritu colectivo y no un sujeto-autor quien enuncia, lo cual permite
que nos identifiquemos con personajes e ideas y éstos con nosotros, de
ida y vuelta. El tiempo le otorga al escritor, al pintor y al artista en ge-
neral, la posibilidad de afectarse a si mismo, dado que somos nosotros y
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en este caso los escritores quienes quedan suspendidos en la interioridad
del tiempo, el cual nos escinde, nos desdobla en nuestra aparente o real
unidad. Para Deleuze, “las formaciones delirantes son como nticleos del
arte”,* se apropian de los entornos y las atmésferas entrelazindonos jun-
to con ellos. Lewis Carroll hace ese trabajo de superficies. En un primer
momento parece que todo es cuestiéon de profundidad (la caida al otro
mundo), después todo parece plano (superficie de las cartas de baraja).
Lewis Carroll trabaja pliegues, por eso es espacial. Con Bartleby sucede
algo parecido. Su I prefer not to, no afirma pero tampoco niega, no dice
si, pero no es del todo cierto que diga no. Deja en la indeterminacién
anunciando la apertura a un cierto devenir, una probable jerarquia de
preferencias a ser considerada en el tiempo, en el devenir. Se trata de una
suerte de légica de la preferencia negativa, que no es lo mismo que una
negacion ni en un sentido matemadtico ni en uno que no lo es. Bartleby
fuerza el lenguaje de manera extraordinaria. La frase I prefer not to no se
usa en inglés, lo correcto es decir I rather not. I prefer (prefiero) es para una
afirmacion y [ rather se usa en caso de una negacién (no quiero). Pero Mel-
ville usa el I prefer not, afirma una negacion, ese es el acto de resistencia
de Bartleby, no dice no, dice que preferiria no, afirma una negacién. Por
medio del mismo lenguaje tenemos la postura misteriosa y enigmadtica
de nuestro personaje Bartleby. Este es también de esas figuras agotadas,
como las de Beckett. Las “obras maestras de la literatura forman siem-
pre una especie de lengua extranjera dentro de la lengua en la que estin
escritas”,” como lo hace la psicosis como procedimiento establecido lin-
giifstico, restituyendo y proyectando en el lenguaje, desnaturalizandolo
y haciéndolo resurgir una y otra vez, desperezdndolo, desencriptdndolo,
extrayendo de éste en sus propios limites lo que de inhumano hay en él
para descubrir lo que debe salir a flote confrontdndolo con el silencio,
mismo que bien puede ser un acto de resistencia frente al capitalismo y
en s{ mismo, una salud también. “Todo lenguaje tiene referencias o pre-
supuestos. No es exactamente lo que el lenguaje designa, sino lo que le
permite designar”.*® La sintaxis queda desequilibrada y dislocada en el
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tiempo, se vuelve devenir requiriendo de la creacién para reequilibrarse
acaso s6lo temporalmente y de manera desarticulada, en tensién y en
danza permanente.

¢Qué es escribir? Escribir es inventar una nueva lengua adentro de la
misma lengua; es extraer nuevas estructuras gramaticales o sintacticas;
es ser extranjero en su propia lengua, como Kafka. La lengua no puede
estar encerrada en reglas gramaticales porque siempre estd en relacion
con un afuera donde no hay sintaxis ni gramdtica, sino siendo perma-
nentemente flujo de flujos y de otros flujos que mutan y se intersectan al
tocarse tomando nuevas y variadas direcciones, creando y destruyendo.
“Al escribir se proporciona escritura a los que no la tienen, y éstos a su
vez proporcionan a la escritura un devenir sin el cual no existirfa, sin el
cual serfa pura redundancia al servicio de los poderes establecidos”.*” El
lenguaje estd compuesto de elementos no-lingiiisticos, estd en relacién
desde siempre con un afuera, por eso entra en devenir; escribe aquello
que no es escritura; escribe en devenir con el sonido, con el color. “La
escritura no es cuestion de imitacién, sino de conjuncién. El escritor
estd impregnado hasta el fondo de un devenir-no-escritor”.*® Se ve y
se oye algo por medio de la escritura, visiones y audiciones que no son
personales sino impersonales, personajes de una historia y geografia que
no paran de renovarse. El delirio es quien inventa esas visiones y audi-
ciones. El delirio es el registro del delirio. El estado clinico es cuando la
literatura alcanza el delirio, el deseo antes de ser historia. Escribir es dar
una expresion a una materia. Pero esa expresion nunca estd acabada, des-
borda aquello que se ve y se oye. Todo devenir posible (mujer, animal,
vegetal) se vuelve en su mdxima un devenir-imperceptible, el personaje
de Bartleby es un ejemplo que logra ese devenir. El devenir es una lu-
cha contra el modelo, el rostro. El Hombre es el modelo, el significante
que domina las demds formas de expresion. El problema no es ;por qué
escribir? Sino ;cémo se escribe? ;Qué caminos, qué lineas, qué multi-
plicidades? La literatura es un medio de hacer mundos, de crear nuevas
visones y audiciones, de decir, nuevas maneras de ver, de oir, de sentir, de
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experimentar el mundo, eso es hacer devenir. Realmente el problema de
la escritura implica un no-escribir, una no-escritura, escapar al discurso,
pintar colores con palabras. S6lo tenemos un estilo cuando la escritura
logra encontrar su exterior, todo aquello que no es lenguaje ni escritu-
ra. En tanto no es un encuentro privado ni familiar, la escritura se abre
a los continentes, a las razas, a los pueblos y diferentes tribus.

Conclusiones

La estética para Deleuze es mds una suerte de intensidad y voluntad de
creacion que va de la mano de la idea de sensacién. No le interesan tanto
las condiciones de posibilidad de esta tltima, sino en esta Gltima buscar las
condiciones que puedan ofrecer el devenir y la aparicién de posibilida-
des de pensamiento y de vida distintas, nunca entendidas como ver-
dad sino como posibilidad. Deleuze ofrece esta estética experimentalista
orientada a la basqueda de posibilidades en el plano estético, frente a
la asfixia de la concepcién trascendental de la estética del juicio. Para
éste, las obras de arte “estdn formadas por sensaciones prelingtifsticas y
presubjetivas que se combinan en un material expresivo por medio de
un constructo que tiene un plan organizado, con el cual mantenemos
relaciones peculiares. Las sensaciones no estin para salvarnos o perfeccio-
narnos sino para complicar las cosas”.” Es en esa complejidad en donde
habrd de alumbrar ese devenir, ese pueblo que falta y que debe estar
alli. Podriamos, para concluir, escribir desde esta estética deleuziana una
nueva definicién de filosoffa: “andlisis critico del conocimiento humano
destinado a frenar y compensar la tendencia al poder por el poder, en
vistas de la potencia y de las posibilidades de vida”.’® Lo que constituye
un acto de resistencia es la construcciéon de una nueva manera de vivir,
de experimentar, de construir nuevas subjetividades.
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DIAPSALMATA: LA EXISTENCIA COMO VACIO
EN UN SEUDONIMO DE KIERKEGAARD

Luis Guerrero Martinez
y Jests René Flores Castellanos
Universidad Iberoamericana

Resumen/Abstract

El presente articulo caracteriza Diapsdlmata, escrito por el seudénimo kierkegaardiano
A, como la expresion de un pathos repetido de diversas maneras y enmarcado dentro
del Romanticismo. Las principales caracteristicas de dicho estado de dnimo vienen
definidas por la desesperacion, la pena, la percepcién estancada del tiempo, el humor y
la critica social. A partir de estas consideraciones, se hace una relectura interpretativa
del esteta A y sus ensayos en O lo #no o lo otro, frente a las consideraciones comunes que
lo caracterizan como un hedonista.

Palabras clave: Kierkegaard, Diapsdlmata, estética, desesperacién, Romanticismo.

Diapsalmata: Existence as emptiness written
by Kierkegaard under a pseudonym

This article characterizes Diapsalmata —written by Kierkegaard under the pseudonym
A— as the expression of a pathos that is repeated in various ways and framed within
Romanticism. The main features of this mood are defined by despair, grief, a percep-
tion of time as stagnant, humor, and social critique. Based on these considerations, this
article presents an interpretative rereading of the esthete A and his essays in Eizher/Or
in relation to common considerations that characterize the author as hedonistic.

Keywords: Kierkegaard, Diapsalmata, aesthetics, despair, Romanticism.
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El propoésito del siguiente estudio es hacer un andlisis puntual del
pathos que estd presente en Diapsdlmata, manifestado principalmente
por la desesperacién, la melancolia, el vacio, la critica social y el humor
que lo acompaifia. Por otra parte, se pretende desligar esta obra, y po-
siblemente a su autor A, de una visién estética burda, entendida como
vida hedonista, como ha sido interpretada en multiples ocasiones.' Con
estos elementos se propone una lectura menos frecuente de los estudios
estéticos contenidos en O /o uno o lo otro. Asimismo, se pretende mostrar
el contexto romdntico que permea Diapsdlmata en diversos puntos, pues
a nuestro entender, esta obra seudénima es una propuesta literaria que
explora magistralmente la desesperacién y la melancolia al modo como
eran caracterizadas por distintos autores romanticos.

1. El origen literario de Diapsdlmata

Cuando en 1841 Sgren Kierkegaard rompi6 su compromiso matrimonial
con Regina Olsen, tenfa la conviccion de que su destino era convertirse
en un escritor de la subjetividad. De inmediato, comenz6 a trabajar en lo
que terminaria siendo su primera gran obra: O o uno 0 lo otro. Esta marc
definitivamente al pensador danés como autor, debido a su originalidad,
su composicién temdtica y a la nueva manera en la que introducia el uso
de seudénimos y el juego de los estadios existenciales.

O lo uno o lo otro se encuentra dividida en dos partes, siendo la primera
de ellas el conjunto de una serie de papeles y ensayos de un supuesto este-
ta, denominado simplemente A por el editor seudénimo, Victor Eremita.
Diapsdlmata es el nombre del primer apartado de esa extensa obra, consiste
en una serie de reflexiones sueltas por medio de textos cortos y funciona
como una especie de obertura que marcard los acordes principales de to-
dos los papeles restantes de la parte estética de O lo uno o lo otro.?
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Kierkegaard siempre fue muy cuidadoso y selectivo con el uso de cier-
tos términos, en especial para sus obras seudénimas: los titulos y sub-
titulos, los nombres de los seudénimos y ciertos términos y expresiones
significativas no eran una eleccién que tomara a la ligera. Es el caso de
la palabra griega que da el titulo a la obra que nos ocupa: Atayoluara
(Diapsdlmata). Este término, de origen biblico, cuyo equivalente en el
hebreo original es la palabra se/z, aparece 92 veces en la traduccién griega
de la Biblia conocida como la Septuaginta, especificamente en los Salmos,
tradicionalmente atribuidos al rey David, y puede ser traducido como “es-
tribillos”, en el sentido de una armonfa sencilla y reiterativa, que al mismo
tiempo otorga un cardcter especifico a todo el conjunto. Los salmos se can-
taban con una armonia simple y repetitiva, y constitufan un cantico del
hombre hacia el Absoluto, al reconocimiento de la propia pequefez frente
a la inmensidad de la existencia, esta sensacién se traducia en un estado
de dnimo, producido a la manera de la musica, referido a lo mds profundo
que un hombre podia percibir como fundamento de la vida.

Como se puede comprobar en sus Diarios,” Kierkegaard también ha-
bia considerado la posibilidad de nombrar esta obra con la palabra en
danés antiguo Omquvaed, cuyo significado puede ser traducido, igual-
mente, como “estribillo”. Tanto el término biblico como el danés coinci-
den asi en otorgar un sentido de reiteracién poética o musical. En efecto,
aquello que parece repetirse de distintos modos a lo largo de todos los 90
textos de Diapsdlmata es un estado de dnimo: la profunda desesperacién
de su autor.

Los aforismos y los fragmentos como formas literarias eran muy po-
pulares en el siglo X1x. En un primer momento, se podria pensar que
Diapsdlmata se encuentra enmarcado en esta tradicion literaria; sin em-
bargo, un examen mds detallado muestra claras diferencias con ella. Los
fragmentos eran usados como una reaccién irénica de los escritores ro-
madnticos ante los diferentes intentos, por parte de algunos pensadores,
de decir la dltima palabra sobre cualquier tema; el fragmento es una
expresion que, en su brevedad, muestra el esfuerzo siempre parcial y
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abierto a nuevas formas de interpretacion. Los aforismos, por otro lado,
son sentencias breves y expresivas que buscan mostrar lo esencial de una
realidad, ayudando a su comprension.

Los textos de Diapsdlmata no son ni fragmentos ni aforismos, ya que
no buscan directamente ninguno de los objetivos que se han sefialado an-
teriormente: no son ni un intento de decir algo parcial y abierto sobre un
tema, ni sentencias que pretendan contundencia y faciliten la comprensién
de una realidad especifica. Lo Gnico a lo que apuntan es, como se dijo, a
repetir un estado de dnimo de diferentes maneras y en diversas manifes-
taciones, sin algn objetivo ulterior. Por esto, en su mayoria estdn escritos
en primera persona, con una fuerza lirica muy elevada, son una confesion
del estado interior de una persona que se habla a si misma.*

Es necesario distinguir también Diapsdlmata de otra forma de escri-
tura romantica, caracterizada por los Mondlogos de Friedrich Schleierma-
cher. En el caso del escritor romdntico, sus monélogos tratan de hacer
transparente el alma a s misma y a los demds con la finalidad de reafir-
mar la esperanza en una nueva comunidad de espiritus; a pesar de los
obstdculos mundanos y sociales que suelen favorecer la pérdida de la
subjetividad. En cambio, en el escrito de A nos encontramos con una
serie de notas que funcionan como un desahogo, como una forma de ca-
tarsis, ante la desesperacion de su existencia, sin ninguna otra pretension
social o de esperanza individual.’

La forma de tratar la estética en O lo uno o lo otro es muy distinta de
lo que comtnmente se hace en el dmbito de la filosofia; no encontramos
en esta obra un tratado filoséfico como tal, completo y sistemadtico, sino
un conjunto de trabajos, con forma entre novela y ensayo, que contie-
nen una fuerte dosis de lirismo. En este sentido, vale la pena rescatar
lo que afirma David S. Stern, al considerar que Diapsdlmata consiste en
reflexiones y notas que refuerzan el efecto discontinuo de la obra y de la
personalidad del esteta, lo que la convierte en un texto “inconexo y sin
forma, frustrando la expectativa que se tiene de que un discurso deba
manifestar algin tipo de univocidad y cierre conceptual”.®
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2. Diapsdlmata en el contexto del Romanticismo

Una parte importante de la educacién universitaria de Kierkegaard estu-
vo orientada al debate que en su época habfa en torno al Romanticismo,
la investigacién que present6 en 1841 para obtener el grado de Magister
titulada Sobre el concepto de la ironia versa precisamente sobre uno de los
temas de ese debate. Aunque en varios de sus escritos se nota su didlogo
con el Romanticismo, el pensador danés guarda distancia y en diversos
puntos es critico de este movimiento. En dicha obra tiene una postura
cercana a la de Hegel en el punto especifico de criticar a los Romdnticos
por su exagerada negatividad subjetiva de ironizar y criticar la cultura y
la sociedad. Cuando Kierkegaard piensa en la forma de vida estética, que
tiene como tnico fundamento de la existencia la propia subjetividad,
ordinariamente estd pensando en personajes de las obras romdnticas; no
se trata, pues, de considerarlo como romantico, sino que él explora, al
modo romdntico, las consecuencias extremas de esa subjetividad, para
contraponerlas a otras formas de enfrentar la existencia. Asi, en la prime-
ra parte de O lo uno o lo otro Kierkegaard quiere, entre otros propdsitos,
presentar la encarnacién de la desesperacién romdntica por medio del
seud6nimo A y confrontarlo en la segunda parte con una vision ética
de la vida. Especificamente, Diapsdlmata es una forma literaria, no aca-
démica, que pretende mostrar en toda su fuerza la desesperacién y la
melancolia del Romanticismo.’

La desesperacién y la melancolia son estados de dnimo que suelen ca-
racterizar la subjetividad romadntica, aunque el énfasis y los modos concre-
tos dependan de cada autor o personaje; basten algunos ejemplos, Werther
es una personalidad melancélica que ve con nitidez el sinsentido de las
formas sociales y que lamenta la imposibilidad de su amor puro hacia Car-
lota; Julio, en Lucinda® de Schlegel, narra su historia desesperada y melan-
c6lica de amores frustrados, sus relaciones sociales superficiales y su propio
hastio ante la vida; o el magister Wilhelm, de Goethe, un personaje me-
lancélico que lucha entre su destino artistico y las obligaciones burguesas
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que se le imponen, al mismo tiempo lo vemos recorrer su historia con la
tristeza de haber perdido a Marianne, su primer amor. En estos y muchos
otros casos, la desesperacién y la melancolia no solamente muestran una
ruptura entre los anhelos de la subjetividad y las contradicciones de la
realidad, sino que establece la distancia que hay entre el deseo de perfec-
cién —como lo absoluto e infinito— y el cardcter temporal, contingente y
muchas veces arbitrario o azaroso de la realidad ordinaria.

Para los romdnticos, este pathos desesperado y melancélico encierra uno
de los aspectos mds profundos de la naturaleza humana; dicho en térmi-
nos mds contemporineos, lo que pretende el Romanticismo es una feno-
menologia de esas situaciones vitales que sefialan el verdadero cardcter de
la existencia. Sin embargo, esos ideales son muchas veces inalcanzables,
de ahi la condicién precaria del ser humano. El Romanticismo no llega
a estas conclusiones por medio de conceptos, argumentos o sistemas de
pensamiento, sino a través de lo mds préximo a la existencia, acudiendo a
la literatura, a la mdsica, a la pintura y en general al arte como una forma
empdtica de conocimiento de la realidad, como lo expresa Schlegel: “Las
novelas son los didlogos socraticos de nuestro tiempo. En esta forma libe-
ral la sabidurfa de la vida se ha puesto a salvo de la sabidurfa académica”’?

Tal vez el personaje mds paradigmatico de la literatura romdntica es
Fausto, una personalidad que habiéndose saciado hasta el hartazgo del sa-
ber y de los diversos placeres y ocupaciones que el mundo le podia ofrecer,
ya no encuentra sentido alguno a la existencia. Estd en una situacién en
la que ya no tiene la posibilidad de ninguna experiencia novedosa para él.
Goethe interpret6 la figura de Fausto como arquetipo de la desesperacion
del hombre frente al absurdo de los criterios temporales de satisfaccion,
que sirvié como importante referente para los pensadores romdnticos. En
esta misma tradicion poética, Diapsdlmata muestra una nueva forma de
desesperacion del individuo que ya no cree en nada, aquel al que le falta la
pasion necesaria para encontrar sentido a su existencia.

Como ya se habia comentado, esta subjetividad estd presente en el
estilo literario de Diapsdlmata: son anotaciones personales; si bien no se
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trata propiamente de un diario, pues no estan sefialadas fechas ni los fre-
cuentes acontecimientos narrados en esos textos, ni alguna otra secuen-
cia temporal, si son, en cambio, breves notas sobre su estado de dnimo
y las reflexiones que lo acompafian, anotaciones que muy bien pudieran
haber sido incluidas en un diario personal.'’

3. El pathos de la desesperacion

Las reflexiones contenidas en Diapsdlmata presentan un tnico estado de
dnimo expresado de diferentes maneras: la desesperacién.' Esta desespe-
racién no solamente se manifiesta de diversas maneras, sino que también
esta provocada por distintas realidades. La primera de estas realidades, y a
la que mds se hace referencia en esas confesiones, es el hastio de la vida que
lleva aparejado un sinsentido, al modo fdustico, que “ni un perro quisiera
seguir viviendo”."” En segundo lugar, A se alimenta de una profunda pena
que produce una extrafia dialéctica, es algo que al mismo tiempo es deses-
peracion y a la vez su mds grande tesoro. Finalmente, su desesperacion in-
terior le ayuda a observar con nitidez el vacio —absurdo y desesperado— en
el que la sociedad y los seres humanos transcurren sus vidas. Son estas tres
formas de desesperacion las que se manifiestan reiterativamente en el texto
que nos ocupa;" se considerard con mds detenimiento cada una de ellas.

De forma lapidaria y sefialando el rumbo que tendrd Diapsdlmata,
su editor, Victor Eremita, escogié como segundo epigrafe la siguiente
estrofa del poeta francés Paul Pellisson:

Grandeza, saber, renombre,
Amistad, placer y bien,

Todo no es sino aire, sino humo:
Mejor dicho, todo es nada.!

En efecto, esta es la ténica de la mayoria de los textos incluidos en
Diapsdlmata; con diversas expresiones su autor manifiesta la situacién va-
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cfa y desesperada de su alma: “Mi vida carece por completo de sentido”.”
“Mi alma es como el mar muerto, que ningin pdjaro puede sobrevolar,
pues a mitad de camino abatido, cae muerto en medio de la desolacién”.'®
“El vino ya no deleita mi corazén (...) he perdido por completo mi ilusién
(...) estoy solo, siempre lo he estado”" “No me apetece nada de nada”"®
“Mis ojos estdn saciados y hartos de todo y, sin embargo, yo estoy ham-
briento”.”” “No tengo valor para comprender nada plenamente, ni valor
para poseer, para ser duefio de nada”* “Mi alma es tan pesada que ya
no hay pensamiento que pueda soportarlo, ni que pueda elevarla hasta
el éter”.?' “La existencia es deplorable”.?” “El resultado de mi vida no serd
sino nada, un estado de 4nimo, un color”.” “;Cudn estériles son mi almay
mi pensar!”.? “A cada instante me veo como un nifio que debe aprender a
andar en medio del mar y grito, (...) pues no logro ver la barra que ha de
mantenerme a flote”.” “Yo también estoy atado a una cadena de oscuras
alucinaciones, de angustiantes suefios, de inquietantes pensamientos, de
recelosos presentimientos, de inexplicados miedos”.*

Esta desesperacion, por la que su autor declara el sinsentido de su
vida, lo lleva como consecuencia de este pathos a la empatia con la muer-
te; tal vez no se trate de un suicida, ya que solamente hay un par de
apuntes donde afirma que tiene el poder de cortar el hilo de su vida, o
aventurarse al gran viaje de la muerte; pero si hay, en cambio, diversas
reflexiones que muestran un deseo de morir, o incluso de alguien que se
considera muerto en vida o, como lo dird en el ensayo “El mds desgracia-
do”, aquel que desespera porque no puede morir,?’ aconteciéndole algo
similar al Judio Errante,”® que tiene que purgar eternamente su culpa.

Diapsdlmata se convierte en un estribillo que no se cansa de repetir
frases similares: “Esta vida avanza a contrapelo y es espantosa, no puede

» 29 «

soportarse”.”” “La vida se me antoja un brebaje amargo que sin embar-

go debe ser consumido como a gotas, despacio, sin perder la cuenta”.”®

“Por descontado que no soy yo el duefio de mi vida, pues soy un hilo
mds que ha de entretejerse en el cotén de la vida. Ahora bien, aunque

» 3] «

no puedo tejer, puedo eso si, cortar el hilo”.’! “;Por qué no fallec{ siendo
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adn nifio?”.>* “;Venid a mi, suefio y muerte! Nada prometes, todo lo
cumples”.”® “Mi vida es como una noche eterna; cuando muera, podré
decir con Aquiles: ‘Nocturna vigfa de mi existencia, plena eres’”.** “Per-
manezco tendido, inactivo: lo Gnico que veo es el vacio, lo tnico de lo
que me alimento es el vacio, lo Ginico en lo que me muevo es el vacio(...)
muero la muerte”.”> Este pathos queda patente en una de las anotaciones.

iAsombroso! ;Con que ambiguo miedo, de perder y de conservar, se aferra el ser hu-
mano a esta vida! En alguna ocasién he pensado en dar un paso decisivo, en compa-
racién con el cual todos los dados previamente solo serian chiquilladas; emprender
el gran viaje de aventuras. As{ como, cuando se bota un barco, este es saludado con
salvas de cafidn, asi me saludarfa yo a mi mismo. Bien, muy bien. ;Es valor lo que
me falta? Si una piedra se desprendiese y me matase, estarfa todo resuelto.®

4. La pena como origen de la melancolia

Ademds de este pathos cargado de desesperacion, que se manifiesta a partir
de casi cualquier reflexién, encontramos otro elemento, muy romdntico y
a la vez muy personal. No se trata inicamente del vacio en todos los am-
bitos de la existencia, sino también de la presencia de una pena especifica
que origina el estado de melancolia en que se encuentra sumergido el autor
de Diapsdlmata. En diversas anotaciones, podemos encontrar alusiones a
esta pena que abruma a nuestro escritor, diferencidndose de aquellas que
sefialan el vacio mencionado anteriormente. A muestra que tiene una pe-
sadumbre en lo mds profundo de su ser, la cual ha convertido en su tesoro
y, por consiguiente, es muy celoso en su cuidado. Por ejemplo, el esteta
afirma que “mi pena es mi castillo, que cual nido de dguilas tiene su sede
ah{ en lo alto, en la cima de las montafias, entre las nubes; nadie puede
expugnarlo”,’’ mientras que en otra entrada sefiala:

No tengo mds que un amigo..., el eco. ;Y por qué el eco es mi amigo? Porque amo
mi pena y él no me la arrebata. No tengo mds que un confidente, el silencio de la
noche. ;Y por qué es mi confidente? Porque calla.”®
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En este mismo sentido, otra nota expresa:

Aparte de mis numerosas relaciones, aiin tengo un confidente intimo: mi melan-
colfa. Constantemente me hace sefias en medio de mis alegrias o de mis trabajos, y
entonces me llama a un lado y la obedezco, aunque corporalmente contintie en mi
sitio. Mi melancolia es la mds fiel amante que he conocido. ;Qué tiene, pues, de
extrafio que la corresponda con todo mi amor?*’

A lo largo de estas lineas descubrimos que el esteta no parece con-
templar su pena como un aspecto negativo, sino que la acoge y alienta,
mostrandola como compafiera constante de su vida. La pena de A es
un aspecto importante de su existencia, y aunque parece confinarlo a la
soledad y a la incomprension, éste no parece querer deshacerse de ella.
Es como si nadie mds pudiera acceder a esa realidad intima que sélo él
puede experimentar y en lo cual también se puede refugiar. La soledad
de A, su castillo inexpugnable, se origina asi de la incomunicabilidad de
su pena. “;Acaso deberfa comunicar mi pena al mundo? Tal vez si lo hi-
ciera vendimiase la inusual recompensa de la fama, como aquél hombre
que descubrié las méculas de Japiter. Con todo, prefiero callar”.*

Esta fuerza de su pesadumbre se vincula con otro elemento muy ca-
racteristico del Romanticismo: la pena como generadora del alma poéti-
ca.*! Es debido a su pesar que A es capaz de contemplar la existencia de
una manera estética, originando con ello un acto de pozesis artistica de la
que podemos ver huellas en los diferentes textos que componen Diapsdil-
mata. Esta relacion entre pena y poesia es la que abre de forma magistral
las notas de la obra que nos ocupa, con el muy conocido texto:

¢Qué es un poeta? Un ser desdichado que esconde profundas penas en su corazén,
pero cuyos labios estdn formados de tal modo que, desbordados por el suspiro y
por el grito, suenan cual hermosa musica. Con él sucede lo que con aquellos des-
dichados que en el toro de Falaris eran torturados poco a poco, a fuego lento, y
cuyos gritos no llegaban a oidos del tirano para su terror; a él le sonaban a dulce
musica. Y, sin embargo, la gente se agolpa rodeando al poeta y le dice: Vuelve a
cantar pronto! Que es como si le dijeran: {Ojald atormenten nuevos sufrimientos
tu alma y ojald sigan formados los labios como hasta ahora, pues los gritos nos
angustiarfan, pero la musica... esa si que es celestial! (...) He aqui por qué prefiero
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ser porquero en Amagerbro y que me entiendan los cerdos a ser poeta y que la
gente no me entienda.®

En ninguno de los textos que componen Diapsdlmata el autor nos
dice en qué consiste su pena, por el contrario, como ya se dijo, tiene
un celo por proteger su silencio; sin embargo, hay algunas notas en las
que pudiera haber una pista que parece aludir al recuerdo de un primer
amor. Asi, en una de ellas afirma:

Me vienen a la memoria evocaciones de la juventud y de mi primer amor. jAh,
c6mo me deshacia entonces en anhelos! Ahora, en cambio, no hago mds que afiorar
mis primeros anhelos. ;Qué es la juventud? Un suefio. ;Qué es el amor? El con-
tenido del suefio.”?

La pena del esteta se convierte también en su soledad, en algo incom-
prensible para los demds, lo cual genera la imposibilidad de una verda-
dera comunicacién con sus contemporaneos.

5. Humor, ironia y critica social

Karsten Harries se hace algunas preguntas sobre el estado de dnimo de
A como autor de Diapsdlmata que pueden ayudar a introducir un aspecto
mids del pathos contenido en esos textos. Considera que ese estado de dnimo
es un sentimiento como de “falta de vivienda”, el ser es un extrafio en el
mundo. Ante esta situacion plantea las siguientes preguntas: ;es una his-
toria personal el origen de su estado de dnimo?, ;o tiene su fundamento en
un desarrollo histérico que deja al ser humano caido fuera de la realidad?,
¢o se trata de la condicién humana?, ;o son las tres cosas?*!

En efecto, ya se analizé su desesperacion desde la éptica de una historia
personal, pero también es importante considerar la situacién del mundo,
la atmésfera social en la que se encuentra o cree encontrarse el autor de
Diapsdlmata. Puede parecer obvio que su desesperacién y melancolia las
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proyecte contra la sociedad, como una consecuencia del vacio que lo en-
vuelve; pero también cabe la posibilidad de que su situacién le permita
percibir la realidad que lo rodea tal como es, con una clarividencia produ-
cida al sentirse extrafio a esa sociedad, como cuando un migrante o una
persona cualquiera, al enfrentarse a un ambiente social nuevo, puede darse
cuenta de muchos detalles sobre la nueva comunidad, aspectos que el resto
de las personas no ven, ya que estin demasiado acostumbradas a su propia
realidad. Esta clarividencia de A muestra el verdadero tejido espiritual de
la sociedad, una realidad desoladora y lamentable, en donde las personas se
esfuerzan en ir detrds de vanas ilusiones o, lo que es peor, cuando se con-
templa a la muchedumbre sumida en el vacio, sin siquiera tener idea de su
situacion. Por esto, no necesariamente se trata de una vision subjetivamente
nihilista que, a su vez, proyecte ese nihilismo a su juicio sobre la sociedad y
las personas; sino que la realidad social muestra su verdadero rostro: el sin-
sentido en el que se encuentra la masa de los hombres cémoda e inconscien-
temente instalados. Se conjuntan asi el vacio de la sociedad que alimenta el
propio vacio de A. Como lo afirma Hannay, sefialando las anotaciones del
diario de Kierkegaard sobre el primer texto de Diapsilmata: “Estas lineas
proponen un ‘rompimiento total con la realidad’, una ruptura fundada no
en la ‘vanidad’, sino en la melancolia y su dominio sobre la realidad”.®

Sobre esta percepcion critica de la realidad social hay muchas notas
en Diapsdlmata. Una de las mds significativas afirma:

Dejemos que otros se lamenten de que corren malos tiempos; yo me lamento de
que corran tiempos mediocres, pues estan desprovistos de pasién. Los pensamien-
tos de las personas son débiles y frigiles como encajes y ellas mismas, patéticas
como encajeras. Los pensamientos de sus corazones son demasiado mediocres como
para ser pecaminosos. Quizds si un gusano abrigase tales pensamientos podria ser
considerado un pecado, pero no tratindose de una persona, que ha sido creada a
imagen y semejanza de Dios. Sus placeres son recatados e indolentes, sus pasiones
estdn adormiladas; tales almas mercantiles cumplen con sus deberes, aunque, eso
si, como los judios se permiten cercenar la moneda; son de la opinién de que, por
mds que nuestro Sefior lleve tan escrupulosamente las cuentas, es posible engafiarle
un poco y salir bien parado. jVergiienza deberfa darles!*
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En esta critica social Diapsdlmata muestra dos elementos muy carac-
teristicos del contexto romadntico, por una parte, el humor y la ironia
como una forma natural de reaccionar ante el contrasentido de la reali-
dad, pero a la vez como un escudo y arma para hacerle frente; por otra,
la critica también se encamina hacia las diversas formas de pretender
reducir la existencia a las categorias de la razon.

En cierto sentido, la risa como reaccion es muy cercana al llanto, tiene
un cardcter tragico-cémico, pues la contradiccién produce risa, pero a la
vez produce espanto. Cuando no se trata simplemente de reirse, como
por ejemplo, cuando un dandi es salpicado por el lodo de un carruaje,
sino que la contradiccién afecta mds profundamente a un individuo o a
la sociedad misma, uno puede afirmar, como lo dirdn diversos seudéni-
mos kierkegaardianos, que uno podria reir o llorar. Reir por la contra-
diccién que queda patente, y llorar por lo trdgico de esa contradiccion.

Lo mismo que segin la leyenda sucedié a Parmenisco, a saber, que perdi6 la facul-
tad de refr en la cueva trofénica y que la recuperé en Delos al contemplar una masa
informe que era expuesta como la imagen de la diosa Leto, es lo que me ha sucedido
a mi. Siendo adn muy joven, me olvide de reir en la cueva trofénica; cuando maduré,
cuando abrf los ojos y contemplé la realidad, me dio por reir y, desde entonces, no
he cesado de hacerlo. Observé que el sentido de la vida era ganarse el pan de cada
dia y su objetivo, llegar a ser consejero de justicia; que el mds preciado placer amo-
roso consistia en dar con una joven adinerada; la bienaventuranza de la amistad en
sacar al otro de sus apuros pecuniarios; que la sabiduria era aquello que la mayorfa
consideraba como tal; que era entusiasmo pronunciar un discurso y que era coraje
arriesgarse a ser multado con 10 reales; que era cordialidad decir buen provecho tras

una comida; que era temor de Dios comulgar una vez al afio. Todo esto vi y me ref.”

Una de las notas mds citadas de los textos de Diapsdlmata es la del
payaso que intenta con seriedad advertir a los espectadores que estan en
el teatro, que se ha originado un incendio entre bastidores. Los espec-
tadores reaccionaron riéndose, pensando que se trataba de una broma
mds de aquel payaso. Ellos se mantienen en su falsa creencia, a pesar de que
el payaso insista en el peligro. Nuestro autor concluye que el mundo
acabari incendidndose en medio de las risas inconscientes de la gente.’®
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Comentando este texto, Zazhil Rico afirma que, aunque de mil formas
el payaso sefiale las desgracias e infortunios de los propios hombres, ellos
creen que con sus quehaceres absurdos y sus pretendidos saberes pueden
someter el universo entero.”

Especialmente ir6nicos son algunos textos de Diapsdlmata al sefialar
los abusos de la raz6n en sus pretendidas respuestas a los problemas de
la existencia:

Lo que dicen los filgsofos acerca de la realidad es a menudo tan decepcionante
como cuando uno lee en casa de un mercader un letrero que dice: “aqui se plan-
cha”. Si uno se dirige all{ con su ropa para que se la planchen, se sentird estafado,
pues el letrero estd simplemente en venta.”®

Al respecto, Kennan sefiala que el engafio de la filosoffa ocurre como
una representacion inadecuada de la realidad que desorienta a quienes la
buscan como una gufa de su existencia en cuestiones como la felicidad, el
bien, o la vida misma. La empresa de la filosofia es dudosa no solamente por
inducir al error acerca de la realidad, sino por la desorientacién como pa-
rdmetro de accién. En resumen: “la filosofia decepciona al individuo desde
una perspectiva epistemolégica y también desde un nivel ético”’! También
afirma que esta incapacidad de la filosofia no se refiere a esta o aquella fi-
losoffa, sino que, tomando ocasién de la analogfa con el letrero, afirma que
se trata de la imposibilidad misma del signo, de un lenguaje que pueda
representar la realidad al modo como pretende representarla la filosoffa.

Por su parte, comentando a su vez esta analogfa, Zabalo sefiala que
el error de la razon consiste en la confianza de pensar que puede haber
una correspondencia infalible entre el pensar y la realidad. Sin embargo,
esto no es asi, por el contrario, la percepcién de lo inmediato es de sumo
interés pues aquello que esconde y que no puede ser revelado, “cuestiona
y corrige la posibilidad de comprensién, despertando por tanto una per-
plejidad fructifera”.”

Otras notas sefialan con humor la tendencia a una infinita monserga
argumentativa,” o la tautologfa como el irrisorio principio supremo del
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saber,”! 0 el afdin también infinito del movimiento racional y dialéctico
donde es imposible detenerse.”” Con humor afirma: “Yo prefiero hablar con
los nifios, pues de ellos puede esperarse que lleguen algiin dia a ser seres

racionales. Mds de aquellos que han llegado a serlo, {Dios me libre!”>*

6. La percepcion del tiempo como estancamiento

En el Salterio, un diapsdlma tiene también la connotacién de referirse a
una realidad eterna, a aquello que se expresa como lo tinico permanente.
Para el autor de Diapsdlmata sus notas parecen referirse también a algo
inmutable, a algo que se manifiesta como eterno. Esta inmutabilidad no
tiene un caracter trascendente que dote de sentido a la existencia, como
podria ocurrir en el caso de los Sa/mos. Para nuestro autor, aquello per-
manente se trata también de una inmovilidad, pero anclada en el vacio
que el sinsentido de la vida produce.

Como se ha visto, la condicién de A conlleva un fuerte elemento de
hastio, pena e ironfa y estos elementos originan, no sélo momentos ais-
lados de emocién, como si la condicion del esteta se redujera a instantes
pasajeros y no apuntaran a un estado de 4nimo mads estable. En realidad,
las diferentes emociones que puede experimentar el esteta tienen su origen
en un estado psicolégico mds profundo: se trata, otra vez, de aquel estado
de 4nimo primario que se repite a lo largo de sus paginas y que da lugar
a una conciencia continua de contemplacién del vacio, que termina por
generar una percepcion alterada del tiempo. Se trata de una conciencia
estdtica, mds que de una sensaciéon de movimiento de la realidad o de di-
versos estados de dnimo, como queda expresada en la siguiente reflexion:
“el tiempo pasa, la vida es una corriente, dice la gente, etc. Yo no me per-
cato de ello: el tiempo estd parado, y yo con él”°7 A partir de otras notas
pueden esbozarse algunas caracteristicas de esta percepcion del tiempo.

En primer lugar, es una conciencia estancada, contemplada, en pala-
bras de nuestro autor, desde la eternidad: “No es que yo Gnicamente en
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instantes contados lo contemple todo aeterno modo, como dice Spinoza,
sino que soy siempre aeterno modo”.’® Estas palabras aparecen en una en-
trada que pretende negar el dinamismo de lo real, algo que se refleja en
la critica a los sistemas, que pretenden explicar toda la realidad a par-
tir del movimiento inmanente del pensamiento. Es significativo que se
utilice una frase de Spinoza: como se sabe, el filésofo holandés emplea
esta expresion para referirse a otra forma de contemplar el mundo y lo
que acontece en él, esta vez desde la nocién de la sustancia Gnica que lo
compone, lo cual origina una percepcién muy diferente de los procesos
que acontecen en la realidad. A no dice Gnicamente que contemple las
cosas “desde la eternidad”, lo cual harfa referencia al absurdo y sensacién
de vacio de los que ya se han hablado, sino que dice que él es aeterno modo;
esto quiere decir que todas las aparentes acciones que el esteta pueda rea-
lizar son, en realidad, expresion de una misma conciencia que contempla
todo como estatico. Nuestro seudénimo se contempla a si mismo como
alguien que ha llegado a descubrir aquello que es eterno y que se refleja
tanto en su actuar como en el de los demds: el vacio.

Al negar el movimiento, nuestro escritor se distancia no solamente
de la dialéctica racional imperante en su tiempo, sino también del Bi/-
dung romdntico que propone una edificacién de la personalidad a través
de la historia del individuo. Nuestro protagonista no estd en busca de
un sentido o de una reconstruccién de su existencia, sino que la da por
terminada, no en el sentido de un proyecto que por fin haya concluido,
sino de un sinsentido de cualquier proyecto futuro. Si el movimiento
en el fondo no existe, entonces tampoco el individuo puede progresar a
través de sus aparentes proyectos existenciales. Con estas ideas, Kierke-
gaard se adelanta a importantes personajes literarios posteriores, como
pueden ser Bartebly, el escribiente, de Hermann Melville o Meursault, el
protagonista de la novela de Albert Camus: E/ extranjero.

En segundo lugar, el contenido de dicha conciencia se encuentra en
relacién con la contemplacion del vacio como una forma estable de con-
tacto con la realidad, como se manifiesta en la siguiente nota: “Siempre
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ante un espacio vacio, aquello que me empuja hacia delante es siempre
un fin situado detrds de mi”.”? Este constante contacto con el vacio ge-
nera una manifestaciéon distinta de la existencia, ya no sélo en el plano
temporal, sino que se refleja en la misma percepcién de las cosas.

A utiliza la analogia de los colores que melancélicamente le hacen re-
cordar su pasado, como se expresa cuando observé un gabdn de tonalidad
lima que las personas rechazan por ser llamativo pero que €l recuerda
como color predilecto de su infancia: “jEse tinte que tenfa la vida en-
tonces, acaba siendo demasiado intenso para nuestra esmerilada retina,
demasiado llamativo!”.®° Es como si la luz que permeaba las cosas que lo
rodean se hubiera perdido, y todo apareciera ahora con un tono sombrio,
melancélico e inmutable. Se trata de una percepcién monocromdtica de
la vida, como expresa aquella otra nota en la que afirma que su existencia
es como la de aquel pintor que queria representar la huida de los egip-
cios por el mar rojo, y que terminé pintando de rojo todo el lienzo.°!

En tercer lugar, y en relacién con la nocién de que todo movimiento
es apariencia, esta conciencia trastocada del tiempo origina en nuestro
autor una inactividad permanente que lo lleva a considerar que es como
un pedn en un tablero de ajedrez al que se sefialase como imposibilita-
do para moverse,*” o a escribir aquella otra exclamacién: “Permanezco
tendido, inactivo, lo Ginico que veo es el vacio; lo Gnico de lo que me
alimento es el vacio; lo Ginico en lo que me muevo es el vacio”.®

En cuarto lugar, el autor de estos papeles no puede encontrar una
salida definitiva, ni siquiera en el destino, al que ocasionalmente pare-
ciera elogiar, pero que termina por decepcionarlo, mostrandole, una vez
mds, la inmutabilidad de lo real: “;Miserable destino! (...) De cualquier
manera me repugnas, porque siempre eres el mismo, absolutamente el
mismo. Nunca un cambio, siempre aplastandonos y reconociéndonos”.**
Esta inmutabilidad de la vida lleva a nuestro esteta a ansiar, desespera-
damente la posibilidad del movimiento, aunque sabe que esto es una
empresa condenada al fracaso. En una de las entradas mds liricas de
Diapsdlmata, afirmard:
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He perdido por completo mi ilusién (...) mi alma ha perdido la posibilidad. De
tener que pedir algo para mi, no pedirfa ni riquezas ni poder, sino la pasién de
la posibilidad, el ojo que aqui y alld, eternamente joven, eternamente ardiente,
ve la posibilidad. El goce decepciona, la posibilidad no. {Y qué otro vino es tan
espumoso, tan oloroso, tan embriagador!®

El esteta se encuentra encerrado en un ansia de movimiento de la cual
no puede escapar. Aquello que desea no es el goce, sino la frescura de la
juventud en sentido metaférico; es decir, aquel encanto por la vida que
permite mantener la ilusién de que las cosas tienen sentido y direccién,
de que es posible encontrar nuevas experiencias que permitirdn a una
conciencia sentirse plena y realizada, algo que A ya no puede encontrar,
ni siquiera en el dmbito de la esperanza. Para nuestro escritor, lo Gnico
que queda es el estancamiento, absurdo y eterno, originado por el vacio
existencial.

Los tnicos momentos en los que aparece cierto grado de pasion para
nuestro desesperado personaje son cuando recuerda, o algin fenémeno
externo le evoca, algunas experiencias de su pasado. En relacién muy
estrecha con lo visto acerca de la pena que embarga al esteta, su existen-
cia ha quedado atrds, lo que significa que ya no tiene ningdan porvenir;
como si aquel suceso generador de su pesar le hubiera mostrado una rea-
lidad eterna de la cual no se puede escapar. Su situacién es la de alguien
que se encuentra encerrado en sus recuerdos, evocando pasiones pasa-
das que todavia tenfan, en su momento, la capacidad de ilusionarlo. Se
trata de la melancolia en su maxima expresion, como la incapacidad de
reactualizar un pasado muerto, pero que no se puede dejar de recordar.
Ahora, lo Ginico que el esteta tiene es vacio y desesperacion: “Se requiere
sin duda una gran dosis de ingenuidad para creer que gritar y vociferar
en este mundo sirve de algo, como si el propio destino hubiese de verse
modificado con ello”.%

Percepcion estancada del tiempo, visién sombria y monocromadtica de
las cosas, incapacidad de movimiento y encerramiento melancélico en su
pasado parecen ser las caracteristicas principales que se derivan del vacio
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de A. Esta condiciéon desesperada implica la renuncia a realizar cual-
quier forma de eleccién. El “o lo uno o lo otro”, que otorga el titulo a la
obra en la que Diapsdlmata esta contenida, no tiene sentido para nuestro
personaje: cualquier decisién implica temporalidad y renuncia, es decir,
cambio, algo que no estd presente en su forma de percibir la vida, caren-
te de toda historia individual fundamentada en decisiones existenciales
trascendentes. David J. Kangas considera que Diapsdlmata establece una
especie de condiciones de imposibilidad trascendentales para cualquier
salida o cualquier eleccién, pues elegir significa inaugurar una tempora-
lidad, un “antes” y un “después”, conformando el significado del pasado
hacia una posibilidad futura. El presente emerge como tiempo vivido a la
luz de la eleccion. Esta relacion entre la eleccion y la inauguracién de una
temporalidad lleva al esteta a suspender radicalmente cualquier decision,
viviendo sin continuidad, en un tiempo suspendido, una cuasi-eternidad,
o una eternidad anterior a cualquier temporalidad.®’

La figura que mejor sintetiza este rompimiento con el tiempo es la
figura del anciano, encerrado en el castillo de su pena:

Entonces vivo como un muerto. Sumerjo todo lo que he vivido en el bautismo del
olvido, hasta convertirlo en la eternidad del recuerdo. Todo lo temporal y acciden-
tal queda borrado y exterminado. Y a renglén seguido, como un viejo encanecido,
me siento a cavilar y voy explicando las imdgenes en voz baja, casi susurrando. Y
a mi lado hay un nifio sentado que escucha lo que digo, aunque lo cierto es que lo
recuerda todo antes de que yo se lo cuente.®®

A se representa como un anciano que cuenta al nifio, simbolo de su pa-
sado, sus experiencias vividas en otro tiempo, aquellas que ya pertenecen
al recuerdo y que no van a regresar. Es un personaje cansado, encerrado
y ensombrecido, que ya no tiene encanto por la vida, y que lo Gnico que
puede hacer es contemplar a aquel nifio que le recuerda lo que alguna vez
él fue y no podrd volver a ser jamds. El estancamiento temporal y la me-

lancolfa que esto provoca no podrian ser retratados de una mejor manera.”’
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7. Las formas como A mitiga
su desesperacion y melancolia

Como se ha mostrado, no cabe duda de que el autor de Diapsdlmata es
una personalidad melancélica y desesperada y que ademds percibe el va-
cio en el que los estindares sociales y las personas en su conjunto estan.
No tiene un porvenir ni anhela un cambio en su situacién, tampoco estd
esperanzado en una transformacién social. Es alguien que ya estd muerto
para la existencia, y que de buena manera preferirfa poder descansar en un
sepulcro. A pesar de esta desesperacion, encontramos tres elementos que
le proporcionan un minimo de alivio y sostén de su existencia, una forma
de colirio en medio de sus padecimientos.

En primer lugar, el esteta contempla su pena como un tesoro al cual
debe cultivar y mantener alejado de las miradas indiscretas de los demds.
Vive con ese esmero y sus pensamientos se orientan a ese cuidado. Su
pena, que desconocemos, adquiere tal identidad que lo mantiene alerta
en la existencia.

Asi, el Gnico sentido negativo que tiene su vida es el de cultivar y
proteger su pena, acogiéndola casi como su conyuge, como queda de ma-
nifiesto en su reconstrucciéon de la figura de Antigona en la obra La re-
percusion de la tragedia cldsica en la moderna. En este texto A presenta una
nueva forma de pensar a una Antigona en una tragedia moderna. La carac-
teristica principal de ésta es el hecho de acoger su pena, el de conocer la
maldicién de su familia, y vivir para ella, sacrificando otros aspectos de su
existencia, lo cual termina por llevarla a una soledad de la que no puede
escapar. De la misma manera, el escritor de los Diapsdlmata decide vivir
en la soledad de su pena, sacrificando cualquier otra forma de comprender
su realidad.

Si su pena es algo intimo, acogido plenamente por el esteta, entonces
la soledad que esto le genera no permite que su escritura se dirija a al-
guien mds.”® Diapsdlmata estd dirigido a s{ mismo en tanto tnico interlo-
cutor que puede comprender su pesar y su soledad.
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Esto genera la pregunta, ;cudl es el sentido de escribir para uno mis-
mo? Una posibilidad es que A busca desahogar sus sentimientos, una
cierta forma de catarsis, como sucede con el orificio de una olla a presion.
Como se puede observar, esta forma de liberacién es Gnicamente una
especie de paliativo, ya que en realidad no permite una auténtica modi-
ficacién individual de raiz, sino Gnicamente un alivio temporal de una
sensacion de desdicha o absurdo. Es muy probable que nuestro esteta
escriba en los momentos de mayor dolor o sentimiento de desesperacion,
no para abandonar la conciencia mds profunda de inmovilidad de la que,
como hemos visto, no puede escapar, sino para tranquilizar un poco su
espiritu en los momentos de mayor trance emocional; o para hacer mas
palpables, para si mismo, sus sentimientos, como si quisiera esculpirlos
en piedra, la cual pudiera contemplar en el resguardo de su soledad.
Quizd sea por ello que Diapsdlmata no es un diario como tal, sino un
conjunto de notas encontradas en diferentes tipos de papel y escritas en
diversos tiempos y circunstancias, siempre enmarcadas dentro de una
forma de liberacién especifica, de un estado de dnimo o una idea acerca
de si mismo o de aquello que rodea a nuestro protagonista.

Escribir se ha convertido para A en una especie de necesidad, sin que
esto se traduzca, desde el punto de vista aeterno modo, en un movimiento
de superacién que lo aleje de su situaciéon. Como nos dice en una de las
notas que componen Diapsdlmata, y en la que hace referencia a que Cor-
nelio Nepote solia azotar a sus caballos para que no les afectara la inacti-
vidad: “asi vivo yo en estos tiempos, como un sitiado, mas, para no verme

perjudicado por tanta inactividad, no me canso de llorar”,’

'y nosotros
podemos decir, a raiz de lo dicho hasta ahora, que nuestro esteta no se
cansa de llorar también mediante la escritura.

A es un personaje solitario e incomprendido, cargando una pena que
lo lleva a momentos de lirismo exacerbado o a ideas que le hacen pensar
que tiene una mayor claridad sobre si mismo y los demds, sintiendo
la necesidad de ponerlos por escrito, aun cuando nadie fuera a leerlas.

Una de las pocas cosas que puede hacer frente a esta sensacién de con-
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finamiento e incomprension es escribir, tratando de aflojar un poco sus
cadenas mediante la palabra plasmada en un pedazo de papel.

En segundo lugar, como también ya se habia sefialado, el humor y
la ironfa son una defensa, desde la negatividad, contra los males de su
existencia. A pesar de que sus penas y el vacio de su existencia lo hagan
llorar con una profundidad sobrecogedora, por otra parte, su vida estd
acompaflada por el humor y la ironfa, lo que le permite estar por encima
de muchas situaciones en las que se manifiesta la vaciedad imperante. Es
una forma de poder reirse de los demds, y de ponerse al resguardo, con
elegancia, de las impertinencias cotidianas. Asi como el primer texto de
Diapsdlmata hace referencia a la pena, el Gltimo lo hace al humor:

Algo fantdstico me ha sucedido. Fui arrobado en el séptimo cielo. Allf se encontra-
ban reunidos todos los dioses. Por una gracia especial me fue concedido formular
un deseo. “;Qué deseas?, me pregunté Mercurio, ;deseas tener juventud, o belleza,
o poder, o una larga vida, o la mds bonita muchacha, o cualquiera de los lujos que
guardamos en la buhonerfa? Puedes escoger, pero solamente una cosa” Permaneci
indeciso un instante, pero me dirigi en seguida a los dioses de este modo: “Vene-
rables contempordneos, solo escojo una cosa, tener siempre la risa de mi parte”. Ni
siquiera uno de los dioses contestd una palabra; en cambio, todos ellos se echaron
a refr. De ello deduje que mi suplica habfa sido atendida y encontré que los dioses

habfan mostrado buen gusto al manifestarse, pues habria sido impropio responder

con seriedad: “Se te concede lo que has pedido”.”?

Aunque pueda parecer contradictorio, visto desde la negatividad de
la ironfa o desde el origen del humor como contradiccion, este oasis en la
vida de A es, al mismo tiempo, la confirmacién del vacio que lo invade.

Finalmente, hay dos pasajes, por demds representativos, de nuestro
personaje, que nos mencionan el arte, especificamente la musica de Mo-
zart, como un alivio a las desventuras de su existencia. Hay una fascina-
cién hacia el compositor alemdn que le permite abstraerse de la realidad
concreta y elevarse a un mundo de las formas estéticas que hablan de la
perfeccion afiorada y que es imposible de alcanzar en la vida. Aunque
estas dos anotaciones parecieran intrascendentes, son muy importantes
pues explican la concepcién estética de los otros escritos estéticos de A,
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en la primera parte de O /o uno o lo otro. La primera de esas anotaciones
se refiere a unos acordes de violin de la obertura del Don Giovanni de
Mozart, interpretados en la calle por una pareja de ciegos. Mientras que
los carruajes sefioriales circulaban ruidosos, ahogando esas notas, nuestro
autor, como un enamorado, decia para si:

¢Serd una recompensa de los dioses el regalarme a mi, infeliz, que estoy sentado
como un mendigo a la puerta del templo, un oido que ejecuta él mismo lo que
oye? Solamente esos dos acordes de violin (...) ;Sabéis vosotros, pobre pareja de
artistas, que estas notas encierran toda la magnificencia del mundo?”

Hacia el final de Diapsdlmata se encuentra otro comentario parecido,
en esta ocasion escucha un minueto también de Don Giovanni, interpre-
tado por un musico ambulante. Nuestro autor considera que las demds
personas tal vez no lo escuchen, ocupados como estan en sus respectivas
tareas, en cambio: “;S6lo para mi suenan estas notas, solo a mi me hacen
seflas! jOh! ;Gracias, quienquiera que seas, gracias! Porque has hecho
que mi alma rebose de riqueza, salud y una alegria embriagadora”.”* En
ambos casos, es claro el cambio de dnimo, como si a un moribundo que
tiene dolorosos padecimientos le fueran otorgados unos momentos de
dicha y olvido de sus penas. Aunque el vino ya no deleite su corazén, la
musica de Mozart ha logrado darle un poco de felicidad.

8. A modo de conclusién: Diapsdlmata
como clave hermenéutica para entender
los estudios estéticos de O lo uno o lo otro

Es frecuente, en los ensayos sobre Kierkegaard, considerar lo “estético”,
como el “estadio estético”, y éste, a su vez, como la “vida frivola” ocupada
en los placeres mundanos, como la define el autor “B”, el juez Wilhelm,
afirmando que el lema de la vida estética es: “Hay que disfrutar de la
vida”.” Esta asociacién puede llevar a una lamentable confusién al leer los
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estudios estéticos de O lo #no o lo otro, considerandolos simplemente como
la manifestacion de la vida estética, y sin reparar en la relevancia y finura
estética que tienen, no como los relatos de un vividor sino como reflexiones
y ensayos profundos en torno al arte, a la musica, a la poesia, etc.

En Kierkegaard la estética puede considerarse, al menos, en cuatro
sentidos distintos’®. Primeramente, la estética como reflexién filoséfica;
por ejemplo, hacer ensayos sobre la figura del héroe en Homero o la ven-
ganza en Shakespeare nos introduce en el terreno estético, como mani-
festacion y andlisis de la obra de arte. Es obvio que esta forma de estética
no convierte a su autor o su tema en frivolo. En segundo lugar, dentro de
este sentido filoséfico de estética, existen ensayos estéticos cuyos temas
no sean las hazafias del héroe o la sed de venganza de un justiciero, sino
la seduccion, el placer, el vino, etc. La pintura Leda y el cisne de Corre-
gio es un ejemplo cldsico del tema de la seduccién, que, a su vez, tiene
su origen en un mito griego. También es claro que puede apreciarse la
genialidad de un artista (por ejemplo, Corregio como pintor) y no sélo
la temdtica que estd representada en sus obras, ni tiene por qué estable-
cerse una identificacién del tema sensual con su autor, este autor pintd
también muchos motivos religiosos.

En tercer lugar, la estética puede referirse al modo de existencia que
se empefia en vivir de acuerdo con el lema hedonista de disfrutar la vida,
abriéndose al abanico de placeres que puede encontrar en cada momento:
Carpe diem, carpe horam. Este es el pretendido “estadio estético” que, por
su temdtica, muchos lectores identifican en la primera parte de O lo uno
0 lo otro, dejandose llevar por la figura seductora del Don Giovanni y por
el “Diario de un seductor”, identificando la temdtica estética del erotismo
y la seduccién con la figura del seudénimo,” sin reparar en el trasfondo
poético y estético que anima a su autor. Finalmente hay otro sentido de
“existencia estética” en Kierkegaard, la vida desesperada, como la del autor
de Diapsdlmata. No se trata de una persona hedonista que vive del placer.
Lo que tiene en comiin con un esteta-hedonista es su contraposicion a la
existencia ordenada por la razén, en donde, como lo afirma el juez Wil-
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helm, el trabajo, la familia, la sociedad encuentran un sentido profundo
al entender la vida como una tarea, como un proyecto de vida mediado
por sus responsabilidades.”® También este dltimo sentido de “existencia
estética’ se contrapone a la existencia religiosa que, a pesar de todas las
desdichas personales y todos los males del mundo se tiene una confiada
esperanza en un Dios providente.”” Ambos tipos de estetas renuncian a la
posibilidad de alguno de los pardmetros éticos o religiosos; sin embargo,
pueden ser muy distintos el uno y el otro: uno vive para el placer, el otro
para su pena. A es por tanto un esteta tanto en el sentido de un poeta in-
teresado en el arte como en el sentido de desesperacion que no es asumida
ética o religiosamente. Tal vez A en algiin momento fue un hedonista, no
lo sabemos, pero la atmosfera animica de Diapsdlmata y, a nuestro modo
de ver, de toda la primera parte de O lo uno o lo otro, es de un melancélico
y no de un hedonista. Por consiguiente, los ensayos que componen los
escritos de A deben leerse como producciones poéticas y como ensayos
filoséficos, con unos temas estéticos bien identificados y razonablemente
justificados. Se hard un breve repaso hermenéutico de esos trabajos a partir
de las consideraciones hechas hasta el momento.

Los estudios estéticos de O lo uno o lo otro estin compuestos por ocho
ensayos. Tres de ellos leidos ante Zvumapavekpwuévor,® discursos leidos
ante la sociedad de los poetas que, aun viviendo, estin muertos. El pri-
mero de ellos y mds representativo es la “Repercusion de la tragedia cla-
sica en la tragedia moderna”, donde, como ya se dijo, se recrea la imagen
de la Antigona cldsica a partir de la “pena” como destino, que a su vez
se convierte en un tesoro que debe mantenerse en secreto, y que incluso
la lleva a sacrificar el amor y el matrimonio. El segundo discurso ante
los Zvurapoavexpawuévor es “Siluetas”, la consideracion de tres personajes
femeninos de la literatura moderna que han sido presas de la seduccién,
las cuales son también recreadas estéticamente por A, de forma que su
existencia queda aprisionada por esa pena, que parad6jicamente también
se convierte en una especie de tesoro. El tercero de los discursos estéti-
cos ante Zvuropovekpouévor tiene un tema melancélico, lleva por titulo
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“El mds desgraciado”, se trata de una reflexion acerca de cudl puede ser
la pena que convierta a alguien en el mds desgraciado de los hombres.
Como puede verse en estos tres ensayos el tema central no es la seduccién
o la vida hedonista sino la pena, y puede verse la relacién que guarda con
el pathos expresado en Diapsdlmata.

Hay otros dos ensayos estéticos en O lo uno o lo otro que tienen por
tema la seduccién. El largo ensayo “Los estadios eréticos inmediatos, o el
erotismo musical” tiene como objetivo analizar el porqué de la grande-
za musical de la 6pera Don Giovanni de Mozart, considerandola como la
cumbre suprema de la musica. “Con su Don Giovanni, Mozart ingresa en el
reducido e inmortal circulo de aquellos cuyos nombres y obras el tiempo
no olvidard, puesto que los recuerda la eternidad”,*' y a continuacién dice:
“soy como una muchacha enamorada de Mozart, y quiero que su puesto
sea el mds alto, cueste lo que cueste”.® Como lo confiesa, su ensayo estd
motivado por el amor reverencial que tiene por la musica de Mozart, con
un claro eco de los dos textos mencionados de Diapsdlmata:

iOh Mozart inmortal! A ti te lo debo todo. A ti te debo el haber perdido la razén.
A ti te debo el que mi alma se halla llenado de asombro y que mi esencia inti-
ma haya sentido escalofrios. (...) A ti te debo eterna gratitud porque no me ha
alcanzado la muerte sin haber amado antes, no importa nada que mi amor fuera
desgraciado. (...) Indudablemente que, si Mozart no hubiera existido o su nombre
se hubiera borrado, se habrfa desplomado hace ya mucho tiempo la Gnica columna
que hasta la fecha ha impedido que no todo para m{ se hundiera en un caos ilimi-
tado y en una horrible nada.®

No es la intencién de A favorecer el erotismo y la seduccién sensual,
en realidad se trata de un claro interés estético-artistico, y no de una pro-
pensién lasciva hacia lo erético. Sus consideraciones se refieren a las de
una persona que quiere comprender con profundidad por qué la seduc-
cién puede constituirse en el objeto supremo de la musicalidad. No ve-
mos en su autor a un Don Juan que quiera emular a Don Giovanni, sino
a un amante de Mozart que quiere comprender su fuerza como mdusico.
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Bajo esas consideraciones estéticas, nuestro autor se pregunta si puede
haber una representacion de la seduccién en otros campos del arte. Y si
bien afirma que su médxima representacién es por medio de la musicali-
dad, y concretamente del Don Giovanni, considera que puede haber otra
version de la seducciéon por medio de la literatura, pero bajo distintas
categorias de las musicales. El seductor debe ser intensivo y no extensivo:
no tantas mujeres seducidas como Don Giovanni, sino una sola, pero con
un alto grado de intensidad psicoldgica. Estas dos caracteristicas, sefa-
la A, pueden representarse mejor en un relato personal que muestre la
transformacién psicolégica de la mujer seducida en un lapso de tiempo
determinado, lo que puede facilitarse a través de un diario como recurso
literario. Este es el origen conceptual, bien elaborado, del “Diario de un
seductor”. Como puede verse, no se trata de un diario con las experiencias
eréticas del autor de Diapsdlmata, sino la elaboracion de una pieza literaria
bajo ciertas exigencias de rjkepresentacion de la seduccién.

Notas

' Algunas de ellas se analizardn en el Gltimo apartado de este articulo.

2 Es importante sefialar que, del corpus kierkegaardiano, nos cefiiremos casi exclusi-
vamente a Diapsdlmata, esta lectura exclusiva del texto puede ayudar a comprender mejor
su relevancia y el papel que tiene en los estudios estéticos de A. Para este trabajo hemos
tomado en cuenta la edicién danesa Kierkegaards Skrifter (SKS) y las siguientes traduccio-
nes al espafiol de Diapsdlmata: Armada (1961), Gutiérrez Rivero (1969), Sdez y Gonzdlez
(2006) y Bernardez (2015), asi como la versién al inglés de los Hong (1987). No hemos
encontrado cambios significativos que hagan preferir alguna de las traducciones al espa-
fiol, hemos retomado la que mejor muestre el cardcter lirico y su significado en nuestro
idioma. En otros casos hemos hecho nuestra propia traduccién. Para las referencias hemos
citado la nomenclatura de los SKS danesa, y para mayor facilidad de lector, seguimos la
numeracién afiadida de Demetrio Gutiérrez de los 90 textos de Diapsdlmata, de tal forma
que después de la referencia a los SKS, seguido de una / esté el niimero especifico del texto.

3 Cfr. Sgren Kierkegaad, Papirer I B 175.
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4 Bs muy significativa la expresién ad se ipsum (a si mismo), tomada de las Medi-
taciones del emperador Marco Aurelio, que Victor Eremita (el seudénimo editor de
Diapsdlmata) coloca como epigrafe.

> También se ha considerado que el estilo literario de Diapsilmata estd inspirado en
lo que Paul Martin Mgller, maestro y amigo cercano de Kierkegaard, llamaba “pensa-
mientos dispersos”; este trabajo de Mgller se public hasta 1843, en el volumen 3 de
sus escritos péstumos. Aunque como puede verse su publicacién se sitda después de la
redaccién de Diapsdlmata, cabe la posibilidad de que los “pensamientos dispersos” ha-
yan llegado a Kierkegaard de forma oral a través del propio Mgller. Cfr. Finn Greddal
Jensen, “Paul Martin Mgller; Kierkegaard y el confidente de Sécrates” en Estudios
Kierkegaardianos. Revista de filosofia, NGm.1, México, 2015, p. 86.

¢ David S. Stern, “The ties that Bind: The Limits of Aesthetic Reflection in Ki-
erkegaard’s Either/Or”, en Robert L. Perkins (editor), International Kierkegaard Com-
mentary. Either/Or, 1, Georgia USA, Mercer University Press, 1995, p. 254.

" De esta misma lectura de Diapsdlmata es Karsten Harris en Kierkegaard Studick!-
tary on Either/Or, Berlin/Boston, DE: De Gruyter, 2010, p. 21.

8 Puede verse especialmente el apartado “Los afios de aprendizaje de la masculini-
dad” en Friedrich Schlegel, Lucinda, trad. Marfa Josefina Pacheco, México, Siglo xx1
editores, 2007, pp. 48-82.

? Friedrich Schlegel, Fragmentos, trad. Pere Pajerols, Barcelona, Marbot, 2009, p.30.

10 “Varios textos de Diapsdilmata son tomados de los diarios personales de Kierke-
gaard, y mds de veinte de ellos estdn basados en material que data incluso de junio de
1836”. Hannay, Kierkegaard. Una biografia, trad. Nassim Bravo. México: Universidad
Iberoamericana, 2010, p. 170.

""" Ademds de la desesperacién, Arne Gron hace notar que el importante concepto
kierkegaardiano de la angustia ya estd presente en diversos textos de Diapsdlmata y en
otros pasajes de O lo uno o lo otro. Cfr. Arne Gron, “El concepto de la angustia en la obra
de Kierkegaard” en Thémata. Revista de Filosofia. NGm. 15, 1995, p. 16.

12 Goethe, Fausto, trad. José Roviralta. México: W. M. Jackson, Inc., 1972, p. 17.

13 “The Diapsalmata cannot be readily systematized. Pervasive is a certain mood.
I shall consider it more closely later. Most of the Diapsalmata speak of how unsatis-
factory life is. There are sudden shifts. This lack of continuity is characteristic of the
aesthetic life as a whole”. Harries, Karsten, op. cit., p. 17.

" Cfr. SKS 2, 26.

5 SKS 2, 45/73.

16 SKS 2, 46/77.

7SKS 2, 50/85.
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'8 SKS 2, 28/5.

Y SKS 2, 34/29.

2 SKS 2, 32/22.

I SKS 2, 38/49.

22 SKS 2, 37/47.

» SKS 2, 37/44.

2 SKS 2, 32/23.

» SKS 2, 40/59.

26 SKS 2, 43/68.

27 Cfr. SKS 2, 211.

8 George Patisson considera que la referencia de Kierkegaard al Judio Errante,
como representante simbélico de la desesperaciéon de su época, estd vinculada con
Poul Martin Mgller. Entre 1836 y 1837 Mgller escribié una serie de fragmentos, titu-
lado Abasverus, en ellos se muestra al Judio Errante como representante de nihilismo
moral. Cfr. Pattison, George. Kierkegaard, Religion and the Nineteenth-Century Crisis of
Culture, Cambridge, GB, Cambridge University Press, 2002, p. 80.

# SKS 2, 33/24.

30 SKS 2, 34/32.

31 SKS 2, 40/57.

32 SKS 2, 49/82.

¥ SKS 2, 39/52.

4 SKS 2, 45/72.

3 SKS 2, 46/77.

6 SKS 2, 46/78.

37 SKS 2, 30/15.

8 SKS 2, 43/66.

% SKS 2, 29/9.

40 SKS 2, 44/70.

1 Como pudiera observarse, por ejemplo, en los Himnos de la noche de Holderlin.

12 8KS 2, 27/1. Joakim Garff sefiala que esta anotacién sobre la poesfa tiene mu-
cha cercanfa con la teorfa freudiana de la creatividad artistica, como el sintoma de un
conflicto interior no resuelto del artista. Esta dicotomia entre lo que se manifiesta
y la realidad interior es la que inspira inconscientemente su creacién artistica. Cfr.
Joakim Garff, Soren Kierkegaard: A Biography, Princeton, US, Princeton University
Press, 2013, p. 432.

 SKS 51/89.

# Karsten Harries, op. cit., p. 21.
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> Hannay, Kierkegaard, Una biografia, trad. Nassim Bravo, México, Universidad
Iberoamericana, 2010, p. 221.

4 SKS 2, 36/41. Un comentario a este texto, sobre las circunstancias especificas de
Copenhague en la época de Kierkegaard, se encuentra en: Stewart, Jon, ed. Kierke-
gaard Studies. Monograph Series: Kierkegaard and His Contemporaries: The Culture of
Golden Age Denmark. Berlin/Boston, DE: De Gruyter, 2003, p. 291.

7 SKS 2, 43/67.

8 Cfr. SKS 2, 39/54.

4 Cfr. Zazhil C. Rico M. “Larisa y el payaso en los Diapsdlmata de Kierkegaard” en
Catalina Dobre y otros, E/ individuo frente a si mismo. El pensamiento de Soren Kierkegaard.
Meéxico: Sociedad Iberoamericana de Estudios Kierkegaardianos, 2014, p. 131.

0 SKS 2, 41/61.

°! Hagi Kenaan, The Present Personal: Philosophy and the Hidden Face of Language,
New York, US, Columbia University Press, 2005, p. 42.

52 Jacobo Zabalo P., “El espejismo de la inmediatez: lo estético en Sgren Kierke-
gaard”, en Fernando Pérez-Borbujo (Ed.), Ironia y destino: la filosofia secreta de Spren
Kierkegaard, Barcelona, Espafia, Herder, 2013, p. 91.

> SKS 2, 29/10

4 SKS 2, 47/79

> SKS 2, 48/81

* SKS 2, 27/3

°7SKS 2, 34/34

°8 SKS 2, 48/81

9 SKS 2, 32/24

% SKS 2, 31/20

1 SKS 2, 37/64

02 SKS 2, 30/16

© SKS 2, 46/77

% SKS 2, 39/52

© SKS 2, 50/85

6 SKS 2, 42/64.

" Kangas, David J, Kéerkegaard's Instant: On Beginnings. Bloomington, US: Indiana
University Press, 2007, p. 44.

% SKS 2, 51/88.

% Resulta significativo que diversos comentaristas de la obra de Kierkegaard ha-
yan asociado la figura del esteta con la del nifio, sin prestar demasiada atencién a la del
anciano. Desde nuestra perspectiva, el nifio, el ansia por vivir y gozar de la vida, es un
simbolo del aspecto pasado de A y aquello que realmente lo caracteriza en su presente,
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percibido como eterno, es la figura cansada y reflexiva del anciano, que se limita a
recordar melancélicamente algunas de sus experiencias y pasiones pasadas.

7% Recuérdese que los papeles de A, junto con todos los manuscritos de Lo #n0 0 lo
otro, fueron encontrados azarosamente en un secreter, podrian haber quedado perma-
nentemente escondidos.

7t SKS 2, 30/14.

72 8KS 2, 51/90.

7 SKS 2,39/ 53.

7 SKS 2,50/86

7 SKS 3, 175.

76 Cfr. Luis Guerrero, Kierkegaard: los limites de la existencia humana. México: Socie-
dad Iberoamericana de Estudios Kierkegaardianos, 1993, pp. 173-189.

7 En este sentido Stephen Evans habla de Diapsdlmata como si fuera el resultado de
un esteta dedicado a satisfacer sus deseos. Es cierto que complejiza su figura y afirma que
este tipo de esteta no tiene deseos simples, sino que le gusta obtener cosas complicadas
y no disfruta Gnicamente con la sensacién como tal, sino también con la representacién
de él mismo satisfaciendo ese deseo; sin embargo, a pesar de ello, no parece separarse de
esta interpretacion tradicional de A como alguien dedicado meramente a saltar de un
deseo a otro. Cfr. Stephen Evans, Kierkegaard. An Introduction, Cambridge, Cambridge
University Press, 2009. Georges Gusdorf relaciona en su interpretacién de Diapsilmata
la vida de placer con el vacio y la desesperacién: “El arte de la vida como el disfrute en el
placer y el deseo de seduccién, tiene su meta tltima en darse cuenta de la nada que los
envuelve como sufrimiento y desesperacién”. Georges Gusdorf, Kierkegaard, trad. P.H.
Tisseau, Paris, Les Editions Seghers, 1963, 215 p. 80. Benjamin Olivares afirma que “A
no elabora en Diapsdlmata una teorfa consistente, por lo que no podemos esperar de este
texto una explicacién detallada de qué es lo que significarfa una vida ordenada a la satis-
faccién inmediata de todos los deseos inmediatos”. Benjamin Olivares, E/ concepto de feli-
cidad en las obras de Spren Kierkegaard, México, Universidad Iberoamericana, 2015, p. 58.

8 SKS 3, 239.

7 Léase por ejemplo la oracién introductoria de En la espera de la fe. Cfr. Spren
Kierkegaard, En la espera de la fe | Todo don bueno y toda dddiva perfecta viene de lo alto,
trad. Leticia Valadez. México: Universidad Iberoamericana, 2005, p. 39.

80 Begonya Sdez y Darfo Gonzilez traducen esta expresién como “comunidad de
difuntos”, Demetrio Gutiérrez Rivero como “Cofrades cosepultos”.

81 SKS 2, 56.

8 8KS 2, 56.

% SKS 2, 56.
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ELEMENTOS BUDISTAS Y CRISTIANOS
E INTUICION DE LA VACUIDAD
EN LA FILOSOFIA ESPIRITUAL
DE KEIJI NISHITANI

Héctor Sevilla Godinez
Centro Universitario de los Valles
en la Universidad de Guadalajara

Resumen/Abstract

La intencién del articulo es evidenciar la utilizacién de elementos budistas y cristianos
en la propuesta filoséfica de Nishitani; para ello, se enfatiza en la importancia del pen-
sador japonés dentro de la escuela de Kioto y se delimitan las coincidencias que en su
labor de pensamiento tuvo con las orientaciones religiosas de su entorno. Se mostrardn
algunas posiciones criticas que Nishitani mantuvo con respecto al budismo, a pesar
de practicarlo durante toda su vida; asimismo, se abordardn algunos de sus principales
involucramientos con la ideologia cristiana. Finalmente, el texto presenta siete aspectos
que conforman lo que podria denominarse filosoffa espiritual o espiritualidad filos6fi-
ca, la cual, derivada de Nishitani, evidentemente posee un claro lineamiento hacia la
vacuidad.

Palabras clave: Espiritualidad, Filosoffa, Budismo, Cristianismo, Vacuidad.

Buddhist and Christian elements and intuition of vacuity
in the spiritual philosophy of Keiji Nishitani

The objective of this article is to elucidate the utilization of Buddhist and Christian
elements in the philosophical proposals of Keiji Nishitani. To this end, it emphasizes
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the importance of this Japanese thinker in the Kyoto school and delimits the coinci-
dences of his thought with the religious orientations of his time and place. Certain
critical positions that Nishitani held regarding Buddhism, despite the fact that he
practiced it throughout his lifetime, are demonstrated, as are some of his principal
involvements with Christian ideology. Finally, the text presents six aspects that make
up what we might call spiritual philosophy or philosophical spirituality that, derived
from Nishitani’s writings, clearly manifests a directionality towards vacuity.

Keywords: spirituality, philosophy, Buddhism, Christianity, vacuity.
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1. Nishitani y la filosofia
de la escuela de Kioto

Keiji Nishitani (1900-1990) es conocido principalmente por ser uno
de los tres grandes representantes de la llamada escuela de Kioto, junto
con Kitaro Nishida (1870-1945) y Hajime Tanabe (1885-1962). Filéso-
fo y practicante del budismo zen, opté por enfocarse a la comprensién del
individuo y no tanto al cambio social directo. En 1961 publicé su libro
La religion y la nada, el cual fue producto de una serie de ensayos que rea-
liz6 en la Universidad de Kioto. Nishida fue profesor de Nishitani en los
primeros afios de su formacién. No obstante, lo anterior no implica que
Nishitani haya sido un simple seguidor, sino que opt6 por construir una
filosoffa que estuviese gestada en su propia y particular cosmovision del
mundo. Respecto a la vacuidad, Nishitani la contemplé como un estado
posterior a la nihilidad. La diferencia entre tales conceptos o vivencias
consiste en que con el advenimiento de la nihilidad no existen caminos o
vetas que se consideran dignos de seguir, por lo que la animosidad dismi-
nuye; contrariamente, en la vacuidad, como punto de vista, no se persiste
en el desdnimo sino en la aceptacién de la finitud, parcialidad y contin-
gencia de todas las cosas existentes. Asi, si bien la nihilidad puede y ha
sido considerada como pesimista, no puede atribuirse la misma categoria
a la vacuidad, como estado de las cosas.

La escuela de Kioto es considerada un movimiento articulado de ideas
tanto religiosas como filoséficas, el cual constituye “un punto de encuentro
fecundo y crecientemente revitalizado para las principales corrientes filo-
soficas y religiosas de Oriente y Occidente” (Del Arco, 2004: 230). Una
nocién recurrente en los filésofos de Kioto es la de Dios, a la cual aluden
constantemente sin compartir, por ello, el enfoque tradicional o concep-
tual con el que suele abordarse en el dmbito de la filosoffa. Precisamente,
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los constantes traslados de filosofia a mistica o religién son, para muchos
criticos de la escuela de Kioto, una de sus debilidades.

Respecto al fondo de sus escritos, el mismo Nishitani (2003) se ex-
presa de la siguiente manera: “Mi propdsito es investigar la forma ori-
ginal de la realidad y del hombre —que es parte de esa realidad—, inclu-
yendo los puntos de vista antirreligiosos y antifiloséficos de los que son
ejemplos el nihilismo de Nietzsche y el cientificismo de la seculariza-
cién” (p. 327). Precisamente, tal afin conducia a Nishitani por vetas
alternas al género filos6fico. En concreto, dentro de la escuela de Kioto
se resaltaban los siguientes intereses: #) la idea de un yo que no es yo; 4)
la nocién de un Dios que no es persona y menos ain un tipo de yoicidad;
¢) la frontera de lo humano y su relacién con la conciencia (¢f~ Del Arco,
2004: 237-239). Cada uno de estos elementos fue tratado por Nishitani
desde lo que €l llamé el punto de vista de la vacuidad.

Nishitani, al igual que Nishida y Tanabe, proporcioné bases sosteni-
bles para migrar de la idea de un Dios centrado en el ser a una Deidad
cuya sustancializacién es la nada. En ese sentido, Dios es la imagen de la
nada, una nada que, en la posicion de Nishida, podria ser considerada una
nada absoluta. La intuicién de una Deidad cuyo centro es la nada resulta
incomprensible a los que guardan cierto apego con las doctrinas religiosas
tradicionales que han sefialado un referente divino construido desde el s6-
lido sostén ontoldgico del ser. La comprensién de la filosofia de la escuela
de Kioto exige, al menos, una disposicién de romper el centralismo de las
nociones del ser, asi como de todas las ensefianzas religiosas que proceden
de tal postura.

Tal como refiere Motiekaitis (2015: 80), es necesario examinar si la
escuela de Kioto alude en sus logros filoséficos tinicamente al pensa-
miento de Asia Oriental o si, acaso cabe, sus conclusiones no son ex-
clusivas de su entorno sino que representan varias de las nociones que,
implicitas, no estan expresadas con toda claridad en Occidente.

Las obras completas de Nishitani, conocidas como Nishitani Keiji
Chosakushii, abarcan 26 volimenes y fueron publicadas en japonés entre
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los afios 1986 y 1995. Nishitani ocupa un lugar central en la escuela de
Kioto, al punto que podria considerarse el mds concreto y de producciéon
mads abundante de los que forman parte de ella. Usualmente, cuando se
hace alusion a la escuela de Kioto, la atencién es dirigida al que aparece
cronolégicamente primero; no obstante, sin pretender disminuir la es-
tatura de Nishida y la importancia de sus aportaciones e influencia en
Nishitani, ha sido este dltimo el que buscé establecer un mayor lazo de
conexion con Occidente y quien, a pesar de ser constantemente cuestio-
nado por su estilo, comprendi6é que la filosofia, para ser realmente tal,
debe ser rebelde con la imposicién del canon academicista.

2. Perspectiva y critica
del budismo en Nishitani

El aporte filoséfico de Nishitani fue forjado a partir de su incursién en
dos planteamientos centrales de la historia de la humanidad: el budismo
y el cristianismo. Si bien en el primero de ellos profundizé en mayor
medida a través de su practica cotidiana, en el segundo se interes6 por la
riqueza simbdlica de sus contenidos. La filosoffa de Nishitani no debe-
ria confundirse con un intento de promocién religiosa, sino que utilizé
elementos religiosos para explicar aspectos filoséficos. La religién fue un
instrumento diddctico para establecer un mayor vinculo con el bagaje
cultural de sus seguidores, pero nunca fue el objetivo de sus plantea-
mientos ni el foco de sus intereses.

Considerando que “el punto de partida de la filosofia de Nishitani es
el vacio, derivado de su experiencia Zen” (Inoue, 2013: 1419), conviene
advertir que la meta de su pensamiento nunca fue una invitacién al bu-
dismo a los que no pertenecieran originalmente. Utiliz6 distintas meta-
foras y cuentos propios del budismo y aludié a muchos de los principales
maestros budistas, pero esto debe observarse mds como un recurso de or-
den cultural y menos como evidencia de un adoctrinamiento. Su interés
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en conciliar algunos elementos del budismo y el cristianismo es similar a
su intencién de propiciar puentes de cruce entre el Oriente y Occidente.

Un interés similar habia tenido anteriormente Heidegger, quien in-
cursion6 con interés y decision en la filosoffa de Asia Oriental y algunos
postulados del budismo. Saviani (2004) dedica la segunda parte de su
libro E/ Oriente de Heidegger a las confrontaciones entre Heidegger y el
zen. Considerando que el zen es, hasta cierto punto, una especie de al-
ternativa anti-ontolégica, no es de sorprender que algunos elementos
hayan servido de motivacién para la elaboracién del pensamiento del
filésofo de Ser y Tiempo. Al respecto del tiempo, Nishitani considerd que
“el tiempo estd envuelto en el ser” (Nishitani, 2006: 48), de modo que
el ser no puede ser apartado del tiempo. La nada que propuso Nishida y
Tanabe, asi como la vacuidad de Nishitani no estarfa sujeta al tiempo.
En ella, es donde el ser encuentra su eternidad.

Para Nishitani era claro que “el tema del ser y de la nada constituye
un tépico bésico en el budismo” (2006: 48); es por ello que al pronun-
ciarse filoséficamente respecto al tema utiliza las ensefianzas budistas
recibidas, pero siempre con un toque personal. Una de sus distinciones
centrales respecto a la nada del budismo y la nada propuesta en Occiden-
te, concretamente en el pensamiento sartreano es la siguiente: “La nada
en el budismo es ‘no-ego’, mientras que la nada en Sartre es inmanente
al ego y en ella cualquier trascendencia debe tener en cuenta que perma-
nece apegada al ego” (2003: 71). Estd claro que la nada en Nishitani no
era solamente un indicio de negacion, ni una vinculacién con el ser como
refirié el filésofo francés, sino que se trataba de una modificacion radi-
cal del paradigma ontoldgico. Su labor comparativa llevé a Nishitani
(1985) a la revision de los conceptos de la nada y la muerte en Heidegger
y el budismo zen.

Evidentemente, previo a las lecturas de Sartre y Heidegger, Nishitani
estuvo vinculado a Nietzsche, de quien obtuvo una influencia singular.
De acuerdo con Heisig, “la fuerte impresion recibida al leer As7 habld
Zaratustra durante sus aflos universitarios dejé a Nishitani dudas tan
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profundas que, al final, s6lo una combinacién del método filoséfico de
Nishida y el estudio del budismo zen pudieron salvarle de una incapa-
citacién total” (2003: 16). Con esto puede conjeturarse que el proceso
de Nishitani tuvo una clara relaciéon con su idea de que la antesala del
punto de vista de la vacuidad es la vivencia de la nihilidad. Las dudas
propiciadas a partir de sus lecturas de Nietzsche fueron complementadas
con su abordaje de Eckhart, la influencia de su maestro Tanabe y la com-
plementariedad que encontré en Heidegger y el budismo para elaborar,
por fin, sus propios postulados.

Tal como acontece con el fil6sofo que es capaz de elaborar un pensa-
miento original, tuvo sus propias fricciones con las ensefianzas recibidas
de origen; es por ello que fue critico con lo que el budismo ofrecfa,
principalmente con la vinculacién del mismo con la vida social y con
su aparente falta de claridad normativa. Nishitani (1990) pensaba que
en ocasiones el budismo no tiene una influencia en la vida de la socie-
dad; esto es debido a que surgi6é demasiado implicito en la vida social,
se volvié un hdbito y ha caido en un estado de inercia. Aunado a esto,
“sus criticas al budismo por su falta de autorreflexion se extienden a su
incapacidad para articular una ética clara, que responda a los cambios
en el mundo de la economia y la politica, y a su irremediable falta de
conciencia histérica” (Heisig, 2002: 317).

La personalidad conciliadora de Nishitani le volvia inadmisible la
actitud de alejamiento del mundo, buscaba una espiritualidad que fuese
responsable de los acontecimientos y que hasta cierto punto se volviera
en militante a través del compromiso social. A la vez, sefialé con severi-
dad el fracaso budista en la confrontacion de la ciencia y la tecnologfa, su
alejamiento de las temadticas populares y su poca vinculacién con la pro-
piciacién del cambio estructural. En conjunto, puede decirse que “sus
escritos posteriores contienen numerosas censuras del budismo” (Heisig,
2003: 19).

En contraparte, es probable que uno de los tépicos principales a los
que mayormente aludié Nishitani en conjuncién con el budismo fue
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el del no-yo, el cual, diferente a la simple negacién del yo, consiste en el
reconocimiento de una identidad forjada en la no-identidad, distante a lo
que podamos establecer sobre lo que uno es en el plano ontoldgico de lo fe-
noménico. Una visién del no-yo es contradictoria a la propuesta de Buber,
aquella en la que, justamente, el punto mas alto de la relacion entre dos
personas se gesta a partir del reconocimiento de la diferencia entre el Yo
y el Ta. En Nishitani el planteamiento es justamente opuesto: no puede
existir un encuentro auténtico desde el Yo y el T, en funcién de que el yo
que se encuentra con otro nunca es un yo auténtico en la separacién que
propicia el encuentro. Asi, “el zen comienza justamente en el punto en
que se detiene el encuentro yo-ti de Buber, porque el zen recusa una con-
tradiccion interna a ese encuentro, y en verdad a cualquier nocion de las
relaciones interpersonales que se base en un ego sustancial” (Heisig, 2002:
292). De tal modo, mds que un encuentro con otro, podria afirmarse una
especie de rencuentro con un yo que no es yo.

En la herencia occidental, es complejo comprender que un yo no sea
el verdadero yo; tal desventaja fue aludida por Nishitani (2003: 266)
cuando refiere que: “el modo de pensar budista tiene una ventaja pecu-
liar frente al modo occidental: contiene la posibilidad de ir mds alld del
egocentrismo innato no s6lo al hombre, sino a todas las cosas vivas”. Na-
turalmente, la posibilidad de ir mds alld de ese tal egocentrismo no estd
vedada en un heredero del pensamiento occidental, pero si le implicara,
no cabe duda, trascender los modos comunes de establecer lo que es el
yo, la realidad y lo que acontece en el mundo.

La imposibilidad del encuentro Yo-T1 no significa la prohibicién de-
finitiva de un vinculo entre un Yo y un T4, pero si requiere de un enten-
dimiento alterno de lo que el Yo y el Tt pueden ser. Un ejemplo de ello
es la siguiente frase de Nishitani: “La relacién Yo-Tu es una relacién Yo-
TG porque no es una relacién Yo-T4” (1969: 48); en el sentido literal o
puramente ldgico, la afirmacién contendria una contradiccion implicita
en la que se afirma al mismo tiempo algo que se niega. Evidentemente, en
la 16gica de la vacuidad, aquella de la que se desprende la idea de un yo
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que es no-yo, es comprensible que la auténtica vinculacién de un Yo y
un T es cuando han dejado, cada uno, de ser lo que otrora eran.

No se trata de que las personas se vuelvan distintas, sino de que lo-
gren intuir que aquello que encuentran del otro estd vacio y que lo que
cada uno realmente es no puede ser comprendido en la idea del “cada
uno”, es decir, de la separacion. En ese sentido cabe la siguiente explica-
cién de Nishitani que me permito enseguida traducir:

Yo puedo ser yo y td puedes ser ti como absolutos individuos porque cada uno estd
incluido en la absoluta identidad en la cual Yo soy Ty T eres Yo, y cada forma
de relacion y relatividad es superada. Aqui, Yo soy contigo y no hay manera de dis-
criminarme de ti, y T4 eres conmigo, igualmente indistinguible de m{ (1969: 48).

Visto asi, el amor auténtico consistird en la comprensién de que el
“otro” estd en el centro de lo individual y que la existencia de cada uno
estd centrada en el “otro”; es ahi donde reina la absoluta armonia para
Nishitani.

A diferencia de la confluencia o la simbiosis enfermiza y dependiente
de una persona con otra, lo que Nishitani propone, centrado en el bu-
dismo y elaborando su propio complemento, es que inicialmente deben
soltarse los apegos o etiquetas que se han elaborado de lo que el otro es;
esto dltimo no ocurre en la codependencia que encuentra su dinamo en la
fijacion de la idea sobre la identidad del otro. En otros dmbitos, la misma
l6gica debe ocurrir respecto a lo que es la divinidad: el verdadero encuen-
tro con ella es un encuentro con lo que se es de verdad, en el sentido de que
se han soltado las definiciones y entendimientos de lo que es Dios y de lo
que es el yo. En esa ptica, coincidiendo con la mistica beguina del s. x111,
especificamente con Matilde de Magdeburgo (2016), puede afirmarse que
la separacion de Dios es mds deseable que Dios mismo. La cercanfa inicia
con la lejanfa, la presencia se ejecuta en la ausencia, la identidad nace en
la no-identidad, el yo se forja en el no-yo, y la deidad reina en la vacuidad.

Todo lo anterior requiere de un ejercicio de desaprendizaje que no se
sustenta Unicamente con la voluntad o la valentfa, requiere disciplina,
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trabajo y lucidez. La duda, como elaboracién racional derivada de per-
mitirse crear posibilidades alternas, requiere de esfuerzo y motivacion.
Concretamente, “la duda siempre tiene que ver para Nishitani con algo
de energia mental. No es un simple guedarse en blanco sin pensar, sino un
disciplinado vaciar la mente que lleva el pensar hasta sus limites” (Hei-
sig, 2002: 278). De tal modo, no basta s6lo con el budismo, ni siquiera
es suficiente la mezcla de budismo y filosofia, sino que en todo caso es
requerido del razonado esfuerzo filos6fico, un conjunto de simbolos a
partir de los cuales expliquemos la realidad, y una creatividad que, pues-
ta a prueba, resurja cuando los simbolos que anteriormente sostenian la
cosmovision hayan sido removidos.

3. Nishitani y el Cristianismo

Tal como lo hizo con el budismo, Nishitani tomé algunos elementos del
cristianismo, sobre todo simbdlicos, para referirlos como ejemplos coinci-
dentes con su pensamiento filoséfico. Si bien es cierto que su afinidad es
claramente dirigida hacia el budismo, estuvo interesado en comprender el
Cristianismo para proponer un puente entre Oriente y Occidente, asi como
entre su filosofia y la religién. De acuerdo con Heisig (2003: 12), “Nishita-
ni se sumergié profundamente en el pensamiento cristiano, principalmente
por medio de la lectura de los misticos y de los existencialistas europeos”.
A pesar de su interés por el Cristianismo, Nishitani era consciente
de que esa religién ni ninguna otra pueden simplemente eliminar el
nihilismo, sino aceptarlo como una mediacién hacia un desarrollo y tras-
cendencia de la misma religién. S6lo en la medida en que la experiencia
de la nihilidad orille a una auténtica basqueda de lo trascendental podrd
afirmarse que estd sostenida por una plataforma intima y firme. En ese
sentido, Nishitani consideraba que la idea de la Providencia Divina en el
Cristianismo podria entenderse desde fuera como una predestinacién, o
bien, como la comprensién de que el futuro no estd totalmente en manos
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del hombre. En la segunda opcidn, la entrada de la nihilidad, la pérdida
de sentido, podria ser un antecedente de la vivencia mistica.

En el Cristianismo, existe cierto vinculo entre el estado que Nishitani
llama nihilidad y lo que la tradicién ha llamado pecado, siempre y cuan-
do a este tltimo se le entienda como el extravio del camino, la ausencia de
direccién o la carencia de control y autonomia en la vida personal. No
obstante, a pesar de la atractiva semejanza entre ambos, no significan for-
zadamente lo mismo. La nihilidad puede llevar al pecado, tal como el pe-
cado puede llevar a una sensacion de nihilidad. El primero es un estado, el
segundo es considerado una conducta que propicia una condicién de vida.
Tanto en uno como en otro aspecto no bastan por si mismos, la nihilidad
o el pecado, para la conversion hacia la vacuidad o el perdén de Dios res-
pectivamente. En esto puede haber otra semejanza: la nihilidad y el pe-
cado comparten la caracteristica de conducir al hombre al extremo de sus
fuerzas, de despojarle del control ante su propia existencia, de dejarlo sin
respuestas. Es por ello que por si mismos, la nihilidad y el pecado no pue-
den ser en todos los casos un antecedente de plenitud o gozo; también en
ambos se requiere de la decisién y eleccién del individuo hacia el cambio.

Nishitani (2006: 122) reconoci6 el estado de nihilidad que se vive en
América, pero asumia que era una nihilidad que no estaba llevando a la
sanacion ni suponia una plataforma sélida para la mejora de las condicio-
nes de los ciudadanos. Observaba a la politica y economia del continente
americano como algo problemadtico, un contexto en el que todo aquello
en lo que se habfa confiado alguna vez, incluida la religion, ahora estaba
roto. Consider6 la complejidad de rehabilitar tal situacién y refirié el de-
caimiento de la ética y las tradiciones. No obstante, observaba en ello la
posibilidad de un resurgimiento, siempre y cuando se permitiera una ade-
cuada vivencia de la nihilidad; esto dltimo la parecia aludir a la narracién
evangélica de la muerte de Cristo, la cual fue un antecedente necesario
para la resurreccion, segtin se cuenta en el libro sagrado del cristianismo.
Este hecho, el de la muerte, no ha sido suficientemente explorado en lo
tocante a la relacion evidente que guarda respecto a la nihilidad, el sur-
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gimiento del yo a través de la sustraccién del yo, la unién con algo mayor
y la invitacién a todos los vivientes a seguir el mismo proceso tras morir.
Visto asi, el cristianismo guarda cierto paralelismo con la nihilidad. Lo
mismo acontece con la idea de que el grano de trigo debe morir para dar
fruto (Jn 12, 24-20).

En sus estudios sobre Nishitani, Heidi Russell (2008) alude al interés
del japonés por vincular sus ideas sobre el vacio con el cristianismo. La
autora encontré aspectos en comin entre la Teologia del Dios incompren-
sible de Rahner y la perspectiva de la vacuidad de Nishitani. De tal modo,
afirma que el espacio comin para las dos comprensiones de la realidad,
tal como han sido mostradas, es la experiencia humana del sinsentido y el
llamado a la renuncia para la entrega de uno mismo ante ese sinsentido
(Cfr. p. 32). Nuevamente coincide la idea de que algo debe caer a una con-
dicién precaria para poder brotar posteriormente. En ese sentido, el pe-
cado no podria ser algo tan negativo, considerando que es justamente lo
que faculta la posibilidad del perdén de Dios en el Cristianismo. Andlo-
gamente, si la nihilidad es entendida como algo de lo que debe escaparse
no se permite el germinar del punto de vista de la vacuidad.

La idea del vaciamiento fue contemplada por Nishitani (2003: 63-64)
en su comprension de la muerte de Cristo; de tal modo, “el amor de Dios
es contemplado como el amor de quien se vacié a si mismo (la &enosis de
Dios, manifestada en la ekkenosis de Cristo, quien ‘se vacié a si mismo,
tomando la forma de un siervo’) para salvar a una humanidad pecadora.
La nada que se ha constituido en la realizacién (apropiacién) del pecado
puede ser pensada como correlativa a esta kenosis divina”. En ese sentido,
la mordedura de la nada a través del pecado es oportunidad para el vacia-
miento de Dios en un hombre que, a la vez, ha tenido que venir al mundo
debido al pecado. Es significativo que haya sido justamente el pecado lo
que lo trajo al mundo, no el amor; evidentemente podra discutirse que fue
por amor que vino a salvar lo humano del pecado, pero en tal sentido, si
el amor era antecedente, no hay manera de explicar la inexistencia de una
venida previa.
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Volviendo al estudio de Russell, su conclusién central consiste en
presentar al amor como un elemento irrenunciable que constituye la
alternativa para emerger del vacio o de la incomprensibilidad de Dios.
Lo dice asi: “Cuando uno acepta comprender la realidad, el resultado es
silenciar al ego para que la realidad se manifieste a si misma en interde-
pendencia con un amor radical hacia toda la humanidad” (2008: 36). No
obstante, el riesgo ante una afirmacién de esa magnitud es considerar su
referencia sobre el amor en sintonfa con la manera usual de compren-
derlo. Cotidianamente entendido, el amor surge de un yo, pero en el
esquema derivado del silenciar al ego, la vivencia del amor no procede
de la voluntad sino de un estado de contemplacién, lo cual produce que
el objeto amado no sea un sujeto sino la realidad en si.

El simbolo de la cruz, ubicado instantdneamente en el Cristianismo,
es una referencia clara a la nihilidad que es antecedente de la vacuidad.
Tal idea es aludida claramente por Nishitani al indagar:

:[Nlo podria ser que la sefial de la cruz, transferida a la relacién entre uno mismo
y los demds, sefialara la apertura de un campo donde el yo y los demas estdn unidos
en el agapé divino, donde ambos se hacen una nada y se vacian, y sea donde tiene
lugar el encuentro con los demds? (2003: 352).

Teniendo tales palabras en consideracién podria plantearse que lo ele-
mental en el Cristianismo no es la muerte de Jests, sino su resurreccion;
no obstante, no era posible la resurreccion de lo que no hubiese muerto,
volviendo a la muerte en algo elemental para el sentido cristiano. Desde
otro punto de vista, el gran milagro de la fe no es la resurreccion, sino la
encarnacion, esto es: la disminucién de Dios, su volverse hombre.

En las ideas referidas, es claro que Nishitani no se confesaba creyente
literal de los libros que el Cristianismo considera sagrados, pero estaba
convencido de que en la esencia del mensaje religioso estan implicitas
una serie de analogias que vuelven evidente, a menos que no quiera no-
tarse, la presencia de la idea de la nada, de la nihilidad y del vacio en el
Cristianismo.
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Por el contrario, cuando en vez de considerar a un Dios que es capaz
de minimizarse se alude a un Dios que con el uso de su autoridad es
capaz de juzgar a pueblos enteros por no magnificarlo se cae en un error
de cardcter proyectivo, es decir, se depositan en la nocién de Dios las
emociones y cargas viscerales acumuladas contra los que creen de modo
diverso. Tipicamente duro es el juicio de Nishitani sobre este tépico:

Bajo el concepto de una eleccién divina se oculta la proyeccién directa sobre Dios
del deseo del pueblo de Israel de que Dios sea severo en sus juicios contra los demds
pueblos. La peticién inconsciente del yo de condenar a los otros pueblos se proyec-
ta en Dios. Dicho crudamente, aqui hay un resentimiento que llega en la forma
de un egocentrismo que pasa por Dios para llegar as{ a ser religioso (2003: 268).

En lo tocante al problema del mal, Nishitani mantuvo una actitud
sigilosa y evité en lo posible polarizar la conducta en adjetivos morales.
Incluy6 al mal dentro de la esfera de las cosas que el hombre puede hacer
como consecuencia de sus elecciones. Asi, incluso el mal se vuelve una
evidencia de la presencia de Dios. En sus términos:

Dios cre6 al hombre con la libertad para hacer el mal. A pesar de que el mal sea
accién del hombre, por esta razén, cae dentro del dmbito de la omnipotencia di-
vina que se hace presente en el poder del hombre para hacer el mal y en el uso de
tal poder (2003: 83).

Tales afirmaciones no deben tomarse a la ligera, ni justifican por si
mismas las conductas dafiinas; por el contrario, han de ser vistas como
una antesala del cambio, de la conciencia y de la trascendencia de la ni-
hilidad a través del conducto de la vacuidad. Nishitani no proclamaba la
inexistencia del Dios del Cristianismo, sino que motivaba a considerar
la doctrina desde otra perspectiva; asi, aun en la l6gica de la vacuidad es
comprensible que el mal y el bien sean justamente una adjetivacién de
la conducta humana, en resonancia a los efectos benéficos o perjudiciales
que son Utiles para delimitar y significar lo que las personas hacen.
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En justificacién de la confrontacién al Cristianismo, es posible sefia-
lar que la misma doctrina de Cristo no estaba centrada Ginicamente en la
paz, sino también en el movimiento, en el conflicto, la friccién y el roce.
Del mismo modo lo consideré Nishitani:

[Elscuchamos a Jests proclamar: “No penséis que he venido a traer paz a la tierra;
no he venido a traer paz sino espada” (Mt 10,34). En el zen se conoce como “la es-
pada que mata al hombre” y la “espada que da la vida al hombre”. Esto niega el yo
egocéntrico del hombre, el yo del pecado elemental, desde el mismo fundamento
de su ser (2003: 65).

Por tanto, el pecado es la espada requerida para que el hombre se mate
a sf mismo y renazca. El pecado es un suicidio parcial que contribuye al
despertar, es una muerte que da vida, una vida que surge a través de la
nihilidad. Justamente en ese paso por la nihilidad es como se posibilita
que el ser humano logre heredar la vida eterna de la vacuidad absoluta.

4. Filosofia y espiritualidad

El vinculo entre filosofia y espiritualidad es patente en los escritos de Nis-
hitani. El camino a recorrer para lograr la conjuncién de ambas no es co-
nocido de manera general, pues implica una serie de requerimientos que
no estdn restringidos a la labor racional con la que usualmente se asocia en
forma exclusiva a los fil6sofos. Por otro lado, para la conjuncién y logro de
la espiritualidad filoséfica es necesario dejar de concebir a la espiritualidad
como algo dicotémico del ejercicio racional que es menester y obligacion
bésica del que emprende la aventura filoséfica. En el interés de referir los
aspectos centrales que pueden deducirse a través de la propuesta de Nishi-
tani, de la escuela de Kioto y de aquellos que han sabido incursionar con
sabiduria en la osada labor de fusionar el pensamiento oriental y occiden-
tal, presentaré enseguida siete caracteristicas de la espiritualidad filos6fica.
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a) Consideracion de la filosofia

como un modo de vivir

Es evidente que la filosoffa puede ser considerada una labor profesional,
la cual podria realizarse en horarios establecidos y en funcién de obtener
una remuneracién econémica; naturalmente, existe un conjunto de sa-
beres establecidos que conforman la carga curricular del estudiante de la
carrera de filosoffa en cada pais. A pesar de ello, el ejercicio filos6fico no
podria ser concebido tinicamente como una cuestién laboral, una tarea
de interés monetario o una funcién de oficina; para Nishitani “toda cues-
tién auténticamente filoséfica ha de nacer en el interior de uno mismo
mds de una sola vez, y en mds de una sola forma, antes de que uno esté
preparado para responderla” (Heisig, 2002: 273).

El compromiso con la filosoffa no se realiza mediante el cumplimiento
de una serie de objetivos académicos, sino que estd vinculado con el interés
vital que el pensador desarrolla en su vida, esta asociado al sentido que
otorga a su existencia y detona e influye en todas las facetas de su cotidia-
nidad. En una condicién asf, la filosofia no es una opcién o un lujo, es mds
bien una necesidad, una condicién de la existencia, un modo de vivir. Nis-
hitani “entendi6 que el Ginico camino hacia la filosoffa serfa el que comen-
zara en una desesperacion nihilista sobre la condicién humana, que pasara
de ahf a una duda sobre la totalidad de la existencia, y que sélo entonces
ascendiera a la admiracién de la vacuidad” (Heisig, 2002: 242). De tal
modo, la pregunta filoséfica no es respondida en un conjunto de textos
que uno escribe para compartir con otros a través de una publicacién,
sino que se responde a través de la vida completa, dia a dfa, enfrentando
la encrucijada derivada de reconocer que toda respuesta es parcial. El
didlogo es con el papel, pero es comunicado a través de un resurgir de la
voz que emerge en el silencio mediante la disposicién continua.

La filosoffa no representa una actitud conciliadora, por el contrario:
exige confrontacién, rebeldfa y disposicion a la controversia. Es por esto
que “Nishitani se pone del lado de Tanabe al considerar la filosoffa como
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una especie de ‘insolencia absoluta’ desbordada e incontenible” (Heisig,
2002: 274). En el camino de ejercer la capacidad reflexiva y racional,
habrd testimonios contrarios que invitan a la flacidez cerebral, al de-
caimiento del espiritu de duda; en ese sentido, Nishitani se mantuvo
alejado de los que entendfan la filosofia como una carrera, un ejercicio de
aula o un campo de especializacién (Cfr. Heisig, 2002: 240).

b) Representacion del despertar como la funcion
elemental del hombre

La pregunta por lo que el hombre debe hacer obtiene una respuesta clara
en Nishitani: despertar. Cualquier otra cosa, mision, actividad, conduc-
ta u ocupacién estd derivada de lo que cada persona ha aprendido que
debe hacer, forma parte de la ilusién recreada para dotar de sentido a la
vida. Por el contrario, despertar es comprender que todo lo anterior es
justamente la ficcién que habfamos requerido construir. Asi, el tiempo
que a cada uno corresponde es una especie de oportunidad para lograr
romper el adormilamiento que acompafa al cardcter de la mundanidad.

De acuerdo con Nishitani, “la historia humana es un mundo de seres
humanos que no se han desprendido de su cuerpo-mente y deambulan
continuamente en la ilusién, ignorantes del verdadero camino” (2003:
265). La misma idea del verdadero camino es también una ilusién deri-
vada de la confusién. En la vacuidad no hay camino posible, la vacuidad
es el camino. Es por ello que, al soltar el apego sobre lo que es el camino
verdadero, se vislumbra el sendero apropiado. Lo mismo sucede con la
idea de Dios, en cuya ausencia brota una nocién de la Deidad; segtin
Heisig, es necesaria la “recuperacion de la bisqueda mistica de Dios
desde la renuncia de Dios” (2002: 310).

Persistir en la creencia de que debe existir una sustancia inamovible
que fundamente todo lo existente, elemento fundamental de una ontolo-
gia centrada en el ser, es una actitud derivada de ejercicios conceptuales
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reiterativos que no logran acceder a un estado de comprensién alternativo.
La sustancia inamovible centrada en el ser no es una necesidad ontoldgica,
sino una formulacién mental; en ese tenor, “son precisamente las palabras
y los conceptos los que, mds que nada, han creado la necesidad de una idea
de la sustancia, y los que la han sustentado hasta ahora” (Heisig, 2002:
312). Dejado a un lado el afdn por la sustancialidad se superan los concep-
tos mismos y adviene una intuicién translingiiistica que es antecesora del
punto de vista de la vacuidad. Justo a esto podria llamarse el despertar.

El despertar, entendido como un logro de desapego hacia los concep-
tos y al afdn de controlar por mediacién de la racionalidad desenfrenada,
no es un estado derivado del azar o de la casualidad; por el contrario,
“es la actividad original que define lo que significa ser humano. Cuando
las aves vuelan y los peces nadan, cuando el fuego quema y el agua lava,
no lo hacen como un pasatiempo, sino siendo lo que son. Asi también, la
mente, siendo lo que es por su naturaleza, es despertada” (Heisig, 2002:
282). Por ello, la prictica esporddica de un estilo de vida asociado al
despertar no reditia en esperanzas confiables para su logro. Tampoco
se trata de realizar proezas extraordinarias, volverse maestro de yoga o
considerarse el guia del resto de las personas, sino de encontrar desde lo
ordinario la constancia de la practica meditativa, la aplicacién de la duda
y del desapego a la reiteracion de las propias conclusiones.

¢) Comprension de una logica distinta
como fundamento de la espiritualidad filosdfica

De acuerdo con Inoue (2013), la 16gica de la vacuidad no puede ser idén-
tica a la de la 16gica formal, la cual busca centrarse en el mundo objetivo;
por el contrario, la l6gica de la vacuidad rompe con el punto de vista
de la objetividad y de la l6gica formal. El punto de vista de la vacuidad
puede ser encontrado en la expresion “el vacio es la forma, la forma es el
vacio” o en “uno es muchos, muchos es uno”.
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La logica de la vacuidad, aparentemente contradictoria, es renuente
a ser totalmente explicada por mediacién de las palabras; es por ello que
requiere de distintos artificios literarios para permitir la pardbola o la me-
tafora. La intencion de transformar la conciencia a través de una logica
distinta no elude ninguna herramienta al alcance que pueda dominarse,
es por ello que “Nishitani intenté combinar la poesia zen, la religion, la
literatura y la filosoffa en sus obras” (Heisig, 2002: 239). La entrada a
esta l6gica, aparentemente ilégica, tiene el costo de permitirse soltar los
pardmetros convencionales que han servido de salvaguarda para nuevas
comprensiones.

Desde este enfoque particular, todo lo que existe en la realidad tiene
su sitio y su funcién, al menos para distinguir a una cosa de otra. Inoue
(2013) refiere que las cosas existen como entidades individuales, pero no
impiden la existencia de lo otro; coexisten para conocer sus propios limi-
tes. Asimismo, el hombre material existe para que la conciencia ubique
su propio limite y lo diluya una vez que adopta una légica comprensiva
diferente. Evidentemente, esto es el predmbulo a la posibilidad de una
espiritualidad filoséfica, no en funcién de que se ha dejado de filosofar,
sino en la medida en que se filosofa desde una estructura alternativa.

d) Asuncion de una perspectiva holista e integradora

En los escritos de Nishitani son recurrentes los intentos de conjuncién
de dreas que cotidianamente son consideradas separadas e irreconcilia-
bles. Por ejemplo, “la separacion de la basqueda religiosa de la cientifica
le parecié fundamentalmente equivocada” (Heisig, 2003: 15); entendia
a la ciencia como algo necesario y no propuso en ningiin momento que
ésta fuese suprimida o relegada para dar paso a la espiritualidad. Su invi-
tacion, lejos de eludir la ciencia, era radicalizarla, es decir, llevarla hasta
sus propios limites, lo cual serfa la antesala de los nuevos descubrimien-
tos o de la modificacién de los planteamientos; mismo método utilizé
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con la filosoffa, la cual alcanzaba un horizonte distinto cuando exploraba
mds alld de su propia frontera.

Nishitani consideraba que el traspaso de los limites inclufa una in-
vitacién a la inclusion en otros dmbitos, asi, la filosoffa podria conside-
rar a la ciencia, la ciencia a la filosoffa, y ambas a la espiritualidad. En
palabras de Heisig, “el punto de vista cientifico (...) no debe replegarse
en su propio campo, sino lanzarse en la noche oscura de su propia irre-
levancia para resucitar en otra forma, mds autoconsciente” (2002: 299).
El procedimiento que la ciencia debfa seguir con el advenimiento de la
incertidumbre, de la penumbra, de la desesperacién y la nebulosidad,
no es diferente a lo que espera al hombre que nota, advierte y acepta el
limite de sus respuestas y de las respuestas convencionales que ha apren-
dido en la cultura sobre los aspectos mds elementales de su existencia.
La noche oscura, alusion clara a Juan de la Cruz, es un estado que an-
tecede al despertar, al paso de la nihilidad hacia la vacuidad, el cual es
una posible derivacién de la actitud holistica cuando ésta se funda en el
rompimiento de paradigmas.

Nishitani encontré en Occidente algunos esporddicos referentes de
la idea holista o la conjuncién de todo en una globalidad particular.
Concretamente, alude a Jendfanes y su idea de “lo Uno y Todo” y a
Parménides con su unién de ser y pensamiento; del mismo modo aludia
como referentes de este pensamiento a Plotino, Spinoza y Schelling. No
obstante, criticaba que, aun en esos casos, el planteamiento continuaba
fijo en el pardmetro de la racionalidad; en alusién a tales pensadores
advirtié que “el Uno absoluto que tenian en mente (...) era concebido
como razén absoluta o, cuando se llevaba mds alld del punto de vista
de la razén, al menos era concebido como una extensién de ese punto de
vista en continuidad interrumpida con é1” (2003: 201). De tal modo,
no se trata Gnicamente de combinar e incluir varios tépicos tedricos en
una conjuncién especifica de los mismos (a lo cual podriamos llamar in-
terdependencia conceptual); tampoco basta con amalgamar disciplinas
académicas concretas distinguiéndolas entre si (interdisciplinariedad) o
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perdiendo las fronteras entre cada una (transdisciplinariedad); de lo que
se trata es de incluir y transitar en dmbitos distintos a lo racional, sin
excluir otras dimensiones y alternativas presentes en la mente, el cuerpo
y la intuicién (holismo).

e) Regreso al yo auténtico a través
de la transformacion de la conciencia

La busqueda por el yo es distinta al encuentro de la identidad. Por un
lado, la identidad estd sujeta al conjunto de caracteristicas y distinciones
que nos separan del resto de individuos y cosas, atribuyéndonos, por tan-
to, una particularidad especifica; el yo auténtico, por su parte, no implica
la identificacién con aspectos clarificados en una cultura o que hayan sido
aprendidos en el paso de la vida, sino que se refiere a lo mds intimo que
se encuentra detrds de las capas de lo identificable. Por ende, el yo, en
el fondo, mds que separar, unifica. Esta evidente paradoja s6lo puede ser
asimilada a partir de una transformacién de la conciencia, meta que es
propuesta continuamente por Nishitani. Justamente, de acuerdo con Del
Arco (2004: 235), el punto crucial de la filosoffa del tercer representante
de la escuela de Kioto, “lo que la ensalza hasta la cumbre del pensamien-
to mundial, es su originalisima persecucién de la transformacion de la
conciencia’.

La evolucién de la conciencia, evidencia central de su transformacion,
no es acrecentar las ideas sobre el yo ni la acumulacién de conceptos que
lo definan; por el contrario, “la verdadera autosuficiencia no significa
otra cosa sino el yo que se vacia a s{ mismo y asi permite ser a todo” (Nis-
hitani, 2003: 350). De tal modo, la superacién del nihilismo consiste en la
superacion del yo, en funcién de que es el yo quien ha conceptualizado
la idea misma de nihilismo y es donde radica la vivencia de la nihilidad;
asi, Nishitani (1990) advierte que la salida del nihilismo solo es ejecuta-
ble a través de la vivencia decidida de la nada.

157



Héctor Sevilla Godinez

En ese sentido, la filosoffa y el budismo convergen para el logro de
una transformacién intima que modifique los planteamientos generales
sobre la vida. No se trata de que la filosoffa sea un mero instrumento
de critica o andlisis del budismo, sino que conforma su consistencia y
ntcleo operativo. La filosoffa permite la modificacién del pensamiento,
una transmutacion de los elementos a partir de los cuales se piensa. No
es, por tanto, un simple acto de andlisis, sino de reestructuracion de las
piezas que deben ser analizadas. Esto sucede a tal punto que...

[Lla filosoffa le sirve al budismo, como principio interior de la religién y no como
entorno critico exterior. En el budismo, la filosoffa no es ni especulacién ni con-
templacién o metaffsica, sino mds bien una metanoia, una conversién dentro del
pensamiento reflexivo que sefiala un regreso al yo auténtico, el no-yo del anatman
(Del Arco, 2004: 232).

Cuando se ha llegado al punto de la transformacién de la conciencia
se ha provisto el individuo de los recursos necesarios para adoptar el
punto de vista de la vacuidad.

) Adopcion del punto de vista de la vacuidad

a través de la experiencia de nibilidad

En los veintiséis volimenes del Nishitani Keiji Chosakushii V84563
VE4E (Nishitani Keiji's Works), se observa en menor o mayor medida el
planteamiento de la vacuidad que realiza Nishitani (1987). Estd claro
que no todos los escritos del fildsofo japonés contienen el mismo énfasis
respecto a la nihilidad, para si convergen para fructificar en su aport-
acién general.

A pesar de haber sido criticado por un supuesto panteismo, la postura
del alumno de Tanabe es clara al respecto:

Si las cosas nos estdn proclamando que fueron creadas por Dios, entonces también
nos estan diciendo que ellas mismas no son Dios. Hasta aqui, no encontramos a
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Dios en ningtn lugar del mundo y, en vez de eso, encontramos la nihilidad de la
creatio ex nibilo por todas partes, es el fundamento de cada cosa que es (Nishitani,
2003: 76).

Asimismo, si el fundamento de lo existente es la nihilidad, la per-
muta de la visién de las cosas, su traslado desde la fijacién del ser y su
desenlace en el punto de la vista de la vacuidad, es un requerimiento
ineludible.

De esto se desprende que el mundo del ser es posible en la medida en
que se encuentra supeditado al dmbito de la vacuidad. En los términos
de Nishitani:

[Uln sistema del ser no llega a ser genuinamente posible en un campo en el que
dicho sistema sélo es considerado como tal, sino en el campo de la vacuidad, en
donde el ser en considerado ser-en-la-nada, nada-en-el-ser, en donde la realidad de
los seres lleva al mismo tiempo el sello de la ilusién (2003: 205).

Precisamente, la ilusiéon del dominio del ser es desterrada cuando
se advierte la omnipresencia de la nihilidad en todo lo existente. Tal
conciencia, derivada de tomar en cuenta la precariedad de toda entidad,
germina en la comprension de la vacuidad implicita de todo lo que es.

El nirvana, o verdadera trascendencia, presentado por el budismo,
requiere una separacion del samsara. Esto es asi porque...

[S1i la existencia en el mundo descansa en la nihilidad, como una cosa que es
anulada; y si la vida, sujeta al ciclo de nacimiento-y-muerte, es en esencia muerte;
entonces el nirvana, que implica morir en esta vida de nacimiento-y-muerte y, por
tanto, morir en sentido esencial, es vida en su sentido esencial (Nishitani, 2003:

238).

La muerte es vida en el pardmetro de la vacuidad, porque aquello a lo
que se muere es, justamente, a la muerte. Visto asi, a pesar de la evidente
dicotomia, el nirvana es un estadio que no estd esencialmente aislado del
samsara, sino que es su culminacién posible.
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Sobre la importancia de la adquisicién del punto de vista de la va-
cuidad, la sentencia final de Nishitani en su libro La religiin y la nada
es lapidaria:

A menos que los pensamientos y las acciones del hombre, de todos y cada uno de
ellos, se sitden en ella [la vacuidadl, los problemas que acosan a la humanidad ca-
recerdn de la menor oportunidad de ser realmente solventados para siempre (2003:

354).

Evidentemente, la invitacién no consiste en promover la muerte, sino
en dejar morir aquello que persiste uniéndonos al samsara continuamen-
te. Esto nos remite a una contemplacién de las posibilidades de nuestra
nihilidad, de la nada que nos posee y poseemos. A partir de esta cresta,
es inevitable cierta intuicién de lo transpersonal.

g) Intuicion de la transpersonal

Entenderemos por “transpersonal” aquella intuicién que desborda la con-
ciencia de algo que estd fuera del control de lo humano y que, sin embar-
go, es capaz de ordenar, posiblemente con un tipo de estructura descono-
cida, los acontecimientos y situaciones de todo lo existente, incluido, por
supuesto, el ser humano. Si bien es cierto que en nuestro transcurrir por el
mundo estamos sometidos a una entidad humana, que al mismo tiempo
que nos arropa y protege nos encarcela, es posible la consideraciéon de una
condicién primigenia transcorporal en la que la conciencia no estuviese
anidada en un dmbito concreto, sino que habitase como latencia suspen-
dida en el todo. A pesar de que nuestra implicacién con el mundo y la
subjetividad nos conducen a un continuo cuestionamiento sobre nuestra
misién en la existencia temporal que nos corresponde, “en su fundamento
tltimo, la propia existencia del hombre no es humana” (Nishitani, 2003:
315). Ir6nicamente, no hay manera de ofrecer una explicacién de lo no
humano mientras desde lo humano se habla.
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El transcurso de la vida se sujeta al anhelo de un sostén que oriente
nuestras vidas, lo cual es consistente con el hecho de que “la verdadera
forma de nuestro karma, esto es, de nuestro ser en el tiempo, de nuestra
vida, consiste en transitar por el tiempo interminablemente en busca
del fundamento del yo” (Nishitani, 2003: 314). No obstante, la trans-
personalidad es una alternativa lograble en la medida en que es posible
acceder, al menos parcialmente, a la verdadera vacuidad (shinku myou),
la cual representa la esencia del budismo Mahayana. Coincidentemente,
Heisig (2002: 308) admite en forma terminante que “nuestra nada es
mds inmanente en NOSOtros que nuestro ser’”.

La espiritualidad filoséfica, o la filosofia como espiritualidad (Heisig,
1999) presente en la propuesta de Nishitani (Unno, 1989), no puede ser
entendida como una alternativa exclusiva del budismo o a través de sus
postulados; por el contrario, justamente la intencion es acceder al estado
de comprension a partir del cual no existen distinciones religiosas y los
procedimientos o técnicas se vuelven obsoletos. La vacuidad exige, en su
grado sumo, el desapego a la liberacién misma, el acceso a la conciencia
de lo transpersonal y la prudencia para admitir la condicién desde la
que, humanamente en la carencia, resuena la abundancia de un estado
alterno, posterior y anterior, al cual podemos penetrar en los instantes en
que el tiempo es eternidad.

Conclusién

La filosoffa espiritual de Nishitani tiene el mérito central de consolidar
una Deidad cuyo centro sea la vacuidad, cuestiéon que la distingue de
la mds usual concepcién de un Dios centrado en el ser. Esta alternativa
habfa sido considerada por otros miembros de la escuela de Kioto, pero
bajo la perspectiva de una nada absoluta, no bajo el término de una Dei-

dad de la vacuidad.
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Esta espiritualidad propuesta por Nishitani, estaba sustentada en
la filosoffa, la cual era vista no como un mero ejercicio academicista,
sino como un sostén de salvaguarda para el hombre contemporineo,
tan necesario como comer o respirar. En esta éptica, para Nishitani era
inoperante un budismo pasivo, alejado del mundo, propuso una espi-
ritualidad responsable de los acontecimientos y que manifieste un alto
compromiso social. Es por ello que ubicé a Cristo como alguien que se
vaci6 a si mismo, asumiendo la labor de integrarse a lo humano y, con
ello, manifestando su compromiso y congruencia. Nishitani fue capaz
de integrar al budismo y al cristianismo mediante la focalizacién de sus
similitudes mds que sus diferencias.

Para el filésofo japonés que nos ha ocupado, la filosofia es el instru-
mento para lograr el despertar. De este despertar adviene una légica dis-
tinta mediante la cual es posible una auténtica actitud holistica; as{, bajo
la visién global holista se accede al encuentro con un yo que se mantiene
en constante conexién con todo lo existente y que es el no-yo del usual
yo que habifamos supuesto ser, uno fragmentado y aislado del resto de
las cosas, distinto y precario. En el no-yo habita la vacuidad, a la cual se
accede con un punto de vista alternativo que abre la puerta a la intuicién
de la transpersonalidad.
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HACIA UN RACIONALISMO ONTOLOGICO.
EL NUEVO REALISMO Y EL VALOR
DE LA FILOSOFIA
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Universidad Michoacana de San Nicolds de Hidalgo

Introduccién

A partir de la recuperacion de la ontologia planteada en los Gltimos afios
por la corriente del nuevo realismo (realismo especulativo)' proponemos
aqui la redefinicién y revaloracién de la filosofia que se sigue de tal plan-
teamiento. En principio, defendemos la necesidad de un retorno filoséfico
al primado del Ser. Esto significa un primado del Ser sobre la conciencia,
de la existencia sobre el pensamiento, del objeto sobre el sujeto, en fin, de
la ontologia sobre la epistemologia. Lo que implica, y serd nuestro asunto
central, la recuperacion del primado de la razén en filosofia, la propuesta
de un nuevo racionalismo filos6fico, que designamos con la expresion “ra-
cionalismo ontolégico”, es decir, un racionalismo o una racionalidad fun-
damentada en el Ser (en lo que es y existe), y que desde ah{ puede fundar
nuestras concepciones y practicas en diversos modos y diversas instancias.

Cabe sefalar que el nuevo realismo ha asumido varias denominacio-
nes: nuevo materialismo, materialismo especulativo, realismo especula-
tivo, ontologia orientada a objetos, etc., en funcién de la perspectiva que
sus autores adoptan en particular. En los tltimos afios han surgido cada
vez mads filésofos que se adscriben a esta corriente y que van modifican-
do, precisando o ampliando la propuesta original. Como sea, el punto
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comun en todos es el retorno a la realidad en contra de las posturas
anti-realistas, idealistas, subjetivistas o formalistas del pensamiento mo-
derno y posmoderno, tanto en las vertientes de la filosofia anglosajona
(positivista, pragmatista o analitica) como en las de la llamada filosoffa
continental (fenomenologia, hermenéutica, posestructuralismo).

Se considera al filésofo francés Quentin Meillassoux como una figura
clave en el surgimiento de la corriente del nuevo realismo. En 2006
publicé el libro Apreés la finitude. Essai sur la nécessité de la contingence’ que
ha producido un gran impacto filoséfico. Es un texto verdaderamente
revolucionario. Sabemos, como sea, que propuestas muy novedosas en
filosofia necesitan tiempo para ver sus efectos. En 2007 se llev6 a cabo
en la Universidad de Londres un coloquio en el que participaron Mei-
llassoux, Graham Harman, Ray Brassier y lain Hamilton Grant,’ gru-
po que puede ser considerado el fundador del movimiento del realismo
especulativo. Posteriormente se vincul6 a la discusidn, aunque desde
una perspectiva muy distinta, el joven filésofo alemdn Markus Gabriel,
quien sorprende por su edad y su gran conocimiento de la historia de la
filosoffa, especialmente de la filosoffa alemana. Cabe mencionar también
al filésofo italiano Maurizio Ferraris,” quien ha efectuado un giro hacia
el realismo desde la linea de la filosofia hermenéutica.

En las corrientes filos6ficas establecidas, y que de alguna forma han
sido objetos de cuestionamiento por parte del nuevo realismo, se ha lle-
gado a decir que lo que el nuevo realismo plantea no es nada nuevo, que
ya estaba dicho en posiciones previas, ya habia sido sefialado por tal o
cual autor, etc.: juicio que mds bien parece un prejuicio, el tipico prejui-
cio de lo viejo ante lo nuevo. La verdad es que hay una clara novedad en
las tesis del nuevo realismo, pero es necesario abrir la mente para poder
captarla. No es una buena actitud filoséfica cerrarse a la novedad, decir
eso ya se dijo, eso ya se pensé. Hay que abrirse a la novedad, ver si real-
mente hay tal novedad, cavar hondo en su significado y, después de eso,
de dejarse impactar por la novedad, buscar reconstruir y repensar la his-
toria de la filosoffa, observando, ahora si, qué antecedentes o condiciones
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pueden encontrarse de la nueva propuesta. S6lo de esa manera podemos
entender con toda precisién el significado de su novedad.

El propésito de este ensayo es transmitir cudl es el sentido de la no-
vedad del nuevo realismo y en qué estriba su importancia para nuestra
concepcién de la filosoffa, particularmente para nuestros conceptos de
racionalidad y de racionalidad filoséfica. De esta manera, nos ocupamos
en el primer apartado de remarcar el significado del retorno a la metafi-
sica (ontologfa) planteado por el nuevo realismo y la manera como este
retorno implica un cuestionamiento de la tradicién filos6fica en gene-
ral, tanto cldsica como moderna y posmoderna. En el segundo apartado,
profundizamos en la critica a la posmodernidad como punto de partida
del nuevo realismo, subrayamos en particular la critica al relativismo
posmoderno. En un tercer apartado exponemos el nuevo concepto de
racionalidad que se sigue del nuevo realismo, en cuanto racionalidad on-
tologica. Para precisar este concepto, en un cuarto apartado, precisamos
las diferencias y relaciones entre el posmodernismo y el nuevo realismo,
con la tesis de que mds que negar la posmodernidad lo que el nuevo rea-
lismo hace es ontologizar (y, por ende, racionalizar) sus postulados. En
un quinto y tltimo apartado presentamos una breve conclusién sobre el
significado de la racionalidad filoséfica.

¢Retorno a la metafisica?

El nuevo realismo va contra de toda la filosoffa anterior. Va, en primer
lugar, contra la posmodernidad y luego contra la modernidad en gene-
ral, pero también contra el pensamiento pre-moderno, el pensamiento
metafisico de la tradicién filoséfica. Contra la modernidad y la posmo-
dernidad, es decir, el pensamiento de los Gltimos cuatro siglos, el nuevo
realismo propone restablecer la prioridad de la metafisica (la ontologia),
aunque de acuerdo con una concepcién de metafisica totalmente distinta
a la concepcién tradicional.
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Como sabemos, el pensamiento moderno, sobre todo a partir del si-
glo xviir, marca un deslinde muy claro frente al dominio de la metafisi-
ca en el pensamiento cldsico, tanto el antiguo (Grecia y Medievo) como
el del gran racionalismo moderno (Descartes, Spinoza, Leibniz). Kant es
quien lleva a cabo este deslinde, quien separa para la posteridad las luces
del entendimiento de las tinieblas de la metafisica. El fildsofo asienta
con contundencia: no se puede hacer mds metafisica, es decir, no se pue-
de hacer una filosoffa del ser, una filosoffa de la realidad con base en la
pura razén, tenemos que remitirnos a la experiencia, a la observacion,
a lo que se da, si queremos tener un conocimiento véalido de la realidad
(un conocimiento cientifico). El golpe parece mortal. Pareceria que la
metafisica no podria recuperarse, que dificilmente podria ponerse en pie
nuevamente. Después de Kant algunos pensadores trataron de reestable-
cer la metafisica, pero los argumentos que esgrimieron y las propuestas
que presentaron no fueron suficientes para salvar las estipulaciones kan-
tianas. El regreso al paraiso perdido del pensamiento metafisico parecia
definitivamente vedado para la mente humana.

Sin embargo, en nuestros dias el nuevo realismo viene a decir que es
posible la metafisica, pero con la condicién de que no queramos restablecer
aquella que fue cuestionada por Kant, esa metafisica dogmadtica centrada
en la nocién del ser necesario, unitario y eterno. Sabemos que la palabra
metafisica es bastante problemadtica. Si nos fuera permitido hacer la dis-
tincién entre una metafisica invdlida y una metafisica valida, podrifamos
seguir utilizando el término. Una metafisica invdlida serfa la metafisica tal
como se ha hecho y entendido en la historia de la filosoffa; esa metafisica
que tanto Kant como el pensamiento moderno y hasta el propio nuevo
realismo cuestionan, aunque con argumentos muy distintos. Kant porque
considera que la razén humana sélo cae en paralogismos y contradicciones
cuando quiere captar el ente metafisico (la cosa en si)’; la modernidad
porque asume que el tnico conocimiento vélido es el empirico-cientifico;
la posmodernidad porque se propone abolir todo absolutismo en pos de
un relativismo extremo. A diferencia de las tres posiciones anteriores, el
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nuevo realismo piensa que los supuestos de la metafisica tradicional eran
equivocados. No es que no podamos acceder al Ser-en-si, es que él no po-
see las cualidades de necesidad, unidad e inamovilidad que la metafisica
le atribufa de principio. Hay que pensar al Ser bajo otras categorias y pers-
pectivas. Hay que construir otra metafisica, una que incluso no serd nece-
sariamente contradictoria con las tesis del pensamiento anti-metafisico de
la modernidad (incluido el pensamiento cientifico).

Una metafisica correcta, vélida, serfa la que planteamos aqui, apoya-
dos en las propuestas del nuevo realismo. Asumimos, as{, una identidad
entre los términos metafisica correcta y ontologia (realista y especu-
lativa, es decir, objetiva y racional). Resulta un poco dificil renunciar
al término metafisica si nos proponemos pensar “mds alld” de lo dado al
sujeto, pues ese es el significado inmediato de lo que entendemos por
metafisica. El término “ontologia”, construida en la filosofia moderna,
ha tenido siempre el cardcter, en las diversas corrientes filoséficas, de una
teoria del objeto o de la realidad con un cierto cardcter a posteriori, subor-
dinado, es decir, sélo podemos hablar de ontologia una vez establecidas
las condiciones epistemoldgicas de cualquier discurso o saber. En esta
medida, las diversas ontologias propuestas en el pensamiento moderno
no son suficientemente radicales y especificas, pues no ponen en cuestién
la prioridad kantiana de la epistemologia. Asi, por ejemplo, la ontolo-
gfa a la que apunta la fenomenologfa husserliana, o la heideggeriana,® o
la de Nicolai Hartmann,” la de algunos filésofos analiticos,® incluso la
ontologia implicita en las propuestas de algunos tedricos sociales como
Niklas Luhmann o Jiirgen Habermas.” En todos los casos se trata de on-
tologias formales, que mds que ontologias se les puede considerar como
fundamentos metodolégicos o antropolégicos de la epistemologia, algo
en la linea de lo que Kant proponia en la “deduccién de las categorias del
entendimiento puro”.'” Ciertamente eso no es, estrictamente, ontologia,
y por eso serfa mejor hablar de una ontologia metafisica o, simplemente,
de “nueva metafisica”. Por esta razén, nos permitimos usar aqui indis-
tintamente los términos (nueva) metafisica y ontologia.
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La metafisica tradicional funcionaba bajo el presupuesto de la catego-
ria de “necesidad”. Metafisica era esa filosoffa acerca del ser en tanto que
ser necesario. Por necesidad se entiende el que un ser, un ente cualquiera,
s6lo puede ser del modo en que es y de ningan otro, por ende, es un
ente que debe necesariamente existir. En contra, la nueva metafisica, la
ontologia, serfa un discurso acerca del ser en tanto que ser contingente.
El ente contingente es el ente que puede o no puede ser lo que es, por
ende, estd sujeto al cambio, al tiempo, a la transformacion, al devenir,
a la innovacién. Un ser necesario conlleva las nociones de inmutabi-
lidad, de sustancialidad, de unitariedad, es decir, todo lo contrapuesto
al devenir. Todavia mds, de acuerdo con Meillassoux, podriamos hablar
del Ser como ser caético, o incluso como ser hipercaético.'' Podriamos,
también, hablar de una metafisica del caos o una metafisica cadtica, que
aunque es correcto y podria dar una buena descripcion del realismo es-
peculativo, resulta quizds demasiado escandaloso, y puede prestarse a
malas interpretaciones, de las que ya tenemos bastantes en la filosofia,
cuando, precisamente, una de las intenciones del nuevo realismo es recu-
perar un poco de orden y sentido en el campo del pensamiento.

Segtin Markus Gabriel hay un concepto mds primigenio de metafisica:
es todo pensamiento de que existe la totalidad de todo lo que existe, es
decir, que afirma que existe el todo del mundo, que todo lo incluye."” Esta
idea, que sustenta incluso el pensamiento cientifico y el sentido comin
moderno, es realmente insostenible l6gica y epistemolégicamente. La tesis
de Gabriel es que el mundo no existe, es decir, el mundo entendido como
la totalidad de todo lo existente no existe, lo que existe son objetos, entes
particulares en campos de sentido determinados, gracias a los cuales pue-
de afirmarse la existencia de tales entes. La idea metafisica fuerte contra
la que va el filgsofo alemdn es la de una existencia primigenia, bdsica, en
si y por si, que estarfa ubicada en ese ente robusto llamado mundo.” No
existe el mundo y tampoco existe el ente de modo aislado (el ser atémi-
co). Como ya decia Kant, la existencia no es un predicado, no es algo que
podamos predicar de ningdn ente. Segin Gabriel, porque al afirmar la
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existencia como un propiedad del ente, presuponemos que el ente existe en
un “lugar” y éste serfa forzosamente el universo fisico-material, que damos
por supuesto que existe. Ahora bien, si el universo fisico existe, podemos
preguntar ;dénde existe? Requerirfamos, por mor de la consistencia l6gi-
ca, asumir que deberfa existir un Universo 2 donde el primero existirfa,
y a su vez tendriamos necesidad de un Universo 3 donde el Universo 2
existirfa, y asf al infinito. Por ende, es un error afirmar la existencia como
una propiedad del ente en cuanto tal, considerado en si mismo, de forma
aislada. La existencia es una relacion, la relacion de un ente cualquiera
con otros entes formando un campo de sentido, el que se define por las
propiedades que un dominio de entes comparten realmente y no sélo for-
malmente. Un campo de sentido no es una clase, por ejemplo, todos los
animales fantdsticos, sino la aparicién de un ente, el unicornio, dentro de
un campo de sentido (una pelicula, una leyenda, una pintura, etc.). El
campo de sentido es una estructura ontoldgica, no una estructura mental.
Por ende, solo podemos afirmar ontolégicamente, de acuerdo con Gabriel,
modos de existencia desde un campo de sentido especifico. Ahora bien,
existen infinidad de campos de sentido y muchos de ellos se entrecruzan
en infinidad de modos. Existe el campo de sentido de la literatura fantds-
tica (donde aparecen los unicornios), que se puede cruzar con el campo de
sentido de las peliculas basadas en novelas de aventuras, que a su vez se
puede cruzar con el campo de sentido de los guiones cinematograficos, el
de los productores y distribuidores de peliculas, el de las estrellas de cine,
los cinéfilos, los amantes del teatro, los cantantes de Broadway, los cafés
neoyorkinos, los politicos estadunidenses, la guerra contra el terrorismo, la
economia global, la pobreza del mundo y asi indefinidamente. Todos estos
campos son auténomos y definen formas de existencia que son irreducti-
bles a una sola (la existencia fisico-material del cientificismo). Lo anterior
deriva hacia una tesis de “pluralismo ontoldgico”, como tesis bdsica del
nuevo realismo.

Las categorias metafisicas de totalidad y de necesidad van juntas o
se condicionan una a otra como es claro en el sistema spinozista o en el
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hegeliano, donde la necesidad se dice del todo y el todo es lo necesario
por excelencia. Se trata de sistemas tipicamente metafisicos en el sentido
cldsico y que pueden servir de buenos contraejemplos de lo que el nuevo
realismo propone. Contra ellos, el nuevo realismo afirma como catego-
rias ontolégicas bdsicas las de contingencia y pluralidad (el no-todo),
en la perspectiva de una Metafisica que ya no se propone construir una
imagen de la realidad ad hoc a nuestras necesidades y presupuestos an-
tropocéntricos sino ensefiarnos, mediante un arduo ejercicio de reflexion
critica, a asumir la realidad tal cual es.'

Ajuste de cuentas con la posmodernidad

Como hemos dicho, el restablecimiento de la metafisica, o mds bien,
la invencién de una nueva ontologia, se contrapone claramente al pen-
samiento de la posmodernidad y en general a lo que podemos llamar
el paradigma de la modernidad. Se opone en primer lugar al relativis-
mo nihilista del pensamiento posmoderno en cuanto este se caracteriza
en términos filoséficos por un triple adiés. “Adids a la razén” (Feyera-
bend),” “adiés a la verdad” (Vattimo),'® y “adiés a la objetividad” (Ror-
ty),'” en resumen, “un adids al Ser”. Titulos que estuvieron de moda, que
se usaron en el fin del siglo pasado y todavia a principios de este. En este
triple adi6s se da un abandono de esos conceptos a los que se les acusé
de conceptos o categorias metafisicas. El pensamiento posmoderno dio
cauce as{ a las posturas mds relativistas y nihilistas.

La tesis del nuevo realismo es que la posmodernidad no es mds que
la consecuencia extrema de la filosoffa moderna que, oponiéndose desde
Kant a toda postura metafisica, establece como tinico campo vilido para
la filosofia el de la experiencia (real y posible). Es decir, aquello que cae
en lo accesible al sujeto. Este es el giro que propone Kant con respecto
a la historia de la filosoffa, ir del objeto al sujeto, colocar al sujeto en el
centro de referencia del pensamiento. Como dicen los nuevos realistas,
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la filosofia de la modernidad ha sido en todas sus variantes “filosofia del
acceso”."® No podemos conocer la cosa misma, dice Kant, lo tinico que po-
demos conocer es el acceso a la cosa y de lo que nos vamos a ocupar es de
estudiar este acceso. Si el dogma de la antigua metafisica era el del ente ne-
cesario, el principio de los principios de la filosofia moderna, practicamen-
te su dogma inamovible, compartido por todas las posturas filos6ficas el
siglo xx, ha sido el de la experiencia. E1 ambito del que la filosofia puede
ocuparse legitimamente no es el del objeto o el de la pura mente, sino el
de la relacién o correlacién entre ambos. Meillassoux introduce el con-
cepto de “correlacionismo”, que es uno de sus conceptos mas exitosos,
para calificar ese cardcter."” La filosoffa moderna, dice, no es propiamente
objetivista ni subjetivista, idealista o realista, sino correlacionista, pien-
sa desde y en los limites de la correlacién sujeto-objeto, pensamiento-
Ser, experiencia-mundo. El correlacionismo de todo el pensamiento mo-
derno termina reduciendo el Ser a la experiencia humana, la realidad y
la funcién del pensamiento a las formas de la condicién humana. Es su
caracter antropocéntrico.

El concepto de la experiencia ha sido afrontado de maneras muy dife-
rentes y hasta disimbolas en los siglos X1x y xX. Pero en todos los casos
es el mismo supuesto que Kant establecié para todo el porvenir. Por
ejemplo, la experiencia de los sentidos externos en el primer positivismo
del siglo x1x; la experiencia histérico-social del marxismo; la experien-
cia vivencial-subjetiva en la fenomenologia y el existencialismo, incluso
la experiencia cientifico-metédica valorada por el neopositivismo; o la ex-
periencia lingiiistica en la filosoffa analitica y la filosofia hermenéutica.
Todas estas corrientes convierten a la experiencia del ser humano, sensible,
social, lingtiistica, etc., en el criterio que sustenta nuestras teorias; a la vez,
todas mantienen posturas anti-metafisicas y anti-realistas. Consideran que
el realismo es una posicién ingenua porque sostienen que no se puede
hablar de la realidad tal cual o en si, sino que tenemos que ver cémo
estd mediada por nuestras determinaciones. En todos los casos se trata
del seguimiento del principio del criticismo: no podemos ir mds alld del
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propio ser en torno hacia un ser en si, o un ser tal cual es, mds alld de
toda condicién humana.

Esta es la impronta kantiana de la filosoffa moderna y posmoderna, el de-
signio kantiano. De ah{ la rebelion del nuevo realismo contra Kant, el padre
de la filosoffa moderna. Sabemos que en filosofia no hay padres definitivos y
mds bien ella estd hecha de una rebelién continua, de una reiniciacién per-
manente. Todos los dias hay que preguntarse ;qué es la filosoffa? Filosofar
es inventar la filosoffa cada vez, es empezar de cero otra vez. No porque no
haya nada vélido en el pasado de la filosofia sino porque ese pasado consis-
te esencialmente en una serie interminable de comienzos desde cero, cada
vez y otra vez... Recomenzar siempre, volver a pensar todo, es la manera de
ser fieles al espiritu de siempre del filosofar. Es lo que significa que la filo-
soffa no es “sabiduria” (verdad hecha) sino “amor a la sabiduria™ apertura
permanente al misterio inagotable de la existencia. En esa situacion esta-
mos, en la necesidad de renovar nuestra comprension de la filosoffa, del
pensamiento, de la razén, para poder afrontar la crisis y la problemadtica
practica que vive el ser humano en nuestro tiempo. La critica al antropo-
centrismo por parte del nuevo realismo, su insistencia, como vamos a ver,
en poner en juego una perspectiva no humana o a-humana no significa
defender una postura anti-humanista, como en algin momento llegé a
decir el estructuralismo, sino una visién mds ontolégica y mds objetiva
acerca de la realidad y acerca de la propia realidad humana.

La ontologia del nuevo realismo va contra los principios o dogmas
tanto de la metafisica tradicional como del pensamiento moderno/pos-
moderno, respectivamente: el dogma de la necesidad y el dogma del
sujeto, el dogma del ser necesario y el dogma del acceso. Dado que no
existe un ser mds alld de las determinantes humanas, no tenemos enton-
ces, seglin el pensamiento posmoderno, ninguna posibilidad de estatuir
una fundamentacién de nuestras practicas colectivas, no existe discurso
vilido, ni posibilidad, ni objetividad, ni verdad. Cada campo de expe-
riencia, cada clase de sujetos tiene derecho a su verdad y a su razén. No
hay por ende valores universales de ningdn tipo ni posibilidad de esta-
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tuirlos. Los valores como las razones y las verdades son relativos a alguna
instancia particular. Todo vale igual porque, estrictamente, nada vale.
No obstante, la consecuencia mds problematica y cuestionable del re-
lativismo posmoderno no es el nihilismo (la falta de sentido, de valor, el
desdnimo) sino lo que bien conocemos como las posiciones del fanatismo
a ultranza. Los fundamentalismos extremistas que a lo largo de la moder-
nidad no han dejado de persistir y que en los tltimos tiempos han llegado
a mostrar su cara mds cruel. ;Cémo es que el fanatismo puede ser con-
siderado una consecuencia del pensamiento posmoderno e incluso de la
modernidad en general? El razonamiento es simple pero contundente, tal
como lo expone Meillassoux: al destruir toda posibilidad de fundamenta-
ci6n objetiva y racional de nuestras concepciones y de nuestras posiciones,
el escepticismo moderno/posmoderno asume que no existen en verdad
argumentos contra la posicion fandtica, que en realidad estamos desarma-
dos frente a ella.”® La tipica postura del relativismo contemporineo frente
a cualquier forma de fundamentalismo es que no podemos cuestionar ni
criticar ninguna posicién, por mds negativa e injusta que Nos parezca,
porque estariamos dando por cierto que existen principios y fundamentos
universales, cuando esto es s6lo una forma de etnocentrismo y dominacién
cultural. No hay fundamentos de ningdn tipo y lo mds que podemos
hacer es una critica moral a los excesos del fundamentalista fandtico. Pero
el asunto de la verdad o falsedad que sustentan los fanatismos y los fun-
damentalismos no es tema de discusion para el pensamiento posmoderno.
No hay manera de decidir racionalmente nada. “De ahi la impotencia de
las criticas simplemente morales del oscurantismo contemporaneo, por-
que si nada absoluto es pensable, entonces no vemos por qué las peores
violencias podrian no exigir una trascendencia accesible solo a algunos ele-
gidos”.?! Este es el problema y es un problema que pone en cuestion el ser
entero de la filosofia (y de la raz6n en general). Tal es el asunto, de alguna
forma la motivacion radical del surgimiento del nuevo realismo.
Resuenan en el problema del fanatismo las consignas mds conspicuas
del pensamiento posmoderno: no hay acceso a la cosa en si para la razén
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humana, debemos ser modestos, atenernos a lo que vemos y tocamos o a
lo que podemos nombrar en un lenguaje, o a lo que nuestro sistema o
nuestro orden cultural nos permite, no hay que hablar de lo que no se
puede hablar —consigna famosa de un filésofo del siglo xx—; los mundos
culturales son inconmensurables (otra palabra famosa del posmodernis-
mo); la racionalidad es simplemente un mecanismo de control ideolégi-
co, un mecanismo de poder, de uniformizacién colonialista; no tenemos
derecho a criticar a los otros diferentes, no hay realidad comin ni nin-
gun tipo de racionalidad vélida para los humanos en general. En fin, la
concepcidn critico-escéptica de la racionalidad que la modernidad habfa
esgrimido contra el dogmatismo metafisico del pensamiento premoder-
no se transformd, en el pensamiento posmoderno, en una concepcién
débil de la razén y, al fin, en un antirracionalismo generalizado.

El punto problemdtico de la modernidad es que la razén escéptica,
que cumplié una funcién importante frente al dogmatismo metafisico,
ideolégico y religioso, incluso contra estructuras muy autoritarias del
poder medieval, terminé dogmatizdndose al cabo del tiempo. Ya no se
asumia como una postura de apertura a la discusion, a la indagacion,
sino como una cerrazon a toda discusion, a toda argumentacion. La razén
escéptica cae en una contradiccién flagrante cuando sostiene dogmatica-
mente que no podemos conocer nada, que no podemos hacer afirmacio-
nes, que nada podemos decir acerca de la realidad. Es un contrasentido
pretender absolutizar la razén escéptica.

Una postura como la del nuevo realismo, que se propone entre otras
cosas liberarnos de la posmodernidad, estd proponiendo, segin nuestro
punto de vista, un retorno a la razén, un restablecimiento de la racionali-
dad en filosofia; una reposicién de aquello que en gran medida puede ser
considerado el signo distintivo del pensamiento filos6fico. Un compromiso
bésico con la razén que tiene un cardcter absoluto, en la medida en que tal
compromiso implica reconocer que no existe una definicién dada de razén
sino que la primera tarea de la filosoffa consiste en elaborarla.
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Hacia un nuevo racionalismo

La razén filoséfica es radical precisamente porque ella comienza a ejer-
cerse poniendo en cuestién lo que entendemos por razén. Es asi que el
nuevo realismo nos propone un reinicio o quizds una reiniciacién de la
filosoffa. Como dice el joven Markus Gabriel: “el deber de la filosoffa es
recomenzar desde cero constantemente y en cada ocasién”.*” Esto sig-
nifica también que cuando la filosoffa se sutura, una palabra de Alain
Badiou,” a ciertos supuestos, a ciertas ideas preconcebidas, deja de ser
filosoffa para convertirse en academicismo, en mera ideologfa. Uno de
estos supuestos, y del cual nos deslindamos con toda precision, es el que
identifica “racionalismo” con “racionalismo cientifico”, lo que es, a fin
de cuentas, todavia, una forma de reduccionismo y de escepticismo. Luis
Villoro lo afirmaba asi en Creer, saber y conocer: que el cientificismo es
una forma de escepticismo,* y al fin de irracionalismo. Es decir, lo que
se nos ha querido vender en la modernidad como el racionalismo por
excelencia, para elogiarlo o incluso para denostarlo, es en realidad un ra-
cionalismo bastante limitado, bastante equivocado, que termina siendo
finalmente un irracionalismo.

El racionalismo que aqui defendemos es claramente filoséfico. Retrae
a la filosofia el concepto de razén, a quien le pertenece. Esto no implica
considerar que la ciencia u otras practicas sociales no son racionales, sino
que quien se ocupa primordialmente del asunto de la racionalidad es la
filosoffa. Aunque existen otras practicas que también se ocupan de la ra-
cionalidad, la filosoffa asume un compromiso fundamental con la razén.

Proponemos, asi, de la mano del nuevo realismo, un nuevo racionalismo
filoséfico, una nueva definicién de racionalidad filoséfica. En contra de la
metafisica tradicional y de la filosoffa moderna y posmoderna; y en contra,
particularmente, de las distintas definiciones de racionalidad habidas. So-
bre todo en contra de las mds importantes: la racionalidad metafisica, que
afirma que existe un orden necesario en el Ser; la racionalidad subjetivo-
reflexiva moderna que piensa que la razén es Gnicamente una facultad
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de la mente humana; la racionalidad cientifica, es decir, la racionali-
dad metédica que se considera privativa de ciertos expertos; o incluso la
racionalidad comunicativa defendida por Jiirgen Habermas, donde los
criterios de racionalidad no tienen mayor alcance que el que tienen nues-
tras practicas lingiifsticas.” Lo que proponemos aqui es una racionalidad
filoséfica en un sentido fuerte, que nombramos, pues, “racionalidad on-
tolégica” (si no es que “racionalidad metafisica”).

La idea del primado de la experiencia que define a todo el pensamien-
to moderno y posmoderno ocultaba una clara falacia: que la experiencia
sea nuestro modo de acceder al ser no implica que el ser no exista en si
mismo e independientemente de nuestro modo de acceder a €l. Este ha
sido el error de todas las posiciones correlacionistas. Es cierto que estd
ahi la cosa y que hay una experiencia, un acceso a ella, que yo puedo te-
ner certezas sobre lo que es este acceso, sobre lo que es mi conocimiento
de la cosa y que no puedo conocer la cosa en si. Pero que no pueda cono-
cer la cosa en si 0o que mi conocimiento de la cosa en si sea limitado no
quiere decir que no pueda afirmar que la cosa en si existe independien-
temente de mi experiencia y de mi pensamiento.

El argumento correlacionista es muy fuerte. Meillassoux lo expone
en toda su completitud y lo refuta con todo el rigor. Como hemos ade-
lantado, segtn el correlacionista no puede existir algo independiente de
nuestro pensamiento porque en el momento en el que lo pensamos ya lo
convertimos en objeto del pensamiento. Ahora bien, que lo convirtamos
en un objeto de pensamiento y que en cuanto pensado no exista inde-
pendientemente del pensamiento, no quiere decir que el objeto (el ser)
no exista independientemente de mi pensamiento. Es un poco complejo
el argumento. Graham Harman lo aclara muy bien:** de la misma ma-
nera que en el Mendn de Platén aparece la paradoja del saber que consiste
en “como sé algo que no sé”, pues si digo que no lo sé y me refiero con
“algo” a ese objeto y lo describo de alguna manera, pues entonces ya lo
sé, scomo puedo afirmar que no lo sé? Si no supiera nada de algo pues ni
siquiera podria decirlo. Lo que sostiene Harman es que hay una falacia
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de ambigiiedad en el uso del término “saber”, que aqui se estd utilizando
en dos sentidos distintos. “Saber con precision algo” y “saber de manera
general”. En el caso del correlacionismo se comete también la falacia de
ambigiiedad, pues se usa pensamiento en dos sentidos distintos: 1) para
designar el cardcter intencional del pensar, todo esto de lo que habla
la fenomenologia, de que efectivamente el objeto pensado no existirfa
sin el pensamiento; 2) pero también se habla del pensamiento como
algo que ocurre en la mente humana. Aunque en el nivel intencional el
objeto sea dependiente de mi pensamiento esto no quiere decir que la
mente humana no sea independiente del objeto y el objeto, a su vez, de
la mente, que no existan cada uno por si mismos.

Podemos afirmar, asi, que el ser existe independientemente del modo
en que lo experimentamos o pensamos y que el criterio de experiencia
para afirmar al ser es muy limitado, por definicién limitado, porque
solamente referimos al ser en funcién de cémo es para nosotros y elimi-
namos la posibilidad de que ese ser sea de un modo distinto de lo que es
para nosotros, que pueda ser para otros o para si mismo, o que un objeto
pueda relacionarse con otro objeto, como dice Harman, y que pueda
haber incluso aspectos del objeto que me sean definitivamente inaccesi-
bles. Esta es la tesis de Harman, quien es uno de los autores principales
del nuevo realismo.

En general, el pensamiento moderno ha asumido que la experiencia
es experiencia de a/guien pero no de a/go, que no existe, al fin, el objeto
sino s6lo el sujeto. De ahf el subjetivismo generalizado del pensamiento
moderno, que por mor de las certezas cognitivas acab6 renunciando a la
verdad ontoldgica, a la verdad del ser, quizd a la verdad misma.

Ahora bien, la tGnica forma de afirmar la existencia de un ser inde-
pendientemente de la experiencia es mediante un acto del pensamiento
especulativo, es decir, del pensamiento puro, basado sélo en su capaci-
dad de construir argumentos logicamente consistentes y atingentes al
proposito sefialado. Nunca podremos demostrar la existencia absoluta
de la realidad si nos atenemos s6lo a algin tipo de experiencia. Este es
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el equivoco de la modernidad: buscar certeza sobre el ser con base en lo
que vemos y tocamos, a nuestra experiencia.

El ser en si solo puede ser afirmado por el pensamiento, por la razén
pura. La metafisica tradicional sostenia esto también pero cometia un
equivoco o una falacia: proyectaba el orden necesario del pensamiento
al campo de la realidad, prejuzgando un orden necesario en ella. De ah{
que la metafisica terminara convirtiéndose en ontoteologia: porque hay
un orden necesario que rige al Ser ha de existir un ente absolutamente
necesario, Dios, que es la razén y causa Gltima de todo lo que existe.

El nuevo realismo plantea que la realidad es una cosa y el pensamien-
to otra. El pensamiento sigue un orden racional, un orden de necesi-
dad 16gica, pero esto no se puede proyectar a la realidad. Tenemos que
asumir que lo que existe, existe sin ninguna necesidad, o como dice la
argumentacién de Meillassoux, lo que podemos afirmar es /z necesidad de
la contingencia, que lo Gnico necesario es la propia contingencia, o que la
contingencia es absoluta. Es lo que el filésofo francés llama el principio
de factualidad: la no-contingencia de la contingencia. No hay opcién,
no puede haber nada existente que tenga el cardcter de necesario. De ah{
entonces, siguiendo a Meillassoux, es una verdad absoluta que Dios no
existe. Existir es existir como contingente, estar sometido al tiempo, al
devenir, al cambio. Un ente necesario es un ente que no cambia, es decir,
que no estd en el tiempo, y entonces es algo que no puede existir.

El argumento es kantiano —el tiempo como condicién de la existen-
cia—, pero mientas que el kantismo, y toda la filosoffa posterior incluido
el existencialismo, dej6 la contingencia a nivel humano y humanamente
alcanzable, al nivel de la experiencia y de la historia humana, el nue-
vo realismo propone generalizar la contingencia como rasgo de todo lo
existente. No cabe ya suponer que existe una realidad mds alld que esca-
pa a la contingencia, que sigue algin tipo de necesidad, pero de la que
nada podemos asegurar, de la que nada sabemos. Sabemos, y de forma
absoluta, que el ser es contingente y que Dios no existe. La modernidad
prefirié engafiarse o limitarse bajo la justificacién de un escepticismo
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que se suponia virtud: no podemos sostener ni que Dios existe ni que no
existe, dejamos el asunto en un cémodo limbo filoséfico. El kantismo, y
la modernidad en general, quiso ser ecudnime y tolerante, “pluralista”
crefa que ciencia atea y fideismo religioso, ciencia sin valores y religion
sin razones, podian coexistir sin dudas ni responsabilidades. Pero esa
solucién fdcil, ad hoc y superficial, pronto mostr6 sus limites: cundié
una ciencia mds bien nihilista, que cualquier cosa podia justificar, y una
religiosidad presa ficilmente del dogmatismo extremo, el fideismo anti-
filoséfico y hasta el fundamentalismo fandtico y violento. Irracionalismo
por ambos lados.

Lo que afirma el nuevo realismo es que el ser existe y que nuestro pro-
blema para hacer metafisica no es que no podamos pensar al ser, es que
no lo gueremos pensar con las categorias de contingencia y pluralidad.
O, como dice Meillassoux de manera mds radical, bajo el principio de
“irrazén”. Segun €l, el ser de la existencia es lo que es sin razén dltima,
es la plena y absoluta contingencia: “nada tiene razén de ser y de seguir
siendo tal como es, todo debe sin raz6n poder no ser y/o poder ser otro
que lo que es”.”’” Es lo que la modernidad no quiso asumir aunque la
nueva ciencia en sus albores le dio pautas para ello. Por eso decfamos que
Kant hace un malabarismo para evitar la asuncién de la nueva visién del
mundo y de la realidad descentrada, a-humana, un poco caética que la
nueva ciencia le estaba planteando. Kant efectia entonces esta estratage-
ma: vamos a apegarnos al plano de la experiencia, el plano de los que se
aparece al sujeto, donde si podemos ver necesidad y orden —la necesidad
y el orden que el sujeto impone— y evitemos pronunciarnos sobre lo que
hay mds alld de este limite.

De esta manera, la metafisica neorrealista afirma la existencia de un
ser independiente de la conciencia y de sus modos de acceder a él, pero
a la vez no atribuye al ser los caracteres de la metafisica tradicional on-
toteoldgica. Estos caracteres o categorias de la metafisica tradicional son
los que esta nueva metafisica estaria eliminando: necesidad, estabilidad,
totalidad, unicidad, eternidad, etc. Para el nuevo realismo el ser en si
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mismo es necesariamente contingencia, devenir, insustancialidad, acci-
dentalidad, temporalidad. Esta es la verdad cruda que la modernidad
no queria enfrentar, que la ruptura con la metafisica tradicional le po-
dfa abrir el camino a una nueva metafisica, una metafisica del caos, del
devenir puro. Hay que reconocer, ciertamente, que algunas filosofias se
atrevieron a pensar bajo esa posibilidad. En cierta medida (y son ante-
cedentes del realismo especulativo) pensadores como Nietzsche y Henri
Bergson, y luego el filésofo inglés un poco olvidado Alfred North Whi-
tehead, quien, todavia mds, se atrevié a plantear asuntos de metafisica
desde el campo de la filosoffa anglosajona, dominada por el cientificis-
mo.”® En las dltimas décadas hay un fil6sofo que en su momento parecia
que no se le podia ubicar bien pero que estaba apuntando hacia estas
nuevas ideas: Gilles Deleuze. Este extraordinario pensador tuvo la osadia
de pensar al Ser como tal, como acontecimiento, como advenimiento,
incluso como sin sentido o sin razén.”

Ontologizacion de la posmodernidad

Ciertamente, las tesis del nuevo realismo se parecen al pensamiento
posmoderno. Como hemos dicho, la diferencia bésica es que para la pos-
modernidad contingencia, relatividad, pluralismo, temporalidad, se re-
ducen a categorias para caracterizar al dambito humano, mientras que el
nuevo realismo las plantea en el nivel ontologico. De alguna forma, el nue-
vo realismo lo que estd haciendo es “ontologizar” aquello que la posmo-
dernidad consideraba que s6lo daba bases para acentuar el escepticismo.
Por el contrario, el nuevo realismo dice: esa es la verdad, esa pluralidad,
ese devenir, esa relatividad, ese desorden es la verdad ontolégica y es ah{
donde debemos fundar un nuevo racionalismo. En una esfera realmente
fragil, difusa, pero real. Verdaderamente real. Lo que faltaba a la pos-
modernidad es el gesto propiamente filos6fico de la autorreflexion, es
decir, de preguntarse qué significa y quién afirma aquellas categorfas.
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Incluso, como ha planteado Markus Gabriel, la manera para superar el
escepticismo sin volver a una postura dogmadtica es encontrar las bases
ontoldgicas, las razones reales de la actitud escéptica:’® ;“no tenemos
certezas” porque no tenemos fundamentos suficientes de nuestras creen-
cias o porque el propio Ser es incierto, difuso y relativo? Si fuera asi, el
escepticismo no seria una mera actitud epistemoldgica sino un conoci-
miento ontolégico, una forma de saber del ser como tal.

Lo que sucede es que la modernidad devel6 la contingencia y relati-
vidad del mundo pero rehdyo afirmarla, porque implicaba un cuestio-
namiento radical al pensamiento metafisico-teoldgico, que por diversas
razones quiso dejar intocado. Hay aqui una claudicacién. La filosofia
renuncia al absoluto, a la verdad y a la realidad. Toda la filosoffa del siglo
XIX y XX acepta que el tema de la realidad no corresponde a la filosofia
sino a las diversas ciencias. La filosoffa no se ocupa ya de la realidad sino
de suefios, ilusiones, significados, vivencias, y en ciertos desarrollos pa-
rece convertirse en aquello que Husserl rechazé siempre: una especie de
psicologismo trascendental donde el minimo rasgo subjetivo es doblado
en una dimension trascendental.

Ahora bien, la afirmacién general de la contingencia que propone
el nuevo realismo no imposibilita un pensamiento racional. Veamos el
complejo argumento de Meillassoux: que la contingencia es un rasgo
ontolégico y no sélo epistemoldgico/antropolégico quiere decir que la
contingencia es no-contingente, que es necesaria y absolutamente necesa-
ria. Todo es “hecho”, todo es contingente: y este es un principio racional.
Todo es contingente pero la necesidad de esta contingencia de todo, que
asf tenga que ser se sostiene en argumentos filoséficos y por ende es una
verdad racional e incluso una verdad absoluta. Esto no quiere decir que
contingencia y necesidad sean lo mismo, como podria haberse dicho
en la perspectiva de la dialéctica hegeliana. Lo que se estd afirmando es
que la contingencia es necesaria en el sentido de que no hay otra opcién
mds que el ser contingente. Este, como dijimos, es un principio 1égico,
es un principio racional. Podriamos llamarlo el cardcter absolutamente
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contingente del ser. No es una contingencia humana, no es una contin-
gencia para nosotros, no es que, como se ha dicho en las posiciones posi-
tivistas y fenomenol6gicas, nosotros vemos el mundo como contingente
pero quizds en si mismo no lo sea, quizds mds alld de lo que podemos
alcanzar haya un orden necesario. El nuevo realismo dice “no”, la con-
tingencia abarca todo.

No hay ninguna posibilidad para el ser de ser necesario, pues si todo
lo que existe, existe en el tiempo, tiene que ser, por esto mismo, con-
tingente. Puede seguir o no seguir existiendo, puede perecer o puede no
perecer, puede triunfar el bien o puede triunfar el mal: no hay necesidad,
no hay un orden necesario que nos lleve hacia algo. Ni siquiera la vo-
luntad humana asegura el seguimiento de un orden necesario en lo real.

El principio de que lo que es tiene que ser contingente es un juicio
sintético a priori. A priori porque se deduce formalmente de nuestros
conceptos de existencia, contingencia, etc. Y sintético porque tiene va-
lidez para lo que existe, es decir, define las condiciones de todo lo que
existe y de lo que, por ende, puede ser experimentado humanamente.
En ese sentido, dice Meillassoux, la filosoffa puede restablecer desde este
plano ontolégico las condiciones filoséficas del propio saber cientifico,
que se habfa querido dogmadticamente fundar a s{ mismo, o bien que
escépticamente se habfa asumido como no fundamentable en razones
altimas.

La afirmacién del cardcter necesario de la contingencia es una afirma-
cién racional. Contra toda la metafisica tradicional, lo que esta afirmacién
racional dice es precisamente que el ser no es racional, que era el supuesto
inamovible de la metafisica, obligarnos y obligarse a justificar una com-
prension del ser como algo racional. En esto Kant estaba en lo correcto
al decir que esta aparente “justificacion” en realidad obedece a una mera
necesidad humana, al deseo humano de orden y necesidad, a esa condicién
de la psique humana que consiste en negarse a ver la realidad tal cual
es. Y la realidad tal cual es, no solamente la realidad humana sino el ser
en general, no es racional. Dice Meillassoux, todo lo que existe sigue
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un principio anti-leibniziano. Como sabemos, el principio leibniziano es
el principio de razén suficiente, que es condicién de toda la metafisica, y
que pretendia encontrar la razén dltima de todas las cosas. Este principio
metafisico es el principio que cuestiona Meillassoux y propondrd en su
lugar, como hemos dicho, el principio de “irrazén”, de “no-razén”. No hay
raz6n, ni causa necesaria, ni causa tltima de todo lo que existe, todo estd
sometido libremente a la contingencia, al devenir. Todo salvo el propio
principio racional que establece la contingencia. Es decir, por el lado del
ser negamos la racionalidad, pero por el lado de la mente la afirmamos.
Es en esta medida que el nuevo realismo se contrapone puntualmente a
la posmodernidad, que consideraba a la mente (y a la realidad humana)
como algo irracional y al Ser como algo supuesta o posiblemente racional.
Cuando hacemos una afirmacion sobre la contingencia o complejidad de la
realidad, estamos haciendo en verdad una afirmacién racional, sustentada
en nuestra capacidad de argumentar. Este es el giro reflexivo que le falté
hacer al pensamiento moderno y posmoderno. Para Meillassoux: “es posi-
ble fundar en la razén la necesidad absoluta de la contingencia”’!

Al contrario de todo aquello en lo que la posmodernidad gustaba
solazarse: la contingencia humana frente a un ser al fin inefable pero de
alguna manera necesario, nuestra dramdtica finitud, la insuperable equi-
vocidad de nuestro pensamiento, etc., el nuevo realismo, al menos para
Meillassoux, afirma la necesidad del lado de la razén y la no-necesidad, o
sea, la contingencia, del lado del Ser. En esta medida podemos restable-
cer, pues, la racionalidad filoséfica como racionalidad ontol6gica, bajo
una concepcién del ser como caos, como contingencia, como Hipercaos.
¢Qué quiere decir Hipercaos? En contra de la tesis de la contingencia
general de todo lo que existe se hace referencia normalmente a las leyes
de la naturaleza como algo que escapa a la contingencia, como el orden
al que la contingencia estd sometida y por la cual en verdad ella es apa-
rente, provisional o relativa. La tesis de Meillassoux es que las propias
leyes de la naturaleza son contingentes porque no tenemos ninguna ma-
nera de fundamentarlas en ninguna base de necesidad. Son regularidades
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que la propia naturaleza hace posibles, ya que el principio de contingen-
cia no implica negar tales regularidades, es decir, la contingencia puede
producir irregularidades, caos puro o puede producir regularidades. La
regularidad es efecto de la contingencia y no al contrario. A esto le llama
Meillassoux “Hipercaos” o “hiper-contingencia”.?” Esto quiere decir que
no tenemos ninguna base, ningdn sustento, ningin argumento, para
creer que las leyes de la naturaleza que tenemos por conocidas y por
sabidas y que son objetivas tengan un cardcter absoluto. Para que las
leyes de la naturaleza pudieran tener un cardcter absoluto deberfan haber
sido inventadas por Dios, pero ya hemos dicho que no existe dios. De
ahi se sigue que las leyes de la naturaleza no tienen cardcter absoluto,
definitivo, y entonces pueden cambiar, lo que es una verdadera sorpresa
filoséfica, una tesis metafisica de gran calado.’

Conclusién. La razén filoséfica

Sobre estas bases, podemos redefinir el concepto de racionalidad e, incluso,
el sentido y el valor de la propia filosoffa. La racionalidad filoséfica consis-
te siempre, y este es el cardcter nimero uno que defendemos aqui, en el
proposito de fundamentar nuestras creencias tedricas y practicas en lo que
es, en la realidad de lo que existe. Este es uno de los giros del realismo. Ya
no tener a las creencias simplemente por asumidas, o fundamentarlas en
el interés, la experiencia, la historia, etc., y no en la realidad tal cual es. La
modernidad erigi6 este proposito con una estrategia minimalista o reduc-
cionista: no podemos remitir esa fundamentacién a lo que es porque nada
sabemos de lo que es y s6lo podemos remitirnos con certidumbre a nuestra
experiencia de lo que es, es decir, a nuestros modos de acceder al ser, in-
cluido el modo cientifico. Esto implicé una negacién de la razén humana.
Una abdicacién de la racionalidad en el despliegue de la modernidad.

La posmodernidad asumia que la racionalidad humana sufre de una
precariedad insuperable, que podemos ser mds o menos racionales, re-
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lativamente racionales, pero en el fondo de nuestro corazén no late mas
que una incertidumbre y una volubilidad incorregible, es decir, una obs-
cura irracionalidad que de alguna manera contiene las claves fatales de
nuestro destino. La respuesta tipica de un pensador posmoderno es que
en realidad no somos ni podemos ser racionales y que esto es lo Gnico
que podemos afirmar. Contra esta tesis, que destruye la posibilidad del
pensamiento y de la filosoffa, afirmamos la posibilidad y la necesidad de
la racionalidad filoséfica con las acotaciones que hemos hecho a partir
del nuevo realismo. La correccién novorrealista al escepticismo moder-
no/posmoderno consiste en hacer esta precision: el error ha estado no
en el procedimiento racional sino en ese supuesto metafisico de que el
fundamento ontol6gico debe ser sélido, consistente, incuestionable, ne-
cesario, etc. La modernidad filoséfica, como se dice, tir6 el agua sucia del
dogmatismo metafisico del ser necesario junto con el nifio del ser tal cual,
esto es, junto con el compromiso ontolégico de la filosofia, con su sefialada
tarea de pensar al ser en cuanto ser. Y podriamos precisar ahora, mas alld
de la famosa definicién aristotélica, no sélo pensar al ser tal cual es, sino
también al ser cuando es, donde es, en el modo o los modos en los que
es. Sin ningtn orden jerdrquico, sin 6rdenes privilegiados, sin el ansia de
permanencia y sin obsesién por la certeza.

De esta manera podemos fundamentar ontolégicamente, y esa seria la
tarea que tenemos para el futuro, nuestras creencias teéricas y practicas
y nuestras verdades, nuestros valores, nuestra idea del bien, nuestra idea
de lo bello, nuestra idea de verdad, de justicia, podrdn ahora sostenerse
en un sentido fuerte, s6lido, sin esas asunciones relativistas, escépticas
y nihilistas del pensamiento posmoderno. La metafisica tradicional en-
tendia que esta fundamentacién, en cuanto se remitia a un ser necesario,
transmitia este mismo cardcter a aquellas creencias, configurando asf,
acabadamente, formas de vida dogmaticas e incluso autoritarias. Ese ele-
mento dogmadtico o autoritario de la metafisica tradicional que supone
un ser firme y s6lido estaria cuestionado también como consecuencia de
las practicas del nuevo realismo.
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Hace pocos afios se llegé a hablar de un agotamiento de la filosofia, de
que ya no habfa nada nuevo ni cambios importantes. Habfa una especie
de “estdndar” filoséfico, dentro del que habia que moverse y acomodarse:
filosoffa analitica, fenomenologia, posmodernidad, posestructuralismo,
Foucault, Derrida, etc. Pero no se podia ir mds alld de un dizque “sano”
escepticismo. Las pretensiones de grandiosidad de la filosoffa estaban ex-
purgadas para siempre. Ah{ coincidian cientificistas y posmodernistas.
El nuevo realismo ha abierto la posibilidad de restablecer las pretensio-
nes de la filosoffa, la legitimidad de sus expectativas, es decir, el valor de
la filosoffa como tal. Humanamente nos conviene que la filosofia sea algo
fuerte, nos conviene a todos, pero sobre todo le conviene al mundo ac-
tual. En el sentido de que podemos salir del relativismo y del nihilismo
sin recaer en lo criticable del pensamiento premoderno, de la metafisica
dogmatica, pero sin seguir tampoco en esta “oscuridad feliz” en la que se
ha convertido la posmodernidad. Saquemos lo mejor de ella, el sentido
de la pluralidad, de la individualidad, de la diferencia, pero no sigamos
negando (y negdndonos a) la posibilidad de razén, de verdad, de sentido.

El realismo especulativo: derivaciones y variaciones

El nuevo realismo (o realismo especulativo) se estd convirtiendo cada vez
mds en la nueva corriente filoséfica del siglo xx1. Surgido en 2006 —con
la publicacién del libro sefiero del francés Quentin Meillassoux, Después de
la finitud. Ensayo sobre la necesidad de la contingencia— pero con antecedentes
importantes desde fines del siglo pasado, el nuevo realismo ha producido
un estremecimiento del pensamiento filoséfico establecido al cuestionar
los supuestos y las asunciones mds conspicuas del posmodernismo y, de
alguna manera, del paradigma entero de la filosofia moderna. Especifica-
mente, el realismo especulativo se ha lanzado contra las diversas formas
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de anti-realismo y contra las posiciones tipicamente subjetivistas y antro-
pocéntricas de la filosoffa del siglo XX (a las que caracteriza con el exitoso
concepto de “correlacionismo” propuesto por Meillassoux). Diversos auto-
res han surgido en la estela del realismo especulativo, como el norteame-
ricano Graham Harman, el alemdn Markus Gabriel y el italiano Maurizio
Ferraris; y la lista se amplia cada vez con nombres como Timothy Mor-
ton, Tom Sparraow, Steven Shaviro, Catherine Malabou, Ian Bogost, Levi
Bryant, el mexicano Manuel DeLanda, etc.

En el dossier que ahora presentamos incluimos: la traduccién (hecha por
Gerardo Flores) de un breve texto del joven filésofo norteamericano Levi
Bryant, quien ha avanzado desde la filosoffa deleuziana hacia la discusion
de las posiciones del realismo especulativo; un ensayo de Laureano Ralon,
estudioso argentino que realiza su doctorado en el Instituto de Investiga-
ciones Filoséficas de la UMSNH, sobre la relaciones entre literatura y filoso-
fia en torno a un famoso cuento de Horacio Quiroga desde la perspectiva
del nuevo realismo; asi como esta contribucién mia sobre la redefinicién del
concepto de racionalidad que se puede desprender de la nueva corriente
filosofica. Se incluye también la traduccién al espafiol (por Gerardo Flores)
de una entrevista realizada por Laureano Ralén y por mi (para la revis-
ta Figure/Ground) al reconocido filésofo italiano Maurizio Ferraris, quien
ha virado desde la filosofia hermenéutica hacia la perspectiva del nuevo
realismo. Con estos cuatro textos damos apenas una aproximacion a la
complejidad y novedad de los temas y conceptos que el nuevo realismo ha
venido a plantear y proponer. Recomendamos a los lectores la antologfa:
E! nuevo realismo. La filosofia del siglo xx1, México: Siglo xx1/UMSNH, 2016,
coordinada por un servidor, que incluye textos de Quentin Meillassoux,
Markus Gabriel, Maurizio Ferraris, Graham Harman, Laureano Raldn,
Marcela Garcia y Gerardo Flores.
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Notas

! Cf. nuestra antologia E/ nuevo realismo. La filosofia del siglo xx1, México: Siglo xx1,
2016. Ver también: Levi Brayt, Nick Srnicek y Graham Harman, The Speculative Turn.
Continental Materialism and Realism, Melbourne: re.press, 2011.

? Paris: Du Seuil, 2006. Traduccién al espafiol: Después de la finitud. Ensayo sobre la
necesidad de la contingencia, Buenos Aires: Caja Negra editora, 2015.

3 Las comunicaciones de este coloquio y otros aportes al realismo especulativo se
pueden consultar en la revista Collapse, particularmente los volimenes II y III.

* Cf. particularmente, Maurizio Ferraris, Manifiesto del nuevo realismo, Madrid: Bi-
blioteca nueva, 2013.

> La demostracién de la imposibilidad de la metafisica, de su cardcter 1gicamente
contradictorio o, por lo menos, del cardcter irresoluble de las proposiciones metafisi-
cas, lo expone Kant particularmente en “La dialéctica trascendental” de la Critica de la
razin pura (México: FCE-UAM-UNAM, 2009), pp. 316y ss.

¢ Aunque, ambos, Husserl y Heidegger, prometian en sus obras iniciales arribar a
una ontologfa, a una filosoffa del Ser, el punto de partida de sus filosoffas, la vida de la
conciencia en Husserl, o las estructuras de la existencia humana en Heidegger, deter-
minaron que el proyecto inicial se volviera inalcanzable. El objeto real nunca dejaba
de ser un objeto de la conciencia trascendental husserliana, y el acontecimiento del
Ser (Ereignis) heideggeriano era indefinible sin la referencia al Dasein, al ser humano.

7 Nicolai Hartmann fue el autor de un proyecto de Ontologia general (en Méxi-
co, el Fondo de Cultura Econémica publicé la obra completa), que tenfa mds bien el
cardcter de un resumen enciclopédico de nuestras categorfas bésicas sobre la realidad.
Lo que se debfa quiz4 a la ausencia del planteamiento sobre la posibilidad de una On-
tologia pura, es decir, auténoma respecto a condicionantes epistemolégicas o fenome-
nolégicas. Como sea, Hartmann es un filésofo que espera a ser discutido y retomado a
partir de las nuevas orientaciones filos6ficas de nuestro tiempo.

8 Por ejemplo, Peter E. Strawson, Andlisis y metafisica, Barcelona: Paidés, 1997.

? Aunque sus propuestas se mueven en el plano estrictamente socioldgico y episte-
moldgico no dejan de mostrarse ciertos presupuestos ontolégicos. Cf. Niklas Luhmann,
Sistemas Sociales. Lineamientos pava una Teoria General, México: Alianza/Universidad Ibe-
roamericana, 1991; Jiirgen Habermas, Conocimiento e interds, Madrid: Taurus, 1982.

1 Cfr. Kant, “La logica trascendental”, en la Critica de la razin pura, op. cit., pp.
99y ss.

' Sobre el concepto de “hipercaos”, ver: Quentin Meillassoux, “Contingencia y abso-
lutizacién de lo uno”, en Nombres XX, 25 (Buenos Aires, 2011): 171-206.

12 Cfr. Markus Gabriel, Por gué no existe el mundo, México: Océano, 2016.

192



Hacia un racionalismo ontoldgico...

13 Cf. Markus Gabriel, “The Meaning of ‘Existence’ and the Contingency of Sense”,
en: Speculations: A Journal of Speculative Realism IV (2013): 74-83.

“ Dado el caricter introductorio a la temdtica de que se ocupa de este ensayo, no
nos ocupamos de las diferencias que se han presentado entre los fildsofos del nuevo
realismo. Por ejemplo, entre Gabriel y Meillassoux. Para las criticas del primero al
segundo pueden revisarse varios textos, como: Markus Gabriel, I/ senso dell’esistenza.
Per un nuovo realismo ontologico, Roma: Carocci, 2012, particularmente p. 81 y ss.

15 Cf. Paul Feyerabend, Adids a la razén, Madrid: Tecnos, 1992.

16 Cf. Gianni Vattimo, Adids a la verdad, Madrid: Gedisa, 2010.

7 Cf. Richard Rorty, “La prioridad de la democracia sobre la filosoffa”, en Id., Ob-
jetividad, relativismo y verdad. Escritos filosdficos I, Barcelona: Paidés. 1991.

'8 Ver entre otros textos del autor: Graham Harman, Hacia el realismo especulativo.
Ensayos y conferencias, Buenos Aires: Caja Negra editora, 2015.

' Entre otras, Meillassoux proporciona la siguiente definicién del correlacionismo:
“Por correlacionismo entiendo en una primera aproximacién, toda filosofia que sostie-
ne la imposibilidad de acceder por medio del pensamiento a un ser independiente del
pensamiento. No tenemos nunca acceso, segiin este tipo de filosoffa, a un objeto (en-
tendido en un sentido general) que no esté ya correlacionado a un acto de pensamien-
to. La idea misma de acceder a un ser independiente del pensamiento, sustentado en
s{ mismo tal como se nos da, independientemente de si lo aprehendemos o no, es para
un correlacionista una contradiccién flagrante. Sea que un estado es percibido, conce-
bido o aprehendido de cualquier otra forma, el objeto no podria ser pensado fuera de
la relacién que mantiene con nuestro pensamiento”. Meillassoux, “Contingencia y ab-
solutizacién”..., ap. cit., p. 176-177. Para el correlacionista estamos, pues, encerrados
en una especie de esfera de cristal. S6lo podemos acceder a un “afuera correlacional”
(segtn las palabras de Meillassoux), pero nunca al Gran Afuera (Le Grand Debors), a la
exterioridad absoluta de lo que es sin nosotros.

20 Cfr. Quentin Meillassoux, Después de la finitud, op. cit., particularmente el capi-
tulo “Metafisica, fideismo, especulacién”, p. 53 y ss.

2 Meillassoux, op. cit., p. 82.

22 Markus Gabriel, Por qué no existe el mundo, op. cit., p. 28.

» Cf. Alain Badiou, Manifiesto por la filosofia, Buenos Aires: Nueva visién, 1989.

24 Luis Villoro, Creer, saber conocer, México: Siglo xx1, 1992; ver particularmente
el apartado: “Dogmatismo y escepticismo: dos formas de intolerancia”, p. 291 y ss.

# Cf. la propuesta de teorfa de la racionalidad comunicativa presentada por Haber-
mas en: Teoria de la accidn comunicativa I-11, Madrid: Taurus, 1987.

26 Cf. Graham Harman, Ademds opino que el materialismo debe ser destruido, México,
cocoM; 2013.
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27 Q. Meillassoux, Después de la finitud, op. cit., p. 101.

8 Para la recuperacién de Whitehead en el marco del nuevo realismo, Cfr. Steven
Shaviro, Without criteria. Kant, Whitehead, Deleuze and Aesthetics, Massachusets: MIT,
2009.

? Ademds de Steven Shaviro, que también estudia a Gilles Deleuze, cabe mencio-
nar la recuperacién que ha hecho de la filosoffa de Gilles Deleuze el estudioso mexi-
cano-norteamericano Manuel DeLanda, en la perspectiva del “nuevo materialismo”,
emparentada de algin modo con el nuevo realismo y el realismo especulativo. Ver
particularmente: Delenze: History and Science, New York: Atropos, 2010.

% En referencia a Fichte, Markus Gabriel sostiene que hay una verdad metafisica
del escepticismo: “Segtin ésta no puede haber de ninguna manera un mundo en tanto
mundo con independencia de conceptos de mundo, pues aquel no es de modo cons-
titutivo un objeto del saber, sino una presuposicién de nuestra experiencia teérica
y por tanto reflexiva de lo que es la experiencia misma”. Markus Gabriel, “Saber y
conciencia moral. Fichte o la doble verdad del escepticismo”, en Ideas y valores, 132
(Bogotd, 2006), p. 77. Los primeros libros de Gabriel estuvieron dedicados al estudio
del escepticismo antiguo.

! Quentin Meillassoux, “Contingencia y absolutizacién de lo Uno”, op. cit., p. 194.

32 La discusién que hace Meillassoux del principio de causalidad se encuentra en el
capitulo “El problema de Hume”, en Después de la finitud, op. cit., p. 133 y ss.

Y que habria que desarrollar en otra ocasién: el tema de las “posibilidades ab-
solutas” que se siguen de la contingencia del ser: todo puede ser, todo puede llegar a
suceder, incluso el milagro de la emergencia de lo “divino”.
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EL “GRAN AFUERA” DEL HOMBRE MUERTO:
EL REALISMO MAGICO
Y LA MAGIA DE LO REAL

Laureano Ralén
Universidad Michoacana de San Nicolds de Hidalgo

Resumen/Abstract

El presente articulo propone una exégesis especulativa de “El hombre muerto” de Ho-
racio Quiroga desde una perspectiva afin al nuevo realismo y la ontologfa orientada a
objetos. Parte del supuesto de que dicho cuento es un importante precursor del realis-
mo mdgico en la literatura y busca identificar en su textura las condiciones concretas
de actualizacién del género en cuanto tal. Plantea que “El hombre muerto” nos brinda
acceso a una suerte de “gran afuera” no correlativo al pensamiento antropocéntri-
co: un ultramundo sin donacién en el que la vida y la muerte parecen superponerse
en un plano de inmanencia perfecta, un “reino de este mundo” en el que los objetos se
imponen. Contrasta asimismo esta dimensién absoluta con el relativismo infinito de la
posmodernidad y su fascinacién con la “muerte del hombre”, a la vez que caracteriza el
género mdgicorrealista no desde la consabida oposicién entre realidad y magia, sino a
partir de la emergencia de lo real que impone su propia magia.

Palabras clave: Quiroga, realismo mégico, nuevo realismo.

A dead man’s “great exterior”:
from magical realism to the magic of the real

This article proposes a speculative exegesis of Horacio Quiroga’s “The dead man”
from a perspective akin to new realism and object-oriented ontology. It sets out from
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the general premise that this tale is an important precursor of magical realism in
literature, and seeks to identify —in its texture— the concrete conditions of the actua-
lization of this genre as such. It posits that “The dead man” grants us access to a kind
of “great exterior” that is non-correlative to anthropocentric thought: an ultra-world
without givenness where life and death seem to be superimposed on a plane of perfect
immanence, a “kingdom of this world” in which objects rule. Thus, it contrasts this
absolute dimension with postmodernity’s endless relativism and fascination with “the
death of man”, while characterizing the magical realist genre, not through the well-
known opposition of reality/magic, but on the basis of the emergence of a real that
imposes its own magic.

Keywords: Quiroga, magical realism, new realism.
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Introduccién

En su Historia verdadera del realismo mdgico (1998), Seymour Menton traza
un sugestivo paralelo entre la técnica pictérica de los post-expresionistas
alemanes que, a diferencia de los expresionistas, “ocultaban sus pinceladas
para crear la ilusién de una fotografia”, y el lenguaje “aparentemente sen-
cillo, cotidiano y desprovisto de adornos” que se encuentra en “El hombre
muerto” (1920), celebrado cuento de Horacio Quiroga (28). La compa-
raci6n es un momento fugaz de un andlisis mds general cuyo objetivo
central es destrabar un largo debate en torno del realismo mdgico en lite-
ratura. Por un lado, Menton sefiala que la falta de una definicién uniforme
del término preocupa desde hace varias décadas a los criticos. Recuerda
que, ya en el congreso llevado a cabo en agosto de 1973 por el Instituto
Internacional de Literatura Iberoamericana, se traté exclusivamente esta
problemdtica: “Se leyeron muchas ponencias, se discutié con vehemencia
y Emir Rodriguez Monegal, en su conferencia inaugural, hasta abogé por
la eliminacién total del término debido al ‘didlogo de sordos’™ entre los
colegas” (15). Sin embargo, Menton también observa que “...desde 1973
se ha utilizado el término con mayor frecuencia cada dfa, a pesar de la
falta de uniformidad, por criticos no sélo en América Latina sino también
en Europa, Estados Unidos, Canadd y otras partes del mundo” (15). Ast,
entre la solucion salomonica propiciada por Monegal y un sinntimero de
interpretaciones que buscan clausurar la discusién desde una perspectiva
analitico-categérica del fenémeno mdgicorrealista, Menton propone regre-
sar a las enseflanzas de Franz Roh, critico alemdn que introdujo el término
“realismo mdgico” en su libro Postexpresionismo, realismo mdgico. Problemas
de la nueva pintura europea (1925). “[Lla manera mds légica de proceder”,
sefiala Menton, “serfa tratar de aplicar los rasgos sefialados por Roh de la
pintura magicorrealista a la literatura” (15).
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En el plano metodolégico, el abordaje propuesto contrasta fuerte-
mente con los decdlogos bdsicos del nuevo historicismo y los estudios
culturales, muy en boga al momento de la publicacién de Historia verda-
dera... (1998). Como sefiala Menton, estos dos paradigmas “se interesan
mads en las relaciones entre el arte y la sociedad que en las relaciones
entre las artes” (17). Atraido en cambio por una alternativa interdisci-
plinaria que le brinde una mayor amplitud, Menton apela al principio
de “afinidad generacional” de Ortega y Gasset argumentando que,

Aunque los paralelismos entre las artes son un tema polémico desde hace siglos, no
cabe ninguna duda sobre la existencia de ciertas semejanzas entre artistas, literatos
y hasta legos que pertenecen a la misma generacién. Estas semejanzas provienen
de experiencias que comparten y que ejercen una gran influencia sobre su actitud
hacia la vida (15).

Esta estrategia conduce a Menton a “El hombre muerto”, relato que
define como “el primer cuento mégicorrealista de América Latina” (28);
sin embargo, no desarrolla una comparacién estilistica con el post-ex-
presionismo. ;Qué es exactamente lo que el estilo sencillo de Quiroga
nos devela acerca del realismo mégico?

El presente articulo se propone investigar mds a fondo que el propio
Menton la tesis de que “El hombre muerto” es un texto precursor del
realismo mdgico. En ciencias naturales, un precursor es una sustancia in-
dispensable o necesaria para producir otra mediante una reaccién quimica.
En cuanto precursor, el cuento parece cumplir la funcién de pre-delinear
el género magicorrealista: se trataria de una contraccion que atrapa en su
singularidad universal los componentes bdsicos del género en cuanto tal.
Sin embargo, su funcién precursora solo puede ser indispensable y ne-
cesaria en la medida en que se auto-trasciende, pues un precursor tam-
bién es mds que sus efectos sobre otras cosas. De hecho, nuestra hipétesis
de trabajo es que la realidad de “El hombre muerto” no se agota en su
abrirle-el-paso a una tradicion literaria para posteriormente ser reabsorbido
estéticamente por ella, pues, en dltima instancia, creemos que el cuento
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alberga en forma virtual las condiciones concretas de actualizacion del gé-
nero mismo: esto que llamaremos “la magia de lo real” y que definiremos
provisionalmente no como una negacion de lo real, sino como la negacién
de una realidad ingenua y excesivamente antropocéntrica. Dicho de otro
modo, lo que nos interesa es explorar el cuento en su condicién de medio
refractario para atisbar el ser propio de lo real y facilitar una comprension
filosofica del realismo magico como género literario. En este sentido, “El
hombre muerto” parece plantear una dimensién metafisica que nos obli-
ga a adentrarnos en su textura e identificar all{ un espacio trascendental
que, mads alld de su contenido temdtico, nos permita poner en perspectiva
la transformacién literaria del realismo ingenuo que opera en sus lineas.
Ahora bien, este espacio trascendental no es una visién desde ningtn lu-
gar ni una serie de condiciones formales de posibilidad de la experiencia
literaria, sino un reservorio de potencialidades que residen virtualmente
en la obra misma. Nuestro trabajo consistird en localizar en las entrafias
del texto ciertas lineas de fuga que nos remitan mds alld de su inmediatez,
permitiendo movilizar y reorientar su potencial hacia una investigacién
filosofica en torno a la magia de lo real. Dicha investigacién se apoyara te6-
ricamente en el debate actual en relacion con el nuevo realismo filos6fico
(también conocido como realismo especulativo o realismo ontolégico).?

Consideraciones teérico-metodolégicas

Nuestra hipétesis de trabajo requiere una serie de consideraciones tedri-
co-metodoldgicas previas. En sintonia con el nuevo realismo o realismo
especulativo, una tendencia filoséfica especulativa que desde hace algu-
nos afios se presenta como una alternativa al posmodernismo (Ferraris,
2012; Figal, 2010; Harman, 2002, 2005, 2011; Morton, 2013; Meillas-
soux, 2015; Shaviro, 2014), partimos aqui del supuesto de que un texto
es un agenciamiento que no se agota en sus accidentes o relaciones, sean
estas inmanentes o trascendentes, simbdlicas, materiales o histdricas,
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pues de no preservar algo en exceso de sus manifestaciones inmediatas,
no habria razén para que su condicién fuese a modificarse; su existencia
se disolverfa en la accesibilidad sincrénica por parte de otros elementos
o entes, en un calidoscopio de imdgenes internas o en una tapiceria de
perspectivas externas. A diferencia del formalismo, la fenomenologia,
el historicismo y los estructuralismos, con sus tendencias a reducir un
texto a su contenido literal, a las intenciones del autor, a una serie de
interpretaciones por parte de un lector situado o a un simulacro de ele-
mentos sociales, politicos o ideolégicos, afirmamos aqui la autonomia
del texto. Decir que un texto tiene vida propia, que posee una determi-
nada textura, que opone resistencia y desborda con creces sus estructuras
ordenadoras no significa apelar a una suerte de vitalismo, mucho menos
a una identidad elusiva que siempre difiere de si misma. Lejos de ser el
producto de su tiempo o de una genialidad solitaria y estéril, un texto
es una “realidad ejecutante” (Harman, 2002) capaz de auto-regenerarse
y proyectarse hacia nuevas relaciones con otros textos y contextos, en
virtud de su realidad excesiva: un reservorio de potencialidades en ex-
pansién que supera toda tentativa de literalizacion explicita.

“El hombre muerto” (1920) es un claro ejemplo de un texto cuya
autonomia es irreductible a un contexto especifico. Su singular poten-
cia reside en su realidad auténoma, su trayectoria y despliegue, que le
permite enmarcarse en el debate filos6fico actual en torno al nuevo rea-
lismo y facilitar una comprensién metafisica del realismo médgico como
género literario. Algunos lectores seguramente objetardn que nuestro
abordaje incurre en una suerte de anacronismo, pues recoge un elemento
perteneciente a un periodo histérico y lo moviliza arbitrariamente hacia
una realidad de otro tiempo y otra indole. Se aducird que la historia
no se repite; que aun si “El hombre muerto” pudiese ser leido en clave
del nuevo realismo del siglo xXI, estarfamos incurriendo en un acto de
violencia hermenéutica. En realidad, partimos del supuesto de que un
texto solo puede ser “interpretado” en la medida en que hay algo en él
que reclama una interpretacion. Como sefiala el filésofo alemdn Gunter
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Figal (2010), el hecho de que un texto esté acompafiado de una historia
que uno puede contar o reconstruir no significa que sea interpretable,
pues lo que es interpretable es aquello que se ha desprendido del flujo de
la vida (58). Este desprendimiento que solicita una interpretacién no es
otra cosa que la dimensién absoluta del texto. Pero el término absoluto
debe ser tomado en su significado etimolégico estricto: como aquello
que ronda suelto y estd libre de toda determinacién. No el absoluto, sino
un absoluto. Analicemos mds de cerca esta cuestion.

Nuestra exégesis, por ende, no debe quedarse en un mero andlisis de
contenido o una explicitacién del contexto histérico/cultural que acom-
pafia la obra; de hecho, una interpretacién que concierne aquello que
“ronda suelto” también debe ser mds que una mera apreciacion subje-
tiva. ¢Por dénde principiar? Figal (2010) nos ofrece una redefinicién
muy util del concepto de interpretacién cuya dimensién ontolégica nos
permitird encauzar nuestra investigacion por la senda correcta: para el
filésofo alemdn, una interpretacién especulativa es una apropiacién que
presupone un traslado [carrying over} (49). La nocién de traslado pre-
supone un fuerte anclaje en lo real, aunque solo se trate de una reali-
dad accesible por via de la especulacién. A diferencia del relacionismo
nietzscheano, para el que no hay hechos sino apenas interpretaciones
(e interpretaciones de interpretaciones), Figal afirma que el punto de
extraccion de un traslado posee una dimensién sustantiva identificable,
aunque solo se trate de un momento del traslado. Con otras palabras, en
la medida en que algo debe ser trasladado no es en s{ mismo un traslado,
sino algo en el traslado; esto implica que una idea puede ser trasladada
de un contexto a otro, pero lo que se traslada es la idea (52). Con otras
palabras, solo esta dimension absoluta del texto puede ser trasladada en
una interpretacién que no resulte caprichosa y arbitraria. Por contraste,
lo que llamamos “violencia hermenéutica” es mucho mds plausible en
lecturas que no toman como punto de apoyo aquello que ronda suel-
to —el absolutus del texto en cuanto estilo—, recurriendo en cambio a
un movimiento fragmentario, oportunista y parasitario de ciertos rasgos
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accesorios, periféricos o de superficie. Partiendo de esta base, introduci-
mos a continuacion los decdlogos bdsicos del nuevo realismo con miras a
mostrar, por su intermedio, que “El hombre muerto” de Quiroga com-
prende, en cuanto contracciéon precursora, las condiciones concretas de la
actualizacion del género magicorrealista en cuanto tal.

Hacia un pensamiento no correlativo

El célebre dictamen posmoderno de Michael Foucault acerca de “la
muerte del hombre” parece estar dirigido al destronamiento de un suje-
to ahistérico, entendido como el ente soberano de todo sentido y signifi-
cacién. Sin embargo, mds alld del eslogan, esta desarticulacion del sujeto
moderno (cartesiano) no se produce por arte de magia: sélo es posible a
partir de una operacién muy concreta, a saber, el colapso de la correla-
ci6n entre el pensamiento y el ser que es la condicién necesaria de la sub-
jetividad moderna al menos desde Kant. En esta secciéon preparemos el
terreno para una indagacién especulativa de “El hombre muerto”, cuyo
cardcter singular coloca al cuento en sintonia con el nuevo realismo,
posiciondndolo como una alternativa literaria al relato posmoderno en
torno a “la muerte del hombre”. Para ilustrar esto, el anclaje de “El hom-
bre muerto” en lo real debe ser contrastado con el anclaje de “la muerte
del hombre” en la finitud radical y demds técnicas fragmentarias —el
pastiche, la ironfa, la parodia, la intertextualidad, la auto-referencialidad,
la irreverencia, etcétera— de un posmodernismo parasitario (Ferraris,
2012). Para comprender mejor lo que estd en juego necesitamos rever,
en primer lugar, de qué manera el proyecto posmoderno plantea una
“superacion” de las distintas formas de correlacién entre el ser humano y
el mundo, y en segundo lugar, de qué modo el nuevo realismo que refleja
poéticamente “El hombre muerto” va mds alld de dicha superacién.
Para poner todo esto en perspectiva, recurrimos al pensamiento de
uno de los filésofos especulativos mds importantes: Quentin Meillassoux.
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En un articulo titulado, “Devenir inmortal: La critica de Quentin Mei-
llassoux a la filosofia de la inmanencia de Gilles Deleuze” (2016), Mario
Teodoro Ramirez, uno de los primeros académicos en introducir el nuevo
realismo en Latinoamérica, sintetiza en los siguientes términos el pensa-
miento del filésofo francés:

El ‘realismo especulativo), tal como lo expone Meillassoux en su libro Aprés la finitu-
de, plantea en primer lugar un regreso a la filosoffa de lo “absoluto”, a la posibilidad
de establecer ‘verdades absolutas’ o ‘eternas. Se trata de un giro verdaderamente
radical respecto a todo lo que habfamos tenido por aceptado en el pensamiento
moderno y posmoderno. El filésofo francés se pronuncia contra el escepticismo,
agnosticismo y relativismo dominantes en la filosoffa desde el kantismo, segtn el
cual nuestra razon tiene limites y estd incapacitada para aprehender la cosa en si o
la realidad tal cual, de lo que se sigue indefectiblemente que no tenemos un criterio
fuerte de verdad y que, en dltima instancia, cualquier cosa puede decirse y cualquier
posicién legitimarse (38).

En efecto, la filosoffa de Meillassoux se caracteriza por una critica a
la critica, esto es, una critica de las distintas vertientes del pensamiento
moderno que, al menos desde Kant, han contribuido a exacerbar el cir-
culo claustrofébico de la correlacion entre el pensamiento y el ser. Segtin
Meillassoux (2015):

Por ‘correlacién’ entendemos la idea segin la cual no tenemos acceso mds que a la
correlacién entre pensamiento y ser, y nunca a alguno de estos términos tomados
aisladamente. En lo sucesivo denominaremos ‘correlacionismo’ a toda corriente de
pensamiento que sostenga el cardcter insuperable de la correlacién asi entendida
(...) El correlacionismo consiste en descalificar toda pretensién de considerar las
esferas de la subjetividad y de la objetividad independientemente una de la otra.
No solo hay que decir que nunca aprehendemos un objeto “en si”, aislado de su re-
lacién con el sujeto, sino que debemos sostener también que nunca aprehendemos
un sujeto que no esté siempre-ya en relacién con un objeto (29).

En el curso de su investigacion, Meillassoux identifica dos vertientes

del “correlacionismo”,> ademds de la posicién posmoderna que propone
el colapso de la correlacion en favor de una finitud radical y del idealis-
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mo subjetivista que absolutiza la correlacién. Examinemos brevemente
cada una de estas cuatro variantes a fin de delimitar el terreno para nues-
tra indagacién de “El hombre muerto”.

En primer lugar, tenemos el correlacionismo “débil” (agnéstico) de
Kant, quien sostiene que las cosas en si son indecidibles (sexisten?, ;no
existen?) pero deben existir al menos formalmente como principio uni-
ficador en torno a la figura del sujeto trascendental, pues de lo contrario
habrfa fendmenos sin nada que los fenomenalice. Meillassoux escribe:

Para Kant, si las representaciones que tenemos del mundo no estuvieran gobernadas
por conexiones necesarias —lo que él denomina las categorfas, y de las que forma
parte el principio de causalidad—, el mundo no serfa sino un amontonamiento sin
orden de percepciones confusas, que no podrian en ningtn caso constituir la expe-
riencia de una conciencia unificada. La idea misma de conciencia y de experiencia
exige entonces, segin €l, una estructuracion de la representacion capaz de hacer de
nuestro mundo algo distinto de una sucesién puramente accidental de impresiones
sin vinculo unas con otras (150).

Una consecuencia de esta posicion, la cual pone de relieve el aparato
conceptual del sujeto, es que lo en 57 se transforma en un misterio in-
cognoscible, apenas pensable desde la l6gica mediante el principio de
no-contradiccion.

En segundo lugar, tenemos un correlacionismo “fuerte”, que Mei-
llassoux vincula al pensamiento de las dos figuras mds influyentes de
las filosoffas continental y analitica del siglo xx: Martin Heidegger y
Ludwig Wittgenstein. Esta version sostiene que las cosas mismas no son
ni cognoscibles ni pensables, pues “del mismo modo en que no podemos
mds que describir las formas a priori de la sensibilidad y el entendi-
miento, no podemos mds que describir los principios 16gicos inherentes
a toda proposicién pensable, pero no deducir su verdad absoluta” (69).
Esta posicién desestima lo en s{ en favor de la correlacién misma, y en
particular de una correlacién mds primaria cuyo caracter vinculante y
holistico adquiere mayor precedencia (el estar-en-el-mundo, la estructu-
ra 16gica del lenguaje, etcétera). No obstante, Meillassoux observa que
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el correlacionismo fuerte no llega a plantear la inexistencia de lo noumé-
nico, apenas su falta de sentido:

El modelo fuerte se resume entonces en la tesis siguiente: es impensable que lo
impensable sea imposible. No puedo fundar en razén la imposibilidad absoluta
de una realidad contradictoria o de la nada de todas las cosas, aunque no hay algo
determinado que pueda entenderse por estos términos (72).

Cuando el correlacionismo fuerte apunta a una desabsolutizacién del
principio de no-contradiccién, deja entreabierta la posibilidad de que
lo carente de sentido —lo impensado— pueda existir mds alld de nuestra
finitud. Porque si la cosa en si solo es pensable a titulo de nuestra inca-
pacidad esencial de acceder a un fundamento absoluto de lo que es, esto
implica que “no puedo pensar lo impensable, pero puedo pensar que no
es imposible que lo impensable sea” (74). Al permitir que las cosas en
si puedan existir mds alld de nuestra capacidad de conocerlas o pensar-
las, Meillassoux considera que el correlacionista fuerte evita convertirse
en un idealista absoluto, pues no elimina los absolutos a partir de una
absolutizacion de la correlacion, sino que les otorga una suerte de licen-
cia. Desde esa puerta entreabierta, Meillassoux planteard la posibilidad
de una via de acceso al “gran afuera” mds alld de la jaula de cristal que
conforma la correlacién por medio de la conciencia, el lenguaje, la per-
cepcidn, etcétera.

Ademds de los correlacionismos y el subjetivismo absoluto, Meillas-
soux considera el colapso de la correlacién por parte del posmodernismo,
posicién que nos concierne mas directamente. Se trata de una extensioén
del correlacionismo duro heideggeriano basada en el concepto de “facti-
cidad” —la idea de una situacién que es ella misma finita— que se aplica
a la correlacion misma:

Los fil6sofos que —como los partidarios de la “finitud radical” o de la “posmoder-
nidad”— sostengan por el contrario que todo universal sigue siendo un resto mis-
tificatorio de la antigua metafisica, pretenderdn que hay que pensar la facticidad
de nuestra relacién con el mundo al modo de una situacién ella misma finita, en
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principio, y de la que serfa ilusorio creer que podriamos sustraernos hasta alcanzar
enunciados cuya validez fuera la misma para todo hombre, en toda época y lugar.
Las correlaciones que determinan nuestro “mundo” se identificardn as{ con la si-
tuacién inherente a una época determinada de la historia del ser, a una forma de
vida dotada de sus propios juegos de lenguaje, a una comunidad cultural e inter-
pretativa determinada, etcétera (75).

La fragmentacién posmoderna que da lugar a una multiplicidad de
creencias, interpretaciones y puntos de vista relativos e inconmensurables
parece haber degenerado, segiin Meillassoux, en un retorno indiscrimi-
nado del fanatismo religioso, pues “...cuanto mejor armado estd el pen-
samiento contra el dogmatismo, mds desguarnecido parece estar contra
el fanatismo” (84). Ante esta situacion, el filésofo francés sostiene que es
necesario “encontrar en el pensamiento un poco de absoluto, el suficiente,
en todo caso, para oponerse a las pretensiones de aquellos que se querrian
sus depositarios exclusivos, por el solo efecto de alguna revelacién” (85).
Para Meillassoux, lo absoluto no correlativo al pensamiento es alcanzable,
en Gltima instancia, a través de la matematizacién. En cambio, para la
ontologia orientada a objetos (Harman, 2002, 2005, 2011; Morton, 2013;
Shaviro, 2014), lo absoluto reside en los objetos mismos. Veamos breve-
mente en qué consiste esta segunda vertiente del nuevo realismo.

Segtin Harman (2011), uno de los fundadores de la ontologfa orientada
a objetos, los objetos no son una cosa fisica ni una permanente presencia
puesta frente a si por el hombre, sino una realidad auténoma irreductible
a sus accidentes y relaciones, una unidad estilistica que solo es accesible de
manera indirecta u oblicua, es decir, a través de una alusién. Esta defini-
cién sugiere que no solo son objetos los diamantes, las cuerdas y los neu-
trones, sino también los ejércitos, los monstruos, los circulos cuadrados
y las comunidades internacionales. En efecto, para Harman, la ontologia
debe ser capaz de responder por todos ellos sin descalificarlos o reducirlos a
una nulidad despreciable. Una consecuencia inmediata de esta ampliacion
horizontal (6ntica) del universo es que “la carpinteria de las cosas” (Har-
man, 2005), aquello que hace que los objetos se relacionen entre si y hasta
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consigo mismos, no puede ser un instrumento humano como el lenguaje
o la percepcién, tampoco un acontecimiento o un flujo primordial del
devenir, sino parte integral de los objetos mismos. En este sentido, para
Harman como para la fenomenologia, no es posible construir el objeto
a partir del agrupamiento de elementos bdsicos, simbdlicos, materiales
o histdricos, pues el todo es mds que la suma de las partes. Sin embar-
go, a diferencia de la fenomenologia, Harman considera que tampoco es
posible que las partes individuales emerjan de un todo trascendental (la
conciencia), pues cada objeto es portador de una realidad auténoma sin-
gular. Siguiendo esta linea argumental, Harman (2005) concluye que la
suma de las partes también es mds que el todo que las atina, pues una
totalidad siempre es una simplificacién de sus partes. Para ilustrar esto,
cita el ejemplo de un molino que, como totalidad, transforma sus partes
(sus aspas, su motor, sus engranajes, etcétera) en caricaturas de si mismas
al hacerlas cumplir una funcién especifica (94). Si bien el molino necesita
de sus partes para ser lo que es y en cierto modo las trasciende, ejerciendo
una cierta influencia sobre ellas, nunca las utiliza en su realidad total; el
molino como unidad nunca agota las posibilidades de sus partes.

Con estos recursos del nuevo realismo y la ontologia orientada a ob-
jetos, intentaremos a continuacién mostrar de qué manera “El hombre
muerto” nos brinda acceso a una suerte de “gran afuera” que evita el co-
lapso posmoderno de la correlacion sin recaer en el dogmatismo, el escep-
ticismo o el transcendentalismo. Esta dimension absoluta es una suerte de
orden estético —irregular pero coherente— en el que los objetos auténomos
se imponen sin convertirse ellos mismos en entes necesarios.

El gran afuera de “El hombre muerto”
El cuento de Quiroga describe los Gltimos momentos de un hombre

que acaba de sufrir un accidente absurdo al terminar su trabajo y se
muere: se estd muriendo. Lo notable del cuento es que ni el accidente
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ni la muerte responden a las concepciones mas habituales de dichos tér-
minos. Comencemos por el accidente: lo primero que debemos destacar
es que éste no resulta de un error de cdlculo, sino de una sublevacién de
los objetos técnicos, los cuales, paradéjicamente, el protagonista parece
conocer demasiado bien: “Tras diez afios de bosque”, se nos advierte, “él
sabe muy bien cémo se maneja un machete de monte” (3). La realidad,
sin embargo, contradice las apreciaciones de un narrador que a lo largo
del relato ird perdiendo su condicién omnipresente para transformarse
en una figura vacilante y evanescente. En efecto, queda mds que claro
desde el inicio que el personaje no estd situado kantianamente en el cen-
tro de su mundo, sino que convive en igualdad de condiciones con otros
objetos no humanos: “El hombre y su machete acababan de limpiar la
quinta calle del bananal” (2). Desde una perspectiva afin a la filosofia de
la técnica, podemos afirmar que el machete no se presenta aqui como
una herramienta neutra o un medio hacia un fin que el personaje utili-
za a voluntad y sin efectos colaterales; se trata mds bien de una suerte
de “extensién del hombre” (McLuhan, 1964) que impone sus propias
inclinaciones. Desde una perspectiva mds afin a la ontologia orientada
a objetos, diremos que la herramienta es, en cuanto objeto, una unidad
irreductible cuya realidad auténoma nos confronta y se empefia en per-
sistir en su ser. El accidente es —justamente— producto de esta resistencia
de los objetos, es decir, de su contingencia necesaria:

Mas al bajar el alambre de pta y pasar el cuerpo, su pie izquierdo resbalé sobre un
trozo de corteza desprendida del poste, a tiempo que el machete se le escapaba de
la mano. Mientras cafa, el hombre tuvo la impresién sumamente lejana de no ver
el machete de plano en el suelo (2).

Para Meillassoux, el término contingencia es el Gnico rasgo necesario
del ser. Por contingencia, el filsofo francés no se refiere a la precariedad
empirico-factica de los entes intramundanos, es decir, a su eventual perecer,
sino a la “irrazén” que gobierna su dindmica: al hecho singular de que un
objeto puede ser esto o aquello o bien seguir siendo lo que es sin que esto
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implique necesariamente una contradiccién. De hecho, para Meillassoux,
solo un ente necesario es en rigor contradictorio, dado que puede ser y no
ser a la vez, estar y no estar al mismo tiempo; por el contrario, un ente
contingente es esto, /uego aquello, después esto otro. Este estado de situacién
parece remitirnos a una filosofia de procesos que pone el énfasis en un
flujo primordial del devenir. Sin embargo, como veremos mds adelante,
Meillassoux va mucho mds alld de la tradicién inaugurada por Heraclito,
pues plantea un devenir absoluto en el que la contingencia del ente pre-
supone al ente contingente. Con otras palabras, la contingencia del ente
se funda en la contingencia absoluta, es decir, en la posibilidad real que
la facticidad del mundo (sus leyes, sus principios légicos, sus condiciones
de posibilidad) también puedan modificarse sin previo aviso. Esto supone
que la realidad es una suerte de “hiper-caos” que desborda las estructuras
invariantes del mundo, pues no hay razén suficiente, ni leyes necesarias, ni
principios trascendentes que estabilicen dicho caos. Para Meillassoux, la
normalizacién del caos debe emanar del caos mismo: de su persistencia en
seguir siendo caos. En esta contextura, el fin del antropocentrismo parece
ir acompafiado de una antropomorfizacién de los objetos. A diferencia de
la tesis newtoniana, para la cual toda causa genera un efecto proporcio-
nalmente opuesto, estamos aqui ante una asimetria de contacto en la que
la respuesta de los objetos a los estimulos externos parece superar toda
expectativa: en la medida en que la realidad no responde a ninguna ley
mds que su irrazon, cualquier cosa puede suceder. La irrazon, sin embargo,
no debe confundirse con una sinrazén en la que el universo degeneraria
en una yuxtaposicién incoherente, o en una suerte de holismo orgdnico en
el que todo conecta con todo sin criterio. Para Meillassoux, la irrazén del
hiper-caos viene a plantear su propio orden: un orden en el que la Gnica
necesidad real es la contingencia absoluta como posible absoluto.
Regresemos a “El hombre muerto”. Otro aspecto de “la caida” del
protagonista que pone en evidencia la autonomia de los objetos en un
universo absolutamente contingente es el hecho singular de que el ma-
chete desaparece rapidamente del campo de percepcién del protagonista:
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este objeto parece adquirir sin previo aviso una constitucién extrafia que
desaffa el sentido comun y cualquier tentativa de ordenamiento légico.
De hecho, hay un momento de estupefaccién inmediatamente después
de la caida, un encuentro con el cardcter multiestable del machete que de-
ja en suspenso el pensamiento correlativo por parte del sujeto:

Estaba como hubiera deseado estar, las rodillas dobladas y la mano izquierda sobre
el pecho. Sélo que tras el antebrazo, e inmediatamente por debajo del cinto, surgian
de su camisa el pufio y la mitad de la hoja del machete, pero el resto no se veia (2).

Nétese que el hombre vencido debe contentarse con un perfil im-
perfecto y caricaturesco del machete real cuya realidad se oculta en lo
profundo, a la vez que ejerce todo su poder sobre el protagonista como
un agente capaz de matar a su modo:

Eché6 una mirada de reojo a la empufiadura del machete, hiimeda atn del sudor de
su mano. Aprecié mentalmente la extensién y la trayectoria del machete dentro
de su vientre, y adquiri6 fria, matemdtica e inexorable, la seguridad de que aca-
baba de llegar al término de su existencia. La muerte (2).

Pasemos ahora a la manera peculiar en que el personaje experimenta su
propia muerte. Lo primero que notamos es que la experiencia difiere sig-
nificativamente de la concepcién moderna (burguesa) de la muerte como
acontecimiento tragico y ceremonial, pues la muerte no se presenta aqui
como un hecho puntual que transcurre en un determinado momento y
lugar en tiempo y espacio, separando el mundo de la vida de un mads alld
trascendente, sino que se manifiesta como una suerte de proceso continuo,
un nexo entre la vida y la muerte, una zona gris donde el tiempo parece
detenerse y la diferencia entre estar muerto y morirse es una fina linea:

No han pasado dos segundos: el sol estd exactamente a la misma altura; las som-
bras no han avanzado un milimetro. Bruscamente, acaban de resolverse para el
hombre tendido las divagaciones a largo plazo: se estd muriendo. Muerto. Puede
considerarse muerto en su cémoda postura. Pero el hombre abre los ojos y mira.
¢Qué tiempo ha pasado? (2).
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En relacion con el tiempo, tenemos aqui otra indicacién del destro-
namiento realista del sujeto moderno. Al respecto, debemos recordar
que para Kant, a diferencia de Descartes, el tiempo no es algo externo al
sujeto, sino una forma pura inherente a los esquemas conceptuales del
aparato trascendental. Esto nos da la pauta que la aparente desincroni-
zacién de “El hombre muerto” con su tiempo parece marcar el pulso de
una transicioén del antropocentrismo a la planicidad ontolégica que se
impone a lo largo del relato. En efecto, el tiempo parece ser reapropiado
gradualmente por los objetos, los cuales temporalizan a su manera la
realidad del cuento: “Sabe bien la hora: las once y media... El muchacho
de todos los dias acaba de pasar el puente” (3).

El tratamiento de la muerte como acontecimiento primario ya de
por si posiciona a “El hombre muerto” como un precursor no solo del
realismo madgico en literatura, sino también de toda una tradicién on-
tolégico-existencial en filosoffa que se instala formalmente con la pu-
blicacién de E/ ser y el tiempo (1927) de Martin Heidegger.” La nocién
ontolégico-existencial de un ser humano extendido, esto es, arrojado al
mundo, entre las cosas y proyectdndose hacia sus posibilidades futuras,
implica una descentralizacién considerable de la concepcién atomisti-
ca del sujeto como sustancia pensante. Plantea incluso una alternativa
mucho mds radical que el trascendentalismo kantiano, con su énfasis en
una accesibilidad epistémica a la realidad fundada en la sensibilidad y el
entendimiento. En Heidegger tenemos una subjetividad que no parece
depender de las condiciones formales de posibilidad de un sujeto tras-
cendental y sus facultades, sino de una comunién mds primordial entre
el Dasein y su mundo, un estar-en-el-mundo. Para Heidegger, la esencia
del Dasein es el cuidado [Sorgel y la estructura del cuidado es la tempo-
ralidad {Zeitlichkeit], esto es, el horizonte de comprension del ser. Segin
Heidegger, dicho rapport entre el Dasein y su mundo adquiere un carac-
ter auténtico a partir de una toma de conciencia de la finitud radical, es
decir, a partir del llamado de la conciencia y el ser-para-la-muerte.
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Curiosamente, en los siguientes pérrafos de “El hombre muerto” en-
contramos a un narrador que, en plena confusion, se permite filosofar
acerca de la muerte tal como es concebida en la cotidianidad, es decir,
desde la 6ptica del entendimiento medio:

La muerte. En el transcurso de la vida se piensa muchas veces en que un dia, tras
afios, meses, semanas y dias preparatorios, llegaremos a nuestro turno al umbral de
la muerte. Es la ley fatal, aceptada y prevista; tanto, que solemos dejarnos llevar
placenteramente por la imaginacién a ese momento, supremo entre todos, en que
lanzamos el dltimo suspiro.

Pero entre el instante actual y esa postrera expiracion, jqué de sueflos, trastornos,
esperanzas y dramas presumimos en nuestra vida! jQué nos reserva ain esta exis-
tencia llena de vigor, antes de su eliminacién del escenario humano!

Es éste el consuelo, el placer y la razén de nuestras divagaciones mortuorias: jTan
lejos estd la muerte, y tan imprevisto lo que debemos vivir ain! (2).

Desde una perspectiva heideggeriana, esta reflexién puede ser tomada
como una critica a la mediania [D#rchschnittlichkeit} en cuanto modo de
ser de lo uno, o lo que Heidegger llama la publicidad [die Offentlichkeit}.
Desde una 6ptica mds afin al nuevo realismo, parece remitirnos a la
impotencia de un narrador que es incapaz de estar a la altura de las cir-
cunstancias: sus reflexiones no son una ficcionalizacién que busca darle
sentido al impacto de una realidad objetual que lo supera. En efecto,
con la debacle del protagonista y la gradual obsolescencia del narrador,
accedemos a una aprehensién de la muerte que parece ir mads alla del
correlacionismo fuerte propiciado por el propio Heidegger, para quien
la muerte es el horizonte dltimo e infranqueable de posibilidad del Da-
sein. Como sabemos, en E/ ser y el tiempo, Heidegger concibe la muerte
como un fenémeno de vida, lo cual representa un gran avance respecto
del dogmatismo (religioso y ateo); sin embargo, es incapaz de pensar
la muerte mds alld de la finitud radical, es decir, de la correlacién pre-
conceptual entre el Dasein y su mundo.

Por el contrario, “El hombre muerto” parece brindarnos acceso a una
dimensién exterior al circulo correlacional entre el pensamiento y el ser:
una suerte de “gran afuera” o “reino de este mundo” en el que la vida
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toda del protagonista se pone en perspectiva no a partir de si mismo,
sino en funcién de los objetos circundantes que nos anclan al mundo. Se
trata de un espacio “interobjetivo” (Morton, 2013: 26) en el que, a dife-
rencia del mundo circundante {Umuwelt} propiciado por Heidegger, cada
cosa se destaca no en funcién de propésitos humanos especificos, sino a
partir de su estilo propio y singular en el marco de una “democracia de
objetos” (Bryant, 2011):

Por entre los bananos, alld arriba, el hombre ve desde el duro suelo el techo rojo de
su casa. A la izquierda entrevé el monte y la capuera de canelas. No alcanza a ver
mds, pero sabe muy bien que a sus espaldas estd el camino al puerto nuevo; y que
en la direccién de su cabeza, alld abajo, yace en el fondo del valle el Parand dormi-
do como un lago. Todo, todo exactamente como siempre; el sol de fuego, el aire
vibrante y solitario, los bananos inmdviles, el alambrado de postes muy gruesos y
altos que pronto tendrd que cambiar... (3).

A diferencia de la concepcion atea de la muerte, segtin la cual el ser
humano y su mundo se disuelven en una suerte de #ada que todo lo ani-
quila, y en contraposicién también con la concepcién religiosa que plantea
un develamiento final del misterio humano en el reino de los cielos, “El
hombre muerto” viene a plantear una realidad de otra indole: el humano
deviene prictico-inerte, un objeto entre objetos. Esta posicion no debe
confundirse con la antropologia estructural de Lévi-Strauss, que considera
al ser humano como cosa entre cosas y trata de disolver al sujeto; tampoco
guarda relacion alguna con los dictimenes posmodernos de Roland Bar-
thes y Michel Foucault acerca de la muerte del autor y del hombre. Se trata
mds bien de una ampliacién horizontal (6ntica) que incluye y contempla a
todos los objetos por igual, incluido el ser humano. En palabras de Har-
man (2011), no todos los objetos son iguales, pero todos son igualmente
objetos. Dichos objetos no son cosas fisicas, sino realidades auténomas que
ejercen su influencia en algin lugar del cosmos.

Ya hemos mencionado que a medida que el hombre muere, el narra-
dor realista, empirico y positivista, también va perdiendo su certitud al
verse poco a poco desbordado por las cosas:
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iMuerto! ;Pero es posible? ;No es éste uno de los tantos dias en que ha salido al
amanecer de su casa con el machete en la mano? ;No estd allif mismo con el mache-
te en la mano? ;No estd allf mismo, a cuatro metros de él, su caballo, su malacara,
oliendo parsimoniosamente el alambre de pda?

¢Qué pasa, entonces? ;Es ése o no un natural mediodia de los tantos en Misiones,
en su monte, en su potrero, en el bananal ralo? (3).

Esta alienacién del narrador omnisciente puede ser tomada como un
desplazamiento del ego, parte de una transiciéon hacia un pensamiento
no correlativo en el que ya no se nos cuenta lo que sucede, sino que los
objetos comienzan a presentarnos ellos mismos la historia sin mediacio-
nes: “Ha sido arrancado bruscamente, naturalmente, por obra de una
cdscara lustrosa y un machete en el vientre” (3). Los objetos ya no se
rinden ante la manipulacién practica ni son accesibles desde la teorfa;
por el contrario, se muestran tal como son en si mismos: “Gramilla cor-
ta, conos de hormigas, silencio, sol a plomo... Nada, nada ha cambiado”
(3). En palabras de Shaviro (2014), los objetos parecen estallar en su
singularidad, paralizindonos con su encanto y desbordando cualquier
intento de estabilizacién, categorizacién o descripcion analitica. El re-
sultado es una suerte de experiencia estética en la que un sujeto desin-
teresado es atraido por un objeto indiferente: un orden bello que va mds
alld de la praxis, la epistemologfa, incluso la ética. Puesto de otro modo,
la relacién del hombre muerto con los objetos no se rige ya por una ac-
cesibilidad antropocéntrica:

Desde hace dos minutos su persona, su personalidad viviente, nada tiene ya que ver
ni con el potrero, que formd él mismo a azada, durante cinco meses consecutivos, ni
con el bananal, obras de sus solas manos. Ni con su familia (3).

Estamos ante una muerte sin mediaciones o, en términos de la filo-
soffa de Meillassoux, en un “gran afuera” que no se corresponde con el
“afuera claustral” del mundo humano, mucho menos con un mundo
platénico de formas perfectas. Se trata mds bien de una suerte de ul-
tramundo donde la inmanencia serfa completa y sin defecto. En este
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ultramundo la muerte es un ejemplo paradéjico y a la vez paradigmatico
de algo que se da pero que no se da al pensamiento contemplativo, pues
para conocer algo es necesario estar en el mundo.

En relacion con esto dltimo, “El hombre muerto” ejemplifica lo que
para Meillassoux es una dilatacion y disipacién del ser vivo en su en-
torno, esto es, un devenir activo que contrasta con un devenir reactivo
centrado en la contraccién y concentracion del ser vivo sobre si mismo.
Ramirez (2016) elucida esta distincién en los siguientes términos:

Al contrario de lo que dicen estas palabras, el devenir reactivo es la posicién en
la que el ser viviente se apropia activamente del mayor nimero de recursos del
entorno para su consolidacién y, al fin, su cierre sobre s{ mismo. El devenir activo,
por su parte, consiste en una cierta “pasividad”, en la que el viviente se abre a tal
grado a su entorno que ya sélo recibe sin devolver y que termina disolviendo su

unidad en el todo (44).
Y agrega:

Meillassoux da un paso mds en su reflexién, un paso verdaderamente audaz: las dos
formas de vida en realidad son, afirma, dos formas de muerte. No hay diferencia. La
vida lleva el signo de la muerte, la vida estd carcomida por el hado de la mortan-

dad, de la finitud (44).

Segin Ramirez, estamos ante un “mads alld de este mundo”, es decir,
un mundo del “mds alld” que, sin embargo, seguird siendo parte de este
mundo:

Se tratard de un nuevo mundo, o de un nuevo estadio del mundo, de absoluta
novedad. Un estadio donde las leyes de la naturaleza actuales dejardn de operar y
donde serd posible acceder a la divinidad y a la inmortalidad, es decir, a la justicia
absoluta (44-45).

El “reino de este mundo” es precisamente un mds alld que sigue sien-
do un mds acd. Un rasgo fundamental de este plano de inmanencia es
el hecho de que, como sefiala Harman, todos los objetos son igualmente
objetos. Esta simetria debe incluir también al propio dios, razén por la
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cual Meillassoux habla de la necesidad de una “inexistencia divina”, de
un “Dios virtual” que puede llegar, pero no necesariamente, pues nada es
necesario en el universo. El hombre muerto tal vez espere a un “Dios por
venir”, pero en ningin momento apela a un ente supremo para que clau-
sure su existencia. En principio, la concrecion de su muerte no tiene nada
que ver con un ente supremo, sino con la actualizacién de un universo
“interobjetivo” que, desde una reflexividad radical, pone toda su vida en
perspectiva:

Ya es la hora... {Pero es uno de los tantos dias, trivial como todos, claro estd! Luz
excesiva, sombras amarillentas, calor silencioso de horno sobre la carne, que hace
sudar al malacara inmévil ante el bananal prohibido (4).

Notese que morirse parece ser una tarea mas, como tantas otras de la
vida cotidiana, un estar entre las cosas y reencontrarse con ellas en una
configuracién dltima de objetos:

...Muy cansado, mucho, pero nada mds. jCudntas veces, a mediodia como ahora,
ha cruzado volviendo a casa ese potrero, que era capuera cuando €l llegé, y antes
habfa sido monte virgen! Volvia entonces, muy fatigado también, con su machete
pendiente de la mano izquierda, a lentos pasos. Puede atin alejarse con la mente, si
quiere; puede si quiere abandonar un instante su cuerpo y ver desde el tejamar por
él construido, el trivial paisaje de siempre: el pedregullo volcdnico con gramas ri-
gidas; el bananal y su arena roja: el alambrado empequefiecido en la pendiente, que
se acoda hacia el camino. Y mds lejos atn ver el potrero, obra sola de sus manos (4).

Esta descripcion parece desarrollarse a partir de lo que Meillassoux
llama un modelo “sustractivo” que permite un acceso directo a la reali-
dad y no un doblamiento subjetivo de la misma. En palabras de Rami-
rez, “[Sle trata, pues, de sustraer a la conciencia para mantenernos en el
devenir puro” (41). No obstante, para evitar que esta situacién degenere
en un devenir indiferenciado, plano y empobrecido, Meillassoux intro-
duce el concepto de “interceptores”, segiin el cual el devenir son los
flujos y sus intercepciones. Ramirez esclarece este aspecto de la filosofia
de Meillassoux en los siguientes términos:
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El puro flujo, el puro movimiento, no es suficiente para formar un devenir, un
dinamismo. Pero no es necesario introducir ninguna instancia trascendente, los
cortes en el devenir son los efectos inmateriales del propio devenir, los que, gracias
a la memoria, abren una dimensién virtual en el devenir que es el devenir o el
flujo de interceptores, constituyendo el tiempo del “Aion”, el tiempo eterno de lo
“virtual”, como del que habla Deleuze en la Ldgica del sentido (42).

A diferencia de la muerte del hombre, “El hombre muerto” va mas
alld del limite epistemoldgico en el que se sitta la posmodernidad, y re-
conoce que la relatividad, la diversidad y la contingencia atafien no a una
accesibilidad al mundo, sino al mundo en cuanto tal: un mundo cadtico
que, sin embargo, no se disuelve en un sinsentido.

En sintesis, “El hombre muerto” plantea la posibilidad de devenir
inmortal, que no es otra cosa que el triunfo de un inmanentismo absolu-
to en el que los “interceptores” que regulan el flujo no son mds que los
objetos mismos. El cuento termina con una escena muy sugestiva en el
que hombre ya muerto —devenido inmortal— adquiere una visién totali-
zadora que le permite contemplarse a si mismo a partir de la solidaridad
de los demds objetos.

Serfa errado confundir este escenario con la idea cristiana de la as-
cension del alma, es decir, con un trascendentalismo religioso o espiri-
tual. N6tese que el hombre abandona su cuerpo con la mente, no con el
alma; y que la descripcion, aunque universal, sigue siendo singular. No
estamos ante una perspectiva aséptica ni ante una vision desde ningan
lugar: se trata mds bien de una perspectiva ubicua y a la vez anclada en
el tejamar, objeto que cumple una funcién parecida al (aunque diferente
del) aleph borgiano. En el cuento de Borges, un hombre de carne y hueso
accede a una visién infinita del universo que en cierto modo lo desborda.
Dicha visién consiste en un acceso epistémico que se ve coartado por
la finitud del personaje, demasiado humano para estar a la altura de lo
que descubre e incapaz de articular antropocéntricamente sus nuevos
conocimientos de manera coherente. En “El hombre muerto”, en cam-
bio, el tejamar es el punto de apoyo de un encuentro no correlativo con
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el universo, es decir, de un acceso del pensamiento alli donde no hay
pensamiento.

A simple vista, resulta curioso que Quiroga haya elegido un objeto
tan sencillo como punto nodal. Desde una perspectiva semiolégica, se
podria argumentar que el tejamar (una teja a base de tierra cruda es-
tabilizada, adicionada con cementantes, ingredientes quimicos y fibras
naturales o sintéticas) simboliza el regreso del hombre muerto a la na-
turaleza. Pero el problema con una interpretacion de esta indole es que
confunde el objeto con lo que representa, reduciendo de paso el relato
a un dogmatismo metafisico centrado en lo natural como totalidad de
la que las cosas individuales emergen. Desde una perspectiva especula-
tiva, lo que nos interesa es el principio de simetria presupuesto en la
eleccion del tejamar, es decir, la idea que un objeto relativamente sim-
ple pueda ser el punto de apoyo de un encuentro no correlativo con el
“gran afuera”. Podriamos ir incluso un poco mds alld y argumentar que
la perspectiva del tejamar se sitda en un plano intermedio de realidad,
justo entre una perspectiva divina y una perspectiva cientifica. De este
modo, siguiendo el pensamiento de Harman (2011), es posible afirmar
que estas dos perspectivas encarnan dos estrategias reductivas que vio-
lentan, cada una a su manera, la realidad objetual del universo: por un
lado, la perspectiva divina recurre a una estrategia de “sepultamiento”
(overmining) que entierra los objetos bajo un manto simbdlico; por otro,
la perspectiva cientifica acude a la “demolicion” (undermining) de los ob-
jetos, transformdndolos en una serie de elementos constitutivos bdsicos
como atomos y moléculas. Por contraste, la perspectiva del tejamar es
el punto mds alto de un espacio interobjetivo absoluto. La diferencia
con el aleph deberia resultar ahora mds clara: en el cuento de Borges,
el punto de acceso al universo mantiene la divisién metafisica entre el
sujeto y el mundo, el pensamiento y el ser (en el mejor de los casos repre-
senta una forma de accesibilidad antropocéntrica potenciada, infinita).
Por contraste, “El hombre muerto” ha alcanzado un contacto intimo sin
mediaciones con las cosas mismas: su trascendencia no es una ascension
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al reino de los cielos, ni una disolucién en el bajo-fondo de la nada, sino
una reabsorcién estética por parte de un orden objetual.

Para resumir nuestra exégesis hasta aqui, diremos que “El hombre
muerto” nos brinda acceso a una suerte de “gran afuera” no correlativo
al pensamiento antropocéntrico: un ultramundo contingente, irregular
pero coherente, en el que la vida y la muerte parecen superponerse en
un plano de inmanencia perfecta, un “reino de este mundo” en el que
los objetos se imponen. El cuento es anti-dogmdtico en cuanto plantea
una ontologia plana donde no hay un ente necesario ni una razén sufi-
ciente que justifique todos lo que existe, o en palabras de Meillassoux,
“[L}o absoluto es la imposibilidad absoluta de un ente necesario” (94).
En consecuencia, todos los objetos parecen convivir en un mismo nivel
intermedio de realidad en el que también estdn insertos el protagonista
y el propio narrador. Con estos recursos estamos en condiciones, ahora
s, de esbozar una respuesta al interrogante implicito en la comparacién
fugaz pero reveladora de Menton: ;qué es exactamente lo que el estilo
sencillo de Quiroga nos devela acerca del realismo magico?

La magia de lo real

A diferencia de Menton, creemos que el estilo de “El hombre muerto”
no consiste en captar desde una éptica fotogrifica la mera presencia de
las cosas, si por ello entendemos una descripcion explicita de ciertos ras-
gos de superficie conforme a una epistemologia objetivista, o bien una
aparicién fenomenoldgica ante la conciencia de un sujeto observador.
Una alternativa ontoldgica a estas dos opciones consiste en plantear —a
la manera de Heidegger— que el estilo no representa, sino que devela una
realidad oculta en un trasfondo indiferenciado. Como hemos visto, el
correlacionismo “fuerte” heideggeriano supera con creces la l6gica de la
representacion. Sin embargo, como sefiala Meillassoux, no logra atrave-
sar la facticidad de la correlacién misma, pues solo nos ofrece un rapport
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mds primario —pre-reflexivo y pre-conceptual— entre el pensamiento
y el ser. En rigor, dicho rzpport mantiene el cara a cara de la correlacién y
confunde lo dado con lo real, lo para si con lo en s7. En la medida en que
el estilo continte siendo pensado en términos instrumentales, es decir,
como algo que el autor posee y proyecta a voluntad sobre el relato, se-
guiremos confinados a un esquema de accesibilidad antropocéntrica al
mundo. Por contraste, lo que nuestra exégesis ha pretendido mostrar es
que en “El hombre muerto” los objetos mismos son portadores de un
estilo ontolégico, esto es, el principio ordenador de un espacio interob-
jetivo. Ahora bien, ;cudles son las implicaciones de nuestra exégesis del
cuento para una caracterizaciéon mds general y amplia del género litera-
rio magicorrealista?

Afirmar que un texto es una realidad auténoma irreductible; que
el estilo es una “suerte de” que deriva de los objetos mismos y que la
contraccién precursora de “El hombre muerto” contiene las condicio-
nes concretas de actualizacion del género mdgicorrealista, significa ante
todo oponerse a una serie de tentativas de definiciones contextuales fun-
dada en perspectivas socioculturales o geopoliticas. Como bien sefiala
Eva Aldea (2011), este tipo de definiciones relacionales abundan entre
quienes encaran el género desde el posmodernismo o los estudios post-
coloniales (recordemos que el propio Menton tuvo que circunnavegar la
influencia del historicismo y los estudios culturales, optando en cambio
por regresar a los principios pictoricos de Franz Roh). Por lo general,
estos criticos “criticos” parten del supuesto incuestionado de que el rea-
lismo mdgico implica la resolucién de la antinomia entre la magia y lo
real. Para ellos, lo real y lo mdgico representan, respectivamente, cultu-
ras capitalistas y pre-capitalistas, coloniales y autoctonas, hegemonicas
y periféricas, racionales e irracionales. Y la resolucion de esta antinomia
debe pasar por la sublevacién de los segundos. Por su parte, Aldea iden-
tifica una importante contradiccién en este abordaje, pues para que la
hibridacién ocurra en un texto magicorrealista las dos culturas o niveles
de realidad deben poder ser percibidos como separados y distintos. Sos-
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tiene ademds que la relacién entre lo real y lo médgico debe poder ser de-
finida textualmente, pues la mera presencia contextual de dos culturas,
visiones o niveles de realidad no son suficientes para distinguir el realis-
mo magico de cualquier otro tipo de escritura que atafle a dos culturas.

La critica de Aldea al relacionismo contextual es compatible con la
posicion de los nuevos realistas y significa un gran avance en la tentativa
de esclarecer el misterio del género que nos convoca. Apoyandose en un
pufiado de criticos que ha optado por acercamientos mds bien formales
al género (Chanady, 1985; Warnes, 2009), Aldea recurre al pensamiento
de Gilles Deleuze a fin de explorar las propiedades ontolégicas de lo real
y lo mdgico en lugar de sus conexiones antropolégicas. Desde una pers-
pectiva deleuziana que pone el énfasis en una realidad deseante, Aldea
plantea que solo a partir de un entendimiento del funcionamiento ma-
quinico del término se puede analizar el género en contexto. Ahora bien,
también aclara que una definicién no puede ser formulada a través de una
resolucion de la antinomia entre lo real y lo magico, sino a través de las
diferencias entre los dos niveles tomando como via de acceso la perspectiva
del narrador omnipresente, occidental, realista, empirico y positivista.
Con pocas palabras, Aldea plantea un abordaje que consiste en identifi-
car la manera en que la magia en el realismo mdgico es percibida como
diferente, aunque sea narrada en forma realista. Dicho abordaje debe ser
capaz de articular las condiciones tanto de lo real como de lo mégico en
el texto sin privilegiar el uno por sobre el otro, y centrarse en las diferen-
cias entre ambos sin reducirlas a un pastiche posmoderno.

Una discusion exhaustiva de la propuesta de Aldea excede los limites
de este articulo, por lo que solo nos abocaremos aqui a una serie de re-
flexiones generales tendientes a diferenciar a grandes rasgos su estrategia
deleuziana de nuestra estrategia especulativa. Para el nuevo realismo, la
filosofia de Deleuze permanece dentro de los limites del correlacionis-
mo. Como sefiala Ramirez, el fil6sofo francés da por supuesto el dictum
kantiano de los “limites de la raz6n”, pues aunque traté —al igual que
Heidegger— de “pensar” mds alld de la razén, ambos cedieron como sea
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al supuesto de que la razén era incapaz de acceder a la cosa en si y esta-
blecer verdades absolutas (38). En el anidlisis de Aldea esto queda de ma-
nifiesto en su dependencia del narrador, que presupone una accesibilidad
antropocéntrica al texto. Por otro lado, su énfasis en la nocién deleuziana
de un “Ser univoco”, es decir, un ser con dos caras, lleva a la autora a con-
cluir que la fuerza del texto reside en una tensién irresuelta entre lo real
y lo mdgico. Segin Aldea, lo real se corresponderia con lo actual y lo
mdgico con lo virtual en la filosoffa de Deleuze. Ambos niveles se com-
plementarian sin fundirse del todo, contribuyendo as{ a una ampliacién
de lo real. Pues bien, aunque celebramos esta superacion del pastiche y la
hibridacién, es decir, del colapso posmoderno de la correlacién, creemos
que lo virtual deleuziano no contempla la posibilidad de una dimensién
absoluta como la que nos brinda “El hombre muerto”. Veamos por qué.

Para garantizar la posibilidad de novedades absolutas, Meillassoux
radicaliza la nocién del devenir deleuziano con su nocién de la contin-
gencia absoluta o “siper-caos”. Ramirez explica que

Del principio de la contingencia absoluta se sigue el reconocimiento del cardcter
innovador y creador del devenir, pero en un sentido extremo. Meillassoux retoma
el concepto de “virtualidad” de Deleuze para caracterizar un devenir que va mds
alld de la “potencialidad” —referida a lo que “puede” darse conforme a las condicio-
nes existentes— y habla de “virtualidad” para referir aquello que parece imposible
pero que sin embargo puede surgir de forma explosivamente inesperada (45).

Sobre esta nocién radicalizada de virtualidad, Meillassoux introduce
su idea de un “dios virtual” que, en contraposicion con el dios actual, no
es un ente supremo necesario. Dice Ramirez:

El Dios virtual es la figura o el simbolo de lo que Meillassoux llama el “cuarto
mundo”, el mundo “mds alld”, mundo de la justicia absoluta, el mundo de la
inmortalidad y la eternidad. Lo llama “cuarto mundo” en cuanto sucede a los tres
mundos previos: el de la materia, el de la vida y el del pensamiento (46).

Para Meillassoux, solo la postulacién de la posibilidad de una in-
mortalidad puede salvar a la inmanencia de su reduccién a la finitud,
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a la falta, a la insuficiencia y al fracaso. Al limitar la inmanencia a este
mundo, Deleuze fue incapaz de pensar la inmortalidad y un andlisis de-
leuziano del realismo magico es incapaz de contemplar lo que sucede en
“El hombre muerto”.

Conforme lo anterior, el problema con la interpretacién de Aldea es
que lo real sigue siendo lo dado: “la expresién de un campo territorial
de la historia y la politica” (149). Para nosotros, en cambio, el realismo
magico pasa por la descolocacién antropocéntrica ante la emergencia
de la magia de lo real: lo real que ya no se corresponde con lo dado a la
conciencia, a la praxis o a la teorfa; lo real como una experiencia estética
que cancela la correlacién desde el mismo momento que un sujeto des-
interesado es atraido por un objeto indiferente, auténomo e irreductible.
El verdadero cardcter subversivo del género mégicorrealista estaria vin-
culado entonces a las siguientes condiciones concretas de actualizacion:
1) una ampliacién horizontal (6ntica) de la realidad en la que todos los
objetos son igualmente objetos y conviven en igualdad de condiciones; y
2) una ampliacién vertical (ontoldgica) en el que los objetos son irreduc-
tibles a una cosa fisica o permanente presencia, pues poseen una realidad
inexplicitable a través del acceso antropocéntrico. El resultado de este
destronamiento del sujeto —de su devenir objeto— es una realidad ex-
trafia en la que los objetos nunca se muestran por completo y cualquier
cosa puede suceder, sin que esto implique una total incoherencia. Lo
que en Gltima instancia caracteriza al género magicorrealista no es una
antinomia entre la magia y la realidad, sino la emergencia de lo real que
viene a imponer su propia magia: la necesidad de la contingencia como
absoluto posible.
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Notas

"El término se inspira en el libro Realist magic: objects, ontology, causality de Timothy
Morton (2013), muy ligado al realismo especulativo y la ontologia orientada a objetos.
En su libro, Morton menciona pero no desarrolla (al igual que Menton) un sugestivo
paralelo entre el realismo mdgico en literatura y el nuevo realismo en filosoffa (17).

2 En lineas generales, los realistas especulativos son realistas en cuanto defienden
una realidad extramental mds alld de la experiencia humana, es decir, de la correlacion
entre el pensamiento y el ser; son especulativos en la medida en que no pretenden
restaurar un realismo ingenuo o dogmadtico, sino un “realismo extrafio” {weird rea-
lism} que no presupone una epistemologia objetivista. En América Latina, el nuevo
realismo ha sido introducido, entre otros, por Mario Teodoro Ramirez, profesor de la
Universidad Michoacana de San Nicolds de Hidalgo.

3> Una nocién equivalente al correlacionismo en la ontologfa orientada a objetos
—una vertiente del nuevo realismo— es “filosofias de acceso” humano al mundo (Har-
man, 2005). Ambas denominaciones (correlacionismo y filosoffas de acceso) hacen
referencia a una tendencia antirrealista presente en la mayorfa de los pensadores van-
guardistas al menos desde Immanuel Kant, cuyas filosoffas han sido incapaces de pen-
sar un mundo sin seres humanos o seres humanos sin mundo.

* Al respecto, vale sefialar que “El hombre muerto” de Quiroga se adelanta siete
afios a la publicacién de E/ ser y el tiempo de Heidegger.
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EL PRINCIPIO ONTICO: BOCETO DE UNA
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Resumen/Abstract

El presente articulo aparecié en inglés originalmente en el libro colectivo The Specu-
lative Turn: Continental Materialism and Realism (Re.Press, 2011), coeditado por el
mismo autor junto con Graham Harman y Nick Srnicek, bajo el nombre de The Ontic
Principle: an outline for an object oriented ontology. El propésito del articulo es exponer
los principios de la Onticologia u Ontologia-Orientada-al-Objeto, como el autor llama a
su propia version de la Filosofia Orientada al Objero del filésofo norteamericano Gra-
ham Harman. Se intenta construir una ontologia robusta que pueda dar cuenta de
los objetos entendidos mds alld del polo subjetivo tradicionalmente asociado con esta
nocién. Para esto, el autor propone el Principio Ontico, el principio de lo In-humano
y el Principio Ontolégico como criterios filoséficos para construir dicha ontologfa.
Reformulando el concepto de diferencia de Deleuze se desarrolla una ontologfa plana
que permite un andlisis multiple de los objetos y ensamblajes de objetos.

Palabras clave: Ontologfa, Diferencia, Objeto, Realismo.

The Ontic Principle:
An outline for an object-oriented ontology

The present article appeared originally in English in the book The Speculative Turn:
Continental Materialism and Realism (Re.Press, 2011), co-edited by the author with
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Graham Harman and Nick Srnicek under the title The Ontic Principle: An outline
for an object-oriented-ontology. The objective is to elucidate the principles of ontico-
logy or object-oriented-ontology, as the author calls his version of the North Ameri-
can philosopher, Graham Harman’s Object-Oriented-Philosophy. It is an attempt to
construct a strong ontology that can explain objects understood beyond the subjective
facet traditionally associated with this notion. To this end, the author proposes the
Ontic Principle, the Principle of the In-human, and the Ontological Principle, as
philosophical criteria for building this ontology. By reformulating Deleuze’s concept
of difference, the author develops a flat ontology that enables a multiple analysis of
objects and object arrangements.

Keywords: ontology, difference, object, realism.
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Lo que sigue es especulacion, especulacion a veces harto ex-
tremada, que cada quien seguird con simpatia o rechazard
segzin su propia postura. Sélo se trata, por otra parte, de
un intento de perseguir hasta el fin una idea, por simple
curiosidad de ver hasta dinde nos lleva.

Sigmund Freud, Mds alld del principio de placer.

Un libro de filosofia debe ser, en parte una especie muy
particular de novela detectivesca,
y en parte una especie de ciencia ficcion.

Gilles Deleuze, Diferencia y repeticion.

Si los fildsofos contempordneos insisten tan terminantemente
quie el pensamiento estd enteramente orientado hacia el
afuera, esto puede deberse a su fracaso para resolver su luto
—la negacion de una pérdida concomitante con el abandono
del dogmatismo—. Ya que puede ser que los fildsofos contem-
pordneos hayan perdido el Gran Afuera, el afuera absoluto
de los pensadores pre-criticos: ese afuera que no era relativo
a nosotros, y que nos eva dado como indiferente a su propia
donaciin de ser lo que es, existiendo por si mismo indepen-
dientemente de si lo estamos pensando o no; ese afuera que el
pensamiento podia explorar con un sentimiento legitimo de
estar en territorio extrangero

—0 estar enteramente en otva parte—.

Quentin Meillassoux, Después de la finitud.

La esterilidad del paradigma critico

E: a siguiente trabajo, me gustaria intentar un experimento filos6fi-
co.” Tradicionalmente, y en especial desde el siglo diecisiete, la filosoffa
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ha estado obsesionada con las preguntas acerca de dénde comenzar en el
pensamiento. En particular, esta pregunta sobre los comienzos ha tomado
la forma de preguntas sobre los fundamentos. Como la filosofia apunta a
una forma particular de conocimiento, ha sido natural desde Descartes y
Locke comenzar las investigaciones filoséficas con una indagacién acerca
de la naturaleza, condiciones y limites del conocimiento. La tesis aqui
seria que antes de cualquier afirmacién acerca de la naturaleza de la reali-
dad, antes de cualquier especulacion acerca de los objetos o el ser, debemos
asegurar primero un fundamento para el conocimiento y nuestro acceso a
los objetos. La filosoffa, la historia sigue, debe comenzar con un andlisis
de nosotros mismos. A modo de analogia, ;qué podria ser mds obvio que
examinar primero la adecuacién o pertinencia de nuestras herramientas
antes de construir algo? Mientras que para Aristételes la metafisica era la
filosoffa primera, para nosotros, modernos y posmodernos, la epistemolo-
gia se ha convertido en filosofia primera. En efecto, la “metafisica” se ha
transformado ella misma en una palabra sucia. La filosoffa se transforma
asf en un proyecto critico, ocupado principalmente por el “acceso™ o por las
condiciones bajo las cuales el conocimiento es posible.

De todos modos, por prometedor que parezca este punto de entrada,
cuando contemplamos el campo de batalla de la filosoffa contempora-
nea, parece bastante claro que el proyecto de la critica se encuentra hoy
en dfa en un punto de impasse en el cual ha extenuado sus posibilida-
des en gran medida. Parafraseando el titulo de un famoso libro de Paul
Ricoeur, podriamos decir que adonde quiera que miremos en ambos
pensamientos, anglo-americano y continental, nos encontramos con un
“conflicto de criticas”, sin los medios para decidir acerca de la verdad
o la prioridad de las mismas y cudles constituyen el punto de entrada
mds adecuado al pensamiento filoséfico. Los kantianos nos dicen que
primero debemos analizar reflexivamente las formas & priori de la mente
para determinar cémo condiciona y estructura los fenémenos. Los feno-
mendlogos nos dicen que primero debemos analizar reflexivamente la
estructura vivida de la intencionalidad y nuestro ser-en-el-mundo para
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determinar la donacién de lo dado. Los foucaultianos nos dicen que debe-
mos analizar la manera en la que el poder y las construcciones discursivas
producen la realidad. Los derridianos y los lacanianos nos dicen que debe-
mos analizar la manera en que el lenguaje produce los objetos de nuestro
mundo. Los marxistas nos dicen que debemos analizar la historia y las
fuerzas sociales para determinar la manera en que el mundo es produci-
do. Los gadamerianos nos dicen que debemos analizar nuestra compren-
sién histéricamente formada y heredada en el deambular de los textos
por los cuales estamos constituidos. Los wittgensteinianos nos dicen que
debemos analizar el lenguaje ordinario para determinar cémo produce
los varios pseudo-problemas de la filosofia. La lista podria multiplicarse
indefinidamente. Y ademds de todas estas orientaciones, encontramos
disputas en el interior de cada orientacion particular del pensamiento
acerca de cémo debe completarse adecuadamente el proyecto de la criti-
ca. ;Como puede uno elegir entre todas estas orientaciones divergentes
de la critica? Cada modo de la critica parece igualmente plausible e
implausible, de modo tal que cualquier eleccién parece ser una decisién
arbitraria basada en el temperamento, la orientacién politica y el interés
sin ninguna necesidad de fundamento en sf misma.*

Enfrentados con una situacion filos6fica tan desconcertante, ;qué
pasaria si nos imagindramos a nosotros mismos procediendo ingenua
y pre-criticamente como fildsofos primeros, suponiendo que los Gltimos
trescientos afios de filosoffa no hubiesen tenido lugar o que el punto
de entrada adecuado a la especulacion filos6fica no fuese la cuestion del
acceso? Al proceder de esta manera, no nos negarfamos a nosotros mis-
mos el derecho de referirnos a la historia de la filosoffa; como cualquier
planta se remite al suelo del que viene, la filosofia también viene de un
suelo. En cambio, este experimento quisiera en su lugar rechazar el im-
perativo de comenzar con el proyecto de la critica. En sintesis, ;qué tal
si “suspendiéramos” el proyecto de la critica y las cuestiones del acceso,
y procediéramos en nuestra especulacién como comenzaria un estudian-
te de filosoffa principiante? Esto, por supuesto, es imposible, pues la
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historia de la filosoffa estd, como dirfa Husserl, sedimentada en nuestra
conciencia. Sin embargo, podemos atin intentar un experimento tal para
ver adénde puede conducir. Por lo menos, un comienzo tan ingenuo y
pre-critico puede darnos los recursos para plantear de manera diferente
las preguntas filoséficas que hemos heredado, abriendo de este modo
nuevas posibilidades de pensamiento y una trayectoria de vuelo lejos de
un marco que en gran medida se ha agotado a si mismo y se ha vuelto
repetitivo.

La pregunta por los comienzos y el principio éntico

Como filésofos primeros que rechazan el proyecto de la critica y las pre-
guntas acerca del acceso, podemos empezar por preguntarnos con qué de-
bemos comenzar. ;Cudl es la afirmacién mds general y bdsica que podemos
hacer acerca de la naturaleza de los seres? Se observard que esta pregunta
es ya mds bdsica que cualquier pregunta acerca de nuestro conocimiento de
los seres, en tanto que, como Heidegger hizo claro, las preguntas del co-
nocimiento estdn ya fundamentadas en una comprensién pre-ontolégica
del ser. Al plantear nuestra pregunta de esta manera, es necesario proceder
en el espiritu de Alfred North Whitehead con respecto a su “plan concep-
tual” en Proceso y realidad. Como remarca Whitehead:

La filosoffa no recuperard su estatus propio hasta que la elaboracién gradual de
planes categoriales, definitivamente expresados en cada etapa del progreso, sea
reconocida como su objeto propio. Puede que haya planes rivales, inconsistentes
entre ellos; cada uno con sus propios méritos y sus propias fallas. El propésito de
la investigacién serd entonces conciliar las diferencias. Las categorias metafisicas
no son declaraciones dogmdticas de lo obvio; son formulaciones tentativas de ge-
neralidades dltimas.’

Consecuentemente, al preguntar por lo fundamental y lo general, no
estamos haciendo declaraciones dogmadticas predicadas en afirmaciones
de una certeza absoluta o “apodicticidad”, mds bien estamos proponien-
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do formulaciones tentativas sujetas a clarificacién ulterior, revision e in-
cluso falsificacién. Mientras que la orientacién critica del pensamiento
busca asegurar el conocimiento de antemano, nosotros los especulativos,
filésofos neo-pre-criticos, veremos toda fundamentacién segura que po-
damos descubrir como resultado de la investigacién mds que como un
apyn que gobierna nuestra investigacién desde el inicio. En otras pala-
bras, nosotros los especulativos, fildsofos neo-pre-criticos, no procedere-
mos como Hamlet, demandando que todo sea claro antes de actuar.

En este espiritu, cuando reflexionamos acerca de las preguntas bdsicas
de la filosoffa, notamos que de una u otra forma todas giran en torno a
las cuestiones de la diferencia. ;Cudles son las diferencias relevantes?
¢Como deben ser ordenadas o jerarquizadas las diferencias? ;Cémo se
relacionan las diferencias entre si? Permitasenos entonces resolver en
seguida que debemos comenzar con la premisa de que no hay diferencia
que no haga diferencia. O, dicho de otro modo, permitasenos comenzar
con la premisa de que ser es producir diferencias. ;Cémo, en sintesis,
podria la diferencia ser diferenciada si no produjera diferencia? Llamaré
a esta hipétesis el “Principio Ontico”. Este principio no debe ser con-
fundido con un juicio normativo o con una declaracién de valor. No es-
tamos afirmado que todas las diferencias sean importantes para nosotros.
Mis bien, la afirmacién de que no hay diferencia que no haga diferencia
es una afirmacion ontoldgica. La afirmacién es que “ser” es hacer o pro-
ducir una diferencia.

Al hablar de “principios” no tenemos pensado algo apodictico o fun-
dacional respecto a las preguntas de la epistemologia. Hablando de la
relacién de Leibniz con los principios, Deleuze escribe:

“Todo tiene una razén...” Esta formulacién vulgar basta ya para sugerir el cardc-
ter exclamatorio del principio, la identidad del principio y el grito, el grito de la
Razén por excelencia.®

Los principios, segiin Deleuze, son una suerte de gritos o exclama-
ciones, y en este sentido tienen un estatus hipotético. Mientras que los
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principios son apyr, debemos distinguir estos apyn en cuanto funcionan
epistemolégicamente u ontolégicamente. En términos ontoldégicos, los
apyn son de donde las cosas vienen y son. Como lo resume tan agrada-
blemente Xavier Zubiri:

Aristételes vio claramente qué significa para cualquier cosa ser un principio (Gpyn):
principio es aquello y sélo aquello de lo cual cualquier cosa viene en dltima instan-
cia (mpotov). Principio es el desde dinde mismo (60ev). Introdujo inmediatamente la
division tripartita de los principios, la cual se ha vuelto cldsica: principio de déonde
algo es (Botw), desde dénde algo deviene (yiyverar), desde dénde cualquier cosa es
conocida (ytyvdokerron).’

Cuando Husserl evoca el famoso “principio de todos los principios™
o Descartes evoca las “ideas claras y distintas” y el cogizo, o las impre-
siones de Hume, todos ellos estin evocando principios en el sentido de
yiyvookettot o de aquello desde donde algo es conocido. En contraste, cuan-
do evocamos el Principio Ontico no estamos evocando yiyvdokettat, sino
mds bien principios en el sentido de &otwv y de yiyvetat, o aquello a través
de lo cual algo es y aquello a través de lo cual algo deviene. Nuestra hip6-
tesis es entonces que los seres son y devienen a través de sus diferencias.
Epistemoldgicamente estos principios tienen el estatus de hipdtesis, no de
certezas fundacionales, y estdn, por lo tanto, sujetas a revision ulterior e
incluso rotundo rechazo mientras proceda la investigacion.

Fundamentos del Principio Ontico

Dejando de lado, por un momento, la cuestién de qué, precisamente,
es una diferencia, o cémo este principio debe ser entendido, podemos
preguntarnos ¢qué consecuencias podrian seguirse si adoptdramos este
principio? Sin embargo, antes de preguntarnos qué consecuencias filosé-
ficas se seguirfan del Principio Ontico, necesitamos primero preguntar-
nos si hay algan garante filos6fico a la hora de tratar este principio como
un principio fundamental.
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A. Primero, necesita ser garantizado que la diferencia tenga efectiva-
mente una prioridad epistémica en el orden del conocimiento. En su formu-
lacién mds ingenua, antes de cualquier pregunta por el acceso o la relacién
entre la mente y el mundo, sujetos y objetos, el conocimiento estd vincu-
lado por sobre todo con cuestiones acerca de la diferencia. El incipiente
e ingenuo conocedor que nunca ha oido hablar de la critica se pregunta
primero qué diferencias caracterizan a un objeto o evento, qué diferencias
estdn permaneciendo y qué diferencias estdin cambiando, y qué relaciones
productivas de diferencias hay entre y en torno a los objetos. Al formular
la cuestién del conocimiento en términos de una relacién entre sujeto y
objeto, mente y mundo, o en términos de las preguntas por el acceso, la
epistemologia olvida que presupone diferencias como el fundamento de
todas estas distinciones. Parafraseando a Heidegger, podria decirse que
la epistemologia siempre y donde quiera procede sobre la base de una
comprension pre-epistemoldgica de la diferencia. Esta comprensién pre-
epistemoldgica de la diferencia guifa y dirige tanto la manera en que las
varias epistemologias formulan la pregunta por el conocimiento como
los tipos de teorias epistemoldgicas que se desarrollan.

Entonces, antes siquiera de formular la pregunta por el conocimiento,
o acerca de cémo podemos conocer, si podemos conocer, y qué podemos
conocer, el pretendido conocedor estd ya situado entre las diferencias. Aqui
encontramos una razén por la cual el Principio Ontico estd formulado
como lo estd. Situados entre las diferencias, debemos decir que hay (there
are, es gibt, il y a) diferencias. Sin embargo, este haber es indiferente a la
existencia humana. No es un haber para nosotros, sino un haber del ser. El
conocedor incipiente quisiera conocer algo de esas diferencias. El quisiera
saber cudles diferencias en el objeto hacen una diferencia, qué relaciones
ordenadas hay entre las diferencias de los objetos diferidos, etc. Es este
“haber” de la diferencia lo que primero provoca la investigacion y la pre-
gunta sobre los seres. Ddndonos cuenta de que las diferencias llegan-a-ser
y pasan-de-largo, el conocedor incipiente desea conocer algo de este llegar-
a-ser y pasar-de-largo y si hay o no alguna diferencia que perdure. De este
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modo, lejos de que la diferencia tenga un estatus posterior a las preguntas
sobre el conocimiento, el haber de la diferencia es dado y es lo que provoca
en primera la investigacion y las preguntas del conocimiento.

Paraddjicamente, se sigue entonces que la epistemologia no puede ser
filosoffa primera. En la medida en que la pregunta por el conocimiento
presupone una comprension pre-epistemoldgica de la diferencia, la pre-
gunta por el conocimiento siempre es segunda en relacién a la prioridad
ontolégica o metafisica de la diferencia. Como tal, no puede haber cuestion
que asegure los fundamentos del conocimiento por adelantado o antes de
un compromiso propiamente dicho con la diferencia. Cada epistemologia
u orientacién critica favorece las diferencias particulares que busca ga-
rantizar, y estas diferencias son siempre pre-epistemolégicas o de algin
modo metafisicas. Asi, por ejemplo, Kant no se compromete primero con
una reflexion critica acerca de la naturaleza y los limites de nuestras fa-
cultades y luego procede a fundamentar la fisica y las matemadticas, mds
bien comienza primero con la verdad de la fisica y las matemadticas y luego
procede a determinar cémo la estructura de nuestras facultades hace este
conocimiento posible. Como intentaré mostrar mds adelante, la diferencia
no requiere ningdn fundamento de la mente.

B. Segundo, la diferencia tiene una prioridad ontoldégica o metafisica.
Es por todos sabido que Hegel sostiene que cuando intentamos pensar
“el ser como ser puro” terminamos pensando nada.” El ser en cuanto
tal no se refiere a nada precisamente porque no ofrece ni proporciona
ninguna diferencia al pensamiento. Hegel desarrolla una critica similar
a la cosa-en-si de Kant en la Fenomenologia."” Estamos en desacuerdo con
Hegel en dos puntos, mientras que, no obstante, retenemos la leccién
bésica de su argumento, que los conceptos de ser puro y de cosa-en-si
son incoherentes. Por otro lado, para Hegel el problema es qué somos
capaces de pensar cuando tratamos de pensar el ser puro o las cosas-en-si,
mientras que para nosotros el problema no es lo que es pensable sino més
bien que las cosas mismas y los seres soz independientes de si alguien los
piensa o no. La pregunta de la ontologia y la metafisica no es la pregunta
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acerca de lo que los seres sean para nosotros, ni sobre nuestro acceso a los
seres, ni de cémo nos relacionamos con el ser. No. La ontologia o metafi-
sica preguntan simplemente por el ser de los seres propiamente dichos, sin
importar si los humanos se relacionan o no con ellos.

Segundo, para Hegel nuestro intento de pensar el ser puro nos lleva
a una negacion del ser o al pensamiento de la nada. Al intentar pensar
“el ser en tanto ser puro” somos conducidos a pensar en nada. Esta ob-
servacion lleva a Hegel a inscribir la negatividad en el corazén del ser.
Sin embargo, esta inscripcién sélo se presenta cuando comenzamos con
cierta ventaja tratando al ser en los términos de nuestra relacion con el ser
mds que en los términos de ser propiamente dicho. Para nosotros este es un
movimiento ilicito. Xavier Zubiri sefiala este punto convincentemente
en su magnifico libro Sobre la esencia.'' Zubiri pregunta:

(...) ¢puede ser dicho que ser, esa realidad en si{ misma, estd constitutivamente
afectada por la negatividad? Esto es imposible. La realidad es lo que es, y, en aque-
llo que es, estd destilada toda su realidad, no importa cudn limitada, fragmentaria
e insuficiente pueda ser. Lo negativo, en cuanto tal, no tiene realidad fisica en
absoluto (...) decimos que de dos cosas reales, y los vemos con verdad, la una “no
es” la otra. Este “no ser” no afecta, sin embargo, la realidad fisica de cada una de
las dos cosas, pero afecta esta realidad fisica en la medida en que se presenta a una
inteligencia, la cual, cuando compara esas cosas, ve que la una “no es” la otra."?

La planta no “niega” el suelo o la semilla de dénde viene, y hablar
de este modo es hablar metaféricamente y sin precision. De ahi que no
podamos compartir la tesis de que omni determinatio est negatio. Es s6lo
desde el punto de vista de una conciencia observando objetos y compa-
randolos unos con otros que las diferencias que componen objetos son
tomadas como referencia de lo que los objetos 70 son. La diferencia onto-
l6gica, como opuesta a la epistémica, es, por contraste, positiva, afirma-
tiva y diferenciada sin ser negativa. La temperatura del agua hirviendo
no es la negacidn de los otros grados. La filosoffa perpetuamente combina
estos registros epistémicos y ontolégicos, requiriéndonos desenredarlos
con el mayor cuidado para poder comprender algo de lo real.
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Mientras que Hegel demanda la inclusién del sujeto en cada relacion
—su famosa identidad de la sustancia y el sujeto— nosotros nos contenta-
mos con dejar que la diferencia pertenezca a las cosas mismas con o sin la
inclusién del sujeto en la relacidn con las cosas. Sin embargo, con respec-
to al ser puro y a las cosas-en-si, hemos aprendido la lecciéon de Hegel.
No hay “ser puro” ni “ser en cuanto tal”, ya que el ser y los seres sélo
son en y a través de sus diferencias. Asimismo, cuando nos dicen que la
cosa-en-si estd mds alld de todo conocimiento, que no tiene ninguna de
las propiedades presentadas a nosotros en los fenémenos, esta tesis debe
ser rechazada sobre la base de que concibe a las cosas-en-si como cosas
que no producen diferencias. Sin embargo, no puede haber coherencia
en la noci6n de un ser in-diferente ya que “ser” es producir diferencia.

He propuesto, asi, que el Principio Ontico tiene tanto una prioridad
epistemoldgica como ontoldgica en el orden de la indagacion filoséfi-
ca. Ademis, en lo que respecta a los principios, el Principio Ontico es
un principio extrafio e irénico. Asi como Latour dice que su Principio
de Irreduccién es como un “...principe que no gobierna...”,"”” podemos
afirmar que el Principio Ontico es un “principio sin principe”. Para po-
der desembalar esta metdfora de los principes y la gobernacién, me refe-
riré de nuevo a Husserl. Al articular su Principio de todos los Principios,
Husserl escribe que...

Ninguna teorfa concebible puede hacernos errar con respecto al principio de todos
los principios, que toda intuicién presentativa originaria es una fuente legitimado-
ra de la cognicién, que todo originariamente (es decir, en su actualidad “personal”)
ofrecido a nosotros en la “intuicién” debe ser aceptado simplemente como lo que
es dado como ser, pero también sélo en los limites en los que se da.'

Aunque este principio pueda parecer no gobernar, en la medida en
que toma las cosas solo en términos de como son dadas, la diferencia, no
obstante, estd gobernada o regida en al menos dos sentidos. Primero, la
diferencia aquf estd restringida para lo que estd y puede estar dado. Si
la diferencia no se presenta a si misma, entonces no es, segin Husserl,
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legitima. Para Husserl, a fin de que una diferencia sea legitima tiene que
estar dada o correlacionada con nosotros.” Segundo, la diferencia estd
por lo tanto restringida a lo que se relaciona con la conciencia o la intui-
cién. Si, entonces, el Principio de todos los principios es un “principe”
que “gobierna”, esto es porque subordina y gobierna a todos los otros
seres en relacion con la conciencia y la presentacién. Husserl llega a esta
posicion al restringir el apyn al dominio del yiyvdokerton o de aquello
desde donde algo es conocido, rehusindose al dpyr como &otv y como
yiyverar. Ciertamente, oty y yiyvetot se vuelven ellos mismos subordi-
nados al yiyvbokettat o a los requerimientos del conocimiento en tanto
es sostenido que cualquier referencia a seres fuera de la énoyn es ilegi-
tima y cae dogmdticamente en la actitud natural, en virtud de referir a
seres mas alld de las inmediaciones de la presentacion y la donacién. Este
punto es confirmado, sobre todo, cuando Husserl remarca, en el mismo
texto, que “la existencia de una Naturaleza 7o puede ser la condicién para
la existencia de la conciencia, dado que la Naturaleza misma resulta
ser correlato de la conciencia. La Naturaleza es solo como es constituida
en una concatenacién regular de la conciencia”.'® Husserl llega a esta
conclusién al requerir que el conocimiento tenga la caracteristica de la
certeza. Sin embargo, el punto clave aqui es que todos los seres, para
Husserl, vienen a ser gobernados en y a través de su subordinacién a los
requerimientos de la conciencia y la presentacion.

El Principio de lo Inhumano:
anti-humanismo radical

Si el Principio Ontico es un principe que no gobierna, entonces esto es
precisamente porque la diferencia difiere. En otras palabras, no puede ha-
ber aqui pregunta que rastree todas las demds diferencias hacia un tnico
tipo de diferencia, principe o apyn. El ser, por asi decirlo, es multiplicidad
o un enjambre pluralista de diferencias. Es por esta razén que el Prin-
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cipio Ontico es un principio zrdnico. Como consecuencia, dos principios
mis se siguen del Principio Ontico. El primero de estos principios es un
recordatorio negativo y es a lo que me refiero como el Principio de lo In-
humano. Recordando que el Principio Ontico concierne a los érdenes de
goTwv y ylyvera, o aquello desde donde algo es y aquello desde donde algo
deviene, el Principio de lo Inhumano afirma que las diferencias que hacen
diferencias no estan restringidas al dominio de lo humano, lo lingiiisti-
co, lo cultural, lo sociolégico o lo semiético. En sintesis, la expresion
“hacer una diferencia” no estd restringida al dominio de yiyvdokerton
o de aquello desde dénde viene el conocimiento, y no es una cuestioén de
fenomenalidad, manifestacion, donacién, experiencia o cualesquiera otros
nombres que le demos al apyn del conocimiento. Por supuesto, dentro del
orden de yiyvdokertot estamos ante todo preocupados por descubrir aque-
llas diferencias que hacen diferencias. El punto aqui, no obstante, es que el
ser de la diferencia no es, en modo alguno, dependiente del conocimiento
o de la conciencia. El guark mds insignificante del otro lado del univer-
so hace su(s) diferencia(s) sin ninguna relacién con nuestra conciencia o
conocimiento de ese guark. La diferencia es, asi, un asunto de “las cosas
mismas”, no de nuestra relacion con las cosas. En este sentido, el Principio
de lo Inhumano no estd formulado para exc/zir al humano —los humanos y
los artefactos humanos, después de todo, hacen diferencias también—, sino
mds bien para subrayar el punto de que los humanos estamos entre el en-
jambre de diferencias y no poseemos ningtin lugar especial o privilegiado
con respecto a estas diferencias.

En este sentido, la ontologfa sugerida por el Principio Ontico es pla-
na mds que vertical. En vez de rastrear todos los seres hacia un “ser-
superior” como en el caso de las ontologias verticales de la ontoteologia
o del humanismo, la ontologfa que deriva del Principio Ontico es nece-
sariamente plana en tanto que no rastrea y relaciona a todos los seres ya
sea con Dios, con los humanos, el lenguaje, la cultura o cualquier otro
principe en torno al cual el pensamiento anti-realista o el idealismo han
buscado fundar el ser. Ser es una simple cuestion binaria, en tanto que
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algo es 0 no es. Si algo produce diferencia entonces es, y punto. Y no hay
un ser con el que todos los otros seres estén necesariamente relacionados
Es notable aqui que la mayor parte de las posiciones que son referidas
como “anti-humanistas” seguirfan atn, desde el punto de vista del Prin-
cipio de lo Inhumano, siendo entendidas como humanismos en la medida
de que si bien mantienen la “divisién del sujeto” o demuelen el sujeto
cartesiano, encadenan, a la vez, a todos los seres a los fenémenos relacio-
nados con el humano tales como el significante, el lenguaje, la cultura,
el poder, etc.

La Doble Nelson'” de Platén y la supuesta primacia
de la identidad: la paradoja del Menon

A esta linea de argumentacion se le objetard, siguiendo lineas platénicas
de argumentacion formuladas en el Mendn y el Fedro, que para hablar de
diferencia tenemos que tener un concepto de diferencia. Sin embargo, el ar-
gumento sigue, un concepto de diferencia implica una prioridad de la iden-
tidad sobre la diferencia en tanto que localiza qué es lo mismo o idéntico
en todas las instancias de la diferencia. Como resultado, dos consecuencias
se seguirfan: primero, que la diferencia no puede ser un principio fun-
damental en tanto que requiere una identidad previa para ser articulada.
Segundo, que el orden del pensamiento o la identidad del pensamiento
deben preceder al ser en tanto que cualquier discurso sobre el ser requiere
una referencia a un concepto. Este argumento, en resumidas cuentas, es el
argumento central de cualquier y todo correlacionismo o anti-realismo. A
este argumento respondo de dos formas: primero, esta linea de argumen-
tacion mezcla otra vez dos tipos fundamentalmente diferentes de dpyr o
principios: apyn como yiyvookettor o de aquello desde dénde viene el co-
nocimiento y apyn como £otwv y yiyvetar o qué soz los seres y el desde donde
devienen. Los requerimientos concernientes a los seres como seres y al deve-
nir del ser no necesitan, como vimos antes en el caso de nuestro anilisis de
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la negacién y la negatividad, estar constrefiidos por los requerimientos del
conocimiento del ser. Los problemas acerca de c6mo conocemos y qué son
los seres son dos problemas enteramente distintos.

Segundo, desde el punto de vista de yiyvdoketton o los principios
que gobiernan el conocimiento, Alain Badiou ha demostrado c6mo es
posible trabajar sin un concepto o sin términos definidos axiomadtica-
mente como en el caso de los conjuntos, sin tener que presuponer un
concepto delineado previamente.'® Dentro de la teorfa de conjuntos de
Zermelo-Fraenkel, “conjunto” es rigurosamente dejado como indefinido
para evitar caer en paradojas. El elemento de un conjunto —que es un
conjunto él mismo— es definido puramente en términos de su pertenen-
cia. La teorfa de conjuntos gpera entonces con conjuntos sin referencia a un
concepto de conjunto que definirfa lo que es comtn a cualquiera y a todos
los conjuntos. La pertenencia a un conjunto se vuelve entonces el resul-
tado de una estipulacion que no gobierna o abarca a todos los conjuntos.
No hay razén para que una estrategia similar no pueda ser adoptada,
en el orden de ylyvdokettat, con respecto a las diferencias. En el orden
del conocimiento, las diferencias pueden ser estipuladas sin el requeri-
miento de un concepto de diferencia que 7dentifique lo que es lo comin
a todas las diferencias. Mientras que no apoyo la ontologia matemadtica
de Badiou, pues veo la identificacion del ser y el pensamiento como una
variante del idealismo, no obstante, su punto aplica en lo que respecta a
las preguntas del conocimiento: que la identidad en un concepto no es
necesaria para operar con conceptos.

El Principio Ontolégico: Ontologia Plana

Esto lleva a un tercer principio que denomino Principio Ontolégico.
Siguiendo a Deleuze, si es el caso de que no hay diferencia que no haga
diferencia, se sigue que el ser se dice en un Gnico y mismo sentido para
todo lo que es. Esto es, el ser es univoco. Como lo dice Deleuze:

244



E/ principio dntico: boceto de una ontologia orientada a objetos

(...) la univocidad esencial no es que el Ser se diga en un mismo y Gnico sentido,
sino que es dicho en un mismo y Gnico sentido de todas sus diferencias individuan-
tes o sus modalidades intrinsecas. El ser es el mismo para todas estas modalidades,
pero estas modalidades no son las mismas. Es “igual” para todas, pero ellas mismas
no son iguales."”

Si es el caso que no hay diferencia que no haga diferencia, entonces
se sigue que el criterio minimo para ser un ser consiste en hacer dife-
rencia. Si hace una diferencia, entonces ese ser es. Estas diferencias pue-
den ser, por supuesto, de un tipo inter o intra-6ntico. Una diferencia es
inter-6ntica cuando consiste en hacer una diferencia con respecto a otro
objeto. Una diferencia es intra-6ntica, en cambio, cuando concierne a
los procesos pertenecientes a la constitucion interna o esencia del objeto
como un sistema de diferencias en desarrollo. El punto clave aqui es que
si una diferencia se hace, entonces el ser ¢s.

Si el ser es univoco, entonces se sigue que el ser no es dicho en mads
que una manera de aquellos seres que son. Por ejemplo, el ser no estd di-
vidido entre apariencia y realidad. Entonces no hay una realidad verda-
dera que consista de formas platénicas, o de la multiplicidad pura ba-
diouiana, o de lo virtual deleuziano, o de la duracién bergsoniana, o de la
voluntad de poder nietzscheana, o de la materia de los materialistas, etc.,
del lado de la “realidad verdadera”, y apariencia, o multiplicidades con-
sistentes, o lo actual, o el espacio, las condensaciones de poder, o la men-
te en el lado de las apariencias. Mds bien, dondequiera que tengamos
diferencias hechas tenemos entes. Se notard que la intensién minima del
ser aqui cede a una casi infinita extensién. En tanto que el criterio mi-
nimo para ser un ente consiste en hacer diferencia, el nimero y variedad
de los entes se multiplica infinitamente. Los entes difieren entre ellos,
pero no hay un conjunto de diferencias que consistan en “verdaderas
diferencias” o la “realidad verdadera” y otro conjunto de diferencias que
consista tan sélo en apariencias. Lo que obtenemos entonces es un rea-
lismo, pero es un tipo extrafio o raro de realismo al que ocasionalmente
se refiere Graham Harman.?® Porque tanto los guarks como el personaje
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de Half-Cock Jack en la novela de Neal Stephenson Quicksilver hacen
diferencias, ambos son, de acuerdo con el Principio Ontoldgico, reales.

La ontologia que se sigue del Principio Ontico es entonces, ademds
de ser una ontologia realista, lo que Manuel DeLanda acertadamente
llam6 una “ontologia plana”. Como es descrita por DeLanda,

[...}1 mientras que una ontologfa basada en relaciones entre tipos generales e ins-
tancias particulares es jerdrquica, cada nivel representando una categoria ontoléogi-
ca diferente (organismo, especie, género), una aproximacién en términos de partes
interactuantes y totalidades emergentes lleva a una ontologia plana, una hecha ex-
clusivamente de individuos tnicos, singulares, difiriendo en escala espacio-tempo-
ral pero no en estatus ontolégico.?!

Con Delanda afirmamos la tesis de que el ser estd compuesto de nada
mds que individuos singulares, existiendo en diferentes niveles de escala
pero no obstante teniendo por igual el estatus de entes reales. Estas en-
tidades difieren entre ellas, pero no tienen la caracteristica de ser “mds”
o “menos” seres segn criterios tales como la distincién entre realidad
y apariencia. Sin embargo, mientras que tengo la mds grande admira-
cién por la ontologia de Delanda, sus individuos parecen restringidos
al mundo de la naturaleza. En tanto que el Principio Ontico dicta que
cualquier cosa que haga una diferencia es, se sigue que el dominio del ser
debe ser mds amplio que los entes naturales, incluyendo signos, ejérci-
tos, corporaciones, naciones, etc. Los entes naturales constituyen sélo un
subconjunto del ser.

El Principio Ontico, el Principio de lo Inhumano y el Principio Onto-
légico trazan, aproximadamente, las tres piernas de una ontologia general.
El Principio Ontico conjetura el principio general de lo que significa para
una entidad ser. El Principio de lo Inhumano subraya que las cuestiones
de la ontologia no son cuestiones del ser e tanto sujeto, ser en tanto con-
ciencia, ser en tanto Dasein, ser en tanto cuerpo, ser en tanto lenguaje, ser
en tanto humano, o ser en tanto poder, sino de entes en tanto ser. Final-
mente, el Principio Ontolégico conjetura que todos los entes estdn on-
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tolégicamente sobre la misma base, o que todos soz en tanto que hacen
una diferencia. Sin embargo, no he, hasta este punto, dicho mucho con
respecto a los objetos.

Onticologia: Relaciones internas (endo-relaciones),
relaciones externas (exo-relaciones), y sustancia

En el pasado me he referido en broma a la posicién que estoy esbozado
aqui como “Onticologfa” para enfatizar su orientacién hacia los objetos,
o su estatus, como lo llama Graham Harman, de Ontologia Orientada a
Objetos. Serfa un error, sin embargo, suponer que las diferencias, esas
diferencias que hacen diferencia, consisten en un plano pre-individual o
trascendental fuera del cual los objetos emergen o son constituidos como
meras excrecencias sin ninguna potencia por si mismas. Si sugiriéramos
esto, lo real estaria una vez mds dividido entre el real auténtico y esas
condensaciones de lo real que constituyen a los objetos como epifenéme-
nos. Mds bien, como lo pone Harman, el ser viene en “pedazos”, mds que
de un informe y caético omelpov fuera del cual los seres serfan entonces
constituidos por la mente o algtn otro agente. En sintesis, las diferen-
cias son siempre diferencias pertenecientes # los objetos. Mientras que
admitimos que todos los objetos tienen su génesis, esta génesis es una
génesis desde otros objetos o individuos discretos, y en muchas instancias
es productora ¢ nuevas entidades individuales. Consecuentemente, po-
driamos retener términos como campo “pre-individual” o “trascenden-
tal” si queremos, siempre y cuando entendamos que este campo no es
algo distinto de los objetos, sino que consiste solamente en objetos.

Sin embargo, mientras que las diferencias siempre pertenecen « los
objetos, serfa un error pensar, a la manera de la primera proposicién
de la Etica de Spinoza —“la sustancia por naturaleza es anterior a sus
afecciones”— que los objetos o sustancias son una cosa y que los objetos
son sustancias en las cuales las diferencias existen como predicados. Los
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objetos no son otra cosa que sus diferencias estructuradas como, siguien-
do a Zubiri, un sistema de diferencias intra-6nticas o intra-relacionales
formando un sistema que persiste en el tiempo. En sintesis, al pensar
los objetos y sus diferencias, debemos simultdneamente pensar sus dife-
rencias inter-6nticas o exo-relacionales mientras se relacionan con otras
diferencias y sus relaciones intra-6nticas y endo-relacionales. Alternati-
vamente, podriamos decir que es necesario pensar simultineamente la
relacion entre relaciones y “relata” sin reducir unas a los otros. El dltimo
[el relato} es conseguido cuando un objeto obtiene totalidad y cierre,
constituyendo un sistema donde ciertas diferencias son inter-dependien-
tes unas con otras y mantiene solo relaciones selectivas con otros objetos
en el cosmos. La totalidad o cierre no significa que el objeto sea inmune
al cambio, que cese de evolucionar o desarrollarse, o que no pueda ser des-
truido, sino mds bien que las sustancias u objetos persisten en el tiempo
como “ese” objeto. Aqui la sustancia no es algo distinto que sus relaciones
endo-relacionales, sino mds bien es un estado particular obtenido por la
diferencia. La advertencia aqui es que la duracién de una sustancia no
tiene que ser mayor que la menor unidad de tiempo posible.
Recientemente se ha vuelto tendencia argumentar que un objeto no es
otra cosa que sus relaciones. En parte, esta posicion ha sido inspirada por
el pensamiento hegeliano y, en parte, ha sido inspirada por el estructu-
ralismo francés donde se sostiene que el lenguaje no consiste en o1z cosa
gue relaciones diferenciales sin #érminos positivos relacionados por estas re-
laciones. Al rechazar la existencia de términos positivos relacionados por
estas relaciones, lo que estd siendo rechazado es la existencia de sustancias
a las que los predicados serfan inherentes. Dependiendo de c6mo sean
conceptualizadas hay buenas razones filoséficas para rechazar la existencia
de las sustancias. Sin embargo, antes de proceder a discutir estas razones
es necesario primero determinar el problema al que responde el concepto
de sustancia. En mi perspectiva, el concepto de sustancia fue desarrollado
para responder al problema de la identidad de los objetos mientras cam-
bian a través del tiempo. Como puede ser facilmente observado en el nivel
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de la experiencia ordinaria, los objetos persisten en el tiempo a pesar de
experimentar cambios en el nivel de sus cualidades. ;Cémo podemos en-
tonces dar cuenta de la persistencia de un objeto como este objeto a pesar
del hecho de que el objeto cambie? El concepto de sustancia es la solucién
a este problema. La tesis es que no es la sustancia la que cambia, sino las
cualidades de la sustancia. Las cualidades son inherentes o pertenecientes a
una sustancia, pero no hacen de la sustancia lo que es. La sustancia es, por
lo tanto, aquello que persiste a través del tiempo.

Sin embargo, como observé Locke, empiezan a emerger problemas
cuando nos preguntamos en qué precisamente es distinta una sustancia
de sus cualidades. Podemos conceder que los objetos de alguna forma
permanecen mientras que sus cualidades cambian, pero cuando inten-
tamos especificar qué, precisamente, es lo que permanece idéntico pare-
cemos arribar a absolutamente nada. Si este es el caso, es porque cuando
sustraemos todas las cualidades de una sustancia, no queda nada para
distinguirla. La sustancia ella misma es esencialmente nada. Como tal,
prosigue el argumento, harfamos bien en simplemente desterrar el con-
cepto de sustancia enteramente, tratando a los objetos como nada mds
que sus cualidades. Esto eventualmente conduce a la posiciéon de que los
objetos no son nada salvo sus relaciones.

Mientras que no comparto todas las afirmaciones de su ontologia,
Graham Harman ha presentado dos argumentos convincentes contra
esta visién relacional en su magnifico libro Guerrilla Metaphysics. Por
una parte, Harman argumenta que la teorfa relacional de los objetos es
“[...} demasiado parecida a una casa de espejos”.”* En otras palabras,
pensando los objetos como nada mds que redes de relaciones, el objeto
mismo efectivamente se evazpora. Sin embargo, aqui la evaporacién no es
simplemente una fase de transicién de un estado liquido hacia un estado
gaseoso, sino que es una completa aniquilacién de zodos los objetos. Por-
que si cada objeto es su relacién con otros objetos y si los otros objetos
son, a su vez, sus relaciones con otros objetos, resulta que no hay nada a
lo que relacionarse. En un giro irénico, las ontologias relacionales, moti-
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vadas, en parte, por el objetivo de evadir el problema del sustrato bdsico
formulado por Locke, terminan exactamente en el mismo lugar.

Segundo, Harman argumenta, “(...) ninguna teorfa relacional (...)
es capaz de dar una explicacion suficiente al cambio”.”” Donde los ob-
jetos no son nada mds que redes de relaciones, relacion sin, sefiala acer-
tadamente Harman, nada mantenido en reserva, parecemos obtener un
universo congelado sin ningin cambio. Aqui pienso que Harman da en el
corazén de la asuncién central detrds de un problema de gran importan-
cia en la filosoffa continental contemporinea. Dentro del pensamiento
francés politicamente virado ha habido una tremenda preocupacién con
la cuestién de cémo es posible el cambio. Asi, en el caso de pensadores
como Zizek, se sostiene que el cambio sélo puede ser pensado si teoriza-
mos acerca de la existencia de un sujeto que excede a cualquier y a toda
estructuracion simboélica, un sujeto que es un wvac/o puro irreductible
a todos y cada uno de sus predicados, y al acto del cual es capaz este
sujeto.”® En la ausencia de un sujeto tal y un tal acto completamente
indeterminado, se sostiene que cualesquiera acciones por parte del agen-
te reproducirian simplemente el sistema existente de relaciones. Una
linea similar de pensamiento puede ser discernida en el tratamiento que
Badiou da al vacio, los eventos, los sujetos y los procedimientos de ver-
dad. En ambos casos, estas innovaciones conceptuales parecen emerger
de ansiedades precisamente del tipo que describe Harman. Sin embargo,
es dificil ver cémo alguna de estas conceptualizaciones resuelve el pro-
blema del cambio. En el caso del sujeto como vaciv de Zizek, no queda
claro cé6mo algo que es nada puede actuar en absoluto. Tampoco es claro,
en el caso de Badiou, cémo puede venir un evento del vacio. Consecuen-
temente, o estas posiciones estan hablando metaféricamente y estdn pre-
suponiendo una positividad anterior cuando hablan de sujetos y vacios, o
son conceptualmente incoherentes.

La entera motivacion de estos conceptos se alza primero de la presupo-
sicién de un concepto relacional de objetos en el cual los objetos no son ni
sustancias ni mantienen nada en reserva. Donde, como sefiala Harman,
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los objetos no son nada mds que sus relaciones, es imposible ver cémo el
universo pudiera ser otra cosa que un cristal congelado. En consecuencia,
mientras que los filésofos tienen razén en rechazar el concepto tradicional
de sustancia, el problema al que el concepto de sustancia estaba disefiado
para responder persiste no obstante. La respuesta apropiada para el pro-
blema del sustrato bdsico no es por consiguiente rechazar el concepto de
sustancia tout court, sino reformular el concepto de sustancia de una mane-
ra que responda a esta critica enteramente justificada. Lo que se requiere
es una ontologia capaz de explicar la relacién de la relacion con el relata
de una manera que haga justicia a ambos. Con los ont6logos relacionales
estamos de acuerdo en que hay propiedades de los objetos que s6lo emer-
gen como resultado de la manera en que el objeto se relaciona con otros
objetos. Daniel Dennett nos ayuda a pensar acerca de la naturaleza de
estas relaciones inter-onticas en La peligrosa idea de Darwin con su valioso
concepto de “espacio de disefio”.”” El concepto de espacio de disefio nos
invita a pensar las relaciones inter-6nticas como planteando un problema
o poniendo limitaciones al desarrollo de una entidad. Asi, por ejemplo,
una razén para que no haya insectos del tamafio de elefantes en el planeta
Tierra tiene que ver con las limitantes gravitacionales en el desarrollo de
exoesqueletos. Un espacio de disefio puede, asi, ser pensado como una
suerte de espacio topolégico de relaciones entre los objetos que juega un
rol en las cualidades que un objeto viene a actualizar. Hablo de espacio
topolégico como contrario al espacio geométrico ya que la topologia nos
permite pensar las relaciones sometidas a variaciones continuas, mientras
que las relaciones geométricas son fijas. Por consiguiente, como espacio
topolégico, el espacio de disefio admite varias soluciones variables al pro-
blema planteado por él, mientras que no obstante posee restricciones. Un
punto de crucial importancia en esta conexion es que los espacios de di-
seflo cambian con el cambio en las relaciones entre los objetos y en los
objetos.?® En sintesis, los espacios de disefio no son fijos e inmutables.

Sin embargo, como hemos visto como resultado de los argumentos
de Harman, nos tropezamos con problemas ontolégicos infranqueables
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si los objetos son reducidos a exo-relaciones. Con Harman y la ontolo-
gia de la sustancia tradicional, aseguramos por tanto que los objetos
tienen también que ser pensados en términos de sus endo-relaciones o
su estructura intra-6ntica como radicalmente ndependientes de sus exo-
relaciones o relaciones inter-Onticas. En resumen, temiendo caer en la
vacua sala de espejos tan coloridamente descrita por Harman y de este
modo en la imposibilidad de explicar cémo es posible el cambio, debe
ser garantizado que los objetos tengan algin tipo de sustancialidad in-
dependiente de sus exo-relaciones y que mantengan algo en reserva al
relacionarse con otros objetos. En sintesis, es necesario dar cuenta del ser
de lo relacionado o de los objetos independientes de sus relaciones.

Una completa explicacién de los objetos que desdoble las compleji-
dades de la relacién de endo y exo-relaciones concernientes a los proble-
mas del dpyn como &otv y como yiyvetot o aquello a través de lo cual un
objeto es y aquello a través de lo cual un objeto deviene, es un proyecto
masivo y por tanto va mucho mads alld del alcance de un solo articulo.
Sin embargo, me gustaria delinear algunos principios concernientes a
los objetos que, creo, se siguen del Principio Ontico. Como lo he formu-
lado, el Principio Ontico afirma que no hay diferencia que no haga una
diferencia. Al afirmar que no hay diferencia que no haga una diferencia,
no estoy haciendo un juicio normativo acerca de que todas las diferencias
son importantes, sino que estoy haciendo una afirmacion ontoldgica acerca
de la naturaleza de las diferencias. Mi hipétesis, en efecto, es que la dife-
rencia es una actividad. Bajo esta hipétesis, la existencia es pensada como
una suerte de hacer o de movimiento.

El Principio de Act-ualidad®” y los Afectos
Esta hip6tesis, creo, nos permite decir algo acerca de la estructura endo-
relacional de los objetos. Si la diferencia es una actividad, y existir es ha-

cer diferencias, entonces podemos caracterizar la estructura intra-6ntica
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de los objetos con referencia al Principio de Act-ualidad que afirma que
todos los objetos son act-uales o actos. La caracterizacién intra-6ntica de
los objetos como sistemas de actividad requiere un andlisis de la estruc-
tura de los objetos como afectos, actividad y actualidad. Sin embargo,
distinguiendo estos tres momentos de la sustancialidad de un objeto o
de sus endo-relaciones de esta manera, es crucial notar que estos tres
términos no son distintas partes de los objetos, sino que son momentos del
ntcleo fundido de los objetos, pertenecientes a ellos formalmente en su
existencia independiente. Atribuyendo afectos a los objetos no pretendo
significar emociones, sino mds bien el poder de actuar y ser actuado en
cuanto perteneciente a un objeto o individuo. Como es articulado por
Deleuze:

Un individuo es primero que nada una esencia singular, que es como decir, un gra-
do de potencia. Una relacion caracteristica corresponde a este grado de potencia.
Ademds, esta relacién subsume partes: esta capacidad para ser afectado es necesa-
riamente llenada por afecciones. Asi, los animales estdn definidos menos por las
nociones abstractas de género y especie que por la capacidad de ser afectados, a la
cual reaccionan dentro de los limites de su capacidad.”

En Mil Mesetas, Deleuze y Guattari dan el ejemplo de una garrapa-
ta para ilustrar esta concepcién del afecto. Las garrapatas, argumentan,
poseen tres afectos: la capacidad de sentir la luz, la capacidad de sentir
el olor de los mamiferos y la capacidad para moverse.”” Sin embargo,
mientras que Deleuze y Guattari atribuyen tres afectos determinados a
la garrapata, vale la pena notar que uno de los constantes refranes de De-
leuze es, siguiendo a Spinoza, que atin no sabemos de lo que un cuerpo
es capaz.’® En otras palabras, como en el caso de los objetos retirados de
Harman, siempre hay algo del objeto que es mantenido en reserva.

Lo que dice aqui Deleuze sobre los animales aplica igualmente, creo,
para todos los objetos, sean inanimados o animados: todos los objetos son
definidos por sus afectos o por su capacidad de que se actte sobre ellos.
Tomemos una humilde molécula de H,0. Consiste simplemente en dos
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dtomos de hidrégeno y un dtomo de oxigeno. Al formar un nuevo ensam-
blaje, nuevos afectos o capacidades para actuar o ser actuada emergen.
Combinemos unas pocas moléculas de H,0 juntas y tenemos un liquido
capaz de fluir, mojar y atravesar fases de transicién como entrar en un es-
tado sélido o gaseoso. Notablemente, los objetos de los que estd compuesto
el H,0 poseen afectos muy diferentes. Por ejemplo, el hidrégeno y el oxi-
geno son ambos altamente combustibles, mientras que el agua no. Los en-
samblajes de objetos generan asi nuevos afectos o nuevas capacidades para
actuar o ser actuados por. Los afectos son por consiguiente la capacidad
para actuar o ser actuado por, las actividades son el ejercicio de los afectos
como activos (origindndose desde el objeto) o pasivos (respondiendo a
los actos de otros objetos), y consisten actualmente en los estados o cuali-
dades obtenidos en la actividad de un afecto. Los afectos que caracterizan
a un objeto son funciones de la estructura de un objeto.

Regresando a la cuestion de la relacién entre las relaciones y los rela-
ta, el Principio de Act-ualidad nos permite sefialar un punto crucial con
respecto a las ontologias relacionales. Mientras que las ontologias rela-
cionales concluyen que los objetos no son nada mds que sus relaciones, el
Principio de Act-ualidad sugiere que la condicién para la posibilidad de
cualquier relacién inter-Ontica entre dos objetos depende de los afectos
que constituyen esos objetos. En otras palabras, para que una relacién
tenga lugar entre dos objetos, es necesario que el objeto afectado sea ca-
paz de ser afectado. La mayor parte de la materia, por ejemplo, es incapaz
de ser afectada por los neutrinos. Los neutrinos pasan justo a través de
la materia en casi la misma manera en que nosotros nos deslizamos en-
tre el aire. En consecuencia, lejos de que los objetos sean epifenémenos
o efectos de redes relacionales, los objetos son en su lugar la condicién
previa de las relaciones.

Y en estos dos respectos: primero, las relaciones no estan simplemen-
te “ah{”, sino que tienen que ser bechas. En tanto que las relaciones deben
ser hechas, se sigue que los objetos deben actuar para formar estas rela-
ciones. En otras palabras, en la dimension activa de sus afectos, los obje-
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tos deben ser como fulgores solares estallando lejos desde el sol, forjando
relaciones con otros objetos. Parecemos constantemente perder el lado
activo de los objetos en el ejercicio de sus afectos. Como observa Deleu-
ze, “(...) debemos notar el gusto inmoderado del pensamiento moderno
por este aspecto reactivo de las fuerzas. Siempre pensamos que hemos
hecho suficiente cuando entendemos a un organismo en términos de
fuerzas reactivas. La naturaleza de las fuerzas reactivas y su temblor nos
fascina”.’' Podemos ver que esta reduccién de los objetos a la pasividad
estd en el corazén del salén de espejos descrito por Harman en su critica
de las ontologfas relacionales. Lo que tenemos son objetos universalmen-
te reducidos a la pasividad de tal modo que sé6lo estan constituidos por
sus relaciones. Pero donde no hay actividad que encontrar, donde los
objetos no acttian de ninguna manera, donde carecen de cualquier “prin-
cipio energético” por si mismos, es imposible ver cémo las relaciones
pueden siquiera ser forjadas.

Segundo, para que los objetos puedan ser actuados por en una rela-
cién es necesario que el objeto posea afectos volviéndolo capaz de ser
actuado por. Yo no poseo afectos que permitan que la luz infrarroja actte
sobre mis ojos. El murciélago posee afectos que le permiten ser actuado
por el sonido que por mucho exceden mi propia capacidad para reci-
bir sonidos. La roca posee afectos que la hacen susceptible a la fuerza
gravitacional de otros objetos y a través de los cuales también ejerce su
propia fuerza gravitacional, sin embargo carece de afectos que la harfan
capaz de responder a la terapia psicoanalitica. En cada caso, los afectos
que constituyen el objeto son condiciones previas de las relaciones que el
objeto es capaz de recibir de otros objetos. Lejos de que el objeto sea un
producto de sus relaciones, las relaciones son dependientes de los pode-
res de los objetos. Todo tipo de cuestiones ontolégicas delicadas surgen
en esta conexion que no puedo desarrollar aqui. ;Cémo vienen a ser
formados los afectos? ;Qué significa para un afecto el ser activo o actuar
de una manera no-antropomérfica y no viva? ;Cudles son las estructuras
a través de las cuales los afectos se vuelven abiertos para ser actuados por
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otros objetos? En el nivel epistémico o nivel de investigacion, lo que nos
interesa es precisamente el descubrimiento de esta clase de relaciones o
las maneras en que los objetos pueden actuar y ser actuados por.

El Principio de Traducciéon

En el nivel de las relaciones inter-6nticas, el Principio Ontico implica
lo que llamo el “Principio de Traduccién” o “Principio de Latour”. Si
aceptamos la hipétesis de que no hay diferencia que no haga una di-
ferencia, entonces se sigue que no puede haber objeto que sea un mero
vehiculo para las diferencias actuantes de otro objeto. Como lo pone
Latour, no hay transportacién sin traduccién.’” Al evocar los términos
“vehiculo”, “transportacién” y “traducciéon” he intentado emplear tér-
minos capaces de cubrir una variedad muy diferente de tipos de inte-
racciones ontoldgicas. En sintesis, “traducciéon” no debe ser entendida
como un concepto hermenéutico, sino como un concepto ontolégico.
“Transportacion” se refiere a la accién de un objeto sobre otro objeto. No
todas las transportaciones son de variedad causal, por lo que es impor-
tante emplear términos capaces de capturar la causalidad mientras que
permiten otros tipos de ejercicios de accién. Por ejemplo, la manera en
la que soy afectado por una obra de arte difiere de la manera en que una
flor transporta las diferencias de la luz solar. Y estas maneras de traducir
diferencias de nuevo difieren de la manera en la cual el océano transporta
las diferencias de la Luna.

El concepto de “vehiculo” denota el concepto de un objeto siendo
reducido a cargador de la diferencia de otro objeto sin contribuir con
alguna diferencia por él mismo. Asi, por ejemplo, cuando Lacan nos
dice que “el universo es una flor de la retdrica”,” reduce los objetos
que pueblan el universo a meros vehiculos del lenguaje. A pesar de que
esta caracterizacion de la posicién de Lacan es de alguna forma injusta,
el punto es que las diferencias contribuidas por el lenguaje en su pen-
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samiento terminan sobrepasando cualesquiera diferencias que pudieran
ser contribuidas por objetos independientes del lenguaje. Por ejemplo,
el cuerpo bioldgico estd casi enteramente ausente en la explicacién de
Lacan de la subjetivacién, en su lugar es reducido a una topografia escri-
ta por los significantes y los a-objetos** que son producidos como recorda-
torios indigeribles o excedentes irreductibles al lenguaje. Las diferencias
contribuidas por los objetos terminan por desvanecerse enteramente de
la vista, tanto asi que ZiZek escribe que. ..

(...) lo Real no puede ser inscrito, pero inscribimos esta imposibilidad misma,
podemos localizar su lugar: un lugar traumdtico que causa una serie de fallas. Y
todo el punto de Lacan es que lo Real no es nada mds que esta imposibilidad de su
inscripcién: lo Real no es una entidad positiva trascendente, persistiendo en algin
lugar mds alld del orden simbdlico como un nicleo duro inaccesible para él, una
especie de “cosa en si” kantiana —en s{ no es nada absoluto, sélo una nulidad, un
vacio en una estructura simbdlica marcando alguna imposibilidad central—.°

Serd objetado que en este criticismo estoy mezclando el concepto laca-
niano de lo Real con la realidad. Sin embargo, el punto es que para Lacan
la realidad es siempre una amalgama de lo simbdlico, lo imaginario y lo
real en el sentido tan bien expresado por Zi%ek en este pasaje. No hay
cuestién aqui para un objeto real que exista independientemente. Como la
pardbola sobre la ley de Kafka en E/ Proceso que ZiZek mismo refiere en
esta conexion, la creencia en objetos independientes de la triada de lo sim-
bélico, lo imaginario y lo real es tratada como una #/usién transferencial>®

El punto aqui no es que Lacan esté equivocado al mantener que el
lenguaje juega un rol importante en cémo los humanos se relacionan
con el mundo, sino que debemos marcar las diferencias. En vista de
lo que ha sido dicho, el concepto de traduccién se vuelve mds claro.
Cuando un texto es traducido de un lenguaje a otro, el lenguaje original
debe ser transformado en el lenguaje objeto y el lenguaje objeto debe ser
transformado en el lenguaje original. En este proceso, en las diferencias
algo nuevo es producido siempre. Tomemos el ejemplo de Heidegger.
Al traducir a Heidegger al inglés necesitan ser creados todo tipo de
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neologismos para que las diferencias del texto de Heidegger puedan ser
transportadas al inglés. Ciertamente, en algunos casos palabras entera-
mente nuevas tienen que ser inventadas como la notoria “enowning”. En
la traduccidn, el inglés no funciona como un mero vehiculo del conteni-
do de los textos de Heidegger, sino que el inglés contribuye con diferen-
cias propias a ese contenido, creando asociaciones sorpresivas, resonancias
y conexiones que no estaban en el texto original.

Mi tesis es que este fenémeno de transformacion a través de la trans-
portacién no estd restringido a la traduccion de textos, sino que es ver-
dad de rodas las relaciones inter-6nticas o de todas las interacciones entre
objetos. Asi, cuando Kant nos dice que los objetos se adectian a la men-
te, no la mente a los objetos, que nunca podemos conocerlos como son
en s{ mismos, estd absolutamente en lo correcto con esta tinica reserva: lo
que Kant dice de la relacién mente-mundo no es exclusiva de la mente,
sino que es verdad para fodas las relaciones objeto-objeto. Como bien
dice Latour, “todo lo dicho del significante es cierto, pero debe ser tam-
bién dicho de cualquier otro tipo de objeto”.”” A esto podemos agregar
que todo lo dicho de la iteracién y de la diferencia es verdad, pero tiene
también que ser dicho de cualquier otro tipo de objeto. Todo lo dicho
de los conceptos y las intuiciones es cierto, pero también tiene que ser
dicho de cualquier otro tipo de objeto. Todo lo dicho sobre el poder y las
fuerzas sociales es cierto, pero tiene también que ser dicho de cualquier
otro tipo de objeto. En este respecto, Harman estd absolutamente en lo
correcto al argumentar que los objetos se retiran de cada relacion en la que
al relacionarse con otros objetos son traducidos por estos objetos.

El Principio de Irreduccién
Si es cierto que no hay transportacién sin traduccién, que toda trans-

portacién de diferencias involucra transformacion, entonces otro principio
extraido de Latour se sigue: el Principio de Irreduccién. El Principio de
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Irreducciéon enuncia que “nada es, por si mismo, ni reductible ni irreducti-
ble a algo mds”*® Es importante que entendamos lo que 70 es afirmado en
el Principio de Irreduccion, no sea que caigamos en confusiones.

El principio de Irreduccion no es una tesis dualista en el sentido de
que la mente no pueda ser reducida al cerebro. Mds bien, el Principio
de Irreduccién es un principio termodindmico o un principio de trabajo.
En muchos aspectos, el Principio de Irreduccién enuncia nada mds que
el Principio de Traduccidén, pero simplemente se acerca a las relacio-
nes inter-Onticas o exo-relaciones desde una perspectiva diferente. Si el
Principio de Irreduccién es un principio termodindmico o un principio
de trabajo, entonces es porque justo como en el caso de la fisica ter-
modindmica estudia la conversién de la energfa en trabajo y calor, la
Onticologia, en una de sus ambiciones, apunta a investigar la traduc-
cién de diferencias y sus transformaciones en relaciones inter-Onticas. La
transportacion de diferencias nunca tiene lugar en un espacio suave y sin
fricciones, sino que siempre requiere labor o trabajo. A través del trabajo
de traduccién, los objetos pueden siempre captar otros objetos en sus au-
topoiesis en curso como en el caso de las células humanas captando el ADN
mitocondrial en el pasado remoto, pero esta reduccién siempre deja un
recordatorio y produce una diferencia por si misma. El Principio de Irre-
duccién por tanto nos recuerda monitorear tanto el trabajo o los procesos
por los cuales una reduccién es efectuada, como también las diferencias
contribuidas por el objeto captado o reducido, produciendo algo que no
podia ser anticipado en la diferencia transportada misma.

La Falacia Hegemonica
¢Cudl es, entonces, el “valor al contado” de la ontologfa propuesta? An-
teriormente evoqué la observacion de Latour de que todo lo que se dice

del significante es cierto, siempre y cuando reconozcamos que es verdad
para todos los demds objetos también. Cuando parafraseamos a Latour
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diciendo que todo lo que Kant dice acerca de las relaciones mente-objeto
es cierto con la reserva de que todos los objetos se traducen unos a otros,
debemos afiadir que la traduccién no es unilateral, sino bilateral. El peca-
do cardinal del anti-realismo, el correlacionismo, o las filosofias del acce-
so no es simplemente la afirmacién de que el humano debe ser incluido
en cada relacién, sino también la universalizacion de todos los procesos
de traduccién. Como podria decirlo Hegel, el correlacionismo tiene una
marcada tendencia a pensar la diferencia de una manera unilateral y abs-
tracta. En los proceso de traduccion, hay una tendencia a remarcar s6lo
un lado del proceso, ignorando el otro lado. Asi, por ejemplo, en Kant,
cuando es de hecho el caso que se diga que las cosas en si “afectan” la
mente, estas afecciones hacen poco mds que proveer la materia para que
la raz6n, los conceptos puros del entendimiento y la estructura formal
de la intuicién den de palos. La mente hace toda la traduccién pero no
es ella misma traducida o transformada en ningdn modo notable por su
encuentro con estas diferencias.

Para sefialar este problema tomo prestado un término de la teoria po-
litica, refiriéndome a esta unilateralizacién de la traduccién como la Fa-
lacia Hegemonica. En teorfa politica, la hegemonfa refiere a la influencia
predominante de un agente sobre todos los demds. Evocando la Falacia
Hegemoénica, tomo este término fuera del dominio exclusivo de la teoria
politica y lo aplico al dominio mds amplio del pensamiento epistémico-
ontolégico. La Falacia Hegemoénica consiste asi en tratar una diferencia
como siendo la Gnica diferencia que hace diferencia, o en tratar a una
diferencia como sobre-determinando a todas las otras diferencias. Si es
el caso que no hay transportacién de diferencias sin traduccién o trans-
formacion, entonces se sigue que la traduccion inter-objetiva debe ser
pensada bilateralmente de tal manera que una diferencia no pueda fun-
cionar como el fundamento de todas las otras diferencias. Al traducir
las diferencias de otro objeto, el objeto también es traducido por esas
diferencias. El punto puede ser ilustrado con referencia a mi abuelo. Mi
abuelo es un viejo marinero malhumorado que construy6 muchos de los
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puentes de Nueva Jersey. Cuando se le observa caminando no se puede
evitar notar que tiene un paso muy peculiar, con sus pies plantindose en
el suelo como troncos de drboles, colocados de cierto modo, muy sepa-
rados, sus hombros cuadrados a un nivel de cierta manera menor que el
de la gravedad.

¢Como puede ser explicado este paso peculiar? El paso de mi abuelo
consiste en las olas del mar petrificadas o encarnadas inscritas en las
fibras de sus nervios y musculos de su cuerpo. Esta cualidad particular
no es simplemente la manera en la que su czerpo tradujo el movimiento
de las olas del océano, sino la manera en la que su cuerpo fue traducido
por las olas. Podemos decir que el paso de mi abuelo es el resultado de
un “devenir-ola” en el que ni la ola ni el cuerpo mantienen la posicién
hegemonica en el proceso de traduccién. La onticologia busca asi un
pensamiento multilateral de la diferencia que haga justicia a la variedad
de los diferentes procesos diferenciales sin reducir todas las diferencias a
una diferencia hegeménica.

No puede haber duda de que el trabajo de la teorfa y la filosofia requie-
ren todo tipo de simplificaciones, reducciones y procesos de abstraccion
para que los problemas y las preguntas puedan ser propiamente plan-
teados. Este es un trabajo de traduccién del que no se puede dispensar.
Sin embargo, problemas insolubles comienzan a emerger cada vez que
olvidamos que estas reducciones y simplificaciones son selecciones, son la
obra de la reduccién, tratando a lo real mismo como estando compuesto
simplemente de estas diferencias y ningunas otras. Un olvido tal o puesta
en el abismo del exceso de objetos que perpetuamente se retiran de sus
relaciones nos lleva a hacernos el tipo equivocado de preguntas o a caer
en lineas de investigacién infructiferas que emergen como resultado de
olvidar el papel que juegan otras diferencias. A lo largo de lo anterior he
tratado de formar una ontologia que haga justicia al enjambre plural de
las diferencias y sus interacciones, evadiendo esta suerte de hegemonia
de una diferencia consentida que aislamos por el bien de la investigacién
dirigida, pero olvidando las otras diferencias.
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¢Qué te atrajo a la filosofia? ;C6mo modelé tu visiéon del mundo?
Me atrafa la idea de un conocimiento enciclopédico, de un pensamiento
de la totalidad, que supiera conjuntar la historia, la literatura y la cien-
cia. En fin, la filosoffa satisfacia mi megalomanfa.

¢Quiénes fueron algunos de tus mentores en la Universidad y qué
aprendiste de ellos?

Mis dos grandes maestros fueron Gianni Vattimo, de él aprend{ la cla-
ridad de la explicacién y la ironfa para contemplar el mundo, y Jacques
Derrida, del cual aprend{ la determinacién para asumir empresas filos6-
ficamente riesgosas y la inventiva del pensamiento.

Antes del asi llamado “giro realista”, tu filosofia estaba compro-
metida con el proyecto hermenéutico. ;Qué ocasioné el cambio?
La insuficiencia politica de la hermenéutica, que se presentaba como un
modo para transformar al mundo, en un sentido de emancipacién; mien-
tras, de hecho, el populismo medidtico ha demostrado que se trataba
simplemente de un modo para crear ilusiones de masa dirigidas desde el
poder — “No hay hechos, sélo interpretaciones” ha terminado por signi-
ficar “La razon del mds fuerte es siempre la mejor”.

Tu propia version del realismo parece ser menos especulativa que
la de algunos otros representantes del movimiento, como Meillas-
soux. ;/Tal vez te sientes mas cercano a algin tipo de fenomenolo-
gia o de empirismo cientifico?

Me siento muy cercano al emergentismo, a la idea de que el pensamiento
surge de la realidad, lo cual hace que sea irrelevante preguntarse si el
pensamiento se refiere a la misma. Es muy interesante, por el contrario,
observar los caracteres a través de los cuales la realidad se nos presenta,
es decir, nuestro ser en el mundo, que en mi caso conserva un particular
interés por los objetos sociales (documentos, monumentos, historia, téc-
nica) que nos conciernen de forma muy cercana e influencian en modo
decisivo nuestra vida.
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Como la de Harman, tu filosofia considera a los objetos como la
unidad de andlisis bdsica para una ontologia realista. ;Cémo difie-
re tu definicién de objeto de la suya?

Un objeto, para mi, es una unidad minima que resiste (realismo negati-
vo), no obstante, a la vez ofrece algunas disponibilidades (realismo posi-
tivo). En este sentido, mds que una definicién de objeto puedo presentar
una lista infinita. Napole6n era un objeto (muri6 en Santa Elena y no
en Manhattan: resistencia; Napoleén permite escribir novelas y poemas,
disponibilidad); el desatornillador es un objeto (no se puede utilizar para
beber, resistencia, no obstante, puede desatornillar o herir, disponibili-
dad), etcétera.

Recientemente has sefialado que la nocion de “campos de sentido”,
como un concepto central en la ontologia de Markus Gabriel, corre
el riesgo de recaer en la hermenéutica. ;Qué quisiste decir con eso?
Simplemente que para existir no necesariamente debe haber un senti-
do, por lo tanto pertenecer a un campo de sentido. Hacer depender la
ontologia (aquello que es) del sentido (lo que pensamos a propésito de
aquello que es, es decir, epistemologia) es idealismo, no realismo. Aun-
que seguramente todo el resto del admirable trabajo de Markus estd ani-
mado por intenciones realistas. ;Qué puedo decir? Serd una cuestiéon de
psicologia de los pueblos: un alemdn es siempre un poco idealista, y un
italiano, como yo, tiene un peculiar interés por la historia y la politica.

Un rasgo distintivo de tu filosofia es estilo casual, despreocupado.
¢Qué papel juegan las ironias y los chistes en tu concepcion de un
texto filosé6fico?

Frecuentemente los fil6sofos para demostrar que aquello que dicen es
serio emplean un tono sobrio o por lo menos académico. Sin embargo,
todos sabemos que las cosas mds serias de la vida (y de la muerte) se
afrontan a través de la ironfa y sin emplear demasiados tecnicismos, con
las palabras mds adecuadas y mds simples. Aunque no siempre resulte,
el ideal es ese.
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¢Cuil es el futuro del pensamiento filos6fico? ;Hay un renacimien-
to realista del “pensamiento fuerte”? Si es asi ;qué le pasé al “pen-
samiento débil”?

Creo que fuerza o debilidad no son términos apropiados para definir el
pensamiento. No hay una contraposicién, supongamos, entre marineros
y dandies, ni los unos ni los otros son pensadores, que yo sepa. La contra-
posicién es mds bien entre un pensamiento que tiene como fin la decons-
truccién y un pensamiento que, por el contrario, usa la deconstruccién
Gnicamente como medio, y tiene como fin la reconstruccién. Esta es mi
idea de filosoffa, y no creo ser el Gnico, para el cual, si hace algunas dé-
cadas era un lugar comin hablar de “la muerte de la filosofia” dirfa que
ahora las cosas van mucho mejor.

Pareces muy interesado en alcanzar una amplia audiencia. ;Cual
es, en tu vision, el rol publico de la filosofia hoy en dia?

Puedo admitir una gran especializacién en la oncologia, porque cura el
cancer, pero la ontologia debe de ser mucho mds accesible. La labor de la
ontologia, al igual que de la estética, la 16gica y la ética, es hacer enten-
der al mayor niimero posible de personas el modo en el cual vivimos y,
si es posible, mejorarlo interactuando con conocimientos especializados
y con la tecnologia.

¢En qué estis trabajando actualmente?

Recién terminé un pequefio libro titulado Emergenza (Emergencia), que
ilustra mi concepto de la realidad como el origen del pensamiento. Tam-
bién estoy a punto de terminar una pequefia distraccién acerca de la estu-
pidez y, con algunos amigos, estoy trabajando en una historia de la filosofia
—que me estd tomando bastante tiempo porque, a diferencia de Russell
cuando escribi6 la suya, yo no estoy en la cdrcel y me distraigo facilmente—.

Traduccién: Gerardo Roberto Flores Pefia
Correccién: Atzimba Erandeni Herndndez
Entrevista realizada el 12 de mayo de 2016
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IN MEMORIAM: ZIGMUNT BAUMAN

Un pensador del mundo liquido

Daniel Diaz Ramirez
Universidad Michoacana de san Nicolds de Hidalgo

La vida liguida fluye o se desliza lenta y pesadamente
de un desafio a otro y de un episodio a otro,

y el hibito familiar a todos esos desafios y episodios

es el de su tendencia a ser efimeros.

Zigmunt Bauman, Miedo Liguido.

La sociedad contempordnea y sus temores.

Quizd sea muy pronto para saber cudl es la importancia del legado que
nos deja el pensamiento de Zigmunt Bauman, tras su partida acaecida
apenas el pasado 9 de enero de 2017, en la ciudad de Leeds, Inglaterra.
Sin embargo, casi todos sus lectores podrian coincidir en que su obra se
caracteriza por la originalidad con la que aborda y crea la metédfora de una
“modernidad liquida” en la que nos encontramos, ahora mismo, inmersos.

Ademds de la originalidad y pertinencia de sus planteamientos tedri-
cos se podria coincidir también en que se trata de un fi/dsofo, ademds de
soci6logo, en el sentido mds estricto de la palabra. Su itinerario intelec-
tual, tan vasto como los afios de su vida (murié a los 91 afios), registran
al menos 48 libros publicados en inglés, ademds de un sinnimero de
ensayos y conferencias.
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En espafiol, tenemos un gran listado de obras entre las que se encuen-
tran Pensando socioldgicamente (1992); Las consecuencias perversas de la moder-
nidad (1996); Legisladores ¢ intérpretes: Sobre la modernidad, la postmodernidad
y los intelectuales (1997); Modernidad y Holocausto (1998); Trabajo, consumismo
y nuevos pobres (2000); La postmodernidad y sus descontentos (2001).

Pero destacan, sobre todas, La globalizacion: Consecuencias humanas
(1999); Modernidad liguida (1999); Vidas desperdiciadas: La modernidad y
sus parias (2005); y la que podria llamar trilogia: Amor liguide: Acerca de
la fragilidad de los vinculos humanos (2005); Miedo liguido: La sociedad con-
tempordnea y sus temores (2007); y Tiempos liquidos (2007). Desde luego, no
dejan de representar una continuacién de su pensamiento las obras Mundo
Consumo'y Daiios colaterales. Desigualdades sociales en la era global, publicadas
en 2010 y 2011, respectivamente.

Para Bauman el sentido de “modernidad liquida” no es otro mds que el
paso de la modernidad a la posmodernidad —o lo que se conoce como mo-
dernidad tardfa—; en la primera, predomina lo sélido, estable, repetitivo;
en la segunda, en cambio, lo flexible, lo voluble o volatil. Bauman encuen-
tra en el individualismo una consecuencia de la “modernidad liquida” que
no debe pasar desapercibida.

En la “modernidad liquida” se ha fraguado un proceso econémico lla-
mado globalizacién, empero, precisa Bauman, se trata de un concepto
novedoso, en boga, que tiene algunas caracteristicas particulares que se
pueden reconocer si se asimila que en la globalizacién “las cosas se van de
las manos”, tal pareciera que nos encontramos ante un nuevo “desorden
mundial”. Bauman explica que el paso de la modernidad a la posmoder-
nidad se genera porque en la actualidad ya no predomina la tentativa de
la universalidad del orden, el desear —por sobre todos los individuos y
naciones—, “ejercer el control”; ahora, el mundo se vuelve a convertir en
“tierra de nadie”, donde no estd claro ni siquiera el significado de controlar.

Y advierte que una de las consecuencias del “nuevo desorden mundial”,
esto es, de la globalizacién, es la degradacion del Estado nacional, cons-
truido en la modernidad como la Gnica instancia que reclamaba sobera-
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namente el derecho legitimo de formular e imponer las reglas y normas a
una poblacién de un territorio determinado. Ahora, en la posmodernidad,
quienes imponen las leyes y preceptos son los mercados financieros globa-
les, con ello, se termina por “erosionar” las funciones del Estado nacional
que se consideraba su razén de ser.

La globalizacién impone nuevas reglas a la economfa mundial y frag-
menta el poder politico de los Estados, a tal grado, sefiala Bauman, que
por primera vez en la historia de Occidente se habla de un divorcio entre
poder y politica. La globalizacién, en suma, beneficia mucho a muy pocos,
pero a la vez excluye y margina a dos tercios de la poblacién mundial.
Bauman contrasta cémo en la modernidad: “Los viejos ricos necesitaban
a los pobres para crear y acrecentar su riqueza. Esa dependencia mitigaba
el conflicto de intereses e impulsaba los esfuerzos, por débiles que fuesen,
para ocuparse de ellos. Los nuevos ya no los necesitan. Por fin, después de
tanto tiempo, el parafso de la libertad total estd al alcance de la mano”.!

En su critica a la modernidad, Bauman nos regresa los temores y mie-
dos que se supone habfamos dejado atrds; al no alcanzar la libertad, el
individuo de la “modernidad liquida” no tiene mds opcién que asumir que
los dfas que corren se presentan desbordados de miedos y peligros. En ge-
neral, los peligros o miedos se clasifican en tres clases: los que amenazan la
propiedad, los que amenazan el empleo y los que amenazan la percepcién
de la vejez. Los miedos no son, en absoluto, imaginarios.

Bauman nos remite a los medios masivos de comunicacién para reco-
nocer el papel fundamental que juegan al presentar una realidad que no
es posible conocer sin su ayuda, ya que las imdgenes —en la “modernidad
liquida’— casi siempre son mds fuertes y reales que la palabra escrita o
hablada. Todo ello, en un contexto donde el Estado, “habiendo fundado
su razén de ser y su pretension de obediencia ciudadana en la promesa de
proteger a sus sibditos frente a las amenazas a la existencia pero incapaz
de seguir cumpliendo su promesa [ ...} se ve obligado a desplazar el én-
fasis de la ‘proteccion’ desde los peligros para la seguridad social hacia los
peligros para la seguridad personal”.?
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11

“Nuestra sociedad es una sociedad de consumo”, asegura Bauman no en
un sentido trivial, sino mds bien clarificador de lo que fue la sociedad
en la modernidad, una sociedad —nos dice— de produccién. Pero en la
actualidad, los miembros de una sociedad deben estar comprometidos
con el consumo.

Para el consumidor de esta sociedad de consumo, estar en marcha, buscar, no en-
contrar, 0 mejor, no encontrar ain, no es malestar sino promesa de felicidad; tal vez
es la felicidad misma. Viajar es esperanza, llegar es una maldicién [...]1 La regla del
juego consumista no es la avidez de obtener y poseer, ni la de acular riqueza en el
sentido material y tangible, sino la emocién de una sensacién nueva e inédita. Los
consumidores son, ante todo, acumuladores de sensaciones; son coleccionistas de
cosas sblo en un sentido secundario, como subproducto de lo anterior.’

En la sociedad de consumo al consumidor siempre se le mantiene aler-
ta, a la expectativa de las novedades del mercado y en estado de “insatis-
faccion permanente”. La idea se puede entender sobre la tabla de surf, una
vez arriba, la ola tendrd que llegar, acto seguido nos llenard de jabilo, pero
con el temblor normal del miedo que produce morir ahogados. En cada
accion del mundo de consumo, es decir en cada compra, el consumidor
tendria que leer la letra chiquita de los contratos —laborales o civiles— y
registrar la cldusula: “hasta nuevo aviso™. Solo as{, mantendrd en su rostro
la sonrisa que genera la expectativa de la nueva compra.

Se puede inferir, en este sentido, que en la “modernidad liquida” las
nuevas relaciones econémicas arrojan un modelo de hombre que se carac-
teriza por su nulo o escaso poder adquisitivo, se trata del desempleado y se
entiende como un individuo desmotivado y desorientado que en general
no sirve al modelo de consumo. Este individuo se encierra en la metifora
de la comida chatarra: abres el empaque y su contenido es basura. Para
Bauman, estos desempleados, desmotivados y desprotegidos hombres, se
transforman en unos “consumidores fallidos”.
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En una sociedad de consumidores, se trata de “consumidores fallidos”, personas que
carecen del dinero que les permitirfa expandir la capacidad del mercado de consu-
mo, en tanto que crean otra clase de demanda, a la que la industria de consumo
orientada al beneficio no puede responder ni puede “colonizar” de modo rentable.
Los consumidores son los principales activos de la sociedad de consumo; los consu-
midores fallidos son sus mds fastidiosos y costosos pasivos.’

Individuo no deseado, superfluo, marginado, sin clase o, como dirfa
Bauman, “victimas colaterales” de la globalizacién. En este tipo de hom-
bre se podria ubicar sin problema a los inmigrantes, pues ellos también
exhalan ese “leve olor a vertedero de basuras”. Es, en suma, “la mds funes-
ta consecuencia del triunfo global de la modernidad, la aguda crisis de la
industria de destruccién de residuos humanos”’

Ahora bien, el pesimismo con que se describe la “modernidad liquida”
no acaba en la esfera econémica y politica, trastoca las relaciones afectivas,
piénsese, por ejemplo, en que todo lo que pretendemos saber acerca del
amor y el rechazo, del estar solos o acompafados, no tiene desenlace y
tampoco una historia propia. “En medio de nuestras preocupaciones coti-
dianas, el amor y la muerte surgirdn ad nibilo, de la nada”.®

Desde la perspectiva de Bauman, en el mundo del consumo en el que
nos encontramos, donde todos los productos se encuentran listos para su
uso, las relaciones afectivas no escapan a la /dgica de mercado, al contrario,
la experiencia del amor no es mds que otra mercancia. “El amor es un prés-
tamo hipotecario a cuenta de un futuro incierto e inescrutable”.

111

La vida de Bauman estd marcada por el exilio, nacié en Polonia de donde
huy6 en 1939 tras la invasién nazi; se instal6 en la Unién Soviética. Fue
militante del Partido Comunista. Regresé a Polonia y fue profesor en la
Universidad de Varsovia, pero tras la campaa antisemita se exilié de nue-
va cuenta en 1968. Imparti6 cdtedra en la Universidad de Tel Aviv, Israel,
y en Estados Unidos y Canadd. Fue profesor emérito por la Universidad de
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Leeds, ciudad inglesa en la que vivié durante sus tltimos 30 afios. Bau-
man es, sin duda, el pensador mds licido que creci6 con el devenir de este
mundo lleno de incertidumbres.

Notas

! Zigmunt Bauman, La globalizacion. Consecuencias humanas, FCE, México, 2015, p. 97.

2 Zigmunt Bauman, Miedo liquido. La sociedad contempordnea y sus temores, Paidés,
Espafia, 2010, p. 13.

3 Ibidem, p. 110.

4 Zigmunt Bauman, Vidas desperdiciadas. La modernidad y sus parias, Paidés, México,
2015, p. 57.

> Lbidem, p. 94.

¢ Zigmunt Bauman, Amor liquido. Acerca de la fragilidad de los vinculos humanos, Fon-
do de Cultura Econémica, 2012, México, p. 18.

" Ibidem., p. 23.
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CUERPO Y FILOSOFIiA
(REFLEXIONES ONTOLOGICAS
SOBRE LA DANZA)

Rubi de Marfa G6mez Campos
Universidad Michoacana de San Nicolds de Hidalgo

A Valentina Ramirez
y todas mis alumnas
con alma de mariposa

Dousante los casi 30 afios que llevo de trabajar como docente en filosofia
he tenido la oportunidad de conocer a infinidad de mujeres amantes del
arte y enamoradas de la vida, que se acercan a la filosoffa para buscar en
ella una especie de justificacién racional de su pasion. La pasion que tortura
a muchas de ellas es tan gozosa o exigente como el método de aprendizaje
lo amerite (segtn la corriente pedagdgica a la que sus maestras se alineen).
Pero en todas ha sido perceptible siempre la emocién vital de una experien-
cia que logran traducir mediante esfuerzo intelectual en un discurso estético
que redefine: la sensibilidad, el cuerpo, el arte, la experiencia, y otros temas
académicamente “relevantes” y problemas teéricos que les llevan a investigar
asuntos remotamente ligados con el motivo de su emocion: la danza.
Durante su formacién como filésofas, alguna que otra linea de alguno
que otro filésofo' las hizo estremecerse y disertar emocionadas el presenti-
miento de alcanzar a dibujar con pensamiento su potente intuicién acerca
del mundo y sobre su propia comprension del Ser. Infortunadamente, de
forma progresiva, las he visto claudicar en su intento de comunicar el
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enigma a quien quiera aprender la magia revelada en la experiencia de
autognosis con que “se apropian” de su propio cuerpo, o bien lo reconocen
como el medio de su propia expresion; con las derivaciones politicas y fe-
nomenoldgicas que dicho gesto representa; mientras vertiginosa y gracil-
mente —milagrosamente, sin apenas tocar el mundo— se desplazan por él.

La filosoffa no les ha alcanzado a nuestras filgsofas-bailarinas para des-
cifrar mediante palabras la profundidad insondable de una experiencia
ontoldgicamente fundamental como es la danza. Probablemente la razn
sea que los filésofos, como asegura Hannah Arendt, “adoptan el color de
los muertos” y renuncian a la experiencia’ cuando indefectiblemente eligen
el camino del concepto, desdefiando otros caminos para una comprensién
auténtica de la realidad. La relacién que los filésofos han mantenido con
el cuerpo ha sido extrafia. Como todo concepto de este tipo (podriamos
decirle “limite”, o al menos, “menos ideal”), el cuerpo es un objeto del que
segtn ellos es necesario desligarse para poder pensar, cuando es mds bien
el medio mds directo de comprensién del mundo y de contacto inmediato
e irrenunciable con él.

Pensar el cuerpo (tanto como el mundo) ha sido por lo tanto un para-
déjico intento de pensar sin él. Las consecuencias de esta condicion de la
filosoffa son tan graves como la exclusién de temas fundamentales para
comprender esencialmente nuestra relacién con el Ser. Para la filésofa Si-
mone Weil, el cuerpo es el medio o uno de los dos medios que existen para
comprender la realidad. La otra via es la conciencia o el camino del Yo;
que la filésofa desarrolla de acuerdo con la propuesta filos6fica de R. Des-
cartes, el fil6sofo a quien la modernidad le debe la importancia que en ella
tuvo el concepto de racionalidad. Desde el siglo xviI en que desarrollara
su filosofia, la razén fue adquiriendo el valor que ha desplegado después;
predominando el horizonte cultural (y filoséfico) con el ascendente de la
“verdad formal” cientifica e instrumental a la que la separacion de las
sustancias —propuesta por el pensador francés— diera lugar (un lugar hoy
de privilegio frente a otras alternativas; entre ellas la de una comprension

filoséfica de la realidad).
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La méxima griega atribuida a Sécrates: “Condcete a ti mismo”, no tiene
para Simone Weil s6lo un significado moral. Esencialmente —la lectura
de la pensadora— se refiere a una necesidad ontolégica que nos plantea la
realidad, en la medida en que el anhelado conocimiento nos limita a la ex-
periencia interior de la conciencia como punto ineludible de referencia. La
conciencia es el medio por el cual la realidad se hace presente al ser humano,
y el uso de la razén es el camino metédico de una aproximacion intelectual
sin la cual la conciencia se extravia; debido a que la conciencia no cuenta
solo con la facultad de pensar. La voluntad o el deseo es parte de ese Yo que
no sélo razona sino que sobre todo “quiere” e “imagina”. Por ende —sobre
todo gnoseolégicamente— es necesario conocerse a si mismo; aunque esta in-
dagacién (precisamente en razon de la imaginacién y la voluntad) implique
necesariamente y tenga consecuencias en el nivel politico y moral.

Desde el punto de vista del conocimiento, del mismo modo en que
los sentidos producen un caos en el nivel de la experiencia, el intelecto
es una suma cadtica de ideas confusas, prejuicios y deseos que amplian
la confusién. De ese hecho surge la necesidad auténtica de un método (el
racional) que nos provea de orientacién para actuar. El valor insustituible
de la racionalidad es sélo una condicién de la posibilidad de conocimien-
to de la realidad. El uso de la razén no garantiza mds que la posibilidad
de una comprensiéon del mundo cuya efectividad es relativa al grado de
excelencia del instrumento y al rigor en la aplicacién del método; pero
destaca frente a la otra Gnica via —reconocida por Weil— en su portentosa
posibilidad de comunicar dicha comprension a los demds. El limite de la
razén es evidente cuando, separada de cualquier otra cosa y de los otros,
se intenta sustituir con ella el resto de las facultades humanas, o la misma
posibilidad de verdad que brinda la experiencia.

El otro componente de la realidad es la extension (la materia), a la que
ni Descartes ni Simone Weil negaron realidad. Negarle cualidad a la sus-
tancia extensa —descrita por Descartes como lo opuesto a la conciencia en el
proceso del conocimiento— siendo el objeto de cierto tipo de conocimiento,
dio lugar a multiples debates en relacién con el valor de la experiencia. El
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desarrollo de la ciencia moderna concentr6 su despliegue en el restableci-
miento de la prioridad de esta sustancia frente a la sustancia pensante, que
brindaba sélo el rigor del método —y que histéricamente acabara suplan-
tando ideoldgicamente su propia y reducida funcién de orientadora de la
praxis humana; en una mitificacién que identifica erréneamente la subje-
tividad humana con la razén— con el emblema autoritario de una deificada
relacién de la conciencia consigo misma.

La sensibilidad que Descartes pone en cuestion al suspender el juicio so-
bre la realidad mediante la ¢poj¢ queda de esa manera fuera de la basqueda
del conocimiento. Progresivamente desplazada del rigor metédico y abstrac-
to de una ciencia cada vez mds cerca de la razon abstracta y mds despegada
del mundo como de la experiencia cotidiana, la sensibilidad humana es re-
ducida a la dimension estética. Asociada a la percepcion y a la expresion de
la forma, la concentracién de la sensibilidad en el campo del arte y orientada
a la prioridad de la interrogacion por la belleza, mantiene esta portentosa
facultad como asunto de menor importancia. Asi se mantiene, bajo una
concepcién que pone a la razén, la voluntad y la sensibilidad —unidas para
Plat6n e identificadas como el Bien y la Belleza las dltimas y con la Verdad
la primera— como esferas separadas y desfiguradas en una Religién, un Arte
y una Ciencia desarraigadas del Mundo tanto como del Espiritu.

El cuerpo —al que le corresponde realizar la facultad humana de la
sensibilidad— recibe mediante los sentidos las impresiones del mundo. Se-
gun Weil esta es otra forma de comprender la realidad. La desventaja de
esta otra manera de comprender el mundo —que es propiamente interve-
nir en él— es que, a diferencia de la via intelectual, es incomunicable. La
experiencia del mundo es incomunicable y el conocimiento que la razén
produce —bajo el acecho de la imaginacién— sélo es comunicable mediante
el intelecto, o bien, como sostuvo Descartes, la razon es fuente primaria y
tltima del conocimiento.

Simone Weil agregard a esta insuperable concepcién la idea de que mds
aca de la ¢pojé se encuentran las sensaciones que la razén conjura y la ima-
ginacién traduce en emociones (pasiones o “capacidad de ser afectados”, dird
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Spinoza; llevando al plano ético una cuestién que es de indole ontoldgica).
Pero en un sentido epistemoldgico, es decir, respecto a la basqueda de com-
prension de la realidad: el Ser es “Extension” y “Pensamiento”; y el cuerpo
es a la extension lo que la imaginacion es al pensamiento. Sobre dichas sen-
saciones (que segin Weil —quien lo toma del Estoicismo— pueden reducirse
a dos: placer y dolor)’ se concentra la fuente de revelacién de las cualidades
del mundo; las mismas que el cuerpo se encuentra preparado para recibir
(lo audible, lo tictil, lo visible, etc.); lo que supone la constatacion personal
de algo mads que el Yo que lo constata. Esto es, la existencia de la realidad.

La presencia del mundo queda registrada (por contraste) de manera te-
nue como un “sentimiento ambiguo”, y eso es todo lo que puedo decir de
él: “Aquello que el nadador llama agua es para €l ante todo un sentimiento
compuesto por la voluptuosidad que proporciona la accién de nadar y por
el dolor que ocasiona el cansancio (...) Tal sentimiento matizado de placer
y de pena, que es lo tnico que puedo sentir, es entonces la materia del
mundo”.* Por sus mismas caracteristicas —como la de realizarse a través
del movimiento del cuerpo sobre el espacio— el tema de la danza supera los
limites de la expresividad estética y se instala en el nivel filos6fico de la
pregunta por el conocimiento. Por otra parte, en la medida que el cuerpo
que realiza la danza tiene incidencia sobre el mundo, la danza también
tiene muchos dilemas que enfrentar en el campo de la politica.

La “apropiacion del cuerpo” de la que hablan las feministas queda ejem-
plificada por el ejercicio supremo de la danza como técnica de conocimiento
del cuerpo y sus potencias. Sin embargo, la fenomenologia feminista sacude
la certeza inicial del valor exclusivamente estético de la danza, al recordarnos
que el cuerpo, nuestro cuerpo, no es un instrumento exterior a NOSotras sino
el propio medio de aprehension y de expresion del sujeto. Por ende, la esté-
tica no es el Gnico camino de indagacién sobre el valor de la danza, porque
ya en el uso del cuerpo estan inscritas las potencias emancipatorias de la
performatividad con la que se construye la subjetividad y se redefine perma-
nentemente el género. De modo que el cuerpo no puede ser “nuestro” mads
que si lo reducimos, instrumentalizamos, lo exteriorizamos como objeto.
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En cambio en sentido fenomenoldgico somos nuestro cuerpo’ y, en esa
medida, este es nuestro medio de intervencién en el mundo; por ende,
podemos usarlo como instrumento para la accién y la transformacion,
ademds de ser el medio mds ptimo de una efectiva comprension, inhe-
rentemente ligada a la capacidad de expresion. Mds alld de la comunica-
ci6n discursiva, racional, que pudiendo comunicar directa y claramente a
través del lenguaje, se encuentra limitada de conocer mds que al s7 mismo,
el arte tiene como rasgo determinante el hecho de que la ejecucién de su
practica estd ligada a la expresividad del sentido, y este es precisamente el
medio propio de comunicabilidad de lo indecible: la expresividad artistica.

Esto significa que la imposibilidad de comunicacién racional (concep-
tual) de la experiencia estética de la danza s6lo serfa un limite si el arte no
brindara ya —por su propia naturaleza— las posibilidades de comunicabili-
dad mds amplias y excelentes, en la misma realizacién de la expresividad
artistica. Asi, en términos del conocimiento de la realidad habremos de
reconocer que nadie es mds duefia de su cuerpo-instrumento que una bai-
larina que conoce de manera directa y pormenorizada cada musculo que
mueve. En el momento de la ejecucién dancistica: “condcete a ti mismo” y
la auténtica y efectiva comprension del mundo (la extensién) son la misma
cosa. Su comprension de la realidad —a través del movimiento del cuerpo—
se resuelve en cada gesto corporal que la bailarina realiza con el Gnico fin
de “compartir” su “sabiduria” con los espectadores; quienes captan el sen-
tido que transmite en cada giro, en toda la cadencia y en la percepcion vi-
sual y auditiva del ritmo que traduce —expresivamente— la experiencia de
profunda autognosis en movimientos llenos de armonfia, gracia y belleza.

El cuerpo es para el alma como el ldpiz para la mano y el azadén para
el trabajador —sostiene Simone Weil—. Productor de conocimiento, pero
también de transformacion, el cuerpo representa al mismo tiempo nuestro
medio para comprender el mundo y la dGnica posibilidad de intervenir
en €l; es esa “otra sustancia’” de la que nuestro ser-cuerpo es parte: la
extension (la materia), y en cuanto tal: la otra cara de la realidad —segiin
Descartes—. La materia del mundo, que es por su parte y por definicién lo
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opuesto al intelecto (que es parte del espiritu o el pensamiento), es para el
ser humano el objeto del conocimiento. El pensamiento es sélo el medio
y la razén el método. Pero el cuerpo estd intermedio entre el objeto y el
sujeto; entre el mundo (en cuanto objeto de él) y la conciencia que piensa
la realidad, junto con la parte de realidad que es la materia (y de la cual el
cuerpo también es parte).

La paraddjica posicion intermedia entre el espiritu y la materia, de
ese “instrumento del alma” que es el cuerpo, es causa de que la danza
sea —segn antiguas clasificaciones— un arte del tiempo (ritmo) y del
espacio (movimiento) simultdneamente. La danza representa un ejemplo
de confluencia de las dos vias de conocimiento sefialadas por Weil. La
bailarina ejecuta en el mismo movimiento una comprensiéon del mundo
y de si misma, y simultdneamente es capaz de comunicar esa experiencia
mediante la capacidad expresiva de la practica misma. Pero lo mds ins6-
lito de esta inocente y portentosa actividad humana es que el medio en
el que se realiza es la extensidn misma.

Simone Weil encuentra en el dualismo del cuerpo y el alma dos vias
para el conocimiento de la realidad. La doble potencia de la danza: ex-
presién y comprension, nos permite identificar ademds la cualidad de un
contacto sensorial concentrado simultdneamente en puntos relativos a las
dos sustancias. La singularidad estriba en que, en el caso de la danza, el
objeto a comprender no es un objeto o un segmento de la realidad, sino la
extension en cuanto tal. No la materia, sino el espacio en el que la materia
se presenta. Para la bailarina la danza representa un verdadero y pleno
contacto con el mundo a través de una magica apropiacién de su cuerpo y
su desplazamiento (movimiento) en el espacio. Es una forma de expresion
humana que representa un auténtico contacto sensible con el mundo y su
mds acabada forma de comprensién.

Dicho de forma mds precisa: la danza es el conocimiento de si misma
y de la realidad (del Ser) traducido en pura y elemental belleza. Pero tam-
bién tal vez la Ginica forma de conocimiento auténtico de la realidad, capaz
de comprenderla y compartirla entre los vertiginosos pliegues del placer
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de ser. Placer que los espectadores vemos, constatamos, y (aunque la bue-
na ejecucién nos hace casi sentirlo, presentirlo; mientras nuestros propios
cuerpos no se sumen) sélo y simplemente imaginamos.

Afortunadamente, en todas las culturas existen expresiones dancisticas
de formas y talantes tan diversos como los fundamentos culturales que los
alimentan. Redefinir por tanto las bases filosé6ficas: ontolégicas, epistemo-
l6gicas y estéticas de la danza es sélo el comienzo de un trabajo colectivo
que espera seguir siendo desplegado por aquellas que aun aspiran a hacer
de ésta un camino (ético) de justicia, de memoria y de esperanza.

Notas

' Como la portentosa aunque breve idea de Nietzsche: “Yo no creerfa mds que en un
dios que supiese bailat” (Cf. As7 habld Zaratustra, “Del leer y el escribir”, p. 23, http://
www.enxarxa.com/biblioteca/NIETZSCHE%20Asi%20hablo%20Zaratustra.pdf).

* Cf. Sobre la relacién entre “Muerte y filosoffa™: H. Arendt, La vida del espivitu. El
pensar, la voluntad y el juicio en la filosoffa y en la politica, Madrid, Centro de Estudios
Constitucionales, 1984, pp. 98-99.

3 El placer y el dolor son la experiencia inmediata que ella habrd de interpretar
en tanto “no dejan de mezclarse entre si, tal como aparece en los poetas; mi placer
no puede ser tan grande que no resulte corrompido por el deseo de un placer mayor
(...) Inversamente, el dolor nunca es experimentado sin algo de voluptuosidad; porque
respirar, correr, ver, oir, incluso herirme, es ante todo experimentar ese placer que es
como el sabor de mi propia existencia” (S. Weil, Sobre la ciencia, Buenos Aires, Cuenco
de Plata, 2006, pp. 46-47).

“1b., p. 47.

> Cf. Mario Teodoro Ramirez, La filosofia del quiasmo. Introduccion al pensamiento de
Maurice Merlean-Ponty, México, FCE, 2013, p. 83.
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Radl Garcés Noblecia, Reflexiones sobre diddctica de la filosofia,
Morelia: Universidad Michoacana de San Nicolas de Hidalgo/Silla
vacia Editorial, 2015

ADRIANA SAENZ VALADEZ / MARGARITA FUENTES VELAZQUEZ
Universidad Michoacana de San Nicolds de Hidalgo

El libro Reflexiones sobre diddctica de la filosofia, coordinado por Ratl Gar-
cés Noblecia y editado por la UMSNH vy Silla Vacia editores en 2015, da
cuenta de la reflexion sobre las preguntas y posibilidades que implica el
oficio, en la mejor intencionada acepcion, del docente de filosoffa. Desde
dicha propuesta, el libro estd en el marco de dos mdrgenes epistémicos.
Reflexionar sobre ensefiar a filosofar, si es posible, y ensefiar a ensefiar
filosoffa. Repensar la praxis del docente de filosofia, que para nuestro
caso hacemos, que somos y disfrutamos y que sostenemos conlleva una
responsabilidad ética y moral. Asi, Reflexiones sobre la diddctica de la fi-
losofia es un libro colectivo, estructurado en cuatro apartados que dan
cuenta sobre la ontologfa y la deontologia de la educacién filoséfica;
medita, desde diversos autores y épocas, sobre espacios de ensefianza de
la filosoffa, la praxis de la educacion filoséfica, el ensefiar a crear filosofia
y los retos de la diddctica de la filosoffa. Los coordinadores asumen que la
didéctica de la filosoffa “...es una de las mds valiosas y recientes discipli-
nas humanisticas que ha logrado alcanzar el reconocimiento de la actual
comunidad filos6fica internacional” (Bustamante, Garcés, 2015:9).

En este marco, el apartado 1, titulado Filosoffa y diddctica, estd con-
formado por tres capitulos de orden conceptual. Da inicio al apartado y
al libro Addn Pando en “Los oficios del filésofo”, donde a partir de un
breve recorrido por las etimologias del término oficio o métier, navega
por la disertacién para puntualizar que el oficio bien puede ser “un modo
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de vida”, un “modus operandi” o una “dimension ética” (2015:18), y que a
partir de estructuras analégicas y deslindes se acerca a los horizontes de
comprension de las implicaciones de lo que se asume, todo en el marco
del filésofo, por una carrera y una profesion. Hacia el final, en la dimen-
sién ética, surge una pregunta: “/El filésofo debe practicar lo que dice?”
(2015:30). Pando opta por la digresién optimista y bien argumentada
de la convivencia para las humanidades, de “...los sentidos libres y la
razén enfitica” (2015:31).

El segundo capitulo “Senderos diddcticos para una filosofia emergen-
te (y en emergencia)” de Rolando Picos Bovio, el autor se plantea una
revision critica de la didactica que implique lo siguiente:

...por un lado, la comprensién de distintas concepciones del proceso de ensenanza
en materia filos6fica y la lectura critica sobre dicho proceso y, por el otro, el desa-
rrollo de la habilidad para planificar, conducir y evaluar en los distintos niveles de
la ensefianza estrategias y senderos emergentes para una filosoffa que se encuentra
también en “emergencia” (2015:306).

La tarea propuesta por el autor no es pequena: hacer una lectura de las
variables que intervienen en el proceso de ensefiar a ensefiar filosoffa, que
no es ensefiar a filosofar, son concepciones separadas por un océano con-
ceptual y epistémico que el autor deslinda con habilidad tedrica. Ademds
propone identificar las variables que intervienen en este proceso y hacer un
andlisis critico. Con esta intencion el primer apartado concluye sugiriendo:
“El maestro direcciona y habilita, no (debe) determina(r) y condiciona(r)”
(Picos, 2015:39).! Y propone al alumno como “...posibilidad, resistencia,
contraargumentacién” (2015:39).

En el capitulo que cierra el apartado “Reflexiones sobre una educacién
filoséfica”, Victor Hugo Valdés propone, desde una filosoffa pragmatica,
que la educacion es un proceso que ayuda al ser a ubicarse en el mundo,
y expone que ésta debe considerar y reflexionar sobre ciertos elemen-
tos ontoldgicos de si. En ello estdn: el modelo pedagégico, la forma de
subjetividad, lo que formula como “...qué tipo de ser humano es el que
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<

se quiere formar” (2015:57). Ademds,
ofrecen a las subjetividades en formacién” (2015:58), el curriculo de

...la variedad de valores que se

materias, los grados de escolaridad, tipos de instituciones y finalmente
las estrategias diddcticas. La variable elegida por el autor para desarrollar
con mayor amplitud es el modelo didactico. Asi transcurrimos por el
ordculo de Delfos hasta la liturgia catdlica. En este sentido es necesa-
ria una precision, si bien la postura es incluyente, sugerimos considerar
otros tipos de liturgia religiosa.

El segundo apartado del libro inicia con el texto de Marco Arturo
Toscano, “Apuntes didédcticos para la filosoffa en México”, que presenta
un panorama general del desarrollo de la filosofifa en México para enten-
der el proceso de formacién académica e intelectual. Para Toscano existe
una serie de interrogantes que mantiene vigente el sentido de la filosofia
en México, preguntas como, por ejemplo: “;La identidad posibilita u
obstaculiza nuestra modernizacién?” (...) “;Identidades o devenires?” y
“;Cémo se han relacionado la filosoffa y la cultura en México?” (2015:80-
81). Ya hacia el final el autor nos advierte de los vicios de la ensefianza
filos6fica, donde las academias son sucursales de tradiciones filos6ficas
extranjeras, las novedades transforman a la filosofia en un producto mas
de consumo y el nacionalismo convierte lo filoséfico en algo folklérico.

En “Aproximaciones a la concepcion de Rafael Sinchez Ferlosio sobre
la ensefianza” de Juan Alvarez-Cienfuegos vemos reflexiones muy diver-
sas sobre el uso de los conceptos “instruccién” o “educacién”, la burocra-
tizacion de la educacién y el problema de evaluar de forma cuantitativa
y enseflar cualitativamente. El autor inicia introduciéndonos a debate
ideoldgico entre Fernando Savater y Sdnchez Ferlosio sobre la ensefianza
y su relacion con el desarrollo de un espiritu critico. ;Por qué si se pue-
de (y debe) o por qué no fomentar el espiritu critico? Cuando se analiza
una materia como la de historia, por ejemplo, se puede encontrar una
voluntad politica y no s6lo datos cientificos; asi, para Sinchez Ferlosio
existe una perversion en aquello que siguiendo a José Antonio Medina se
denomina “espiritu nacional” (Citado por Alvarez Cienfuegos 2015:98).
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En “Formaci6n estética: Libertad e impulso lddico a partir de Schiller”,
Soffa Cortez Maciel sigue los pasos de Schiller en una reinterpretacion de
la deontologia kantiana y el concepto de libertad. Segin entendemos, la
libertad podemos verla desde un punto de vista interno o externo. Para
Cortez “...la libertad intrinseca es condicién del surgimiento de la li-
bertad exterior y consiste en la reconciliacién de los impulsos racionales
y sensibles que conforman la subjetividad del individuo” (2015:115). El
problema es que estos impulsos pueden llegar a dominarnos. De acuer-
do con la autora y su interpretacién de Schiller, el equilibrio es posible
y para ello “...el deber ha de ser impulsado por la inclinacion” (Cortez,
2015:117). Esto implica sentimientos, no necesariamente buenos, pero
consideramos que desde una educacién que permita la realizacién de lo
que la autora comprende como “...disposicién estética de dnimo” (Schi-
ller citado por Cortez 2015:124) los sentimientos e impulsos podrian
ver al mundo como una obra de arte y ser equilibrados.

El tercer apartado da inicio con el capitulo “La funcién del deseo en
la educacién filoséfica”, donde Javier Dosil se pregunta si la ensefianza
filoséfica es posible y, mds atn, si debe realizarse con independencia del
deseo del educando. Quienes hemos dado clases de filosofia podemos
identificarnos con algunos de los problemas expuestos por Dosil, como
la esterilidad de un programa filos6fico que sélo toma en cuenta datos
histéricos que parecen no tener relacién con nuestra circunstancia. Por
lo que habri que considerar que el estudiante no es una tabula rasa y tie-
ne sus propias experiencias de vida, y que la educacién no debe partir de
c6mo el educando cita autores y textos filoséficos sino de cémo expresa
sus propias ideas.

Erik Avalos en “La experiencia del aula: entre el adentro del aula y
su afuera” nos recuerda los modos de ensefianza filoséfica en la Grecia
Cldsica, donde tradicionalmente se contraponen filésofos y sofistas o la
filosoffa presocrdtica retomada por Aristételes frente a la platénica. A
partir de diversas propuestas, Avalos nos recuerda la relacién entre los
términos realidad, verdad y educacion. Plantea que mientras Sécrates
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se enfocé en los dos dltimos términos, Democrito estableci6 la relacién
entre una concepcion fisica y una social, a partir de lo cual consideramos
que valdria la pena hacer una revisién de filésofos como Tales de Mileto,
Parménides o Demdcrito para una mejor formacién docente. Amén de
que el capitulo nos queda a deber la relacion entre el adentro y el afuera
en el aula.

El Gltimo capitulo de este apartado, “Formacién filoséfica e interac-
cion electrénica” de Marco Antonio Lépez Ruiz y Radl Garcés Noblecia,
expone un panorama general sobre el desarrollo de la tecnologia. Por un
lado nos encontramos con una serie de herramientas electrénicas que
no siempre resultan ser apropiadas para la transmisién de sentidos filo-
séficos del mundo. Por otro lado, las redes sociales pueden fragmentar
o esconder una identidad en relaciones intersubjetivas cuya percepcion
no s6lo supone pricticas o sujetos virtuales sino también saberes, que
para los autores dan lugar a la “...recurrente practica del coloquial re-
corta, pega y gana” (2015:188). En este sentido la problemadtica radica en
lograr una mediacién entre las herramientas tecnolégicas que facilitan
el aprendizaje, el uso que hacemos de ellas y el trabajo del docente para
vincular conocimientos ajenos al aula.

El cuarto apartado contiene planteamientos que van desde las re-
flexiones y delimitaciones de la retérica griega hasta las propuestas
contempordneas de filosofar con nifios, lo que nos parece es una linea
que dard frutos. Da inicio Bernardo Pérez en “Estrategias de acerca-
miento a la lectura de textos filoséficos en el nivel medio superior” con
una reflexion sobre las dificultades epistémicas que implica la delimi-
tacion de lo que es o0 no un texto filoséfico y a partir de tomar postura,
viene la segunda complejidad, acordar algunas de las estrategias de
abordaje para la comprension lectora de los textos que denomina fi-
loséficos. Si bien a partir de la lingiifstica del texto (Teun Van Dijk)
el autor plantea como textos filoséficos a los que estdn en el marco de
los textos de la tradicién filoséfica, cabe la mencién que siguiendo a
Aureliano Ortega y a Emilio Uranga esta delimitaciéon para nuestra
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América no serfa tan clara; mas, en el marco que el autor elige, la de-
marcacién de los textos de la tradicién filos6fica para la comprension
lectora de los alumnos del nivel medio resulta pertinente. A partir de
esto el autor propone varios pasos para la comprension lectora de textos
filoséficos en el nivel medio, aspectos que en nuestra experiencia aun en
el nivel licenciatura serfan pertinentes.

El capitulo de Mario Alberto Cortez, “Andlisis y reconstruccién 16-
gica de un argumento”, lleva a cabo lo que el titulo sefiala. A partir
de un trabajo de argumentacion el autor propone mostrar el proceso
argumentativo que en muchas ocasiones se obvia 0 no se racionaliza en
el momento de generar razones y posteriormente argumentos. El autor
ahonda justificaciones del por qué ensefiar filosoffa y para el caso con-
creto logica. Para ello postula algunos de los limites que los procesos
argumentativos pudieran tener. A decir, la l6gica supone ensefiar a los
alumnos a “...reconocer, reformular y analizar argumentos” (2015:221),
mas ello, explica el autor, no implica que conjuntamente se asuma que,
como sefiala el filésofo mexicano Guillermo Hurtado, la ensefianza de la
l6gica suponga una habilitacién en lo que se llama: “...vigilancia episté-
mica de los discursos de poder” (Hurtado, citado por Cortez, 2015:220).
Considerando lo anterior, el autor hace una recomendacién: “...procu-
remos que los argumentos que presentemos a los alumnos se refieran a
temas que realmente les afecten y les preocupen” (2015:237).

El capitulo de Uriel Bernal, “La retérica como herramienta en la di-
déctica filoséfica”, expone un pandptico desde Sicrates hasta Aristételes
de las diferentes posturas frente a la retérica. Ya sea como la pensaban
los sofistas: “Un arte a partir del cual se puede —en principio— ensefiar
practicamente cualquier cosa” (Bernal, 2015:242). A saber, el arte de la
seduccién, sustentada en convencer a partir de la larga exposicion.

En el recorrido propuesto por el autor, el mayor cambio se postula
con Aristételes, quien asume que la retérica puede ser “...un saber ted-
rico practico...” que permite: “...teorizar sobre lo que es adecuado en
cada caso para convencer” (Bernal, 2015:248), propuestas que entran
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en didlogo critico con las diddcticas contempordneas que aborda en el
capitulo siguiente Ratl Garcés Noblecia.

En “Diddctica filoséfica y facultades multiples”, Garcés, a manera de
atalaya frente a la univocidad de las propuestas de inteligencia, apren-
dizaje y ensefianza, muestra como a partir de la pluralidad y el respeto
a las diferencias se puede ensefiar a filosofar. Desde una misceldnea de
sugerencias diddcticas postula que la ensefianza no es univoca y no debe
ser instrumental. En este marco, el texto se presenta como una voz que
ahonda por la pluralidad y las subjetividades que se apuntalan contra
modelos hegemonicos de inteligencia y aprendizaje.

El autor hace referencia a la experiencia diddctica desde la propuesta
de Howard Gardner “de las inteligencias maltiples” y de lo que llama la
tradicion teérica de las facultades humanas. Garcés, a partir del interés
por ampliar los horizontes de comprension sobre la diddctica de la filo-
soffa, realiza un recorrido paralelo entre el dmbito conceptual y varias
propuestas en torno a la ensefianza de la filosoffa.

“La educacién tradicional instruye, informa pero no forma” (Madri-
gal, 2015:296), es uno de los postulados con los que la autora del capi-
tulo: “De la ensefianza de la filosofia a la educacion filoséfica” dialoga. El
capitulo que cierra el libro es una reflexién sobre las pertinentes distin-
ciones entre ensefiar filosofia y los matices en términos de didécticas de
esta labor y la educacién filoséfica como una postura abierta al didlogo,
a la experiencia, al encuentro y, agregamos, al disenso.

Madrigal lleva a cabo un recorrido de los elementos que debe in-
cluir el ensefiar filosoffa, entre los cuales estdn la capacidad de escucha,
de acompafiar a 1@s estudiantes en el proceso de formular preguntas
filoséficas, atender las necesidades vivenciales y conceptuales de 1@s
alumn@s, lo que implica en palabras de la autora: “...salirse de uno
mismo, tener una orientacién hacia el otro, ser capaz de percibir al otro,
ser sensible a sus necesidades y demandas” (2015:294). Lo que dicho
de otra forma es dar pie a la experiencia en tanto encuentro, didlogo y
sentido de si y de 1@s otr@s.
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Una vez terminado el recorrido, podemos afirmar que bienvenido sea
el didlogo, el acuerdo y el disenso y, en ello, rescatamos la pluralidad de
las reflexiones.

Notas

' A lo largo de todo el texto tod@s 1@s autores mencionan al o los alumnos, lo
que es, asumen las categorias en masculino como lo universal, deuda que no podemos
dejar de mencionar y de reclamar en términos de un horizonte de comprensién mads
humano, que implica reconocer las muchas formas genéricas de existencia.

A
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Luis César Santiesteban, Niezzsche, Heidegger, Vattimo. Etica, metafisica y
hermenéutica, Chihuahua: Aldus, 2016

JosE ALFONSO VILLA SANCHEZ
IIF — UMSNH

El nicleo de este libro lo ocupa el pensamiento de Heidegger, una de
las figuras centrales en la filosofia del siglo XX, que muy pronto salté a la
fama, mds alld de los dominios profesionales de la investigacién filoséfi-
ca, con la publicacién en 1927 de su tratado titulado Ser y Tiempo. Es un
tratado de ontologia fundamental que deliberadamente pregunta qué
es lo que queremos decir cuando utilizamos la palabra ser; es un tratado
que quiere mantener sus esfuerzos en el dmbito de lo que la tradicién que
remonta a Aristételes llama filosofia primera y, en consecuencia, no
estd por principio interesado en reflexionar sobre la ética, la politica o
cualquier otra filosofia segunda. La intencién es paraddjica porque la
ontologia fundamental desarrollada por Heidegger viene de los impul-
sos recibidos precisamente de la filosofia practica de Aristételes y no
de sus estudios metafisicos 0, mds propiamente, de lo que el Estagirita
llamaba filosoffa primera. Heidegger ha operado un giro determinante
en la filosoffa contempordnea al poner en el plano de lo que es primero
categorias, temas y problemas que la tradicién adscribia a lo que era
segundo o particular, sosteniendo sin embargo que el objetivo es hacer
filosoffa primera, ontologia fundamental. Pero ¢es esto posible? ;Puede
el fil6sofo, en este caso Heidegger, hacer ontologfa fundamental desde las
categorias practicas que acufia, desde el ser-en-el-mundo que pende de
la facticidad del Dasein, sin hacer ética? Si; si puede. Su genio lo hizo.
Pero lo que no puede es decir que su ontologia dista de relacionarse con
la ética.
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Esta es precisamente la tesis que Santiesteban explora desde diversos
angulos en los capitulos de su libro. La critica mds radical de Heide-
gger a la metafisica occidental y a su historia es la que saca de lo mads
profundo de sus entrafias —incluso para la época moderna, tan celosa de
su critica al pasado y tan cuidadosa por liberarse racionalmente de todo
supuesto— que ha llevado consigo una determinada concepcion sustan-
cialista de lo ente, también cuando se trata de la ética y de la politica. En
esa concepcion de lo ente como sustancia y como sujeto se ha operado un
olvido del ser que merece ser pensado.

Pensar el olvido del ser en la historia de Occidente, sin embargo, es
una empresa ingente, una empresa para la que se requieren la fuerza y
la potencia de un pensamiento como el de Nietzsche, al que Heidegger le
dedicé mds tiempo atn del que prodigé al propio Aristéeeles. El libro de
Santiesteban explora algunos de los derroteros que Heidegger sigui6 en
su apropiacion del diagnéstico de Nietzsche, para mostrar que la preo-
cupacién ontoldgica que va a la raiz de la metafisica exhibe la necesidad
de que la reflexion sobre el hombre se coloque mds alld de la antropolo-
gia que acaba en ética normativa.

Y como Heidegger se nutre de Nietzsche, Vattimo se nutre de Hei-
degger en la linea sefialada por Gadamer de que la hermenéutica que
intenta interpretar para comprender mejor no lo hace sino mediante el
didlogo que asume que el otro muy probablemente tenga razén. Y esta
probabilidad lleva consigo, no una ética prescriptiva, sino la orientacién
que hace del escuchar el radical estado de abierto como posibilidad de que
un mundo mejor puede ser posible desde la ontologia fundamental del ser-
en-el-mundo que lo comprende y lo interpreta de un determinado modo.

El libro redne seis trabajos que, aunque elaborados en momentos di-
ferentes, tienen en comin la preocupacién del autor por tres grandes re-
giones de la filosoffa como son la ética, la metafisica y la hermenéutica,
desde la perspectiva eminente de Nietzsche y Heidegger, y la recepcion
que Vattimo ha llevado a cabo de los dos. La tesis del autor es que la critica
a la modernidad realizada por el autor de la Genealogia de la Moral y por
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Heidegger tiene mds motivaciones éticas que metafisicas, y que para ello
ha debido echar mano de los insumos de una hermenéutica que hace de
la comprension, y de la interpretacion en la que ésta llega a ser lo que ya
era, una perspectiva ontolgica y no sélo metodolégica de abordar los pro-
blemas éticos. El impetu tedrico de los textos aqui reunidos emana, segin
palabras expresas del autor, del intento por comprender nuestro tiempo.
El primero de estos textos lleva por titulo “Nietzsche y Heidegger:
metafisica y olvido”. Como el propio titulo lo indica, el objetivo es “ha-
cer coincidir a los dos filésofos alemanes bajo la lectura de la metafisica
como olvido. A despecho de que Nietzsche designa a la metafisica como
platonismo, cabe interpretar su postura como un olvido del mundo del
mds acd a favor del mudo del mds alld, y por tanto, la superacion de la
metafisica intenta una reivindicacién de este mundo, del cuerpo, del
tiempo finito, de la existencia. En cuanto a Heidegger, es conocida su
declaracién de la metafisica como un olvido del ser. En suma, en am-
bos filésofos, la metafisica estd marcada por un olvido” (9). La paradoja
de la filosofia occidental, desde sus mismos origenes griegos y hasta la
modernidad, es que preguntindose por el ser sus respuestas fueron a
naufragar en el ente. A este naufragio se le ha de llamar metafisica; y al
preguntar acucioso, incisivo, técnicamente refinado, que no ha logrado
ir mis alld de los entes, se le ha de reconocer como el olvido activo del
ser y, por tanto, como la trampa mds grande de la razén a la propia razon.
El segundo texto, que lleva por titulo “Heidegger: el pensar del ser y
el dltimo dios”, tiene su punto de partida en el “reconocimiento de que el
tema de dios en Heidegger es uno de los mds controvertidos en la recep-
cién de su filosoffa. Aqui se intenta elucidar la posicion del filésofo ale-
madn a este respecto. Para ello se pretende, en primer término, explicar el
silencio de Heidegger acerca de dios, asi como su cardcter critico, mismos
que remiten a una constelacién nihilista y técnica del mundo a lo cual me
referiré como su discurso zegativo. Sin embargo, su visién no se agota en
el pesimismo, sino que nos hace abrigar esperanzas de que aparezca un
ultimo dios en el horizonte de lo que él designa el ‘otro comienzo’, al cual
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llamamos discurso positive” (10). La temdtica sobre el advenimiento del
Gltimo dios pertenece no ya a la ontologia fundamental sino al giro que
ha dado su pensamiento a partir de los afios treinta del siglo pasado y
que se conoce como el pensar del Ereignis. Se ha vuelto un tépico entre los
lectores y los estudiosos de Heidegger la lectura y relectura de los textos
en los que se anuncia casi de manera profética al dltimo dios. Obviamente
que un estudio como éste no logra elucidar el enigma de manera definiti-
va, aunque tenga la pretension de aportar al menos la esquematizacién de
algunas ideas que podrian prestar ciertas ayudas en la comprension de lo
que Heidegger dijo de manera por demads criptica.

El tercer texto lleva por titulo “Ezhos y el mundo de la técnica en Hei-
degger”. En él se “da cuenta del estado del Ezhos, y por tanto de la ética
en la constelacion técnica actual. Para ello pone en relacién dos nociones
del Heidegger tardio, a saber: Gestell y Geviert (Cuaternidad). Se trata de
adoptar el aspecto que adopta el Ethos como habitar, que el filésofo ale-
madn traduce como un cuidar, en el mundo técnico, y el peligro que se
cierne sobre el hombre en vista de este estado de cosas. Se plantea la tesis
de que el Gesrell representa el habitar impropio del hombre, en tanto
que el habitar propio tiene lugar en la dimensién de la Cuaternidad,
como un habitar cuidador cuddruple, del cielo, la tierra, los dioses y los
mortales” (10). Ir a la raices de la técnica tenfa en la época de Heidegger
el prejuicio dominante de que todo parecia indicar que lo técnico era un
mero medio, algo entre el hombre y las cosas, y por lo tanto el resulta-
do mds elocuente de la representacién. El pensar las cosas, el dejar que
ellas acaezcan en su ser, les hace mostrar su esencia verdadera, su ser en
profundidad. Y pensada desde el pensar del ser, la técnica se muestra
como uno de los modos en los cuales el alma hace acontecer la vedad en
su habitar en el mundo que ella misma abre. No como Geste// sino como
Geviert es como la técnica serd capaz de llegar en nosotros a ser lo que ya
es, y podremos habitar el mundo de otros modos igualmente posibles.

El cuarto texto se titula “Heidegger y la hermenéutica” y “ofrece un
comentario puntual a los pardgrafos 31-33 de Ser y Tiempo, consagra-

298



Resenias

dos al existencial del comprender. Con ello se pretende allanar ciertas
dificultades que presenta la exposicion realizada por el filésofo alemdn,
quien da por sentado una serie de presupuestos que es necesario explicar
al lector. Da cuenta del comprender como un existencial de la apertura,
junto a la disposicién afectiva y apunta a esclarecer la relacién condicio-
nante que existe entre ellas. Asimismo, explica la inversién que lleva a
cabo Heidegger entre la comprension y la interpretacién como la habfa
entendido la tradicién hermenéutica. Por Gltimo, se somete a discusién
si la labor hermenéutica por parte de Heidegger se concluye con Ser y
Tiempo, o bien se prosigue en su obra posterior, lo cual tiene un valor
complementario al contenido de los pardgrafos” (10). El filosofar de Hei-
degger sobre la comprensién y la interpretacion tiene en estos pardgrafos
un punto culminante al grado que para el movimiento hermenéutico
posterior, consagrado por Gadamer y por Ricoeur, la hermenéutica lle-
vada al plano radical de la ontologia fundamental ha dado a la interpre-
tacién unas posibilidades que la técnica exegética ni siquiera imaginaba.
El propio Heidegger hizo de los desarrollos de su propio trabajo filos6fi-
co el allanamiento de sus intuiciones iniciales sobre el fundamental pa-
pel que en el filosofar tiene el trabajo hermenéutico. El propio trabajo de
Gadamer y Ricoeur no es mds que un allanamiento llevado ya muy lejos
de unos pardgrafos que se han quedado como tépicos para toda reflexion
sobre la naturaleza de la comprensién y la interpretacion.

El siguiente texto se titula “Heidegger y Vattimo: intérpretes de
Nietzsche” y se trata de una lectura cruzada entre el genio de Nietzsche
y Heidegger con el filésofo italiano. “En la primera parte se analiza el
procedimiento que siguié Heidegger para interpretar a Nietzsche, mis-
mo que lo hace aparecer como el Gltimo metafisico. La lectura que aqui
se propone conduce a sugerir que Heidegger mismo se vale de ciertas
ideas de Nietzsche para afianzar su propio proyecto de superacion de la
metafisica. Para ello, se abordan los temas del nihilismo y la compresion
heideggeriana de Nietzsche como decisién y transito. En la segunda
parte, el andlisis se centra en la audaz lectura que Vattimo ha realizado
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de Nietzsche, en contra de Heidegger, al considerarlo un filésofo que ha
superado la metafisica. Para tal propésito, Vattimo acentda el nihilismo
de Nietzsche y conmina al hombre actual a tomar nota del mensaje de
dicho evento, y a actuar en consecuencia” (11). En el proyecto del libro
hay un intento que se esfuerza por parangonar el pensar irruptor de
Nietzsche y Heidegger con el de Vattimo, y tiene en este texto el inten-
to mads osado al tiempo que mds elocuente de que, con todo lo que de
innegable valor y alcance hay en el italiano, aquellos descuellan junto a
los grandes de la historia de la filosoffa.

El dltimo capitulo del libro, titulado “La ética hermenéutica de
Gianni Vattimo. Hacia un E#hos de la no-violencia”, no ceja en la osadfa.
“Para ello se explica el contexto en el que surge dicha propuesta ética y
se hace una caracterizacion de la misma. Asimismo, se da razén del idea-
rio que el filésofo italiano adopta de Nietzsche y de Heidegger, asi como
aquello que omite para la elaboraciéon de su ética” (11). Un contraste por
demds sugerente frente a estas tesis de Vattimo las podremos encontrar
en los desarrollos de la hermenéutica que Gadamer lleva a cabo en Ver-
dad y Método.

El lector encontrard en este libro una serie de temas y problemas que
beben de Nietzsche y de Heidegger, y cuyos entrecruzamientos con la
hermenéutica y la critica a la época moderna siguen aportando elemen-
tos valiosos para la ponderacién de nuestro tiempo.

A
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Francisco Galan Vélez, Una metafisica para tiempos posmetafisicos.
La propuesta de Bernard Lonergan de una metametodologia, Uni-
versidad Iberoamericana, México, 2015

EDUARDO GONZALEZ D1 PIERRO
ITF-Universidad Michoacana de San Nicolds de Hidalgo

Tuve la oportunidad de conocer el pensamiento de Lonergan durante
mis estudios doctorales en Roma a través de una charla del prof. Valter
Danna donde explicé en qué consistia la filosofia y el método de Lo-
nergan, asi como la importancia de su obra cumbre, Insight. Ese primer
encuentro con el pensamiento del filésofo canadiense hizo que yo adqui-
riera inmediatamente la version italiana de Insight, y me pude dar cuenta
de ese injusto fenémeno de autores y obras olvidados de la filosoffa, pero
que exigirian ser rescatados de ese olvido imperdonable.

Francisco Galdn muestra estas mismas perplejidades desde el exordio
del texto que hoy tenemos el honor de presentar:

Imagino que los lectores tendrdn la misma duda mia de 1991: ;por qué ocuparse
de un autor que casi nadie conoce? Les pido un poco de paciencia, pues creo que
aqui encontrardn una motivacién para aproximarse a la obra de Lonergan, princi-
palmente el Insight, cuya lectura, como la de los grandes textos filoséficos, se puede
comparar con escalar una alta montafia (p. 17).

Completamente de acuerdo con él. Pero ahora, permitaseme, para re-
censionar el libro de Galdn, realizar la comparacién de su libro no con la
escalada de una alta montafia (que desde luego también lo es), sino con
un partido de béisbol, conociendo la aficién de nuestro autor por este
deporte —y otros deportes también— asi como su practica.
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Digamos que el libro es un partido de béisbol, donde Paco Galdn
es, desde luego, el pitcher. Desde su lomita, se concentra en interpretar
bien lo que el “coach” Lonergan le ha transmitido a lo largo de los afios;
el partido es decisivo. Pero frente a si, tendrd a bateadores de la talla de
Tomads de Aquino, Descartes, Kant, Nietzsche, Heidegger y Wittgens-
tein, ademds de otros de no menor calado, bateadores emergentes como
Rahner, Coreth, Habermas, pero también Aristételes, Spinoza y Hegel,
asi como los empiristas. Lograr “poncharlos” a todos no serd empresa
facil. Las nueve entradas de que consta este juego, y aqui son ocho ca-
pitulos mds las conclusiones, son una muestra de la habilidad filoséfica
de Galdn, asi como del conocimiento de sus adversarios, esto es, sus
interlocutores.

Asi, el primer znning, el capitulo uno, no puede mds que ser un ajus-
te de cuentas con el tomismo, inevitable, segin me decia el profesor
Danna, para cualquier estudioso serio de Lonergan. Pero Paco Galdn
enfatiza, hilando muy fino eso si, en el giro interpretativo de Lonergan
que cifra la clave del pensamiento tomista en su filosofia del conoci-
miento y no en la teologfa o la metafisica, como hacen otros autores,
como por ejemplo, entre otros, Manser, que se centrard en la nocién de
acto y potencia como clave hermenéutica para comprender el sistema
del Aquinate, privilegiando justamente la filosofia del ser, y dando por
supuesta la epistemologia, que es el principal error que Galdn denuncia.
Da cuenta de la originalidad lonerganiana en la interpretaciéon de Santo
Tomads en los articulos del Verbum y el corolario general constituido por
la necesidad de transitar de la metafisica a la epistemologia. Me parece
que esto es muy interesante metodolégicamente hablando, teniendo en
cuenta que el propésito de nuestro autor es el de recuperar a la metafisica
en nuestro momento filoséfico, que habia sido abandonada, y superar esa
“fobia a la metafisica” que caracteriz6 a buena parte de la modernidad y
a casi todo el siglo xx con los primeros tres lustros del xx1. De hecho,
al final del partido, ese es el trofeo: una metafisica para nuestro tiempo
que en el titulo es eufemisticamente definido como posmetafisico pero que

302



Resenias

yo creo decididamente anti-metafisico. Pero ya veremos si y como logra
hacerse con ese trofeo.

En la segunda entrada, ya con mayor confianza en su pitcheo, es que
Galdn precisamente se plantea iniciar esta recuperacién de la metafisica,
ir trazando los caminos para que esto sea posible; y aqui es donde pasa,
con naturalidad, del problema del conocimiento centrado no tanto en
su existir 0 menos, sino en su naturaleza constitutiva, su realidad; y
aqui introducimos una de las categorias que gufan la inquietud, si de
Lonergan, pero tal vez mayormente del autor de este libro, la de lo rea/,
la realidad, fundamento de toda filosoffa que se precie de tal.

Lo anterior es el preimbulo que permitird que Francisco se mida con
Descartes, Kant y el relativismo, desde luego de la mano lonerganiana en
lo que el jesuita canadiense explora desde el corazén mismo de ese libro
de poderosisima arquitectura que es Insight. Es, nada menos, que el pro-
blema del Ser el que se juega en la tercera entrada, capitulo tercero. Es la
dimension ontolégica, por asi decirlo, del problema del conocimiento, y
el entrelazamiento entre ambas instancias. Como dice Alfonso Villa en
su magnifica resefia: “el conocer y el ser, el conocimiento y lo conocido, el
saber y la realidad, tienen una estructura isomérfica, es decir, que al ha-
blar sobre el conocimiento estamos ya haciendo afirmaciones sobre el ser y
que al hablar sobre el ser estamos haciendo afirmaciones sobre el conoci-
miento”.! Este tercer inning es, ademds, significativo para Galdn, en tanto
que ahi plasma lo que él denomina “su cita” favorita de Izsight, que yo me
contento, para despertar la curiosidad de los posibles lectores, en sefialar
simplemente su ubicacidn, la pagina 140 de su libro. Por supuesto que tal
cita es analizada acuciosamente y le servird para darles sendos “strikes” a
Descartes, Kant y otros, eso si, con sumo respeto y habiendo concedido
un par de bolas y un hit que no prosperaron en anotacion, pues se da una
concesion de parte de Francisco Galdn al kantismo en cuanto a que en la
subjetividad estdn las condiciones de posibilidad del conocer, pero eso no
implica que lo objetivo que es conocido se identifique sin mds con lo real.
Este tltimo no se reduce a la objetividad, y entonces se puede empezar a
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desmontar el idealismo trascendental kantiano, en su pretensién dltima.
Esto se traduce en que la realidad es anterior al sujeto que la piensa. Y
esta recuperacion que va llevando a cabo Galdn va constituyendo una me-
taffsica fundada justamente en un realismo que, lejos de ser ingenuo, es
profundamente critico.

Para el capitulo cuatro, cuarta entrada, Galdn se concentrard en la
redefinicién de la metafisica, como método, desde luego, pero sobre todo
como actitud filos6fica insuperable y constitutivamente inmanente al
filosofar mismo. Lo hace a través de este desmontaje de la tradicién fi-
loséfica que el propio Lonergan lleva a cabo, no s6lo en Insight, sino en
Método en teologia, obras que Paco Galdn relacionard de manera original
ya en la octava entrada del juego, de acuerdo con nuestro simil. En este
cuarto capitulo, titulado “La nocién de Metafisica: la definicién y el
método”, se nota no s6lo el conocimiento del pensamiento de Lonergan,
su obra y su propésito, sino de la tradicion filos6fica entera, por lo que
eso le permite a Galdn construir un andamiaje solidisimo para el pro-
posito de deconstruccidn, si, pero a diferencia del llamado pensamiento
posmoderno, lleva aparejada una reconstruccién posterior para no dejar
ruinas sin propédsito detrds suyo y volver al tema filoséfico importante
del sentido. La metafisica se ha depurado, asi, de aquello que no conve-
nfa mds a la filosofia, pero también conservé su cardcter de actitud critica
fundacional, donde los elementos recuperables de la tradicién han sido
respetados.

Y asi, a partir del quinto 7nning, se va reconfigurando la metafisica lo-
nerganiana como esa “metametodologia’, donde nuestro pitcher lanza ful-
minantes bolas cargadas de explicitacién de los rasgos distintivos de esta
nueva propuesta, empezando por sus elementos principales, procediendo
después a definirlos en su significacion, y desplegando finalmente los desa-
rrollos que extrae de su propia interpretacién del Insight que culmina con
una primera caracterizacién metodoldgica de la metafisica como método
genético en el que, en palabras del propio Galdn: “Estamos una vez mds en
la interconexién entre epistemologia y metafisica” (p. 280).
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Los capitulos 6 y 7, por su parte, constituyen, con buena parte del
anterior, los mds “técnicos”, por asi decir, del libro, dentro de los que yo
destacaria el “Excurso: ;Qué es lo real como término de una distincién
o de una relacién?”; el cual es un impresionante despliegue por parte de
Paco Galdn de ejercicio filos6fico que, en nuestra comparacién de hoy,
representa un pitcheo perfecto, ya que no se contenta con reconstruir las
formulaciones de Lonergan al respecto, sino que lleva a cabo un ejercicio
de critica filoséfica de alto nivel, dialogando con cuatro fragmentos lo-
nerganianos a su juicio representativos de lo que el pensador canadiense
entiende por “real”.

De cualquier modo, aqui el desempefio de Galdn en la loma es casi
perfecto, y realiza una sintesis poderosa especialmente del capitulo 16
del Insight lonerganiano, para dar paso, después, a una ampliacién del
espectro de la metafisica reconstruida, desde el dmbito de su relacién
con el campo cientifico hasta, en la parte baja de la séptima entrada,
conducirnos a la relacién de la metafisica con campos como el mito y
el misterio, interpretando genialmente la intencién de Lonergan, hasta
donde yo alcanzo a ver, que es justamente la de distinguir entre la labor
de la metafisica entendida como semdntica bdsica, el nombre del capitu-
lo 6, y la metafisica como dialéctica, donde deben ajustarse cuentas con
toda la reaccion post-hegeliana, capitulo 7.

Ya para la octava entrada, Francisco Vicente Galdn Vélez se desen-
vuelve con soltura; nada qué ver con las relativas dificultades de la ter-
cera, donde tuvo que enfrentar el bateo de los colosos Descartes y Kant;
ya anticipdbamos que este capitulo estd consagrado a la relacion entre las
dos obras cumbre del jesuita canadiense, el Insight y el Método en Teologia.
Cuando alguien se enfrenta al Insight de manera incipiente, quizd leyén-
dolo en el orden acostumbrado, puede sorprenderse de cémo un teélogo
que es filésofo o un filésofo que es un gran teélogo, no introduzca desde
el principio, en su intento de reivindicacién de la metafisica y en su
propio sistema que no podemos dejar de llamar finalmente metafisico,
a Dios. Pero esto hace grande al trabajo de Lonergan, y esta grandeza
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es fielmente seguida, ademds de enfatizada, por Galdn, quien, en esta
confrontacién entre las dos magnas obras, dando cuenta de cémo preci-
samente la dimensién epistémica y heuristica de la metafisica va apro-
pidndose también de la cultura misma, el lenguaje, la historia, la ética y,
por supuesto, de Dios. No es su punto de partida metodolégico porque
ni Lonergan, ni, hasta donde alcanzo a ver, Paco Galdn, suscriben, por
ejemplo, el argumento ontolégico anselmiano; no puedo ahondar dema-
siado en ello, pero esto es algo que me sorprende sobremanera, ya que el
tomismo del jesuita y su revision critica parecieran no coincidir con la
posicion del propio Aquinate acerca del problema del conocimiento de
Dios, para quien el argumento del abad de Bec serfa probatorio sélo si
tuviéramos un conocimiento pleno de la esencia divina, lo que no ocu-
rre. Remito a todos los interesados a una lectura detallada y cuidadosa
del anexo, porque es realmente un despliegue espectacular de ejercicio
metafisico que corrobora que esta “nueva metafisica” es no sélo posible,
sino necesaria si queremos que la filosoffa continte en los siglos venide-
ros siendo filosoffa.

Nos dirigimos ya a la novena y tltima entrada que, en el caso, la
ocupan las conclusiones que, por supuesto con una riqueza que aqui no
podemos mds que indicar, se dirige a la frase que tipifica el apartado
viI denominado “De cémo es que el proyecto de la metafisica tiene atin
vigencia”, donde nuevamente nuestro lanzador desaffa el bateo kantiano
y aun el mds duro de los neokantianos, pero también nuevamente al de
Heidegger y al de Wittgenstein, al que da un tratamiento riguroso, as{
como otra vez los intentos frustrados de jonrdn por parte de Nietzsche;
pero aqui nos muestra particularmente Galdn su dimensién critica —y de
paso autocritica— al darse cuenta, como él mismo dice: “Si en parte he
parecido apologético e incluso podria parecer que hago un juicio de va-
lor negativo, pido al lector una disculpa. El didlogo con estas ricas tradi-
ciones (se refiere a las cuatro tradiciones antimetafisicas principalmente
analizadas) ha sido de mucho provecho para una mejor comprension de
las ideas de Lonergan” (p. 463). Y en un ejercicio prodigioso de sintesis,
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muestra las coincidencias del autor del Izsight con cada uno de los cuatro
antimetafisicos: Kant, Nietzsche, Heidegger, Wittgenstein.

En nuestro simil, el partido ha llegado a su fin, y en el diamante se ha
alzado triunfante la novena de Lonergan, bajo el pitcheo magistral de Paco
Galdn. En el equipo adversario, en cuya franela puede leerse “Antimeta-
physics”, hay desconcierto, pero no desolacion ni enojo: sabemos, y el autor
del libro que presentamos lo sabe bien, que siempre habrd modo de volver
al diamante y habrd la posibilidad de revancha. Pero ésta, en filosoffa, no
puede estar mds que anclada al didlogo genuino que, al final, es lo que
quiere promover este libro que, sin exagerar, podemos considerar como e/
libro sobre Lonergan. En el equipo de Lonergan estamos, como coequipe-
ros, también quienes pensamos, desde hace mucho, que no hay filosofia sin
metaffsica, y que, si esto es asi, hay qué pensar en qué metafisica para la
filosoffa actual. Por eso, en este ajuste de cuentas que Paco Galdn hace con
la modernidad y la llamada posmodernidad, en este afin de deconstruir
para construir, se ve una labor inevitablemente hermenéutica.

La publicacién de Una metafisica para tiempos posmetafisicos es oxigeno
filoséfico puro. En este momento en que se vuelve a poner en cuestién
la fobia a la metafisica de la que habldbamos al principio, y donde tam-
bién emergen propuestas interesantes como, entre otras, la del nuevo
realismo o, mejor, el realismo especulativo, la revision del texto de Paco
Galdn serfa importante, por lo menos, para dos cuestiones capitales: la
primera, conocer realmente, en un escrito en nuestra lengua, lo que po-
cas veces puede uno tener el privilegio de contar con ello, a un filésofo
y tedlogo injustamente poco conocido no s6lo en nuestro medio, pero
especialmente en él, y con toda seguridad lo digo, poderlo conocer real-
mente bien, de la mano segura de este pitcher sui géneris con el que
cuenta Lonergan y cuyos posibles sustitutos y continuadores se cuentan
con los dedos de una mano; la segunda, la de incursionar en un pensa-
miento que se anticip6 en muchos aspectos a varias de las problemdticas
y maneras de abordarlas que se estdn dando sélo ahora, en los inicios del
siglo XX1, pero que, por razones que hemos sélo esbozado, prejuicios
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varios, ignorancia, poca difusién, nacionalidad periférica del autor, entre
otras, no habia sido no digamos analizado, sino divulgado y conocido.

En esta preciada oportunidad aprovecho para felicitar a Francisco
Galdn Vélez por este partido jugado magistralmente y que hoy tiene for-
ma de libro —ademds muy bonito en su formato y edicién—y lo conmino
a que no abandone el monticulo, para que siga sirviendo de ejemplo a
las generaciones que ha formado y que han podido ver en su persona el
ejemplo del filésofo, honesto, critico y propositivo, siguiendo los pasos
de Lonergan mismo en la bisqueda incesante de lo que, no cabe duda,
sigue siendo el inmarcesible misterio de nuestro propio existir.

Notas

! Villa Sdnchez, A., Resefia del libro de Francisco Galan Vélez, Una metafisica para
tiempos posmetafisicos. La propuesia de Bernard Lonergan de una metametodologia, Universi-
dad Iberoamericana, México, 2015, pp. 488, en revista Open Insight ® Volumen VII o
Num. 11 (enero-junio 2016) ® pp. 223-231.
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Normas editoriales

para los/as colaboradores/as de Devenires

1. Devenires, Revista de Filosofia y Filosofia de la Cultura, es una publi-
cacion semestral de libre acceso editada por la Universidad Michoaca-
na de San Nicolds de Hidalgo a través de la Facultad de Filosofia “Dr.
Samuel Ramos Magafia” y el Instituto de Investigaciones Filoséficas
“Luis Villoro” de la Universidad Michoacana de San Nicolds de Hidal-
g0, que contiene las secciones: Articulos, Dossier, Misceldnea —que puede
contener alguno de los siguientes apartados: Entrevista, Testimonio,
In memériam, Traduccién—y Resefias.

2. Los textos recibidos deberdn ser originales, inéditos y que constituyan
un aporte a su area de conocimiento para que sean considerados para su
publicacién. Asimismo, deberdn ser versiones definitivas.

3. Los articulos deberdn tener una extensién minima de 15 y mdxima
de 25 cuartillas, con tipo de letra Times New Roman de 12 puntos, 1.5
espacio interlineal, mdrgenes normales (superior e inferior: 2.5 cm., iz-
quierdo y derecho: 3 cm.).

4. Los originales deberdn remitirse por correo electrénico en archivo
anexo de Word (extensién .doc o .docx) a la siguiente direccién: publi-
caciones.filos.umich@gmail.com (se dard acuse de recibo en un plazo
miéximo de siete dfas habiles).

5. Los articulos deberdn contener la siguiente informacién:
a) Nombre completo del autor.
b) Direccion de correo electrénico.
¢) Direccion postal (para el posterior envio del nimero impreso).
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d) Teléfono.

¢) Institucién de procedencia.

/) Breve curriculum vitae actualizado (mdximo 10 lineas).

¢) Resumen del articulo (de 10 a 15 lineas) en espafiol y en inglés
(abstract).

bh) Titulo del articulo en inglés.

7) Palabras clave (médximo cinco) en espafiol y en inglés.

7) Bibliograffa.

6. La recepcion de textos estd abierta todo el afio. A partir de la fecha
de recepcién de la colaboracién empiezan a correr los seis meses para
responder sobre la posibilidad de incluirla en el pr6ximo nimero. En
ese lapso, el/la autor/a se abstendrd de considerar su publicacién en cual-
quier otro medio impreso o electrénico.

7. Los articulos recibidos serdn remitidos sin el nombre del/de la autor/a
a una comision de arbitraje formada por al menos dos dictaminadores/as
especialistas en el tema de la colaboracién. El resultado podrd ser:

a) Publicable en su versién actual sin modificaciones.

b) Publicable, con recomendacién al autor de que incorpore, a su cri-
terio, las observaciones del dictamen.

¢) Publicable, condicionado a que el autor incorpore las correcciones

indicadas por los/as dictaminadores/as.
d) No publicable.

La direccion de esta revista comunicard a los autores las decisiones adop-
tadas por la comisién de arbitraje en el lapso mds breve posible. Siem-
pre se mantendrd el cardcter confidencial de los arbitrajes. Sin embargo,
Devenires se reserva el derecho de publicacion y la decisién del Consejo
Editorial serd inapelable.
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8. Las colaboraciones no tendrdn llamadas en el titulo ni en el nombre
del autor. La bibliografia se presentard al final del documento en orden
alfabético (empezando por el apellido paterno del/de la autor/a), en caso
de dos o mds obras de un mismo autor se seguird un orden cronolégico,
apegandose a los siguientes formatos:

a) Libro: apellido/s del/de la autor/a, nombre/s, titulo del libro (en altas
y bajas y cursivas), coleccion entre paréntesis, lugar de edicién, edi-
torial, afio de publicacién.

Ejemplo: Ramirez, Mario Teodoro (Coord.), Variaciones sobre arte, es-
tética y cultura, Morelia, Universidad Michoacana de San Nicolds de
Hidalgo, 2002.

b) Capitulo de libro: apellido/s del/de la autor/a, nombre/s, titulo del

capitulo entrecomillado, la preposicién ‘en’, nombre y apellido del/
de la coordinador/a, titulo del libro (en altas y bajas y cursivas), colec-
cién entre paréntesis, lugar de edicién, editorial, afio de publicacién
y paginas que ocupa el articulo.
Ejemplo: Mauro Carbone, “La rehabilitaciéon de lo sensible en la
estética del siglo xx: de Italia a Italia”, en Mario Teodoro Ramirez
(coord.), Variaciones sobre arte, estética y cultura, Morelia, Universidad
Michoacana de San Nicolds de Hidalgo, 2002, pp. 44-95.

¢) Articulos de revista: apellido/s del/de la autor/a, nombre/s, titulo en-

trecomillado, la preposicién ‘en’, nombre de la revista (en cursivas),
lugar de publicacién, volumen, afio, nimero, fecha de publicacién y
paginas que ocupa el articulo.
Ejemplo: Kozlarek Oliver, “La modernidad global y el reto de la
construccién de un nuevo mundo”, en Devenires, Revista de Filosofia
y Filosoffa de la Cultura, Morelia, afio x111, Ntms. 25-26, enero-julio
2012, pp. 191-204.

d) Documentos en formato digital: siguiendo las normas especificadas
para libros, capitulos de libros y articulos de revista, se agregard al
final “disponible en: http://pegar el enlace”, y la fecha del dltimo
acceso al mismo.
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Ejemplo: Villoro Toranzo, Luis, “El concepto de revoluciéon”, en De-
venires, Revista de Filosoffa y Filosofia de la Cultura, Morelia, afio XI,
Nuam. 22, julio 2010, pp. 7-15, disponible en: http://devenires.umich.
mx/wp-content/uploads/2014/09/7-15.pdf, dltimo acceso: 27 de febre-
ro de 2015.

9. Para las secciones y apartados restantes los criterios son los siguientes:

a) Dossier: los criterios son idénticos que para la recepcion de articulos.

b) Entrevista: las colaboraciones que se envien deberdn indicar el nom-
bre del entrevistador y del entrevistado, y su extensién serd de mini-
mo 10 y maximo 20 cuartillas.

¢) Testimonio: los trabajos considerados para esta seccién deberdn contar
con una experiencia relevante sobre un tema filoséfico o de las ciencias
humanas, y su extensién serd de minimo 15 y maximo 25 cuartillas.

d) In memériam: es un espacio dedicado a aquellas personas reciente-
mente fallecidas y que han dejado un legado importante en el drea de
las humanidades. La extension de las colaboraciones es de minimo 3
y méaximo 6 cuartillas.

¢) Traduccion: Se recibirdn traducciones de textos que, si bien ya han
aparecido en otras publicaciones, no exista la version en espafiol. Para
estos casos serd necesario contar con los permisos por escrito tanto del
autor como de la publicacién original.

/) Resefias: serdn revisiones criticas de libros de reciente publicacién vin-
culados con la filosoffa y las ciencias humanas. Sefialardn las contribu-
ciones y las limitaciones del texto resefiado y seguiran los siguientes
lineamientos:

* Nombre/s, apellido/s del autor/a, titulo del libro (en altas y bajas y
cursivas), coleccién entre paréntesis, lugar de edicién, editorial, afio
de publicacién.

e La publicacién en espafiol del libro resefiado deberd tener no mds
de tres afios.
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* Nombre del resefiista e institucion a la que pertenece.
* No llevardn titulo y tendrdn una extensién de 3 a 6 cuartillas.
¢ El Consejo Editorial decidird sobre la publicacién de la resefia.

10. El contenido de las colaboraciones es responsabilidad de los/as au-

tores/as.

11. Los/as autores/as ceden sus derechos de autor a Devenires, Revista de
Filosofia y Filosofia de la Cultura, para que su trabajo pueda ser publi-
cado, reproducido, editado y difundido en papel y de manera electrénica
con fines académicos. Para ello, enviaremos el formato correspondiente.

12. Las colaboraciones que no se apeguen a las indicaciones anteriores no

serdn consideradas para su evaluacién.
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INVITACION

Devenires, Revista de Filosofia y Filosoffa de la Cultura, invita
atentamente a las editoriales y casas de estudios para que
hagan llegar sus publicaciones a nuestra direccién postal.

El equipo editorial de la revista se compromete a convocar
reseflistas y a publicar la resefia en la seccién correspondiente
a la brevedad posible siempre y cuando el material recibido
cumpla con nuestros estandares de calidad.




eikasia

revistg& de filosofia
www.revistadefilosofia.com

Ante los retos que en estos inicios del tercer milenio hemos de afrontar
los habitantes del planeta Tierra, ;qué puede decir y hacer la filosofia?
¢Cémo pensar siquiera esa complejidad de innumerables descripciones
del mundo interpuestas entre la observacion y las teorfas que cada cultura,
nacion y, a veces, cada individuo recaba para si?

En un mundo tan cruzado, la revista EIKASIA toma la decision de filo-
sofar, pues la filosofia siempre exige una decision, un corte, una ruptura,
un enfrentamiento contra la violencia de los hechos y de las palabras que
la justifican. La filosoffa es una decision, la de llevar la razén (/ogos) hasta
sus tltimas consecuencias, arremetiendo contra los sofistas que la ocultan,
la enredan y la mezclan.

En el siglo xX1 la verdad es multiple y se dice de muchas maneras. El
grupo EIKASIA no considera que haya verdades al margen de los significantes
exteriores, de las operaciones de quienes las constituyen, de las huellas
que abandona a lo largo del camino.

Uno de los grandes peligros que conlleva la filosoffa es su transfor-
macién en dogma. La jurisdiccién de la filosoffa se traza y ejecuta en su
propia realizacién: para ella pensar es hacer y hacer es pensar de modo
recurrente mds que recursivo. Por todo ello, Eikasia, revista de Filosofia,
se enmarca como un espacio abierto de debate plural, lo cual no nos exime
del rigor y de la tradicién académica.

EIkasia, revista de Filosoffa, fue fundada en el afio 2005 y ha traspasado
la barrera de sus primeros 50 libros, encontrindose ya entre las primeras y
mds prestigiosas revistas digitales indexadas de filosofia, méritos debidos
a la accesibilidad, pluralidad y prestigio de nuestros colaboradores.
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